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fericită, curățenia și utilitatea ei. O viață culturală pulsează aici [...]. Nu se rezumă doar 
la cooperație, ci se întinde în economia de vite. În Prikazy toate familiile primesc zilnic 
pâinea acasă de la brutăria centrală [...]. Asocierea și-a întins domeniul și asupra 
frumuseților naturii... În apropiere de orașul Brno se găsesc platourile calcaroase de la 
prăpastia Macocha. Un sindicat cu inițiativă din Brno supraveghează și continuă 
lucrările de cercetare în peșterile afunde [...]. Un număr mare de excursioniști plătesc o 
grea taxă de vizitare a grotelor (30 de coroane adulții și 10 coroane școlarii). Taxa 
aceasta atât de urcată trebuie să dea fondul necesar continuării explorărilor. Tot o 
formă de cooperație este și renumita fabrică de bere Plsen[...]. Fabrica este posesiune 
locuitorilor din Plsen, în formă de acțiuni. Dividentul se încasează de către cetățenii 
locului, cari nu pot să înstrăineze acțiunile lor1. 

 
Informându-ne  apoi și despre agricultura intensivă și extensivă  practicată 

de cehi ziaristul român admiră împletirea fericită și inspirată a acestei vechi 
îndeletniciri cu modernul turism balneo-climateric menit a pune în valoare 
deopotrivă frumusețea și rodnicia pământului cehoslovac și în același timp să facă 
din Cehoslovacia o a doua Elveție: 
 

Cehoslovacia este ca o grădină în care se lucrează ultima palmă de pământ. Chiar de la 
frontieră, în Rusia subcarpatică, mi-a bătut la ochi buna gospodărire. Trenul aluneca 
printe coline, pe coastele cărora prospera vița de vie. Până la Tatraska Lomnița aveai 
priveliștile regiunii de la Brașov către Teiuș, ale Târnavelor noastre. Cu tramvaiul 
electric am urcat la Stari Smokovec, de unde cu tramvaiele trase de funii suim cât mai 
sus, luăm potecile unei naturi sălbatice și ne lăsăm asurziți de cascadele văilor. Pe 
terase, dezbrăcați tuberculoticii stau în bătaia soarelui de mai ca să se înzdrăvenească. 
Actulalele hoteluri abia-i încap. O noapte o petrecem la hotelul Praga. Dimineața abia ne 
putem scula: „aerul tare îmi pune la încercare plămânii, mă obosește” [...]. Ca pitoresc și 
distribuție Marianske-Lazne este preferabilă față de Karlovy-Vary: liniile sunt mai dulci, 
livezile mai întinse [...]. Pe înserate sosim la  Karlovy-Vary, oraș în toată legea, afundat 
într-o adâncitură a munților [...]. Toate acestea sunt locuri de atracție pentru 
viligiaturiști de pasiune, pentru cei care își caută sănătatea și pentru sportsmani. Statul 
cehoslovac înlesnește excursiile pentru orice grup de profesioniști de aiurea, acordă și 
favoare personală, reduceri pe căile ferate pentru toți acei cari stau un anume număr de 
zile în vreo stațiune baleneară sau climaterică. El vrea să facă din Cehoslovacia ceea ce 
am numit o țară de atracție – și a reușit 2. 

 
În capitolul Oamenii ziaristul clujean face un portret etnopsihologic și 

cultural general și credem noi destul de edificator al cehoslovacilor: „La cea dintâi 
întâlnire cehoslovacii nu ți se par oameni de temperament. Nu sunt locvaci. Nici 
iubitori de forme exagerate. Ei par guvernați mai mult de temperament decât de 
inimă. Omul de la sud poate i-ar găsi insuficienți sub atâtea raporturi sociale. Dar 
aceste firi închise ascund căldură de simțire, sentiment de detașar durabilă și mai 

                                                 
1 Ibidem, p.13. 
2 Ibidem, pp.15,16,17. 
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ales mari calități de muncă perseverentă și calculată. Este un popor făcut pentru 
realizări practice. Excelează în domeniul tehnic. Un popor pentru uzină. Un biruitor 
al timpului”1. 

Referindu-se și la caracterul psihosomatic analizat din perspectiva 
calităților fizice a populației cehoslovace ziaristul Ion Clopoțel remarcă cu 
admirație acele atribute etnogenetice particularizante: 
 

Cehoslovacii excelează printr-un fizic robust și respectabil, semnul distinct al unui 
popor sănătos și bine hrănit. Muncitorii uzinelor Witkovice și Skoda sunt viguroși și 
suportă munci abia imaginabile, într-un zgomot infernal și la o temperatură foarte 
ridicată. Țăranii la fel de bine înzestrați fizicește. În fabrica Zora din Olomouc: săli 
spațioase, pline de lumină în cari, la toate etajele, sute de lucrătoare împăturează 
bomboane de ciocolată. Fețele cărnoase le crapă de sănătate. Nimic din mlădierile 
artificiale ale cochetăriei, nici din linile clasice ale distincției latine, însă sănătatea figurii 
numai puțin deține farmecul cuceririi2. 

 
Ziaristul clujean trece în revistă pe scurt chiar strategia de modernizăre a 

țării printr-o mecanizare accentuată ce este în concordanță cu atributele și 
caracterul industrial al poporului ceh: 
 

Cehoslovacia este o imensă uzină industrială. Este evidentă trecerea de la caracterul de 
țară agricolă la cel de țară industrială. Motocultura a intrat intrat în educația țăranului. 
Mașinile înlocuiesc puterea trăgătoarelor și a brațelor. Se pare că piața internă consumă 
foarte mult. Și aceasta numai pentru că totul se întemeiază pe cultură intensivă [...]. O 
populație deasă și cu necesități multe beneficiază de mașinismul acesta dezvoltat [...]. 
Țara întreagă, este un laborator în care cu ultimele aparate ale științei și tehnicei se fac 
cercetări și se țin în valoare bogățiile subterane ca și cele de la suprafața solului. Orașele 
cehe nu-ți lasă impresia că aici ar fi fost cândva o dominațiune străină. Cari sunt 
caracterele germane ale Pragăi sau Olomouc-ului? Cehii au însemnat și sub austrieci o 
forță econmică redutabilă. Conștiința politică și prosperitatea culturală sunt în 
pendență de putere economică dârză și trează. În Cehoslovacia se observă de la cea 
dintâi aruncătură de ochi, că aici domină un simț general și puternic de întreprindere 
economică [...]. Reconstrucția Cehoslovaciei se întinde de la cea mai veche fărâmă de 
artă cehă care este căutată pentru a fi adăogită patrimoniului național, până la iscodirea 
ultimei unelte de perfecționare tehnică3. 

 
Ziaristul clujean își încheie jurnalul de călătorie prin Cehoslovacia cu o 

impresie foarte bună despre poporul cehoslaovac și actuala republică: „O tovărășie 
de 16 zile. Am cutreierat în lung și în lat o țară al cărei caleidoscop ne-au încântat și 

                                                 
1 Ibidem, p.19. 
2 Ibidem, p. 21. 
3 Ibidem, pp. 23, 24, 25. 
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ne-au dumirit, că ea este a unui popor care dă oricui o mare lecțiune a muncii 
serioase”1. 

Cel de al treilea jurnal de călătorie în Cehoslovacia îi aparține prof. Horia 
Petru-Petrescu un cunoscut filolog și bun cunoscător al limbii și culturii 
cehoslovace. Autorul începe incursiunea în spiritul etnocultural ceh cu o întrebare:  
 

Ce știam noi, înainte de războiul mondial, despre poporul ceh? Și tot noi răspundem: 
afară de figura de patriarh, plin de tinerețe, a bătrânului Jarnik, nu ne fusese dat să 
cunoaștem aproape niminc din bogățiile sufletești ale poporului ceh. Doar că Servus 
Brezina, ca refren într-un cuplet de pe la Ronacher-ul din Viena – refren rostit cu maliție 
de un actor cu nasul cârn de plastelină, ridicol, și caricaturile revistelor umoristice 
vieneze, cari nu remarcau la ceh decât dinții de păpușe spărgătoare de nuci – câtă 
vreme faptul că sub numele de Brezina trăia în mijlocul poporului ceh și trăiește și 
astăzi unul dintre cei mari mari scriitori-poeți ai epocii noastre2. 

 
Autorul face referință și la imaginea negativă pe care o aveau cehi în 

mentalul colectiv vienez folosindu-se de replica unui cunoscut scriitor ceh:  
 

Rolul acesta de Cenușotcă, a cehior în Austria, se reoglindește minunat în literatura 
cehă [...]. Iată câteva dovezi pentru aserțiunea de mai sus: în romanul autobiografic Jan 
Maria Plojhar al scriitorului Zeyer, mort în 1901, își bate joc o societate de ofițeri de 
Praga iubită a eroului: „- Nu te supăra, rogu-te  – spune unul dintre ei, dacă ți-am 
ofensat Praga ta regală, după cum le place să o numească jurnaliști voștri ridicoli! 
Plojhar răspunde cu pumnii încleștați [...]. – Praga e  –  cu toate acestea  –  regină [...]. O 
regină umilită, e drept, o regină, care deplânge – ca Hecuba, pe fii ei decăzuți. Mantaua 
ei de purpură este zdrențuită – cu toate acestea – este o regină, până când Viena voastră 
cea sulemenită, împodobită cu podoabe false, nu este altceva decât o curtezana 
întreținută” [...]. Antiteza Viena – Praga a fost pusă, din 1848, începând tot mai mult din 
partea cehilor după 1890 și strigătul lor: Viena este o metresă, o întreținută a imperiului 
habsburgic! răsunând tot mai răspicat3. 

 
Referindu-se la contribuțiile și viziunea a două dintre personalitățile 

politice și științifice ale Cehoslovaciei din acea perioadă, Petru Petrescu aduce prin 
acest demers un elogiu intelectualilor și patrioților din rândul clasei politice ce a 
înfăptuit și modernizat noul stat cehoslovac:  
 

Domnii Masaryk și Beneș sunt adevărații bărbați de stat ai timpului nostru, bărbați care 
ar trebui să fie ascultați și e opinia noastră publică, findcă adevărurile rostite de dânșii 
sunt vitale [...]. Cari au fost principiile lui Masaryk în activitatea sa înainte de răzoi? „Nu 
în parlament, nici în fața mesei verzi se va decide chestiunea cehă; ci la noi, în satele, în 

                                                 
1 Idem, p.28. 
2 Horia Petru-Petrescu, Ceva despre Cehoslovacia, dintr-o conferință ținută în Sibiu, 1928, p.4. 
3 Idem, pp.4-5. 
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orașele, în școlile noastre! Să lucrăm, să lucrăm serios, fiecare în meseria sa: să ne dăm 
silința să avem în comunele noastre o administrație model; în școlile noastre profesori 
și clase model și n-avem să ne temem de nicio dușmănie a guvernămintelor”. Mâna 
dreaptă a lui Masaryk este Eduard Beneș și iată unul dintre tablourile ce ni le arată, ca 
să medităm: „Europa din ziua de azi se aseamănă cu o ceată de excursioniști în Alpi. 
Fiecare neam este reprezentat în societatea asta: francezul, englezul, cehul, germanul, 
italianul, românul etc, și toți sunt legați laolaltă cu o frânghie groasă, de salvare. Drumul 
este anevoios, primejdios chiar. În fața tuturor își cască gura, amenințător, un abis fără 
fund. Un pas greșit al unui singur excursionist alpestru și cel ce va aluneca în abis, va 
trage cu sine, fatalmente, și pe ceilalți europeni! Fiți cu ochii în patru! Dă lozinca dl. 
Beneș. E vai și amar de complex, dacă își permite o lozincă criminală să submineze 
terenul, care trebuie să se consolideze, spre binele comun, sub fiecare dintre popoarele 
europene”1. 

 
Descriind strategia culturală cehoslovacă adoptată și aplicată în cel mai 

serios mod de către întrega administrației  a statului, autorul este plăcut surprins 
de implicarea guvernelor în viața culturală și de sprijinul material constant oferit 
oamenilor de cultură în schimbul contribuțiile personale aduse de aceștia în 
promovarea culturii naționale în Europa și lume. În cea de a doua aserțiune 
Clopoțel subliniază rolul fundamental jucat de organizațiile de sorginte sportiv-
culturale a sokolilor în coagularea și consolidarea spiritului național unitar:   
 

Cinematograful subvenționat de stat, în loc de a răspândi filmuri lascive, criminale, 
arată frumusețile țării, arată propaganda de profilaxie a contra boalelor; broșuri de 
propagandă bine scrise [...]. Statul oferă premii pentru dramele slovace bune și editează 
reviste de seamă, ca biata populație slovacă ținută în întuneric de un regim vinovat în 
fața Europei întregi, din cauza miopiei sale politice, să se poată ridica și pricepe 
problemele vremii. În octombrie 1918 când s-a prăbușit monarhia habsburgică, în 
timpul revoluției din Boemia, minunata discipină de care a dat dovadă populația cehă. 
Pe lângă tot antagonismul parcă dus la paroxism între popoarele din Boemia, n-a curs 
nicio picătură de sânge, nci în Praga, nici în provincie. Cui i se poate atribui acesta? În 
mare parte sokolismului. Sokol înseamnă în limba cehă: șoim. Pe șoim l-au luat ca 
prototip cei care au dorit o regenerare a poporului lor și au pus bazele, de prin 1862, a 
unei societăți de gimnaști. Întemeietorii au fost un profesor de filosofie Tyrș, și un 
comerciant Fügner. Salutul lor a fost: Na zdar! Adică noroc! Spor la lucru! [...]. În 1913 
erau 1180 de uniuni locale ale  sokoli-lor [...]. Acum trece numărul uniunilor de 2000 și 
a membrilor de 350. 000, iar cel al tinerilor (cu copii cu tot) de 200.000. Serbările 
acestea sokoli-ste sporesc spiritul de solidaritate, îndeamnă la o emulație, nu numai 
viața mușchilor, ci și pentru a creierului, adună și închiagă rândurile, bagă vlagă în 
conștiința națională2. 

 

                                                 
1 Ibidem, pp. 7-8. 
2 Ibidem, pp.10-11. 
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Autorul încheie descrierea scurtul său periplul etnocultural și politic 
cehoslovac cu câteva citate din discursurile ministrului de externe Beneș și cu 
ultimele cuvinte spuse pe patul de moarte de către fostul ministrului de finanțe 
Rașin:  
 

Dați șoferului libertatea! Adresată fostului  ministru britanc Lloyd George: – Fiindcă e 
vorba de o confruntare în politica cehoslovacă, să se observe un fir roșu. Mai puțină 
critică negativă! dă alarma dl. Beneș în toate părțile și rândurile se raliază, fiindcă este 
în joc binele tuturora... Iar ministrul de finanțe, dr. Rașin, suspină pe patul de moarte: 
Mulțumes tuturor colegilor mei din comitetul de cinci. – Sunt oameni, o știu eu că mă au 
drag! Medicul Jedlicka îl întrerupe: „Cu toate că îți sunt contrari?”, iar Rașin urmează: 
Vrem cu toții binele republicei. – Avem încredere unul într-altul.  – Spuneți-le să rămână 
cum sunt [... ] – Să-și spună numai adevărul [...]. Dacă vom ține toți laolaltă – o să 
menținem republica 1. 

 
Încheiem scurtul nostru periplu etno-cultural prin universul etnocultural și 

politic cehoslovac prin introducerea unor clarificări de ordin metodologic ce fac 
referire la noțiunea de popor și stat cehoslovac în viziunea intelectualilor din 
secolul al XIX-lea: „Expresia Cehoslovacia, inventată de scriitorul slovac I.M. 
Hurban, la 1844, era utilizată ca un cuvânt fixat la 1896, iar în luptele 
naționalităților românii o utilizau chiar din 1892 (La question roumaine en 
Transylvanie et en Hongrie: Republique de la jeunesse roumaine universitaire, Viena, 
Praga, Budapesta, Cluj, 1892)2. 

În opinia lui I.Șt. Ioachimescu cu privire la religiozitatea poporului 
cehoslovac, acest caracter etnocultural este vizibil doar prin intermediul 
particularităților etnopsihologice atent observate și studiate. Pentru că în esență 
poporul cehoslovac este foarte discret, chiar timid putem spune când este vorba de 
sentimentele sale religioase: „Oricât de religios ar fi poporul cehoslovac, 
religiozitatea lui îi rămâne numai în suflet. Exteriorul e influențat de  austeritatea 
care nu deosebește aproape pe unul de celălalt”3. 

 

                                                 
1 Ibidem, p. 14. 
2 I. Șt. Ioachimescu, A. Kudurnač, 1924, Republica Cehoslovacă, pref. Nicolae Iorga, Cultura Națională, 
București,  col. „ Țări și civilizații contimporane”, p.17 
3 Idem, p.23. 
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MODELE ALE VECHIULUI TESTAMENT ÎN LEGITIMAREA PUTERII RUSE 
 
 

Iulia NIȚESCU 
 
 
 
Within the Christian empire mentality of the Middle Ages, The Bible was often used as a source of 
inspiration for describing political realities. This case study aims to analyze the degree to which the 
Old Testament kingship model influenced the image of the Russian medieval sovereign. By comparing 
important written sources of this period, we intend to explain why the models of rulership already 
well known to the Russians, the Byzantine emperor, and the Mongol Khan, could no longer function as 
a legitimization tool, since the new state was striving to create its own independent image. The 
analysis starts with The Primary Chronicle and reaches the centralization of the Russian state in the 
time of Ivan the Terrible and it can provide an important insight into the Russian understanding of 
sacred kingship and the later prophetical developments of the “Third Rome” ideology. 

 
Keywords: Kievan Rus’, sacred kingship, Ivan the Terrible, chronicle, Old Testament 

 
 
 
Introducere 
 
 Modelul de conducere politică pentru evul mediu european are ca punct 

central ideea imperiului creștin. Înțelegerea lumii întru-un sistem de tipul 
„microcosmos” – lumea umană, și „macrocosmos” – lumea divină, face din sistemul 
monarhic oferit de teologia politică a perioadei o oglindire a ierarhiilor cerești, 
astfel încât un singur conducător poate avea rolul suprem, de locțiitor al lui Hristos. 
În gândirea politică din spațiul ortodox, acest locțiitor nu poate fi decât împăratul 
bizantin, cel care întruchipează atât moștenirea romană, cât și dreptul divin al 
conducerii creștine, unic suveran al lumii creștine, cel care poate numi regi, care 
răspund autorității lui. Pentru creștinul obișnuit, modelul suprem de 
comportament este întruchipată de Hristos, fiul lui Dumnezeu și „noul Adam”. În 
acest context, ar fi de așteptat ca modelul de conducere politică și de legitimare 
ideologică a acestei puteri să provină, în cea mai mare parte, din cărțile Noului 
Testament și, pentru teritoriile ortodoxe din afara Imperiului bizantin, din modelul 
împăratului. Cu toate acestea, referirile la Vechiul Testament sunt adesea întâlnite 
cu referire la conducătorii kieveni și apoi moscoviți, aceștia fiind comparați cu 
vechii regi iudei. 

Prezentul studiu pornește de la analiza lui David B. Rowland asupra auto-
identificării cnezatului Moscovei ca „noul Israel”1; ne propunem să prezentăm felul 
în care regalitatea Vechiului Testament devine un model pentru suveranul rus 

                                                 
1 Daniel B. Rowland, Moscow – The Third Rome or the New Israel?, „Russian Review”, vol. 55, 4/1996. 
Rowland își propune să analizeze măsura în care imaginea cnezatului Moscovei în sursele epocii se 
poate raporta la ideea de „a treia Romă” sau de „noul Israel”, pornind de la faptul că cele două tipuri 
de identificare sunt complementare în imaginarul epocii, dar exotismul pe care ideea de „a treia 
Romă” îl are pentru cercetători a dus la o diminuare a imaginii de „noul Israel”, care ar fi pus 
imaginarul moscovit în legătură cu cel al Europei Occidentale.  
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medieval și modul în care legitimarea doctrinelor și nevoilor politice și militare se 
produce prin apel la texte veterotestamentare. Pentru a determina originile acestui 
tip de legitimare, am extins studiul și asupra Rusiei Kievene, pentru a putea 
identifica și compara modalitatea de utilizate a comparațiilor veterotestamentare, 
dar și specificul imaginii suveranului.  

Principalele surse folosite sunt texte redactate în perioadele analizate: 
Cronica lui Nestor, prefața calendarului pascal din 1492 a mitropolitului Zosima, 
Epistola lui Vassian al Rostovului, cronici sau reprezentări artistice ale momentelor 
biblice, precum ritualul „cuptorului încins”. Prin identificarea referințelor biblice 
din surse, vom analiza modul în care regalitatea veterotestamentară este percepută 
în textele Rusiei Kievene și în perioada centralizării în jurul cnezatului moscovit, 
pentru a identifica schimbările de mentalitate produse de-a lungul timpului. 
Principala întrebare la care își propune să răspundă acest studiu este de ce modelul 
suveranității biblice a avut câștig de cauză în modalitatea de auto-percepere a 
statului rus, în defavoarea tiparelor puterii deja cunoscute din vecinătate, precum 
Imperiul bizantin sau cel mongol. 

 
 
Rusia kieveană 
 
 Primul element pe care trebuie să îl avem în vedere este faptul că cel mai 

adesea autorii textelor din perioada medievală erau din cadrul Bisericii (călugări, 
scribi ai mănăstirilor) și mai rar oameni de la curtea cneazului, din cancelaria sa. 
Astfel, referirile la textul biblic sunt justificate prin utilizarea unui material 
binecunoscut tuturor celor care ar fi citit cele scrise, dar și pe care autorul îl 
stăpânea foarte bine. Trebuie menționat și faptul că referințele biblice nu sunt 
unice, în aceeași măsură sunt utilizate și momente cunoscute din istoria universala, 
legate sau nu de relatările biblice: regi ai Babilonului, Alexandru Macedon, 
Constantin cel Mare sau împăratul roman Augustus apar în diverse texte alături de 
Saul, David sau Solomon.  

O primă necesitate de utilizare a Vechiului Testament apare chiar din 
începutul textelor. Din nevoia de a înscrie în istoria universală istoria1 ce tocmai 
urma sa fie pusă pe hârtie, la fel ca numerotarea anilor, textul începe de la facerea 
lumii, cu o scurta relatare a celor întâmplate de la Adam, urmărind povestirile 

                                                 
1 Gândirea medievală nu face o diferențiere netă între istoria sacralizată și istoria mundană, ci timpul 
este văzut ca un moment al eternității. (Jacques LeGoff, La civilization de l’Occident médiéval, Paris, 
Flammarion, 2008, p. 140). 
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biblice și momente ale istoriei universale până la momentul ce urma sa fie relatat 
în textul propriu zis1. 

Utilizarea modelelor Vechiului Testament sunt impuse, inițial, de realitățile 
aduse de creștinare. Cronica lui Nestor2 abundă în referiri la textele biblice, atât din 
Vechiul Testament, cât și din Noul Testament, folosite ca elemente de comparație 
sau pentru a explica în cheie bisericească evenimentele descrise. 

Trecând de la întemeierea statului kievean de către „păgânii” varegi spre 
conducătorii care au acceptat creștinismul, Nestor plasează conducătorii creștini 
într-un context biblic, spre a le evidenția trăsăturile și tipul de comportament 
creștin. O primă astfel de comparație apare în cazul Olgăi, la botezului acesteia. 
Acest moment este de mare importanță în cadrul cronicii, deoarece Olga devine 
primul conducător rus care trece la ortodoxie, iar cronicarul accentuează calitățile 
ei și semnificația momentului prin compararea Olgăi care merge la patriarhul 
Constantinopolului pentru a aprofunda noua credință cu regina Etiopiei care merge 
la Solomon: „Și s-a întâmplat precum în vremea lui Solomon: regina Etiopiei a venit 
la Solomon, năzuind să asculte înțelepciunea lui Solomon și a văzut marea 
înțelepciune și minuni. La fel și fericita Olga a căutat adevărata înțelepciune 
dumnezeiască, dar aceea (regina Etiopiei) – (înțelepciunea) omenească, iar aceasta 
– divină”3. 

În cazul lui Vladimir cel Mare, paralelele biblice au o mult mai mare 
însemnătate, datorită rolului deosebit pe care el îl are în cronică și pentru 
începuturile creștinismului în Rusia. Pentru a putea evidenția binefacerile 
creștinării pentru statul kievean și a demoniza păgânismul, cronicarul face un 
portret foarte bine detaliat al lui Vladimir înainte și după creștinare. Vladimir 
păgânul devine antagonistul lui Vladimir creștinul, plin de păcate și crud, tocmai 
pentru a scoate în evidență schimbarea totală de după botez, când Vladimir devine 
un adevărat model creștin. Interesant este faptul că, pentru Vladimir păgânul, 
cronicarul îl găsește ca termen de comparație pe Solomon, cei doi împărtășind 
același păcat, pasiunea pentru femei: „El era la fel de iubitor de femei ca și Solomon, 
căci se spunea că Solomon a avut 700 de soții și 300 de concubine”4. Astfel, 
cronicarul anunță chemarea lui Vladimir spre creștinism, dar evită o comparație cu 

                                                 
1 Un astfel de început poate fi găsit în Cronica lui Nestor sau Povestirea prinților de Vladimir. 
2 Pentru referirile la Cronica lui Nestor am folosit Nestor, Повесть временных лет, trad. D.S. Lihaciov, 
Sankt-Petersburg, Nauka, 1996. 
3 „Произошло это, как при Соломоне: пришла  царица  эфиопская  к Соломону, стремясь 
услышать премудрость Соломона, и увидела великую мудрость и чудеса: так  же  и  эта  
блаженная  Ольга  искала  настоящей  божественной мудрости, но та (царица эфиопская) - 
человеческой,  а  эта  -  Божьей” (Nestor, op. cit., p. 166. Traducerile în limba română ne aparțin). 
4 „Был он такой же женолюбец, как  и  Соломон, ибо говорят, что у Соломона было 700 жен и 
300 наложниц” (Ibidem, p. 174). 

https://biblioteca-digitala.ro



 
 
 
 
 
 

Romanoslavica vol. XLII, nr.3 
 

 
 

 

 

154 

 

 

 

 

un alt conducător păgân, spre exemplu, ci îl folosește pe unul dintre cei mai 
importanți regi iudei, chiar daca doar pentru a numi păcate ale celor doi.  

În cazul lui Vladimir, cronicarul utilizează și o comparație cu împăratul 
bizantin Constantin, cu rolul de a-l proiecta pe Vladimir printre conducătorii 
creștini care au inițiat schimbări majore pentru popoarele conduse: „Acesta 
(Vladimir) este noul Constantin al măreței Rome; cum acela s-a botezat pe sine și a 
botezat poporul său, la fel a făcut și acesta”1. Cu toate acestea, paralela nu ar trebui 
privită prin prisma dezvoltărilor ideologice ulterioare legate de transferul de 
putere dinspre Imperiul Bizantin către statul rus, ci doar ca o ridicare a lui Vladimir 
la nivelul conducătorilor creștini cu misiune  apostolică. 

Textul cronicii mai prezintă și o viziune creștină asupra conducătorului: 
comportamentul și păcatele poporului reflectă direct asupra conducătorului ales de 
Dumnezeu. Dacă poporul este drept, la fel va fi și conducătorul, daca poporul 
păcătuiește, Dumnezeu va da un conducător nechibzuit, tânăr și mai înclinat spre 
distracții, decât spre o conducere corectă a țării: 
 

Dacă cumva vreo țară îi este plăcută lui Dumnezeu, atunci Dumnezeu îi pune țar sau 
cneaz fără prihană, iubitor de dreptate și lege, și oferă conducătorului și judecătorului 
judecată de judecat. Fiindcă atunci când cneazul este drept în țară, multe păcate îi sunt 
iertate acelei țări; dacă este crunt și fals, atunci Dumnezeu trimite rele și mai mari acelei 
țări, deoarece cneazul este capul țării2. 

 
Cronicarul își întărește spusele prin apelul la textul biblic, anume la Cartea 

lui Isaia, 3:1-4, unde Dumnezeu îi arată într-o viziune lui Isaia care va fi pedeapsa 
lui Israel, care se îndepărtase de poruncile divine: „Voi pune băieţi căpetenii peste 
ei şi copiii vor domni peste aceia”. Modelul creștin este cel care trebuie să dea 
norma de comportament și utilizarea textelor biblice conferă autoritate autorului, 
dar și cneazului care le pune în practică.  

Istoria Rusiei Kievene prezentată în cronică este pusă, în primul rând, în 
contextul imperiului creștin, astfel că sunt menționate și creștinarea slavilor de sud 
sau schimbările de pe tronul Imperiului Bizantin. Semnificația acestor digresiuni 
este dată de rolul pe care împăratul creștin (bizantin) îl are în mentalitatea 
perioadei în care a fost redactat textul. Împăratul bizantin, fie că este vorba de 

                                                 
1 „То новый Константин великого Рима; как тот крестился сам и людей своих крестил, так и 
этот поступил так же” (Ibidem, p. 195). 
2 „Если  же какая-нибудь  страна  станет угодной Богу, то  ставит  ей  Бог  цесаря  или  князя  
праведного, любящего справедливость и закон, и дарует властителя и судью, судящего суд. 
Ибо  если князья справедливы в стране, то много согрешений прощается стране той; если же 
злы и лживы, то еще большее зло насылает Бог на  страну  ту,  потому  что князь - глава земли” 
(Ibidem, p. 199). 
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Vasile al II-lea sau de Constantin al VII-lea, a fost intermediarul creștinării 
conducătorilor kieveni și, ulterior, a întregii populații. 

Comparațiile cu regalitatea iudaică nu se întâlnesc doar în Cronica lui 
Nestor, ci și în alte texte, precum Discursul despre lege și har al mitropolitului 
Ilarion al Kievului, text anterior Cronicii. În elogiul adus cneazului, Vladimir este 
comparat cu David, iar fiul și urmașul lui Vladimir cu Solomon, cel care întregește 
ceea ce tatăl său a construit: „ceea ce tu nu ai terminat a terminat el, precum 
Solomon <acțiunile> lui David.”1 Pe lângă comparațiile biblice, Vladimir îl mai are 
ca model pe Constantin cel Mare, prin calitatea lor comună de a aduce credința 
creștină popoarelor pe care le conduc. 

Chiar dacă, cel puțin teoretic, imaginea puterii absolute în lumea creștină 
este împăratul bizantin, se pare că suveranitatea acestuia nu era mereu acceptată 
de către conducătorii kieveni. Reprezentări ale cnejilor preluau elemente ale 
puterii bizantine –  monede după model bizantin, portretizări ale cnejilor cu 
regaliile bizantine sau omiterea numelui împăratului la pomenirea din timpul 
liturghiei2. Nu numai că modelul împăratului bizantin nu pare a fi un ideal de atins 
pentru conducătorii kieveni, dar, dacă luăm în calcul referirile la momentele în care 
cnejii kieveni primeau tribut de la bizantini3, putem afirma că atitudinea pe care 
conducătorii ruși o aveau față de basileu era una de egalitate sau chiar 
superioritate, în unele cazuri. Astfel, imaginea basileului bizantin nu putea deveni 
punct de referință absolut pentru legitimarea puterii politice în spațiul kievean. 

 
 
 
 
 
Cnezatul Moscovei 
 
Modelul regal al Vechiului Testament apare în legătură cu mai mulți 

conducători ai cnezatelor ruse de după cucerirea mongolă, dar este consolidat în 
concepția politică din cnezatul Moscovei. Fie că e vorba de texte de laudă la adresa 
cnejilor, fie de un îndemn la luptă sau justificare a acțiunilor întreprinse de aceștia, 

                                                 
1 „Недоконченное тобою он докончил, как Соломон — <предпринятое> Давидом.” Митрополит 
Иларион, Слово о законе и благодати, http://lib.pushkinskijdom.ru/Default.aspx?tabid=4868, 
consultat 7.05.2015. 
2 Michael Cherniavsky, Khan or Basileus: An Aspect of Russian Mediaeval Political Theory, „Journal of 
the History of Ideas”, vol. 20, 4/1959, p. 461. 
3 În Epistola arhiepiscopului Vassian al Rostovului sau în Povestirea cnejilor de Vladimir, spre exemplu. 
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sunt adesea folosite comparațiile cu regii iudei și paralelele cu diverse momente 
din Vechiul Testament. 

Odată cu scăderea puterii mongole în spațiul rus, nevoia de legitimare a 
suveranității în cnezatele ruse este din ce în ce mai crescută. Una dintre cele mai la 
îndemână soluții pare a fi cea a sistemului deja utilizat în exegeza biblică, cel al 
alegoriilor1. Modelele de putere politică cunoscute în detaliu în spațiul rus nu mai 
puteau oferi o perspectivă care să poată consolida noile formațiuni statale. Nevoia 
de a găsi modele regale ce să nu fie influențate de realitățile istorice ale 
momentului (diminuarea puterii mongole, căderea Constantinopolului) readuce în 
discuție într-o manieră mult mai accentuată modelul regal biblic. Acest fenomen nu 
a fost caracteristic doar celor mai puternice cnezate (precum cel al Moscovei), ci a 
fost răspândit în întreg spațiul rus. Spre exemplu, în 1453, anul cuceririi 
Constantinopolului de către otomani, cneazul Tverului este numit „alt Moise” și 
„noul Iacob” în Elogiu piosului Mare Cneaz Boris Aleksandrovici de către umilul 
călugăr Foma, iar Tverul este prezentat ca noul centru al lumii2. 

Utilizarea acestui tip de comparații devine tot mai vizibilă pe măsură ce 
puterea politică a cnezatului Moscovei crește, mai ales legat de imaginea lui Ivan al 
III-lea sau a lui Ivan cel Groaznic. Fundamentarea puterii cnezatului și a cneazului 
merg în paralel: cneazul devine întruchiparea lui David, a lui Solomon sau a altor 
conducători iudei, iar cnezatul este noul Israel. Observăm o schimbare a rolului pe 
care îl au aceste comparații; dacă în Cronica lui Nestor prima introducerea 
elementelor creștine în modelul narativ, în secolele al XV-lea – al XVI-lea 
comparațiile sunt făcute deja cu scopul precis de a conferi autoritate cneazului și de 
a justifica importanța politică a sa și a cnezatului.  

Modelul regal iudaic este bine reprezentat în perioada lui Ivan al III-lea. 
Deja se realizează o desprindere tot mai puternică de vechile modelele monarhice, 
împăratul creștin și hanul tătar, iar egalitatea, dacă nu chiar superioritatea 
cneazului Moscovei față de cei doi este evidențiată prin comparațiile biblice. Faptul 
că aceștia și-au pierdut din statut sau chiar au dispărut nu este altceva decât o 
dovadă că Moscova, încă puternică, este adevăratul stat binecuvântat de 

                                                 
1 Una dintre cele mai utilizate metode de exegeză biblică se bazează pe alegorii și prefigurări între 
Vechiul și Noul Testament. Metoda își are originea în tradiția exegetică alexandrină, iar legitimarea 
creștină era dată de utilizarea sa de către Apostolul Pavel în Epistola către Galateni, 4:22-23, unde îi 
interpretează pe cei doi fii ai lui Avraam ca o alegorie a celor două Testamente. Dezvoltarea 
interpretării alegorice în mediul alexandrin a fost favorizată de influențele eleniste neoplatonice și a 
fost folosită ca argument împotriva gnosticilor, care opuneau Demiurgul, Iahve al Vechiului Testament, 
adevăratului Dumnezeu al Noului Testament. (John Meyendorff, Teologia bizantină, București, Editura 
Nemira, 2011, pp. 36-37.) 
2 Alar Laats, The Concept of Third Rome and its Political Implications, ENDC Proceedings 12/2009, 
http://www.ksk.edu.ee/en/research/endc-proceedings-nr-12/, consultat 28.04.2015, p. 102. 
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Dumnezeu. Rolul cneazului moscovit este cel de apărător al credinței: „Marele 
cneaz Ivan Vasilievici a plecat cu o forță (armată) asupra Novgorodului cel Mare, 
din cauza greșelilor acestora și din cauza căderii în catolicism”1. 

Față de lumea creștină, Ivan al III-lea este conducătorul numit de 
Dumnezeu, apărător al „dreptei credințe”, fie că oponenții sunt catolici, deci eretici, 
fie că e  reprezentant al singurului stat ortodox de dinainte de Apocalipsă. În 
contextul așteptărilor apocaliptice ale anului 1492 (la împlinirea a 7000 de ani de 
la Facere, conform calendarului bisericesc), mitropolitul Zosima scrie o prefață la 
calendar, spre anunțarea  evenimentului așteptat. Îi amintește pe Constantin, 
primul împărat creștin, pe Vladimir cel Mare și apoi ajunge la Ivan al III-lea „piosul 
și iubitorul de Hristos Mare cneaz Ivan Vasilievici, suveran și autocrator al întregii 
Rusii, noul țar Constantin al noului oraș al lui Constantin – Moscova”2. În 
apropierea iminentă a sfârșitului lumii și pus în aceeași enumerare cu importanți 
conducători creștini, Constantin și Vladimir, Ivan al III-lea este ales de Dumnezeu 
să conducă poporul ortodox la sfârșitul veacurilor3. 

Comparațiile biblice sunt din nou utilizate în contextul cuceririi 
Novgorodului. Din necesitatea explicării la nivel ideologic a motivului pentru care 
s-a pornit un război între formațiuni statale de aceeași credință, cronicarii 
moscoviți apelează la modelul biblic al Israelului și al dușmanilor săi. Cei din 
Novgorod sunt portretizați ca eretici și sunt asemănați israeliților în momentul 
închinării la vițelul de aur4. Cneazul moscovit este noul Moise venit să-i aducă pe 
calea cea dreaptă, care prin cucerirea militară îi salvează de erezie: 
 

Acei vechi israeliți nu au dat ascultare cuvintelor lui Dumnezeu și nu s-au supus 
poruncilor Lui, prin urmare au fost lipsiți de Pământul Făgăduinței și au fost împrăștiați 
în multe țări. La fel și poporul din Novgorod, înfuriați de mândria din ei, au urmat căile 
vechii trădări și au fost necredincioși suveranului lor, Marele cneaz, alegând să aibă un 
conducător Latin ca suveran...5 

                                                 
1 „того же лѣта князь велики Иван Васильевичъ всеа Русь ходитъ на Велики Новгородъ, за ихъ 
неправды, за ихъ отступление къ Латынству” (ПСРЛ, vol. 4, Новгородская четвёртая летопись, 
partea întâi, Leningrad, 1925, p. 498). 
2 „Блавовѣрнаво и христолюбивано великого князя Ивана Василиевича, государя и 
самодеръжца всея Руси, нового царя Констянтина новому граду Констянтину – Москвѣ”, 1492 
г. Митрополита Зосиы извѣщеніе о пасхалін на  осьмую тысячю лвѣь, în Русская историческая 
библiотека, vol. 6, Sankt-Petersburg, 1880, colana 799. 
3 Michael S. Flier, Till the End of Time: The Apocalipse in Russian Historical Experience before 1500 în 
Orthodox Russia. Belief and Practice under the Tsars, (eds. Valerie A. Kivelson, Robert H. Greene), The 
Pennsylvania State University Press, 2003, p. 155. 
4 Janet Martin, Medieval Russia, Cambridge, Cambridge University Press, 2007, p. 288. 
5 „Они же древниі Израильстыи сево Господемъ речепнаво словеси не послушавше пиже 
створше и того ради своея обѣтовапныа земли улишенви быша, и сами разсѣяни быша по 
землямъ многимъ якоже сни Новгородстип людие, гордостю в себе разсвѣрѣпивше да тѣми 
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Emblematică pentru schimbarea de paradigmă în ceea ce privește imaginea 

suveranității este Epistola de la râul Ugra, scrisă de arhiepiscopul Vassian al 
Rostovului, duhovnicul lui Ivan al III-lea. Contextul în care este scris acest text este 
al apropierii unei lupte decisive între ruși și tătarii conduși de hanul Ahmet. 
Nesiguranța lui Ivan în ceea ce privește lupta îl determină pe Vassian sa scrie 
această epistolă, în care ilustrează imaginea pe care cneazul moscovit ar trebui să o 
aibă, să-i reamintească de responsabilitatea pe care o are față de lumea creștină și 
de a demonstra „uzurparea” puterii politice de către hanul mongol, în defavoarea 
adevăratului conducător creștin1. Pentru a-și întări concepția, Vassian utilizează un 
cadrul analogic al cărții Ieșirea: rușii îi întruchipează pe israeliți, Ivan este noul 
Moise, iar hanul este faraonul: „dacă noi astfel ne vom căi si Domnul cel milostiv ne 
va ierta și nu ne va elibera doar, ci ne va și salva, așa cum odinioară (i-a eliberat și i-
a salvat) pe israeliți de cruntul și trufașul faraon, - pe noi, noul Israel, popor creștin, 
de acest nou faraon, păgânul Ahmet, fiul lui Ismail...”2. 

În ceea ce privește luptele și războaiele duse de ruși, se repetă modelul 
identificării cu luptele israeliților, dușmanii fiind asimilați dușmanilor lui Israel. 
Hanul Ahmet este modalitatea prin care Dumnezeu vrea să-i pedepsească pe 
moscoviți pentru păcatele lor, dar, pentru că hanul nu este conducător 
binecuvântat de Dumnezeu, este de datoria lui Ivan acum să apere poporul și 
credința ortodoxă. Utilizarea modelului Vechiului Testament are aici și rolul de a 
găsi un tipar care să poată fi opus puterii hanului, deja model al autorității supreme 
pe care rușii trebuie să îl depășească. Nici împăratul bizantin nu mai poate fi 
utilizat ca model al regalității, deoarece puterea lui scăzuse dramatic, iar Vassian 
accentuează momente ale istoriei Rusiei kievene în care conducători precum Igor, 
Sviatoslav și chiar Vladimir luau tribut de la bizantini: „Urmează exemplul 
strămoșilor tăi de dinaintea celui din urmă, Mari cneji, care nu doar că au apărat 
pământul rus de păgâni, ci au și supus alte țări, mă gândesc la Igor și Sviatoslav și 
Vladimir, care luau tribut de la țarii greci, și Vladimir Monomahul...”3 
                                                                                                                                    
опасиыми старою сип измѣною лжуще своему государю великому князю, да сами взыскаша 
собѣ Латыпского держателя государемъ.  (Новгородская четвёртая летопись, op. cit., p. 502). 
1 Charles J. Halperin, The Tatar Yoke. The Image of the Mongols in Medieval Russia, corrected edition, 
Bloomington, Slavica Publishers, 2009, p. 177.  
2 „Если мы так покаемся, то так же помилует нас милосердный Господь, и не только освободит 
и избавит нас, как некогда израильтян от лютого и гордого фараона, — нас, Нового Израиля, 
христианских людей от этого нового фараона, поганого измаилова сына Ахмета...” (Vassian al 
Rostovului, Послание на Угру, http://www.portal-slovo.ru/history/35624.php consultat 7.05.2015). 
3 „Последуй примеру прежде бывших прародителей твоих, великих князей, которые не только 
обороняли Русскую землю от поганых, но и иные страны подчиняли; я имею в виду Игоря, и 
Святослава, и Владимира, которые с греческих царей дань брали, а также Владимира 
Мономаха” (Idem). 
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Astfel, principalul cadru posibil de legitimare devine cel biblic. Lui Ivan 
trebuie să i se reamintească faptul că el este „țarul” ortodox, iar hanul tătar nu a 
făcut altceva decât să uzurpe acest titlu care nu i-a aparținut cu adevărat1. 

Practica paralelor biblice nu se limita doar la anumiți conducători, ea era 
frecvent utilizată în cronici cu referire la diverse momente istorice: în Cronica lui 
Nikon, Dmitri Donskoi este asemănat lui David, iar hanul tătar – plăgilor Egiptului2. 
În Stepennaia kniga, în contextul cuceririi Kazanului, Ivan cel Groaznic este 
comparat cu Moise: „la fel și acest nou Moise în timpul luptei cu păgânii tătari...”3 

În cazul lui Ivan cel Groaznic, adoptarea titlului de „țar” în locul celui de 
„Mare Cneaz” duce la o mai mare necesitate de legitimare politico-religioasă. Un 
prim pas este făcut de mitropolitul Macarie în timpul ceremoniei de încoronare a 
tânărului țar, când la momentul ungerii cu mir sfințit îl aseamănă pe Ivan lui David 
și pe sine lui Saul: așa cum Dumnezeu l-a ales rege pe David prin Saul, Ivan devenea 
țar prin intermedierea mitropolitului. Ivan devine unsul Domnului, după model 
biblic4. Totuși, Macarie are în vedere și ideologia bizantină asupra monarhiei, 
amintindu-i țarului cu adevăratul stăpân al Rusiei este Hristos, de la care Ivan și-a 
primit puterea5.  

Un important model regal iudaic va fi reprezentat în pictura Palatului de 
Aur, Zolotaia Palata, (dărâmat în secolul al XVIII-lea), unde sunt portretizate 
momente ale domniei lui Iosua Navi, cel care i-a urmat lui Moise la conducerea 
israeliților și a reușit să cucerească mare parte din Canaan. Scenele din istoria lui 
Iosua erau legate de bătăliile și victoriile acestuia și erau urmate de scene din 
istoria Rusiei kievene, precum convertirea la creștinism sau primirea regaliilor 
bizantine de către Vladimir Monomahul. Imaginea lui Iosua devine reprezentativă, 
deoarece el întruchipa atât un ideal militar, cât și voința divină6. Simbolismul 
acestor picturi devenea mai mult o analogie a reușitelor militare ale lui Ivan, decât 
o trimitere religioasă la imaginarul biblic. Plasarea țarului în linia regilor biblici nu 
urmează tiparele clasice ale reprezentării disponibilității sale față de învățăturile 
religioase, ci se axează pe asemănările mundane, în termeni de reușite militare și 
politice. 

                                                 
1 Halperin, op. cit. , pp. 177-178. 
2 Rowland, op. cit., p. 604. 
3 „Тако и сей новый Моисей во время брани на поганыхъ Татаръ...” (ПСРЛ, vol. 21, Книга 
Степенная царского родословия, Sankt-Petersburg, 1913, pp. 646-645). 
4 David B. Millar, The Coronation of Ivan IV of Moscow, „Jahrbücher für Geschichte Osteuropas”, Neue 
Folge, Bd. 15, 4/1967, p. 562. 
5 Olga Novikova, Le couronnement d’Ivan IV. La conception de l’empire à l’Est de l’Europe, „Cahiers du 
monde russe”, vol. 46, 1-2/2005, p. 224. 
6 Rowland, op. cit., p. 607. 
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Utilizarea Vechiului Testament în legitimarea puterii țarului nu se limitează 
la simple comparații cu regii iudei. Cartea lui Daniel, alături de Apocalipsa Sfântului 
Ioan, devin sursă de inspirație pentru a delimita contextul mesianic al Moscovei. În 
cazul Apocalipsei, o primă utilizare este realizată în faimoasa scrisoare a lui Filotei 
din Pskov către Vasile al III-lea și Ivan al IV-lea. El interpretează versetul 12:6 „Și 
femeia a fugit în pustie, într-un loc pregătit de Dumnezeu, ca să fie  hrănită acolo, o 
mie două sute şi şaizeci de zile”, ca o metaforă a transferului puterii, în primul rând 
religioase (femeia interpretată ca fiind Biserica), către Moscova, locul special 
pregătit de Dumnezeu cu acest scop1. Această concepție este consolidată și prin 
apelul la profeția din Cartea lui Daniel, capitolul 2, unde Daniel explică visul avut de 
Nabucodonosor, regele Babilonului, cu privire la cele patru regate ale lumii. Primul 
regat este cel babilonian, dar cel de-al patrulea va fi un regat veșnic2:  
 

Şi o a patra împărăție, tare ca fierul şi, după cum fierul sfărâmă şi sfărâmă totul, aşa şi 
ea va sfărâma şi va rupe totul, ca fierul care face totul bucăţi. [...] Dar în vremea acestor 
împărați, Dumnezeul cerurilor va ridica o împărăție care nu va fi nimicită niciodată şi 
care nu va trece sub stăpânirea unui alt popor; Ea va sfărâma şi va nimici toate acesle 
împărății şi Ea însăși va dăinui în veșnic3. 

 
Cel de-al patrulea regat, cel veșnic, este cel al Moscovei, după Roma, 

Constantinopol și Babilon, acesta din urma nefiind un regat creștin. 
Cartea lui Daniel va oferi și contextul unui ritual adoptat la curtea Moscovei, 

cel al „cuptorului încins”, o comemorare a salvării celor trei iudei aruncați într-un 
cuptor din ordinul regelui babilonian Nabucodonosor, pentru că refuzaseră să se 
închine zeului păgân. Ritualul avea o origine bizantină și fusese introdus la curtea 
Moscovei cel mai probabil din Novgorod, de către mitropolitul Macarie. Trei tineri 
intrau într-o incintă de lemn și cântau ode, iar o icoană a îngerului care îi salvase 
era coborâtă în „cuptor”. O inovație moscovită a ritualului prevedea și apariția 
caldeenilor, sfătuitorii cei răi ai regelui Nabucodonosor, dar acesta din urmă nu era 
reprezentat în mod oficial în cadrul ritualului. Dar, deoarece ritualul avea loc în 
prezența țarului, Giorgio di Mauro avansează ipoteza că însuși țarul îl reprezenta 
pe regele babilonian. Principalul argument este legat tot de profeția celor patru 
regate, astfel se face o paralelă între regele primului regat și țarul celui de-al 
patrulea. Nabucodonosor este prezentat în momentul realizării greșelii de a venera 

                                                 
1 Nikolay Andreyev, Filofey and His Epistle to Ivan Vasil'yevich, „The Slavonic and East European 
Review”, vol. 38, 90/1959, p. 10. 
2 Andreas E. Buss, Russian Orthodox Tradition and Modernity, Leiden, Brill, 2003, pp. 113-114. 
3 Daniel 2:40, 44. 
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zei păgâni și de recunoașterii a puterii spirituale a Dumnezeului iudeilor. Astfel, el 
devine un proto-împărat creștin, cu care actualul țar creștin putea fi comparat1. 

 
 
Concluzii 
 
Pe măsură ce autoritatea cnezatului Moscovei sporește, prestigiul și 

imaginea cneazului, mai apoi ale țarului, devin sinonime cu autoritatea statului și 
curții sale. Iar, într-o primă fază, imaginea și prestigiul cneazului se bazau mai ales 
pe victoriile sale militare. Interacțiunea dintre monarh și boierime era mai mult 
bazată pe legături personale (familie – ereditate și căsătorii, loialitate personală 
mai importantă decât obligația legală) decât reglementată de instituții 
reprezentative legale2, astfel că o legitimare strict ideologică, precum în cazul 
monarhiilor occidentale, nu ar fi putut avea forța necesară realităților statului rus. 
Monarhul rus nu poate pretinde puteri taumaturge, precum cel francez, și nici nu 
poate dezvolta ideologii complexe ale corpului politic, pornind de la dreptul roman, 
precum în cazul monarhului englez. Monarhul rus devine exponentul unei ideologii 
mult mai concrete și mai ușor de asimilat rolului pe care îl are, aceea a modelului 
regalității veterotestamentare. Astfel, momentele concrete din timpul domniei 
fiecărui cneaz își găsesc corespondentul în textele Vechiului Testament, reiau tema 
poporului apărat de Dumnezeu în fața păgânilor, conducătorul devine unsul 
Domnului. Această simbolistică este reflectată în acțiuni precum pictarea 
imaginilor din Palatul de Aur și ilustrează cel mai bine perspectiva militară, 
concretă pe care Moscova o are asupra modelului pe care îl preia, exemplificând 
alături de victorii ale strămoșilor victoriile lui Israel obținute prin Iosua Navi, în 
detrimentul unor imagini mult mai puternice din punct de vedere religios, precum 
cele ale lui David sau Solomon.  

Introduse inițial ca o caracteristică a stilului narativ al cronicilor elaborate 
în spațiu ecleziastic, comparațiile cu momente ale Vechiului Testament devin o 
reală sursă de legitimare abia în contextul eliberării de suveranitatea mongolă. 
Împăratul bizantin nu poate fi luat în calcul ca model real al suveranului din cauza 
victoriilor cnejilor kieveni împotriva Bizanțului. Hanul tătar este modelul care 
trebuie înfrânt. Astfel, principala soluție pare a fi dezvoltarea imaginii „noului 
Israel” condus de un nou uns al Domnului, precum regii biblici. Acest arhetip 
monarhic oferă atât legitimare pe plan religios, cât și pe plan militar. Concretețea 

                                                 
1 Giorgio G. DiMauro, The Church and the Cult of the Imperial Humility: Icons and Enactment of the 
Muscovite Furnance Ritual, „Harvard Ukrainian Studies”, vol. 28, 1-4/2006, pp. 415-420. 
2 Nancy Shields Kollmann, Kinship and Politics: The Making of the Muscovite Political System, 1345-
1547, Stanford California, Stanford University Press, 1987, p. 4. 
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imaginilor oferite ajută identificarea cu cneazul/țarul și, ulterior, devine și punct de 
plecare pentru dezvoltări ideologice mai complexe, precum cele pornite de la 
profețiile lui David sau a călugărului Filotei din Pskov. 
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SEMNIFICAŢIA NUMELUI ÎN CONSTRUIREA IDENTITĂŢII 
ÎN SONG OF SOLOMON DE TONI MORRISON 

 
 

Andreea SMEDESCU  
         
 
 
            The identity of a person assumes a complex phenomenon, inculcating variegated aspects 
and meanings. The article is centered upon the investing of a person with a denomination. To bestow 
a name to a subject is to recognize the subject’s existence, and also its spatial and temporal dynamic. 
The name functions as a social pre-identity. The self interacts with the other, who no longer is an 
abstract figure, but becomes a recognizable referent. In Toni Morrison’s Song of Solomon, the name 
helps to form a character’s identity, investing it symbolically. The main character, Milkman, gets his 
true name as a result of a set of events, which outlines the idea that man is the result of social actions, 
and of hereditary factors. 
         The article stresses the careful process employed by the writer in selecting the name of the 
characters, in order to cast a light upon their personality, and most of all to create an ideological 
subtext. Each character becomes an idea, a concept. Milkman symbolizes the oedipal complex, 
ventured in an attempt of escaping the parental figure. Song of Solomon, although considered a novel 
obsessed with names (Duvall, 90), symbolizes an obelisk aspiring to reach the symbolic existential 
horizon, because in the end a human life is a symbol of spiritual trials, of returning to myth and 
origins, but mostly of Icaric flight when human assumes his destiny to conquer his own supremacy. 
 

Keywords: name, identity, representation, archetype, symbol 
          

 
       Identitatea unei persoane presupune un fenomen complex, încorporând 
varii faţete şi semnificaţii. Articolul se axează pe procesul investirii unei persoane 
cu o denumire. A atribui un nume înseamnă a recunoaşte că subiectul numit există 
şi se deplasează pe coordonatele spaţio-temporale. Numele acţionează ca un 
antemergător social. Omul interacţionează cu celălalt, care nu mai este o figură 
abstractă, devenind un referent recognoscibil. La Toni Morrison, numele ajută la 
construirea identităţii personajului, investindu-l simbolic. Personajul principal, 
Milkman, îşi primeşte adevăratul nume printr-un concurs de împrejurări, 
conturând ideea că omul este rezultatul acţiunilor sociale şi al factorilor ereditari.  
           Articolul îşi propune să sublinieze felul în care scriitorul îşi alege judicios 
numele personajelor pentru a le contura personalitatea, dar mai ales pentru a crea 
un subtext ideologic. Fiecare personaj devine o idee, un concept. Spre exemplu, 
dacă ne raportăm la o figură geometrică, precum triunghiul, observăm că numele 
obiectului încapsulează trăsăturile care redau esența corpului în cauză. Când este 
vorba despre geometria sacră a literaturii, fiecare personaj încetează să fie o 
influență literară statică. Actul numirii facilitează asumarea discursului ideologic 
prin care personajul reflectă concepția umanistă a autorului despre lume și viață. 
Cu toate acestea, structuralismul respinge determinismul ideologic. David Lodge în 
The Art of Fiction, subliniază caracterul arbitrariu al semnului. Însă în plan literar, 
semnul este generatorul de energii simbolice, mitologice, ontologice, și nu în 
ultimul rând, semnul devine forma prin care Ideea se manifestă ideologic. Acest 
fenomen se remarcă vizibil în Song of Solomon, unde fiecare personaj are un nume 
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cu încărcătură simbolică.1 Milkman semnifică complexul oedipal, în căutarea 
eliberării de sub figura parentală. Guitar, fratele spiritual al lui Milkman şi cel care 
îl va ucide în final, întăreşte viziunea hobbsiană după care homo hominis lupus 
(omul este lup pentru om).2 Dar figura feminină care se reliefează puternic în Song 
of Solomon este Pilate, cea care îşi poartă numele prins într-un cercel în formă de 
cufăr, ca şi când numele ar fi un Animus, un spirit cu puteri nebănuite şi de 
neînţeles.  
           Silviu Angelescu defineşte personajul literar în termenii portretului, 
urmărind conturarea unor repere de ordin fizic, psihologic, etic, şi axiologic.3 
Depăşind stadiul de „portrete literare”, personajele lui Morrison se raportează la 
un model arhetipal. Prin critică arhetipală, personajele sunt subordonate modelului 
primordial, numele devenind anticamera unei Identităţi Arhetipale. Northrop Frye 
defineşte arhetipul drept liant de legătură între o realitate anterioară şi o realitate 
prezentă, în vederea iluminării experienţei literare individuale.4  Deşi Solomon este 
„simbolul heraldic”5, fiecare personaj reconstituie câte o imagine universală. 
Milkman este arhetipul Orfanului, văduvit de acţiunea pozitivă a mamei. Fiul lui 
Macon Dead,6 Milkman este înstrăinat de mamă, tatăl dorind să-l ţină departe de 
femeia bănuită de legături incestuoase cu propriul părinte. Însuşi Macon Dead, 
începând cu primul Macon care şi-a transmis numele tuturor descendenţilor pe 
linie masculină, este arhetipul Părintelui Primordial. Guitar devine arhetipul 
Judecătorului, cel care ţine în mâinile sale balanţa adevărului şi echilibrează 
bilanţul morţii. La rândul ei, Hagar, femeia iubită şi abandonată de Milkman, este 
arhetipul Rătăcitoarei; ea fiind cea care se pierde în labirintul oraşului, seară de 
seară, căutând să suprime fiinţa lui Milkman. Precum am observat, numele face 
trimiteri la referinţe arhetipale, dar pentru a analiza în profunzime identitatea unui 
personaj, articolul utilizează imagologia. Felul în care personajul se vede pe sine 
sau cum este perceput de ceilalţi este edificator pentru eşafodajul ontologic. Joep 
Leerssen foloseşte termenul de „imagine” în sensul reprezentării mentale a 
celuilalt, care pare să fie determinat de anumite atribute specifice.7 Desigur, 
Leerssen are în vedere grupurile sociale care pot fi caracterizate colectiv și cu care 
un individ se identifică. Identitatea socială, imaginea unui personaj în cadrul 
societății fictive este marcată de aceeași încărcătură psihologică și socio-culturală 

                                                 
1 David Lodge, The Art of Fiction, Viking Penguin, New York, 1992, p. 36. 
2 Idee dezvoltată de Thomas Hobbes. Vezi şi Constantin Smedescu, Continentele filosofiei, Editura 
Hoffman, Caracal, 2013, p.46-47. 
3 Silviu Angelescu, Portretul lterar, Editura Univers, Bucureşti, 1985, p.21. 
4 Northrop Frye, Anatomia criticii, Univers, Bucureşti, 1972, p.122. 
5 Frye defineşte „simbolul heraldic” drept „imaginea emblematică centrală”, ibid., p. 112. 
6 În lb. engleză, dead înseamnă „mort”.  
7 Joep Leerssen, Imagology. History and Method, Rodopi, Amsterdam, 2002, p.4. 
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ca și în cadrul grupului social din care o persoană reală face parte. Numele devine o 
imagine de tip semn a personajului. Lui Milkman  îi este conferit acest apelativ de 
către Freddy, omul de serviciu al cartierului. Până atunci el era Macon Dead, fiul lui 
Macon Dead Senior. Este suficient ca Freddy să surprindă scena în care Ruth îşi 
alăpta fiul, deşi trecuse de vârsta alăptării, pentru ca Macon Dead Junior să devină 
Milkman: „A milkman. That’s what you got there, Miss Rufie. A natural milkman if 
ever I seen one. Look out, womens. Here he come!”1 Deşi Milkman nu prezintă nicio 
asemănare cu un lăptar autentic pe care îl putem vedea comercializând produse 
lactate, personajul este plasat într-un context situaţional care îi conferă o legătură 
aparte cu laptele matern. Ca o investire ritualică, hetero-imaginea lui Milkman 
apare mintal în urma proiectării optice a scenei alăptării. David Lodge definește 
conceptul de surname, i.e. numele propriu, ca fiind arbitrar, însă același autor ne 
atrage atenția că, atunci când este vorba de ficțiune, ”names are never neutral. They 
always signify.”2 
          La Confucius există un adevărat ritual al renumirii, al stabilirii unei reale 
corespondenţe între persoană şi identitatea sa. Se pune accent pe „corectarea 
numelui”, din considerentul că numele trebuie să redea esenţa celui denumit. În 
romanul Song of Solomon, ritualul renumirii nu reprezintă un eveniment obişnuit. 
El survine ca instanţă purificatoare în urma unei tragedii. Spre exemplu, Pilate ca și 
avatarul său biblic, curmă indirect o viață, mama ei jertfindu-se pentru a-i da 
naștere. Momentul este marcat prin actul nominal, când viața opune morții taina 
investirii ontologice. Prin alegerea unui nume, se marchează trecerea pragului non-
existenței. Fără nume, nu poate exista nimic, deoarece lipsește realitatea la care 
semnul să facă trimitere. Astfel, Pilate îşi primeşte numele la moartea mamei, fiind 
numită după cel ce l-a ucis pe Isus, însă pe parcursul romanului ea îşi corectează 
numele ca fiind cea care oferă adăpost şi echilibru. Guitar îşi primeşte numele 
pentru a compensa o lipsă. Neputând avea o chitară, a primit în schimb numele 
obiectului râvnit. Dacă îl analizăm în termeni freudieni, Guitar este exemplul 
„melancoliei rasiale” care, în viziunea lui Freud, oferă un „un model teoretic de 
identitate.”3 Privat de instrumentul muzical după care tânjește, Guitar încearcă să 
contracareze efectul „pierderii” printr-o apropiere simbolică. Freud definește 
conceptul de loss (pierdere) prin exclusion (excludere)4, ceea ce înseamnă că Guitar 
evită excluderea printr-o autoincludere nominală. Corectarea numelui, în cazul lui, 

                                                 
1 Toni Morrison, Song of Solomon, Random House, Inc., New York, 2004, p. 36. În traducere proprie: 
„Un lăptar. Iată ce aveţi acolo, doamnă Rufie. Un lăptar înnăscut, dacă vreodată am văzut unul. Păziţi-
vă, doamnelor. Uitaţi-l că vine!” 
2 Lodge, p. 37. În traducere proprie, „nici un nume nu este neutru. Ele întotdeauna au o semnificație.” 
3 Anne Anling Cheng, The Melancholy of Race – Psychoanalysis, Assimilation and Hidden Grief, Oxford 
University Press, New York, 2001, p. XI. 
4 Idem, p. 9. 
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aduce și corectarea poziției sociale. Lipsa este suplinită, iar personajul intră în 
posesie, deține; verbul a avea stând la baza aristotelicului zoon politikon. Hagar, cea 
numită după slujnica Sarei din Biblie, îşi primeşte adevăratul nume în ziua 
înmormântării, când Pilate o botează spiritual drept cea mai iubită fiinţă de pe 
pământ, nu de către inima lui Milkman, ci de către inima ei încăpătoare. Wahneema 
Lubiano pune renumirea lui Hagar în conexiune cu oamenii1, fiindcă cea alungată în 
pustiu se reîntoarce în sânul comunităţii prin moarte.   
            Identitatea se asociază cu numele, fie că este vorba de corectarea numelui 
pentru a surprinde esenţa, fie că se accentuează agenţia unei persoane în aplicarea 
terminologiei nominale. Lubiano oferă exemplul lui Guitar care utilizează numele 
de Dead cu o intonaţie specifică, astfel încât Dead ajunge să sune interesant.2 
Rostind numele Dead, Guitar nu face altceva decât să prefigureze destinul său de 
vânător, când muzica existenţei sale va răsuna violent. Alăturându-se societăţii 
secrete The Seven Days,3 Guitar va continua jocul vânătorii început în copilărie, 
numai că, de data aceasta, prada este Omul Alb. De fiecare dată când un negru este 
ucis de către un alb, iar justiţia nu face nimic să pedepsească vinovatul, un membru 
al societăţii The Seven Days ucide în aceeaşi manieră o victimă aleasă aleatoriu, 
pentru a echilibra balanţa. Raţiunea acestui act vindicativ porneşte de la premisa că 
„every death is the death of five to seven generations.”4 
             Dacă suprimarea unei fiinţe umane are repercusiuni atât de mari, 
suprimarea esenţei ontologice înseamnă pierderea individualităţii. Tocmai de 
aceea, corectarea numelui recuperează statutul arhetipal. Arhetipul Părintelui 
porneşte de la primul Solomon, cel după care este numit romanul. Aplicând 
psihanaliza Lacaniană, Marianne Hirsch vede în noţiunea de „părinte” Cuvântul 
primordial, patronimul, logosul suprem.5 Încă din epitaf („The fathers may soar⁄ 
And the children may know their names”6), se conturează temele centrale7, printre 
care şi cea a numirii. Ca şi Solomon din Biblie, dar prin prismă parentală, primul 
Solomon al lui Morrison a avut mai mulţi copii, şi cel mai mult a iubit-o pe Ryna, cea 
care i-l va dărui pe Jake, fiul pe care a dorit să-l ia înapoi cu el în Africa şi pe care, cu 

                                                 
1 Wahneema Lubiano, „The Postmodernist Rag: Political Identity and the Vernacular in Song of 
Solomon” în Smith, Valerie, ed. New Essays on Song of Solomon, Cambridge University Press, United 
States of America, 1995, p.103. 
2 Ibid., p.108. 
3 În lb. engleză: „Cele Şapte Zile”. 
4 Morrison, p. 259. În traducere proprie: „fiecare moarte este moartea a cinci până la şapte generaţii”. 
5 Marianne Hirsch, „Knowing Their Names: Toni Morrison’s Song of Solomon” în Smith, Valerie, p.84. 
6 Morrison, p. 10. În traducere proprie : „Părinţilor li se îngăduie să se avânte în zbor, iar copiilor li se 
îngăduie să-şi cunoască numele”. Am accentuat aspectul modal al lui may, indicând permisiunea, 
deoarece Solomon a „zburat” numai după ce a fost eliberat din sclavie. 
7 Hirsch,p. 7. 
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toate acestea, îl lasă în urmă. În Biblie, Cântările lui Solomon simbolizează idealul 
erosian.1 La Toni Morrison, cântecul reprezintă recunoaşterea moştenirii 
arhetipale. Milkman îşi află originea identităţii pe drumul către recuperarea 
moştenirii părintelui său. Ajuns în Shalimar2, Milkman aude un grup de copii 
cântând despre Jay (Jake), fiul lăsat în urmă de Solomon. Scena este epifanică, 
Milkman înţelegând că de fapt Jake este acelaşi sclav eliberat care, ducându-se să se 
înregistreze la Biroul de Sclavi Eliberaţi, este înregistrat de un Yankeu beat sub 
numele de Macon Dead. Întrebat fiind unde s-a născut, Jake spune Macon, 
recunoscând că tatăl său este dead (mort). Yankeul notează toate informaţiile, dar 
în spaţiile greşite. Corectarea numelui în cazul lui Jake are o forţă implacabilă, pe 
care doar soţia sa Sing, o va recunoaşte când va insista ca Jake să-şi păstreze 
numele nou deoarece „would wipe out the past. Wipe it all out.”3 
           Alături de Arhetipul Părintelui găsim Arhetipul Orfanului. Primul orfan este 
Macon Dead, copilul lui Jake, rebotezat Macon Dead. Atât Macon, cât şi sora sa 
Pilate, îşi primesc numele în circumstanţe neobişnuite. Asupra lui Macon Dead este 
distribuită responsabilitatea patriarhală, în timp ce asupra lui Pilate acţionează 
hazardul. Jake, neştiind să citească, alege întâmplător numele din Biblie, iar când 
moaşa Circe îl atenţionează că îi dă copilului numele celui care l-a ucis pe Isus, 
primul Macon Dead refuză să vadă în numele Pilate un stigmat, ci oglindirea 
metaforei unui „riverboat pilot.”4 Viziunea primului Macon Dead nu este 
împărtăşită şi de fiul său, Macon Dead II, care şi-ar fi dorit să primească „a name 
given to him at birth with love and seriousness. A name that was not a joke, nor a 
disguise, nor a brand name.”5 Macon Dead II rămâne orfan după ce tatăl îi este ucis, 
dar fiul său, Macon Dead III sau Milkman, rămâne orfan după ce părintele său îl 
îndepărtează de mamă, de propria familie, aruncându-l într-un labirint al 
întrebărilor şi răspunsurilor.  
           Pilate conturează Arhetipul Creatorului. Ea îşi ia în stăpânire destinul încă 
din momentul în care îşi prinde numele la ureche, într-un cercel, şi, într-adevăr, va 
reuşi să corecteze semnificaţia numelui de „ucigător de Christos”, conturându-şi o 
nouă identitate. Lubiano subliniază felul în care Pilate reuşeşte să se dezică de 
biblicul Pilat,6 afirmându-se ca o nouă Alma Mater protectoare. Dacă la începutul 
romanului, Pilate încearcă să-şi protejeze identitatea şi semnificaţia mistică a 
propriului nume, pe măsură ce evoluează firul epic, personajul îşi redescoperă 

                                                 
1 Arnold Fruthtenbaum, A Study of the Song of Solomon, Ariel Ministries, eBook, 2010, p. 2. 
2 O altă versiune a numelui Solomon. 
3 Morrison, p. 100. În traducere proprie: „va şterge trecutul. Îl va şterge definitiv.” 
4 Ibid., p. 42-43. În traducere proprie: „pilot de râu”.  
5 Ibid., p. 41. În traducere proprie: „ Un nume primit la naştere cu dragoste şi seriozitate. Un nume 
care să nu fie o glumă, nici o deghizare, şi nici o etichetă.” 
6 Lubiano, p. 108. 
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feminitatea. Pilate înseamnă mai mult decât un nume. Personajul este, mai întâi de 
toate, fiică, soră, mamă şi bunică. În calitate de fiică, Pilate păzeşte cu sfinţenie 
amintirea tatălui, comunicând spiritual cu sufletul lui Macon Dead I. În calitate de 
soră, îl împiedică pe Macon Dead II să comită o crimă de sânge şi să-şi ucidă 
propriul prunc nenăscut. Dar cel mai mult, acţiunea sa protectoare se îndreaptă 
asupra fiicei şi nepoatei, pe care încearcă să le salveze de influenţa negativă a 
principiului masculin. Cu toate acestea, nepoata sfârşeşte tragic. Hagar nu-şi 
împlineşte niciodată destinul de femeie. De la început, Toni Morrison aruncă 
asupra lui Hagar lumina enigmei feminine, însă tainele sufletului personajului 
rămân ascunse într-un etern mit al copilăriei.  Asemenea lui Pilate, Hagar suferă o 
metamorfoză constantă, însă identitatea sa emoţională stagnează. Iubirea pe care o 
simte pentru Milkman are violenţa unui capriciu al copilăriei, iar statutul de 
femeie-copil este definitiv canonizat de Pilate. „Copilul iubit” se va stinge din viaţă, 
iar Pilate rămâne mai departe pe pământ să împlinească ultima misiune, şi anume, 
conducerea sufletului ultimului Macon Dead către tărâmul spiritual al strămoşilor. 
Dacă la început şi Hagar se încadrează în Arhetipul Orfanului, cititorul neaflând 
niciodată cine îi este tatăl biologic, pe parcurs evoluează înspre statutul 
Rătăcitoarei. Precum Hagar din Biblie, nepoata lui Pilate este alungată în pustiul 
pierderii raţiunii de către Milkman, nerevenind decât prin moarte la statutul de 
„copil iubit”. În Guitar, Arhetipul Vânătorului şi Judecătorului se împletesc ca două 
punţi de legătură în construirea identităţii. Însă corectarea numelui în cazul 
acestuia revelă o esenţă antitetică. Deşi Guitar îl vânează şi judecă pe asupritorul 
rasei negre, viaţa lui nu înseamnă ură, ci dragoste: „My whole life is love.”1 În 
definitiv, Guitar îşi iubeşte şi apără originile, numele neavând semnificaţie pentru 
el. Se poate numi Guitar sau The Sunday Man (Omul Duminică, cel care acţionează 
când o victimă este ucisă într-o zi de duminică), nu are importanţă. În definitiv, 
„niggers get their names the way they get everything else – the best way they can.”2 
           Asupra semnificaţiei numelor reflectă şi Milkman, când ajunge în 
Shalimar3. Astfel, oamenii îşi primesc numele în funcţie de obiectul după care au 
tânjit atât de mult (cum e cazul lui Guitar), în funcţie de caracterul lor (cum este 
cazul lui Hagar), în funcţie de evenimente (cum este cazul lui Jake), în funcţie de 
greşelile săvârşite de generaţiile anterioare (cum este cazul lui Pilate). Însă 
adevărul central este că numele „bore witness.”4 Identitatea unui personaj, fie 
arhetipală, fie socială sau literară mărturiseşte că imaginea unui om este conturată 

                                                 
1 Morrison, p. 267. În traducere proprie: „Întreaga mea viaţă înseamnă dragoste.” 
2 Ibid., p. 155. În traducere proprie: „Negrii îşi primesc numele aşa cum primesc orice altceva – aşa 
cum pot mai bine.” 
3 Ibid., p. 533. 
4 Ibid., p. 533. În traducere proprie: „numele poartă mărturie.” 
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prin două prisme, felul în care el se percepe pe sine şi felul în care îl percepe 
alteritatea.1 
            Imagologia permite o adevărată introspecţie în procesul perceperii sinelui, 
marcând momentul conştiinţei individuale, dar şi momentul conștiinței colective. 
În romanul Song of Solomon, personajele se disting prin modul în care se ivesc din 
zonele marginalului şi îşi iau în stăpânire propriul destin. Percepția despre sine a 
lui Macon Dead II este cea a unui om de culoare care a supravieţuit în universul 
haotic al omului alb. În ciuda faptului că este fiul unui fost sclav eliberat, reuşeşte 
să strângă o avere considerabilă din închirierea caselor. Pentru Macon Dead II, 
banul funcţionează ca un bilet de liberă trecere înspre arealul cetăţenilor 
respectabili. La polul opus se află percepția celorlalţi despre Macon, acesta fiind 
considerat de comunitatea în care trăieşte drept o fiinţă avară, uneori violentă şi 
fără scrupule. Cu toate acestea fiul său, Milkman, nu-i seamănă. Într-adevăr, tânărul 
are înclinaţii frivole şi este dornic de bunăstare materială, dar nu face din ban zeul 
suprem. Milkman tânjeşte să evolueze, să ajungă la cunoaşterea de sine şi să-şi 
găsească adevăratul drum în viaţă. Un adevărat supravieţuitor, Milkman încă din 
pântecul mamei, rezistă în faţa încercărilor tatălui de a o face pe Ruth să piardă 
sarcina. Nu se lasă ucis nici de Hagar, nici de comunitatea de negri din Shalimar, 
care îl dispreţuieşte pentru bunăstarea materială afişată. Singurul în braţele căruia 
i se abandonează este Guitar, însă saltul lui Milkman în prăpastie, în braţele fratelui 
spiritual, reeditează zborul icaric.  
 

You want my life?” Milkman was not shouting now. „You need it? Here.” Without wiping 
away the tears, taking a deep breath, or even bending his knees – he leaped. As fleet and 
bright as a lodestar, he wheeled toward Guitar and it did not matter which one of them 
would give up his ghost in the killing arms of his brother. For now he knew what 
Shalimar knew: If you surrendered to the air, you could ride it.2 

 
              Până în momentul final al existenţei sale, percepția de sine a lui Milkman 
este confuză, opacă. Identitatea tânărului se întrevede doar în penumbra căutării 
sinelui. Însă numai zborul, saltul în prăpastie, eliberarea de materie îi aduce lui 
Milkman adevărata auto-imagine, şi anume imaginea unei fiinţe libere, cu o voinţă 
suficient de puternică, încât să-şi accepte şi să-şi primească destinul. Saltul 

                                                 
1 Leerssen analizează categoriile de imagini care-l vizează pe celălalt (hetero-imaginea) şi imaginile 
care vizează sinele („auto-imaginea). Imagology: 27. 
2 Morrison, p. 544. În traducere proprie: „Îmi vrei viaţa?” Milkman nu mai striga acum. „Ai nevoie de 
ea? Poftim.” Fără să-şi şteargă lacrimile, fără să ia o gură puternică de aer sau măcar să-şi îndoaie 
genunchii – a sărit. La fel de statuar şi de strălucitor precum o Stea a Nordului, şi-a răsucit trupul 
înspre Guitar, încetând să mai conteze care dintre ei îşi va preda sufletul în braţele ucigătoare ale 
fratelui său. Pentru că acum el a înţeles ceea ce a cunoscut şi Shalimar: Dacă te predai aerului, îl poţi 
stăpâni.” 
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presupune adevărata investire ontologică. Harold Bloom consideră că în acest 
moment lui Milkman i se corectează falsul nume de „Dead”, fiindu-i conferit numele 
real, ancestral, de Solomon.1 
              Felul în care ceilalți îl percep pe Milkman evoluează o dată cu percepția de 
sine a personajului. Ruth, mama sa, îl vede ca pe un subterfugiu afectiv, pe când 
Macon încearcă să-şi modeleze fiul după propriul tipar. Surorile îl dispreţuiesc, 
văzând în propriul frate doar filfizonul care încearcă să-şi impună regulile proprii. 
Doar Hagar îl percepe ca pe întregul univers, văzând în Milkman totalitatea 
aspiraţiilor ei feminine. Guitar se raportează la el ca la un frate, şi tot ca un frate va 
retrăi destinul lui Cain. De către Freddy, este văzut drept o fiinţă sortită lascivităţii, 
iar, de comunitatea din Shalimar, drept o insultă adusă adevăratului negru, cel care 
este legat de pământ şi nu de bunurile materiale. Singura care vede în Milkman 
forţa lui Solomon şi potenţialul zborului este Pilate, cea care îi transmite mai 
departe cântecul originilor.  
              În opinia lui Trudier Harris, Milkman a apărut în urma intenţiei lui Toni 
Morrison de a crea o figură eroică nu prin calităţi excepţionale de caracter sau fizic, 
ci prin acţiuni duale, uneori conflictuale, dar care să contureze o personalitate plină 
de ascunzişuri şi profunzimi.2 Tot astfel Hagar dezvoltă trăsături eroice, 
evidenţiindu-se drept o figură tragică, un fel de Didonă părăsită de un Enea 
necredincios. Imaginea de sine a fetei se singularizează, aceasta recunoscând că nu 
este precum celelalte femei, presimţind în ea răsunetul unor ecouri nebănuite. Mai 
mare ca vârstă decât Milkman, Hagar se plasează la început pe un plan superior, 
coborând însă tot mai mult, pe măsură ce experienţa de viaţă a lui Milkman se 
îmbogăţeşte. Nefiind iubită niciodată autentic, Hagar este pentru Milkman doar o 
forţă declanşatoare de energie erotică, iar când vitalismul legăturii dintre ei 
secătuieşte, Hagar devine pentru Milkman doar o frunză uscată dintr-un ram ale 
cărui celule, cândva, erau pline cu vinul pasiunii. Climaxul căderii lui Hagar survine 
în momentul în care hetero-imaginea sa capătă o valenţă negativă. Fata devine 
Arhetipul Nebunului, a Rătăcitorului, alunecând pe panta abruptă a decăderii 
spirituale. Pentru Hagar nu mai există salvare, Morrison dorind să sublinieze că 
cedarea raţiunii în faţa iubirii adânceşte fiinţa umană în animalitate. Doar zeii au 
dreptul la o dragoste totală, iar dorinţa omului de a se împlini într-o iubire pură nu 
conduce decât la pedepsirea actului de hybris erotic.  
            Guitar este un personaj complex şi, totuşi, la început, mult mai lucid decât 
Milkman. Percepția de sine este clar punctată. Guitar se vede pe sine ca un membru 
al colectivului de culoare, identitatea sa necăpătând substanţă decât în relaţie cu 

                                                 
1 Harold Bloom, ed., Toni Morrison’s Song of Solomon, Bloom’s Literary Criticism, Infobase Publishing, 
2009, p. 4 
2 Trudier Harris, „Milkman Dead: An Anti-Classical Hero” în Bloom, p. 8 
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ceilalţi. Ca şi instrumentul muzical căruia îi poartă numele, Guitar este atent la 
fluxul istoric, cântecul său neputând fi activat decât de dinamica evenimentelor 
declanşate de alteritate. Simbolic vorbind, personajul se comportă ca o armă 
ontologică, pe care rasa albă o încarcă şi o declanşează înspre societate. Cu toate 
acestea hetero-imaginea se reflectă puternic doar în percepţia ontologică a lui 
Milkman. Pentru acesta, Guitar se desprinde din anonimat, nefiind doar un frate, ci 
şi un alter-ego. De fiecare dată când Milkman este tulburat de căutarea unui 
răspuns cu privire la originile sale, Guitar apare ca un deus-ex-machina, oferindu-i 
tovărăşia necesară liniştii sufletului.  
            Personajul pivot al romanului rămâne, în schimb, Pilate. Marianne Hirsch 
subliniază percepţia primului Macon Dead asupra copilei sale. Numele ales din 
Biblie evocă nu numai un pilot de râu care-şi conduce barca în siguranţă la mal, dar 
şi un arbore falnic care-şi coboară crengile protector. Deşi Circe, moaşa cu nume de 
vrăjitoare mitologică, îl avertizează că îşi numeşte fata cu numele celui care l-a ucis 
pe Iisus, Macon Dead nu vede în propria fiică un ucigaş, ci un dar protector primit 
în schimbul vieţii soţiei sale.1 
            Pilate creşte în ecoul strămoşilor, purtându-şi superstiţiile şi eresurile ca pe 
o moştenire legitimă. Percepția de sine se reflectă în iubirea de ceilalţi, în puterea 
sa vindecătoare şi aducătoare de echilibru. Reuşeşte să-l salveze pe Milkman pe 
când acesta era în pântec, dar eşuează în ceea ce o priveşte pe Hagar. Odată cu 
moartea nepoatei iubite, rolul lui Pilate se estompează, revenind însă la final, când, 
ucisă de Guitar, îi lasă mai departe moştenire lui Milkman cântecul eliberării prin 
zbor. Deşi Pilate este percepută negativ de către ceilalţi, propriul frate 
considerând-o sălbatică şi murdară, dar mai ales trădătoare, datorită 
neînţelegerilor din trecut, Pilate dezminte toate aceste consideraţii. Primitivismul 
cu care trăieşte, fără să se bucure de beneficiile civilizaţiei, fără să aibă gaz sau 
electricitate, îi conferă femeii un statut aparte. Ea este nobilul sălbatic, extensia 
moaşei Circe, cea care trăieşte în conformitate cu legile naturii. Singurul care îi 
surprinde esenţa este Milkman, pentru el Pilate reprezentând misterul existenţial 
care apare precum nufărul din noroiul prejudecăţilor, fără să se murdărească, 
păstrându-şi imaculată puritatea originilor.  
            Analizând personajele literare, Ton Hoenselaars se reîntoarce la antici 
subliniind schematizarea aristotelică2. Astfel Aristotel lucrează cu vectori de vârstă, 
gen, şi nu în ultimul rând, vectori sociali. Personajele lui Morrison par să fie în afara 
timpului. Încă de la naştere, Milkman are un suflet ancestral, supravieţuind în 
detrimentul propriului părinte. Până şi genul lui se ascunde sub o mască, Milkman 
fiind deasupra categoriilor masculinului sau femininului. El primeşte statut 

                                                 
1 Hirsch, p. 85. 
2 Imagology: 28. 
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metaforic, fiind însuşi cântecul lui Solomon care aşteaptă, latent, iniţierea zborului. 
Din punct de vedere social, Milkman este un însingurat, un încarcerat în propria 
fiinţă, deosebindu-se de Pilate pe care o vedem evoluând numai în conexiune cu 
ceilalţi. Umanitatea înseamnă pentru Pilate iubire, acest lucru fiind puternic 
evidenţiat în clipa morţii, când femeia îi mărturiseşte lui Milkman regretul de a nu 
fi trăit mai mult, nu pentru a se bucura de viaţă, ci pentru a întâlni cât mai mulţi 
oameni pe care să-i iubească. Astfel Pilate şi Guitar formează o pereche a 
contrariilor. Dacă Guitar, simbol al principiului masculin negativ, îşi fundamentează 
existenţa pe iubire, dar îşi manifestă iubirea de oameni, devenind un autentic Înger 
al Morţii; Pilate trăieşte pentru a iubi şi pentru a prelungi viaţa celuilalt. Pilate se 
sustrage şi ea vârstei, fiind încă din pruncie o copilă cu o voinţă de om matur. Dar 
Pilate, ca  şi Hagar, îşi găseşte locul în categoria femininului. Evoluţia identităţii lui 
Guitar se deosebeşte de a lui Milkman. Vectorul vârstei fragede îl plasează pe 
Milkman pe axa celor care luptă pentru viaţă, spre deosebire de Guitar care, prin 
vânătoare, suprimă viaţa. Dar la fel ca şi Milkman, Guitar se sustrage socialului. Un 
paradox, dacă ne gândim că Guitar operează cu socialul, însă Guitar vede oamenii 
ca pe nişte cifre, simboluri de culoare. Umanitatea este redusă la alb şi la negru, dar 
cu polaritate inversată. Albul reprezintă tot ceea ce înseamnă rău şi care se opune 
existenţei, pe când negrul redă ideea de bine, de viaţă care trebuie păstrată. 
Această dihotomie alb-negru evidențiază felul în care polaritatea fiecărui element 
poate fi inversată, astfel încât noțiunea de rasă devine ”a public fiction (…) a kind of 
social currency.”1 Percepția comercializează imprimarea imaginii, însă turnarea 
tiparului ideatic urmărește un canon fictiv, sau, mai bine zis, subiectiv. Polaritatea 
se inversează în funcție de subiectivismul personajului care se raportează empiric 
la o realitate. În cazul lui Guitar, experiența cu Omul Alb a fost dureroasă, iar gradul 
de subiectivitate este ridicat. Empiricul redă negativismul agenției Albe în existența 
lui Guitar, prin urmare, tânărul construiește distorsionat imaginea Omului Alb. 
Culpabilitatea lui Guitar se reduce la generalizare, fiindcă personajul eșuează în a 
face diferența între oameni; aceștia încetează de a mai fi ființe, devenind ”semne” 
sau referenți de culoare. 
            Identitatea, în accepţiunea lui Leerssen, presupune caracteristica 
„identificabilului”, fiind legată de ideea de permanenţă în timp, o persoană fiind 
identică cu sine, de la o secvenţă de timp la alta.2 Însă pentru personajele lui Toni 
Morrison se aplică mai mult teoria diluviului lui Heraclit. În Cântecul lui Solomon, 
personajele evoluează constant, identitatea lor fiind identificabilă nu ca 

                                                 
1 Matthew Frye Jacobson, Whiteness of a Different Color – European Immigrants and the Alchemy of 
Race, Harvard University Press, Cambridge Massachusetts, London England, 2003, p. 11. În traducere 
proprie, „rasa este o ficțiune publică (…) un fel de monedă socială.” 
2 Ibid., p. 335. 

https://biblioteca-digitala.ro



 
 
 
 
 
 

Romanoslavica vol. XLII, nr.3 
 

 
 

 

 

174 

 

 

 

 

permanenţă, ci ca imagine permanentă temporar, în funcţie de evoluţia ritualică. 
Prin fiecare investire arhetipală, personajul devine altul, purtându-şi masca 
identităţii până la momentul înlocuirii măştii cu o alta nouă. Singurele personaje a 
căror identitate nu evoluează, fiind în permanenţă aceeaşi, sunt Macon Dead, tatăl, 
şi Ruth Dead, mama. Figurile Arhetipale ale Părintelui şi ale Mamei nu se schimbă, 
cum nici rădăcina nu-şi mută lujerul din care floarea a crescut viguros. Da, floarea 
se poate clătina în vânt, numele ei poate să fie reconstituit ritualic, dar identitatea 
Arhetipului primordial nu cunoaşte dinamica exodului identitar.  
         Song of Solomon, deşi considerat un roman obsedat de nume,1 reprezintă 
un obelisc tinzând spre atingerea orizontului existenţial simbolic, fiindcă la urma 
urmelor viaţa unui om este un simbol de încercări spirituale, de reîntoarcere la mit 
şi origini, dar mai ales este simbolul zborului icaric, când omul îşi asumă destinul 
pentru a-şi cuceri supremaţia.  
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NEBUNIA ÎN LITERATURA ROMÂNĂ DIDACTICĂ 
DIN SECOLELE AL XVI-LEA – AL XVII-LEA:  

DE LA CONTEMPTUS MUNDI LA UMANISMUL OPTIMIST 
 
 

Gabriel-Andrei STAN 
 
 
 

La folie est une idée qui a une occurrence historique. Elle témoigne de différentes reconfigurations 
selon la vision du monde dominante dans une époque historique. Elle fait sentir sa présence dans la 
littérature parénétique dès les XVIe et XVIIe siècles. Sous l'autorité de la pensée religieuse, la folie a 
une pluralité de significations, largement négatives: elle est à la fois péché et punition divine. Sous 
l'influence de la vision optimiste de l'humanisme, l'idée de la folie élargit son champ de référence et 
va devenir un problème de la morale du savoir. La folie reste dans la culture roumaine jusqu'à la 
seconde moitié du XIXe siècle sous l'autorité de l'Eglise. La lenteur du processus de sécularisation 
dans la culture roumaine est l'une des principales causes du retard dans le transfert de gestion de la 
folie de l'Eglise vers l’Etat. La sécularisation tardive de la folie a retardé l'apparition du discours 
scientifique psychiatrique. 
 
Mots-clés : folie, péché, punition divine, savoir, sécularisation 

 
 
 

Încercarea de a defini nebunia se lovește adesea de obstacole care vizează, 
în general, o pluralitate de semnificații camuflate sub această etichetă cât se poate 
de generală. Privită din punct de vedere cultural, nebunia este un „umbrelă” care 
adăpostește laolaltă un repertoriu întreg de concepții cu privire la diferite aspecte 
ale comportamentului uman deviant. Având în vedere ambiguitatea acestei noțiuni, 
considerăm fructuoasă abordarea care privește nebunia drept o idee. Istoria ideilor 
a susținut deja teza dialogului dintre diverse manifestări ale unei idei în diferite 
perioade istorice, aducând lumină asupra modului în care schimbările se produc. 
Așadar, vom adopta și noi această abordare istorico-critică pe care o vom aplica 
noțiunii de nebunie. Mai exact, vom pleca de la premisa că nebunia are, ca orice 
idee, o ocurență istorică și este supusă, implicit, unui proces de reconfigurare care 
variază de la o epocă la alta în conformitate cu discursul filosofic și cu viziunea 
despre lume dominantă într-o anume perioadă. Prin integrarea ei într-un sistem de 
gândire devine astfel posibilă identificarea semnificațiilor ascunse dincolo de 
paravanul unei etichete mult prea vaste. Privind nebunia drept anormalitate, îi 
putem restabili o semnificație integrând-o în raportul antitetic pe care aceasta îl 
dezvoltă cu discursul normativ al unei anumite epoci. Obiectul prezentului studiu îl 
reprezintă nebunia în literatura română didactică veche din secolele al XVI-lea – al 
XVII-lea. Structural, lucrarea cuprinde două părți: prima parte este dedicată 
noțiunii de nebunie în două opere populare cu caracter didactic care au circulat în 
cultura română încă de la sfârșitul secolului al XVI-lea, Fiziologul și Floarea 
darurilor; a doua parte analizează semnificațiile nebuniei în literatura didactică 
cultă, Învățăturile lui Neagoe Basarab către fiul său Theodosie și Divanul sau 
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Gâlceava înțeleptului cu lumea sau Giudețul trupului cu sufletul de Dimitrie 
Cantemir. 

Fiziologul este „o curioasă carte de științe naturale, în care animale, păsări, 
reptile și pești sunt descrise cu obiceiurile lor, după tradiții populare, pentru a fi 
apoi interpretate ca simboluri ale unor idei morale și religioase"1. Din punct de 
vedere structural, cartea urmărește o împărțire simetrică, fiecare capitol fiind 
compus din două părți: o parte ce descrie viețuitoarele și comportamentele lor 
reale sau fabuloase și o parte ce interpretează simbolic comportamentele acestora 
în conformitate cu morala creștină. În ceea ce privește originile operei, cercetătorii 
sunt de părere că ea a fost scrisă la Alexandria, în Egipt, între secolele al II-lea și al 
III-lea d.Hr2. Apărut într-un spațiu de confluență a culturilor greacă, iudaică, 
orientală și creștină, Fiziologul a pătruns repede în Bizanț, iar de aici va ajunge în 
secolele al IV-lea – al V-lea în Occident, sub denumirea Bestiarii3. Tot din Bizanț 
opera pătrunde și în spațiul slav sud-dunărean, tradus cu certitudine în limbile 
bulgară și sârbă. În cultura română Fiziologul își face apariția prin traducerile din 
limbile slave de sud și din neogreacă, existând la Biblioteca Academiei Române 12 
manuscrise ale traducerilor din slavă. Mai există, de asemenea, alte 3 variante 
românești ale Fiziologului din neogreacă, alcătuit de Damaschin Studitul. Dintre 
acestea numai două exemplare s-au păstrat la Biblioteca Academiei Române. Cea 
mai veche variantă românească o reprezintă ms. rom. BAR 1436, o traducere din 
slavă. După părerea lui Nicolae Cartojan, manuscrisul a fost copiat în anul 1693 de 
către Costea Dascălul la Biserica Sf. Nicolae din Șcheii Brașovului. Această variantă 
este redată și în ediția citată de noi.  

Nebunia apare destul de timid în Fiziologul, fiind asemuită 
comportamentului zimbrului. Grație dimensiunilor reduse ale capitolului, îl vom 
reda aici în întregime: 

 
Cuvânt de zimbru. Zimbrul <lăcuiește>în pustie și nu bea // apă 60 de dzile și mearge să 
bea apă și-i caută și plânge mult, că știe că deaca va bea apă să va îmbăta ca și de vin. Și, 
deaca bea apă, el să îmbată și iase la pădure și să ucide de toț copacii până întră în 
frundză și să învăluiaște cu frundză și adoarme greu; și-l află vânătorii și-l ucig, bat. 
Așe și tu, ome, beai și mănânci și te veselești până ce te îmbeți cu bețiia și cu nebuniia și 
te află moartea învăluit întru acelea și te vor ucide dracii, vânătorii. 

 

                                                 
1 Nicolae Cartojan, Cărțile populare în literatura românească, București, vol. I, 1929, p. 188. 
2 Luisa Valmarin apud V. Guruianu, Studiu filologic în Cele mai vechi cărți populare în literatura 
română, vol. II: Fiziologul. Archirie și Anadan, Minerva, București, 1997, p. 13. 
3 Nicolae Cartojan, Istoria literaturii române vechi, prefață de Dan Zamfirescu, postfață și bibliografii 
finale de Dan Simonescu, Minerva, București, 1980, p. 124. 
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 Alegoria este cât se poate de explicită. Zimbrul simbolizează omul care 
cedează poftelor trupului și se amăgește în desfătări, aflându-și în cele din urmă 
sfârșitul. Judecata de la final corespunde moralei creștine, unde nebunia devine un 
păcat, ea fiind sinonimă cu poftele carnale. Pentru a înțelege mai bine modul în care 
nebunia capătă stigmatul păcatului, va trebui să ne oprim asupra concepței 
dominante despre om și locul acestuia în lume în Evul Mediu creștin.  
 În Evul Mediu creștin, fie el apusean sau răsăritean, concepția filosofică 
despre om este una profund religioasă. Omul, creație a lui Dumnezeu, și-a schimbat 
statutul ontologic după săvârșirea păcatului originar, alungarea din Rai fiind o 
consecință directă a neascultării poruncii divine. Așadar, lui îi devine proprie lumea 
terestră în care trebuie să-și răscumpere păcatele pentru a putea fi acceptat din 
nou în împărăția cerului. Principala problemă în gândirea religioasă despre om o 
reprezintă interpretarea ambivalentă a lumii din Biblie. O primă concepție despre 
lume se formează prin încărcarea termenului cu o conotație profund negativă. 
Conturată pe fundalul unui dualism existențial, lumea este introdusă într-o relație 
de opoziție cu un plan ontologic superior, reprezentat prin împărăția lui 
Dumnezeu. Așadar, pământul devine împărăția lui Satan, locul unde domnește Răul 
și din care omul trebuie să se elibereze pentru a ajunge înapoi la Dumnezeu. O 
influență deosebită în formarea acestei viziuni a exercitat-o preluarea în spirit 
creștin a platonismului în scolastica Evului Mediu1. O a doua interpretare a lumii 
terestre nu se mai produce printr-o opoziție directă cu lumea din ceruri, pământul 
fiind locul în care omul este trimis pentru a-și răscumpăra păcatele. Așadar, „lumea 
nu face obiectul condamnării, ci al răscumpărării”2. Prevalarea primei accepțiuni a 
termenului a condus în perioada Evului Mediu la o filosofie a disprețului față de 
lume (contemptus mundi), promovată cu tărie în morala creștină secole de-a 
rândul.  
 Modelul ascetic al comportamentului uman devine normă pentru orice 
creştin, el fiind promovat mai întâi în scrierile teologice ale Sfinţilor Părinţi din 
Orient, răspândindu-se rapid în perioada Evului Mediu în Bizanţ şi în Europa 
occidentală. Pornind de la motivul deşertăciunii lumii din Eccleziast, teologii 
creştini realizează o adevărată ofensivă împotriva lumii, dispreţuind-o pentru 
caracterul ei efemer, sufletul fiind închis într-o „temniţă a cărnii”, sursă necontenită 
de păcate ce-l duc pe om la pierzanie. Aşadar, aşa cum afirmă istoricul francez Jean 
Delumeau, „mentalitatea obsidională a fost însoţită de o culpabilizare masivă, de o 
promovare fără precedent a interiorizării şi a conştiinţei morale"3. Deosebit de 

                                                 
1 Cf. Jean Delumeau, Păcatul și frica. Culpabilizarea în Occident (Secolele XIII-XVIII), trad. de Ingrid 
Ilinca și Cora Chiriac, vol. I, Polirom, Iași, 1997, p. 13. 
2 Ibidem, p. 16. 
3 Ibidem, p. 7. 
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importante sunt consecinţele pe care le-a avut în mentalitatea creştină, în special în 
cea ortodoxă, culpabilizarea instituită de o „filosofie” a păcatului: pe de o parte 
asistăm la favorizarea introspecţiei ca reacţie a omului în faţa păcatelor pe care 
lumea le aduce cu sine, dar şi ca modalitate de protecţie şi păstrare a purităţii, iar 
pe de altă parte, în mod paradoxal, printr-o sensibilitate exacerbată a conştiinţei 
morale, se produce o liberalizare a omului, mai importantă decât latura socială a 
existenţei sale fiind propria individualitate, propriul examen interor şi acţiunile 
întreprinse de fiecare în vederea salvării. În acest sens, fără a face o analiză 
substanţială, credem că doctrina isihastă este un exemplu grăitor pentru 
creştinismul răsăritean.  
 Floarea darurilor sau Fiore di virtù, în original, este un tratat de morală, 
compus la începutul secolului al XIV-lea la Bologna de către un anume frate 
Tommasso. Identitatea autorului este neclară, fiind subiect de dispută pentru 
cercetători. În literatura română opera a avut o tradiţie deosebit de bogată: ea 
numără 36 de manuscrise româneşti şi cinci ediţii. Studiile afirmă că cea mai veche 
traducere românească o reprezintă manuscrisul 4620 din BAR, având un text 
bilingv slavo-român, „scris după toate probabilităţile la mănăstirea Putna în 
intervalul 1592 – 1604”1. Ulterioare acestuia sunt versiunile româneşti întâlnite în 
Codex Neagoeanus din anul 1620 şi în manuscrisul 1436 din BAR executat de 
Costea Dacălul în anul 1693 la Şcheii Braşovului2. Legătura dintre ediţia Florii 
darurilor din anul 1693 şi Fiziolog este evidentă, copistul considerând că ele 
formează o singură operă, fapt pentru care în manuscris Fiziologul este o 
continuare a Florii darurilor. 
 Compoziţional, opera are o structură simetrică: este alcătuită din 35 de 
capitole care desemnează perechi de virtuţi şi vicii, ultimul capitol fiind destinat 
virtuţii moderaţiei, care nu are un viciu corespondent. Fiecare capitol are, la rândul 
său, o organizare simetrică la fel de riguroasă: definiţia virtuţii/viciului, alegoria 
respectivei virtuţi/viciu printr-un animal sau pasăre preluate din Bestiarii/Fiziolog, 
maxime şi cugetări, iar la final o mică istorioară ce serveşte în calitate de exemplu 
edificator. Apărută în perioada Renaşterii, Floarea darurilor este o operă alegorică 
religioasă cu un caracter profund moralizator. Spre deosebire de Fiziolog, opera 
este impregnată de spiritul umanismului renascentist: în acest sens stau mărturie 
atât rigurozitatea geometrică a formei, numeroasele sentinţe din clasicii 
Antichităţii greci şi latine, preluate în spirit creştin, dar şi o concepţie mult mai 

                                                 
1 Alexandra Moraru, Studiu filologic la Floarea darurilor în Cele mai vechi cărţi populare în literatura 
română, vol. I, Ed. Minerva, Bucureşti, 1996, p. 17. 
2 Pandele Olteanu, Opera Fiore di virtù în lumina studiilor din trecut şi până în prezent în Pandele 
Olteanu, Floarea darurilor sau Fiore di virtù, studiu, ediţie critică pe versiuni după manuscrise, 
traducere şi glosar în context comparat, Ed. Mitropoliei Banatului, Timişoara, 1992, p. 25.  
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liberală despre om, eliberat de greutatea covârşitoare a păcatului din perioada 
Evului Mediu. 
 Nebunia este definită în carte prin însăşi apartenenţa ei la seria viciilor 
omeneşti, ceea ce demonstrează o continuitate a accepţiuni medievale a termenului 
înţeles drept păcat. Însă, autorul realizează în Floarea darurilor o clasificare mult 
mai complexă a noţiunii generale de nebunie, identificând mai multe manifestări 
ale aceluiaşi fenomen, citându-l direct pe Platon:  
 

Nebuniia ce easte, cum spune Platon: Easte în multe chipure nebuniia. Şi easte nebuniia 
de o are omul pururi şi easte nebuniia de prinde omul la luni nooa. Şi această 
nebu//niia a luni<i> easte ca şi nebuniia ce e de fire. Şi easte nebuniia ce are omul 
minte puţină, ce vine de la inema ceaea reaoa. Şi alta e cumu e celora ce lă lipseaşte 
minte de tot. Şi easte nebuniia de mearge în  multe chipure. Şi aceasta nebuniia vine în 
patru lucrure oarecum: Întâiu, easte că nu caută nice u<n> lucru/ să socoteaşte cu 
mintea. A doua, easte cându nu socoteaşte omul ceaea de apoi, ce-i va veni. A treia, easte 
când e omul pripealnic // şi face lucrul şi nu adastă să socotească cumu-l va face. A 
patra, easte când nu va să facă bine priiatnicului lui de ce el ceare: şi s-ară înceape să 
facă bine, el nu săvârşaşte până apoi. Şi easte nebuniia de un lucru bună, de ce înceape 
şi nu sfârşaşte1. 

 
 Observăm că autorul Florii darurilor împarte nebunia în mai multe 
categorii: în funcţie de perioada în care ea se manifestă, există o nebunie 
„permanentă” şi o nebunie intermitentă, precum cea pe care o au lunaticii. Mai 
există tipul de nebunie „ce vine de la inema ceaea reaoa”. Cu alte cuvinte, autorul 
face referire la melancolie, care apare atunci când sentimentele negative pornite 
din „inimă” guvernează fiinţa umană, preluând controlul asupra „minţii”. Mai 
departe distingem nebunia care provine din lipsa înţelepciunii (în text, a „minţii”). 
Şi aceasta este compusă din patru ipostaze: prima o întâlnim atunci când omul nu 
„socoteaşte cu mintea”, adică atunci când se lasă condus de impulsuri şi pasiuni. În 
manuscrisul italian din Siena (cca 1350) apare şi continuarea ce lipseşte în 
versiunea românească: „[...] ma farli puro sì come li vene dal core” („[...] ci să le 
săvârşească numai cum le vine la inimă”2). A doua ipostază a nebuniei constă într-o 
lipsă de prevedere a consecinţelor unor acţiuni, ce se leagă de cea de-a treia, 
înţeleasă drept imprudenţă. Ar trebui să ne oprim puţin asupra acestei definiţii, 
întrucât, aşa cum vom vedea mai târziu, ea reprezintă chintesenţa ideii de nebunie 
pentru autorul italian. Virtutea corespunzătoare viciului nebuniei este prevederea. 
Iată ce definiţie i se oferă acesteia: 
 

                                                 
1 Cele mai vechi cărţi populare..., ed. cit., pp. 146-147. Aici şi mai departe vom reda textul celui mai 
vechi manuscris românesc (4620 BAR), redat în ediţia citată. 
2 Olteanu, op. cit., p. 73. 
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Prevederea este când va omul să facă vrun lucru şi va întâiu să prevază cum îi va fi 
lucrul până apoi, şi de va să grăiască, să vază unde-i razimă cuvântul şi de bine e, au de 
rău e: şi atunce să înceapă să facă şi să grăiască. // Cum şi Tulie dzise, că sânt trei 
lucrure: Întâiu, easte să ţie omul minte. A doua, este minte omului, cum să aleagă 
lucrurile ce va să facă: ce faci să fie de bine şi binele să aleagă den rău. Şi a treia, easte 
prevederea, ca să cunoşti de-ntâiu lucru ce veri să faci. Aceste trei darure vin într-alte 
doua: svatul şi nevoinţa1. 

 
 Aşadar, prevederea este virtutea opusă nebuniei. În fapt, ea reprezintă 
înţelepciunea, înţeleasă drept capacitate de a distinge între bine şi rău. Prin 
analogie, nebunia înseamnă în Floarea darurilor incapacitatea omului de a alege 
între bine şi rău din cauza faptului că se lasă guvernat de sentimente („de inimă”). 
În ceea ce priveşte a patra ipostază a nebuniei, varianta românească modifică textul 
original italian. În textul românesc ni se spune că ea apare atunci când omul nu îşi 
ajută prietenul la nevoie, spre deosebire de originalul italian în care nebunia este 
echivalată eşecului rezultat din neglijenţă şi lene. Traducătorul român a ales să 
introducă o componentă morală deosebit de importantă, întrucât până la acest 
punct nebunia este definită numai în raport cu propria individualitate a omului. 
Însă traducerea adaugă o componentă morală ce vizeză omul în raport cu celălalt, 
neacordarea ajutorului fiind sancţionată şi catalogată drept viciu. 
 Nebunia este asemănată simbolic boului sălbatic. Izbitoare similitudini 
găsim între alegoria din Fiziolog şi cea din Floarea darurilor: 
 

Şi poate să se închipuiască nebuniia ceaea reaoa boului sălbatec. Şi are un obiceaiu de 
nu sufere să vadză roşiu înaintea lui. Şi când vor vânătorii să-l prinză, ei se îmbracă cu 
haine roşii şi mergu acolo unde este boul. Şi el, deca-i veade ruşindu, aleargă cu mare 
mânie, să-i ucigă şi să-i calce. Şi de ne//buniia lui, nemică nu dobândeaşte. Şi aleargă 
spre ei ţi vânătorul se pune după un copaciu: şi boului <i> pare că va lovi pre om şi 
loveaşte copaciul. Şi atâta loveaşte tare, cât nu mai poate să iasă de acolea. Atunci vin 
alalţi de-l ucig2.  

 
 Dacă în Fiziolog zimbrul îşi afla pieirea din cauza păcatului desfrânării, aici 
boul sălbatic este ucis pentru că el acţionează aşa cum îi dictează impulsurile. Cu 
alte cuvinte, în ambele opere nebunia este înţeleasă ca problemă morală. Dacă 
Fiziologul tratează nebunia în exclusivitate din perspectivă religioasă, în Floarea 
darurilor autorul nu mai vorbeşte în termeni strict religioşi, ci ne aflăm mai 
degrabă în domeniul unei morale „în curs de laicizare”. Cu toate acestea, trebuie să 
ţinem cont că în spaţiul românesc opera a fost receptată în spirit creştin3. 

                                                 
1 Cele mai vechi cărţi populare..., ed. cit., pp. 143-144. 
2 Cele mai vechi cărţi populare..., ed. cit., p. 147. 
3 Biserica este principalul factor care a înlesnit larga răspândire a operei în spaţiul românesc de-a 
lungul timpului. Spre exemplu, Antim Ivireanu tipăreşte în 1700 opera la Snagov, acestei ediţii 
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 A treia parte a capitolului, ce conţine sentinţe reprezentative asupra 
viciului tratat, demonstrează faptul că nebunia continuă să fie percepută în Floarea 
darurilor din perspectivă religioasă, chiar dacă un spirit liberal evident o distinge 
de modul de înţelegere specific Evului Mediu. Toate sentinţele referitoare la 
nebunie îi aparţin lui Solomon, autorul anonim alegând să facă trimitere la 
autoritatea Bibliei: 
 

Solomon dzise: „Nu grăi niceodată cu nebunul, că nu-i plac lui cuvintele tale; nice grăi tu 
de ce-i plac lui”. Încă: „Cine grăiaşte cu ne/bunul mai bine să doarmă”. Şi iarăş: 
„Nebunul când îmblă pre cale, câţi oameni veade, toţi i pere că-s nebuni ca el”. Şi iarăş: 
„Nebunul, în râsuri sare glasul lui, şi înţeleptul râde cu smerenii”. Iarăş: „Mai bine e să te 
întâmpini cu leulu şi cu ursul când lă ia cineva puii, decât cu un nebun mânios”1. 

 
 Este uşor de observat că raportarea afectivă la nebunie este una negativă. 
Cu un puternic caracter moralizator, opera promovează o atitudine „defensivă” faţă 
de persoana nebunului. Acesta face parte din seria personajelor marginale ale 
societăţii, condamnate la excluziune. Motivele segregării nebunului vizează fie un 
comportament deviant, care contravine modelului ascetic promovat de Biserică, fie 
un potenţial pericol pentru viaţa celor din jur. Cu toate acestea, observaţiile noastre 
nu ar trebui să se limiteze numai la prezentarea acestor aspecte negative care 
vorbesc despre un raport manifestat între societate şi persoana nebunului. Acesta 
beneficiază de un statut social mult mai complex, nuanţat de poziţia ontologică pe 
care accepţiunea religioasă i-o conferă.  
 Dacă privim documentele juridice din secolul al XVII-lea din spaţiul 
românesc o să constatăm un lucru deosebit de important referitor la nebunie şi 
nebun. În anul 1646 se tipăreşte în Moldova, sub domnia lui Vasile Lupu, culegerea 
de legi intitulată Carte românească de învățătură de la pravilele împărătești și de la 
alte giudeațe cu dzisa și cu toată cheltuiala lui Vasile Voievodul și Domnul Țărîi 
Moldovei, di în multe scripturi tălmăcită, di în limba ilenească pre limba românească. 
La şase ani diferenţă, apare în Ţara Românească, sub domnia lui Matei Basarab, 
cartea de legi cu titlul Îndreptarea legii cu Dumnezeu care are toată judecata 
arhierească și împărătească de toate vinile preoțești și mirenești. Ambele lucrări au 
la bază vechiul drept bizantin şi conţin dispoziţii de drept laic, penal şi agrar. 
Articolele de drept laic din culegerea de legi din Muntenia sunt preluate din 
                                                                                                                                    
urmându-i în secolul al XIX-lea alte patru. De asemenea, interesant de remarcat faptul că în 1930 
apare la mănăstirea Cernica o variantă modificată a operei, cu titlul Floarea darurilor cu mici 
modificări folositoare vieţii creştine. Exagerând importanţa acesteia, diaconul Firmilian afirmă că 
„Floarea darurilor a fost şapte secole pâinea poporului şi una din cărţile cele mai răspândite” (Apud 
Pandele Olteanu, Opera Fiore di virtù în lumina studiilor din trecut şi până în prezent, în Olteanu, ed. 
cit., p. 26).  
1 Cele mai vechi cărţi populare..., ed. cit., p. 147. 
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legislaţia moldovenească, aranjate însă în altă ordine. În ambele coduri de legi, 
nebunia este definită drept „pricină pentru carea să îndeamnă giudeţul a mai 
micşura certarea celui vinovat [...]; d vreame ce învaţă şi pravila: omul ce va fi 
dennafară de minte, macar ce greşală are face, nu să va certa”1. Aşadar, indiferent 
de gravitatea delictului pe care nebunul îl săvârşeşte, acesta se bucură de principiul 
iresponsabilităţii penale, fiind scutit de orice pedeapsă: „Când va fi neştine nebun şi 
dennafară de minte şi de-ş va ucide tată-său, sau pre fiiu-său, acestuia să nu i să dea 
nice un feal de certare, pentru căce agiunge-i lui certare că iaste nebun şi fără de 
mente”2. Ne întrebăm atunci, fireşte, cum se explică această atitudine pasivă a 
Statului faţă de nebun. Explicaţia vine tot din textul legii, acolo unde se spune 
„pentru căce agiunge-i lui certare că iaste nebun şi fără de mente”. Aflată sub 
autoritatea Bisericii, nebunia este în acelaşi timp păcat, dar şi pedeapsă divină, iar 
Statul nu se poate implica în nici un fel în această problemă, întrucât nebunul dă 
socoteală direct lui Dumnezeu pentru faptele sale. Aşa se explică, între altele, faptul 
că locul de „tratament” al nebunilor era mănăstirea, iar remediul consta din post, 
rugăciune şi, în general, un regim de „reabilitare” morală. Cu toate acestea, ei duc o 
existenţă liberă. Odată ce nebunia va fi secularizată, Statul asumându-şi 
răspunderea pentru „smintiţi”, se va produce ceea ce Michel Foucault va numi 
„Marea Închidere”3.  
 Întorcându-ne la Floarea darurilor, înţelegem cu atât mai bine atitudinea 
defensivă faţă de nebunie, din moment ce aceasta se bucură de iresponsabilitate 
penală. Ultima parte a capitolului conţine acel exemplum sau istorioară explicativă. 
Ni se povesteşte cum Aristotel pornise călare cu Alexandru-Împărat prin 
Macedonia, iar la un moment dat întâlnesc în mijlocul drumului un nebun care 
stătea pe o piatră. Un soldat a vrut să se ducă să-l dea jos pe nebun şi să elibereze 
drumul, când Aristotel îi spune: „Nu pişcareţ piatra, ce să stea desupra pietrei!”. Iar 
la final autorul atrage atenţia că „nu-i ziseră om aceluia, că era nebun”4. Această 
afirmaţie ar trebui înţeleasă tot din perspectiva locului pe care nebunul îl ocupă în 
lume. El duce o existenţă la graniţa societăţii, întrucât este plasat în afara autorităţii 
laice, a Statului, problema sa fiind una de natură divină şi, prin urmare, dă 
socoteală doar lui Dumnezeu. 
 Continuând tradiţia medievală creştină, Floarea darurilor înfăţişează 
nebunia tot în termeni morali, însă într-o manieră mult mai liberală, dovadă a 

                                                 
1 Carte romînească de învăţătură, ed. critică condusă de acad. Andrei Rădulescu, Ed. Academiei RPR, 
Bucureşti, 1961, p. 166, şi Îndreptarea legii, ed. critică condusă de acad. Andrei Rădulescu, Ed. 
Academiei RPR, București, 1961, p. 337. 
2 Carte de învățătură..., p. 94; Îndreptarea legii..., p. 240. 
3 Michel Foucault, Istoria nebuniei în epoca clasică, traducere Mircea Vasilescu, Humanitas, Bucureşti, 
1996. 
4 Cele mai vechi cărţi populare..., ed. cit., p. 147. 
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influenţei ideilor umanismului renascentist. Înlăturând culpabilizarea copleşitoare 
instaurată de modelul unei morale creştine ascetice, Floarea darurilor nuanţează 
problema nebuniei ca păcat, deoarece acesta nu mai este o urmare a poftelor 
trupului, ci imposibilitatea de a alege între bine şi rău. Ambiguitatea semantică a 
noţiunii de nebunie creşte, ea fiind receptată în acelaşi timp ca păcat, dar şi 
pedeapsă divină. 
 O altă operă importantă a genului parenetic din literatura română o 
reprezintă Învăţăturile lui Neagoe Basarab către fiul său Theodosie. Scrisă în 
slavonă, limba cultă a secolului al XVI-lea, opera a devenit cunoscută prin 
traducerea românească ce datează din secolul al XVII-lea şi prin traducerea greacă 
prescurtată, făcută între sfârşitul secolului al XVI-lea şi începutul secolului al XVII-
lea. Caracterul didactic este evident şi transpare încă din titlu, Învăţăturile fiind un 
îndrumar de morală creştină, de politică internă şi diplomatică. Departe de a fi o 
temă centrală în economia lucrării, nebunia îşi face simţită prezenţa pe fundalul 
gândirii filosofice dominante în epocă.  
 În încercarea de a-şi educa fiul în conformitate cu modelul ascetic de 
comportament specific perioadei medievale, Neagoe Basarab realizează un portret 
moral ideal al omului. Aşadar, „bunătăţile” (înţelegem virtuţile) pe care omul 
trebuie să le posede sunt credinţa, judecata cea dreaptă, milostenia şi curăţenia 
inimii şi a sufletului. Lipsa uneia dintre aceste virtuţi conduce în mod necesar la 
pierzanie, fapt pentru care fiecare om este dator să se păzească neîncetat din calea 
păcatului. În opoziţie cu acest model de conduită se află desfrânaţii, cei corupţi de 
poftele lumeşti. Acesta este primul moment în care apare menţionată nebunia, fiind 
explicată prin trimiterea directă la învăţătura din Biblie a Sfântului Pavel: 
 

Oamenii aceştea n-au ispitit să aibă pre Dumnezeu în cugetele lor, pentru aceia şi 
Dumnezeu i-au dat în mintea şi în firea cea nebună, ca să facă cele ce nu să cad şi cele ce 
sântu pline de toată nedreptatea: curvii, ficleşuguri, răutăţi, pizme, ucideri, pohte, 
înşelăciuni, lucruri rele, neascultări de părinţi, neînţelegători, ţiitori de pizmă şi 
nepaznici de jurământ şi nemilostivi, care nu pricep dreptatea lui Dumnezeu şi carii de 
acestea vor face lucruri ca acestea, vrednici sântu de moarte şi vinovaţi judecăţii lui 
Dumnezeu cei înfricoşate”1. 

 
 Din fragmentul citat observăm că nebunia este definită pe fundalul unei 
concepţii a dispreţului faţă de lumea terestră, fiind „nepriceperea dreptăţii lui 
Dumnezeu”. Măştile sub care se ascunde nebunia reprezintă ipostaze concrete ale 
păcatelor născute din abaterea de la modelul moral de comportament. Cu toate 

                                                 
1 Învăţăturile lui Neagoe Basarab către fiul său Theodosie, text ales şi stabilit de Florica Moisil şi Dan 
Zamfirescu, traducerea originalului slavon de Gheorghe Mihăilă, repere istorico-literare de Andrei 
Rusu, Minerva, Bucureşti, 1984, p. 136. 
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acestea, nebunia este „nepricepere”, ceea ce trimite, din punct de vedere filosofic, la 
problema cunoaşterii. Departe de a vorbi despre cunoaştere în termenii 
raţionalismului occidental din secolul al XVII-lea, textul Învăţăturilor atrage atenţia 
asupra unei cunoaşteri de ordin moral. Fără să discute problema cunoaşterii lui 
Dumnezeu, citatul din Biblie atribuit Sfântului Pavel defineşte nebunia drept 
necunoaştere a dreptăţii lui Dumnezeu, adică a voinţei Sale, concretizată în modelul 
de comportament ascetic promovat de morala creştină. Asistăm aici la un salt 
calitativ deosebit de important în conturarea ideii de nebunie: dacă în perioada 
Evului Mediu ea era strict o problemă morală (recunoscută concupiscenţă sau 
păcat al desfrânării), la sfârşitul secolului al XVI-lea nebunia comportă două 
elemente de natură diferită: pe de o parte i se atribuie acesteia o trăsătură de 
natură epistemologică (fiind „nepricepere”), iar pe de altă parte îşi păstrează un 
puternic atribut moral (ea rămâne o problemă a Binelui şi Răului, a unui tip de 
comportament vizat drept moral sau imoral). Aşadar, nebunia devine o idee de 
graniţă între cunoaştere şi morală. Acest lucru ni se explică mai departe în citatul 
Sfântului Petru: 
 

[...] înţelepciunea şi cugetul trupescu iaste moartea, iar cugetul sufletescu iaste viaţa şi 
pacea; pentru că cugetul ce trupescu iaste vrajbă spre Dumnezeu. Dreptu aceia, 
nimenea să nu să amăgească, ci de va gândi cineva întru voi, că iaste înţeleptu, el să fie 
întru toate nebun, ca apoi să fie înţeleptu; că înţelepciunea lumii aceştiia iaste nebunie 
la Dumnezeu”1. 

 
 Opoziţia înţelepciune-nebunie este un motiv recurent în literatura veche. Ea 
se naşte în contextul curentului de gândire neoplatonist, care promovează o 
viziune duală a existenţei formată din două planuri ontologice diferite: pe de o 
parte lumea terestră înţeleasă drept loc al mirajelor şi al iluziilor (motivul 
deşertăciunii deşertăciunilor din Ecleziast fiind un exemplu grăitor), iar pe de altă 
parte un plan transcendental al Adevărului absolut şi al esenţei. Pe cale de 
consecinţă, înţelepciunea lumii (acel „cuget trupesc”) nu poate fi altceva decât sursă 
de eroare („nebunie la Dumnezeu”). Pentru a dobândi adevărata înţelepciune nu 
este suficientă simpla raţiune, ci este nevoie de harul (în termenii ortodoxiei) sau 
de graţia (în catolicism) divină. Harul divin poate fi primit prin simpla practicare a 
virtuţilor morale, adică prin acceptarea unui model ascetic. Doar astfel omul poate 
accede la o cunoaştere de ordin moral. În acest context, ideea de nebunie capătă o 
reconfigurare semantică, fiind de data aceasta atât o problemă morală, cât şi una a 
cunoaşterii.  

                                                 
1 Învăţăturile lui Neagoe Basarab, ed. cit., p.136. 
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 La sfârşitul secolului al XVII-lea, mai exact în anul 1698, apare la Iaşi 
Divanul sau Gâlceava înțeleptului cu lumea sau Giudețul trupului cu sufletul de 
Dimitrie Cantemir, prima operă cu caracter filosofic din literatura română. Având o 
structură tripartită evidentă, Divanul reprezintă o cugetare filosofică asupra 
condiţiei umane, concretizată în dialogul simbolic dintre Înţelept şi Lume. Dacă 
prima parte a scrierii redă dialogul propriu-zis dintre cele două personaje 
simbolice, partea a doua funcţionează ca o anexă a primeia, în care argumentele 
Înţeleptului sunt întărite prin citate biblice, maxime şi cugetări ale filosofilor antici 
greci, latini şi orientali, precum şi trimiteri la scrierile unor gânditori occidentali 
contemporani. A treia parte însă, poate cea mai controversată, reprezintă pilonul 
didactic al întregii opere: ea constă din şaptezeci şi şapte de ponturi „pentru a 
preafericitii între lume şi între înţelept, sau între trup şi suflet păci”1. „Ponturile” 
vădesc un spirit umanist manifest, o mare influenţă asupra lui Cantemir având 
opera unitarianului polonez Andreas Wissowatius Stimuli virtutum. Tratată în deja 
cunoscuta opoziţie cu înţelepciunea, concepţia nebuniei în Divanul continuă linia de 
graniţă dintre cunoaştere şi morală, însă cu semnificative modificări calitative care 
necesită o analiză aprofundată. Cu toate acestea, se impune, credem noi, 
înţelegerea contextului istoric în care se dezvoltă umanismul românesc în secolul al 
XVII-lea pentru a putea ajunge la o imagine adecvată a ideilor din epocă.  
 Secolul al XVII-lea este o perioadă de intensă activitate culturală în Ţările 
Române. În 1645 se întemeiază, sub domnia lui Vasile Lupu, Academia de la Iaşi, iar 
în 1675 Academia de la Bucureşti. Aceste două instituţii de învăţământ superior au 
ca model Academia din Constantinopol care, din a doua jumătate a secolului al XVI-
lea, cunoaşte un reviriment cultural important2.  
 După cum afirmă istoricii, ideile umaniste au pătruns în spaţiul românesc 
prin două filoane diferite. Pe de o parte, ele şi-au croit drum prin intermediul 
doctrinei catolice iezuite care promovează un umanism moderat în spiritul 
Contrareformei şi care se dezvoltă în Polonia, Lituania şi la Kiev. Primii profesori ai 
şcolii de la Trei Ierarhi din Iaşi au fost tineri instruiţi la Kiev în jurul mitropolitului 
Petru Movilă. Un al doilea filon, poate mult mai important, este concretizat prin 

                                                 
1 Dimitrie Cantemir, Divanul sau Gâlceava înţeleptului cu lumea sau Giudeţul sufletului cu trupul, text 
stabilit, traducerea versiunii greceşti, comentarii şi glosar de Virgil Cândea, postfaţă şi bibliografie de 
Alexandru Duţu, Minerva, Bucureşti, 1990, p. 126.  
2 După cucerirea Constantinopolului de către otomani, învăţaţii greci aleg calea exilului pe malul 
Mediteranei, în special în Italia renascentistă. Acesta este un moment în care cultura răsăriteană şi cea 
apuseană intră din nou într-un dialog benefic, influenţându-se reciproc. Şcoliţi la universităţile 
italiene, în special la Padova şi Bologna, „luminaţii” greci se întorc la Constantinopol unde vor reforma 
învăţământul prin introducerea ideilor umanismului occidental în diferite cursuri ale Academiei 
constantinopolitane (Cf. Dan Bădărău, Feudalismul şi ortodoxia în Filozofia lui Dimitrie Cantemir, Ed. 
Academiei RPR, Bucureşti, 1964, pp. 10-15.) 
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influenţa culturii greceşti în Ţările Române, manifestată puternic până după 
plecarea fanarioţilor1. Învăţaţii greci, promotori ai ortodoxismului, transmit ideile 
umaniste preluate din Occident într-o formă religioasă, preluată şi de cultura 
română în dezvoltare2.  
  Faptul că în cultura română ideile umaniste au fost receptate în 
conformitate cu spiritul religios dominant al epocii transpare şi în Divanul lui 
Cantemir. Disputa filosofică dintre Înţelept şi Lume urmează tradiţionala opoziţie 
binară între cele două planuri existenţiale: lumea este un spaţiu al zădărniciei, 
omul fiind nevoit să evite ispitele ei pentru a-şi putea asigura salvarea în împărăţia 
cerurilor. Aşadar, dialogul dintre cele două personaje este compus din încercările 
Lumii de-al convinge pe Înţelept să o îndrăgească şi să i se supună şi argumentele 
raţionale pe care cel din urmă le aduce, pas cu pas, în vederea demontării tezelor 
celuilalt interlocutor. Pe acest fundal nebunia îşi face apariţia în opoziţie cu 
înţelepciunea. Dimitrie Cantemir reia şi el celebrul citat biblic în care 
„înţelepciunea lumii nebunie iaste”. Nebunia definită drept înţelepciune iluzorie 
introduce din nou termenul într-un discurs filosofic al cunoaşterii, ea fiind de fapt o 
cunoaştere falsă. Explicaţia pe care Înţeleptul o dă vizează, de data aceasta, o 
componentă de ordin moral: 
 

Iară cea dinlontrul capului lumină iaste socotiala minţii mele, cu carea de lumini 
dătătoriul Dumnădzău m-au luminat ca a socoti să poci. De vreme ce faptele cuvîntului 
său sint aşea de frumoase, aşea de ghizdave, aşea de luminoase, cu cît el mai frumos, 
mai ghizdav, mai luminos va fi? ! Au nu vor avea osebire cît întunericul cu lumina? Căci 
aşea şi Ioan propoveduiaşte că: „Dumnădzău lumină, iară lumea-i întuneric” [Io.3, 19]. 
Deci fiind tu întuneric, cum nu te voiu urî, şi fiind el lumină, cum nu-1 voiu îndrăgi? Că 
ce feliu şi fără de minte a fi acela carele mai vîrtos întunerecul decît lumina ar iubi? 
Adevărat, acela decît tine ari fi mai nebun!3 

 
 În discursul Înţeleptului întâlnim din nou menţionată nebunia, însă de data 
aceasta explicată mult mai clar. Înzestrat cu raţiune („cea dinlontrul capului 
lumină”), omul are libertatea de a dispune de această facultate după bunul plac. 
Folosirea raţiunii fără ca aceasta să conducă omul spre alegerea binelui, adică spre 

                                                 
1 Idem, pp. 36-37. 
2 Problema întârzierii temporale a umanismului în spaţiul românesc este condiţionată, pe de o parte, 
de o serie de factori politico-economici, iar pe de altă parte, de o conştiinţă culturală şi religioasă care 
a modelat noile idei după propriile necesităţi. Aşadar, ar fi o greşeală să considerăm această întârziere 
strict din punct de vedere valoric, ignorând aspecte ce ţin mai degrabă de o anumită structură a 
culturii noastre, în care modelul cultural bizantin a exercitat o puternică influenţă mult timp după 
căderea Constantinopolului (Cf. Virgil Cândea, Raţiunea dominantă, Ed. Dacia, Cluj-Napoca, 1979, p. 
12). 
3 Cantemir, op. cit., p. 24. 
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lauda şi iubirea lui Dumnezeu înseamnă trădarea propriei naturi umane. Pe cale de 
consecinţă, nebunia devine la Cantemir, în contextul umanismului românesc, o 
falsă cunoaştere ce duce la pierzanie. Caracterul fals rezidă în lipsa direcţiei morale 
care trebuie să ghideze raţiunea pentru ca aceasta să poată ajunge la cunoaşterea 
desăvârşită. Observăm, aşadar, că nebunia este şi în scrierea cantemiriană o 
problemă cu o dublă origine: ea îşi are rădăcinile atât în domeniul cunoaşterii, cât 
şi în cel al moralei. Însă noutatea gândirii filosofice a lui Dimitrie Cantemir trebuie 
găsită în viziunea liberală, şi implicit optimistă, a omului. Deşi Divanul continuă, la 
început, linia tradiţională a dispreţului faţă de lume, Înţeleptul şi Lumea ajung, în 
final, la pace. Armonizarea omului cu lumea în care trăieşte se datorează eliberării 
acestuia de sub culpabilizarea instaurată de concepţia ascetică a păcatului prin 
regâştigarea demnităţii naturii umane. Raţiunea marchează un salt ontologic uriaş 
al omului, din „condamnat”, el devenind stăpân al lumii. Însă cunoaşterea lucrurilor 
exterioare nu este suficientă; întrucât omul nu poate afla firea lui Dumnezeu „cea 
ascunsă” în mod nemijlocit, cunoaşterea desăvârşită presupune în mod necesar o 
cunoaştere de tip moral, adică înţelegerea voinţei divine.  
 

De însămnat iaste dară întru a lui Dumnădzău cunoştinţă, nu pre atîta a firii sale, a fiinţii 
ceii ascunse, pre cît mai vîrtos a voii sale ceii de la dînsul descoperită, cu cunoştinţa a 
cuprinde. Adecă, ca să ştie omul ce pofteşte Dumnădzău de la dînsul şi cum în 
dumnădzăeştile porunci — mai cu de-adins prin Isus Hristos, fiiul lui Dumnădzău, unul 
născut — date să îmbie1. 

 
 
 Privită din punct de vedere cultural, nebunia este o idee ce are o ocurenţă 
istorică. Ea suferă diferite reconfigurări în funcţie de viziunea despre lume 
dominantă într-o anumită epocă istorică. În literatura română veche ea îşi face 
simţită prezenţa cu prisosinţă în secolele al XVI-lea – al XVII-lea. Aflată sub 
autoritatea gândirii religioase, nebunia beneficiază de o pluralitate de semnificații, 
în mare parte negative: ea este atât păcat (întrucât rezultă din abaterea de la 
morala creștină), dar și pedeapsă divină. Sub influența viziunii optimiste a 
umanismului, ideea nebuniei își lărgește domeniul de referință, ea fiind o problemă 
a cunoașterii. Umanismul românesc este impregnat de spiritul religios, ceea ce face 
ca nebunia să fie receptată drept abatere de la cunoașterea morală. Mențiunile 
culturale ale nebuniei în spațiul românesc de dinainte de secolul al XIX-lea sunt, 
după cum se poate vedea, extrem de puține. În cultura română, nebunia rămâne 
până în a doua jumătate a secolului al XIX-lea sub autoritatea Bisericii. Ritmul lent 
al procesului secularizării în cultura română este una dintre principalele cauze ale 

                                                 
1 Ibidem, pp. 130-131. 
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întârzierii transferului de autoritate asupra nebuniei dinspre Biserică spre Stat. 
Secularizarea tardivă a nebuniei a influențat și întârzierea apariției discursului 
științific psihiatric.  
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Йелис Еролова, Добруджа. Граници и идентичности (Jelis Erolova, Dobrudža. Granici i 
identičnosti. / Dobrogea. Frontiere și identități. / La Dobroudja. Frontières et identités.), 
Academica Balkanica 6, Paradigma, Sofija, 2010, 319 p. 
 
 
 

Le livre de Jelis Erolova est un survol sur trois minorités nationales qui habitent la région de 
Dobroudja en Roumanie (Dobroudja septentrionale) et en Bulgarie (Dobroudja méridionale). Son 
travail est consacré à l’étude des identités des Tatares, des Roms et des orthodoxes vieux-croyants de 
nationalité russe. Ces communautés sont réunies par leur peuplement diasporique dans les deux 
pays, et en explorant le terrain, l’auteure décrit en détail les particularités que l’on retrouve parmi 
elles.  

Pour commencer, Erolova donne une introduction à la problématique et explique l’arrière 
plan de son projet fondé sur une base ethnographique, historique et théorique (p. 9). Elle localise le 
terrain analysé, décrit ses caractéristiques et montre des chiffres statistiques qui réfèrent à la 
migration pendant les  25 dernières années (p. 10-13). Quant à la désignation des minorités données, 
elle choisit d’utiliser les indications communes parmi les différents groupes (surtout „Tatars de 
Crimée“ ou „Tziganes“ et au lieu de „Tatars“ et „Roms“; p. 14). Ici, il y a un problème terminologique, 
car il est souvent difficile de trouver un seul nom propice à une communauté transnationale, comme 
par exemple les Rusyns, nommés aussi Ruthènes, Rusniaks, Lemkos etc. en Slovaquie ou en Pologne et 
dans d’autres pays d’Europe. Cela nous montre que la diffusion d’ethnonymies diverses est largement 
répandue parmi les peuples périphériques. La chercheuse présente également un plan de travail dans 
lequel on trouve ses concepts principaux pour élaborer sa recherche. Surtout l’idée d’expliquer les 
mécanismes différents dans le contexte d’ethnification (p. 23-25) est très importante pour 
s’approcher de la problématique minoritaire.  

Le premier chapitre a pour objet d’étudier le cas des Tatares. Après un bref survol 
historique, Erolova approfondit l’installation de cette ethnie turque en Bulgarie et Roumanie après 
leurs indépendances politiques jusqu’à nos jours (p. 37-48). Surtout en Roumanie, les dernières 
années, on préfère l’éthnonyme „turco-tatare“ („turco-tatari“), en soulignant leur appartenance à la 
communauté turco-musulmane. En général, on observait que la Crimée figurait comme patrie héritée, 
mais c’était la Turquie qui occupait la place d’une patrie spirituelle (p. 50). Selon l’auteure, la raison 
pour ce phénomène serait le fait que la Turquie soit ouverte pour les musulmans dans la région (p. 
53), ce qui n’est pas la seule explication. En fait, les Turcs voient les Tatares comme part intégrale du 
Pantouranisme, l’idéologie politique d’une grande réunion de tous les peuples turques, laquelle était 
dominée par les Ottomans et aujourd’hui par les Turcs. C’est aussi pourquoi le gouvernement à 
Ankara rembourse des aides financières aux Tatares et leurs institutions, et en même temps, la 
frontière d’identité entre les deux peuples n’est pas très stable (p. 55-63). Après, les activités 
politiques, linguistiques, religieuses, culturelles et traditionnelles diffèrent dans les deux parties de la 
Dobroudja et sont présentées en détail. Ainsi, la cérémonie du mariage connaît des éléments 
particuliers, et aussi la présence de couples mixtes n’est pas également connue (très rare  dans la 
région roumaine, par contre largement acceptée dans la partie bulgare; p. 78). De l’autre côté, le 
changement politique bouleversa aussi la communication entre les voisins en Europe du sud-est, et 
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c’est grâce à ce développement qu’on organise des fêtes transrégionales, surtout la fête d’été qui 
s’appelle „Tepreš“ (tat. Tepreç, roum./tr. Tepreș, bulg. Тепреш). Cet événement fonctionne comme 
marqueur d’identité collective (p. 85). La langue tatare est encore parlée (bien que plus en Roumanie 
qu’en Bulgarie) et est le symbole de diversité spécifique qui permet de transmettre une riche histoire 
orale avec une quantité de légendes. Tous ces indicateurs servent la base pour une sorte d’identité 
régionale (p. 99-101). 

Le deuxième chapitre s’occupe de la minorité des Roms, en commençant avec leur histoire 
dans l’Empire ottoman dès aujourd’hui. Il s’agit du peuple le plus nombreux analysé dans la 
recherche, avec une grande hétérogénéité en termes socioculturels et religieux. Leur présence peut 
être attestée dans beaucoup de régions de la Roumanie ainsi que de la Bulgarie, et aussi dans la 
Dobroudja. En contraste avec les Tatares, ils ne se caractérisent pas par une seule croyance 
dominante, mais ils pratiquent l’islam ou la chrétienté. En même temps, il existe une variation 
remarquable concernant l’étymologie utilisée pour définir leur ethnicité (p. 118-122). Ensuite, Jelis 
Erolova montre les particularités des trois groupes dans lesquels les Roms sont divisés dans la 
Dobroudja avec les autodésignations „Tziganes turcs“, „Kaldaraši ou Kăldărari“ et „Rudari“. Ces 
premiers sont, pour la plupart, de religion musulmane et partagent partiellement une identité turque. 
Quant aux Kaldaraši/Kăldărari et Rudari, leur croyance dominante et l’orthodoxie, entre les derniers 
aussi le protestantisme (p. 126-144). Ce fait prouve également que les langues parlées parmi les Roms 
sont très diverses. Sauf les langues nationales et administratives leur langage est souvent connecté 
avec leur identité, et c’est aussi pourquoi pas tous parlent un dialecte local du romani et préfèrent, par 
exemple, le turque ou le tatare (p. 146). L’auteure documente le travail traditionnel et l’espace 
d'habitation contemporain. Surtout ce dernier est assez spécifique dans la partie roumaine où l’on 
trouve des „palais tziganes“, construits et habités par l’autorité et la classe supérieure des 
Kaldaraši/Kăldărari. Cette forme de luxe est moins répandue en Bulgarie et forme un mélange 
d‘architectures (p. 160-161). En plus, le lecteur comprend des vêtements caractéristiques, des 
coutumes festives et des cérémonies matrimoniales, organisées de manière différente selon le sous-
groupe. Pendant la décennie passée, on a commencé à établir des fêtes suprarégionales comme le 8 
avril, désigné comme le „jour international des Roms“ (p. 178).   

Troisièmement, les russes orthodoxes vieux-croyants forment l’objet d’étude. A la fin du 
XVIIe siècle, il ya des réformes ecclésiales avec lesquelles un groupe de croyants n’est pas d’accord et 
émigre vers l’ouest et le sud-ouest de l’Empire russe. Cette opposition aux changements structurels 
explique pourquoi ils sont nommés les vieux-croyants (aussi starovères, lipovani ou vieux-ritualistes) 
et marque le début du schisme de l’église orthodoxe en Russie, appelé le „Raskol“. Au XVIIIe siècle, les 
vieux-croyants commencent à émigrer vers la Dobroudja et fondent les premiers villages (p. 192-
194). Aujourd’hui, il s’agit majoritairement d’une population rurale qui a gardé ses coutumes 
traditionnelles, elle est active en termes politiques et sociaux, mais c’est la religion orthodoxe qui peut 
être classifiée comme son plus important marqueur d’identité  (p. 204). Cela explique pourquoi une 
grande partie de ce troisième chapitre est dédiée à la présentation de la vie spirituelle avec ses 
symboles et pratiques assez spécifiques et conservatrices. Surtout la séparation entre les „popovci“ 
(„presbytériens“) et les „bezpopovci“ („non presbytériens“) est une opposition remarquable dans le 
groupe même (p. 212-214). En plus, l’auteure montre qu’au plan linguistique, les orthodoxes vieux-
croyants sont actifs et ont gardé un dialecte russe en Bulgarie, ce qui les sépare des jeunes en 
Roumanie qui parlent rarement la langue de leurs ancêtres. Dans les deux pays, les vêtements festifs 
sont de grande importance pour certains rituels religieux comme le baptême, le mariage ou 
l’enterrement (p. 221-246).    

Pour terminer, Erolova résume les facteurs qui construisent les identités différentes et 
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compare la situation des trois minorités. Ici, l’auteure explique l’importante du pays d’origine pour les 
Tatares (p. 257) et pour les Russes vieux-croyants (p. 258), mais il n’y a pas d’indication claire pour le 
cas des Roms. A la fin, il y a une annexe avec des illustrations de quelques symboles et publications (p. 
311-319).  

Tout à fait, cette étude est un survol sérieux de trois minorités assez différentes en termes 
culturels et religieux, mais réunis par leur peuplement diasporique. Le livre est donc important pour 
tous ceux qui s’intéressent aux problèmes ethno-nationaux, religieux et identitaires à la périphérie de 
l’Europe du sud-est. Malgré cela, il serait intéressant d’émettre l’hypothèse que les trois ethnies sont 
des minorités dans un sens double, d’abord dans un contexte numérique, et deuxièmement 
géographique par rapport à la location isolée de la Dobroudja. Cette idée permettrait de se focaliser 
sur d’autres discussions : quelle est la perspective de la population majoritaire sur les Tatares, les 
Roms et les Russes vieux-croyants ? S’agit-il d’une constellation unique ? Ou est-ce le rôle des Roms, 
vivant en grand nombre partout en Roumanie et dans toute la Bulgarie, qui doit être étudié de 
manière indépendante ? Finalement, ce sont avant tout les Tatares et les Russes qui, dans la 
Dobroudja, forment des couches de population particulières et qui sont beaucoup plus limitées en 
nombre total dans les deux états nationaux. En plus, les Tatares représentent une des communautés 
musulmanes les plus vastes en Roumanie, à l’opposé de la Bulgarie, où ils sont loin de cette position. A 
mon avis, il serait captivant d’approfondir cette problématique compliquée en détail au vu d’une 
histoire croisée. Néanmoins, le travail de Jelis Erolova est solidement élaboré et très sensé pour 
mettre au premier plan la richesse culturelle dans la Dobroudja comme périphérie de la Roumanie et 
de la Bulgarie et de cette façon, son étude nous aide à comprendre la mosaïque ethnique propre à une 
région transeuropéenne. 
 
 
 

Martin Henzelmann 
 
 
 
Dan Zamfirescu, Marile minee de lectură de la Tărnovo ale Patriarhului Eftimie. Ediție 
facsimilată de pe manuscrisele de la Dragomirna și Putna, vol. I, Ed. Roza Vânturilor, București, 
2015, 858 p. 
 
 
 
 Lumea creatoare de frumos, ce vizează înălțimile spiritului, presupune împlinirea unei 
experiențe de cunoaștere transcendentală, îndreptată spre dezvăluirea în profunzime a unei vieți 
comunitare luminoase și solidare. Manifestările comunității de credință și cultură ortodoxă sud-slavă 
și română ne pot trimite la o viață medievală în care spiritualitatea noastră veche interferează, de 
pildă, cu cea a bulgarilor, îmbogățindu-se creator, pe fundalul aceleiași tradiții de sorginte bizantină.  

Textele copiate sau scrise pe teritoriul Țărilor Române în epoca medievală sunt variate, 
multe dintre acestea cu caracter religios, evanghelii și texte liturgice, scrieri patristice și opere 
ascetice, vieți de sfinți, patericuri. O apropiere contemporană a lumii timpului nostru de cea veche, 
care pentru noi poate înfățișa o realitate foarte îndepărtată și greu de deslușit sau, pe de altă parte, 
plină de mângâiere, de o energie și putință de expresie ce poartă roua scânteietoare a urcușului spre 
culmile spiritului nostru, o regăsim și în primul volum din Marile minee de lectură de la Târnovo ale 
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Patriarhului Eftimie, o ediție facsimilată de pe manuscrisele de la Dragomirna și Putna, realizată de 
eruditul om de știință și cercetător al culturii vechi de la noi, Dan Zamfirescu, carte apărută la Editura 
Roza Vânturilor, București, 2015, 858 p.  

Această lucrare originală monumentală, realizată cu multă grijă și o atenție deosebită față de 
publicul cititor căruia i se adresează, este pusă în primul rând sub semnul întâlnirii, în contextul mai 
larg al moștenirii bizantine, a culturii române și a culturii bulgare vechi, precum și a întâietății 
acesteia din urmă „în alcătuirea celui dintâi četi-minei al slavilor”, după cum spune autorul, o scriere 
arhetipală pentru toate celelalte opere de acest fel și care s-a păstrat în formă completă numai în 
cultura română, timp de șase secole, la nord de Dunăre, unde a fost adusă pe vremea lui Alexandru cel 
Bun și Gavriil Uric. Astfel, aceste mineie fac parte astăzi dintr-un proiect editorial de mare anvergură 
și care presupune editarea lor în facsimil în opt volume, ce însumează aproape 6000 de pagini. 

Cel mai important monument al culturii medievale bulgare din perioada ei de vârf din 
secolul al XIV-lea, reprezentat de realizările Școlii cărturărești de la Târnovo, în care opera 
Patriarhului Eftimie și a colaboratorilor săi ocupă un loc central, se dovedește a fi o realizare absolut 
unică. Modul în care acest edificiu spiritual a fost gândit, dimensiunile lui, armonia de concepere și 
mesajul sunt elemente care vin să întărească o dată în plus această afirmație. Este vorba aici despre o 
antologie a culturii bizantine, care cuprinde 372 de texte traduse din diferiți autori bizantini, la care s-
au adăugat toate cele opt scrieri hagiografice ale patriarhului Eftimie, la un loc cu alte câteva ale lui 
Grigorie Țamblac și Climent al Ohridei, antologate de Gavriil Uric, întemeietorul școlii moldovenești 
de miniatură de la începutul secolului al XV-lea, caligraf și reprezentant de seamă al artei vechi 
românești.  

Prin definiție, mineiul reprezintă o carte bisericească ortodoxă care este împărțită în 12 
părți pentru cele 12 luni ale anului și în care sunt indicate, pe luni și pe zile, slujbele religioase și 
prăznuirea vieților sfinților înșiruiți în ordinea zilelor lunii, precum și a evenimentelor sărbătorite. În 
cazul acestei opere înfăptuite pentru prima oară în spațiul slav de patriarhul Eftimie  și Școala de la 
Târnovo, care precede cu mai bine de două secole cunoscuta operă omonimă a Mitropolitului Macarie 
al Moscovei din secolul al XVI-lea, avem o separare între textele închinate sărbătorilor cu date fixe de 
pe tot cuprinsul anului bisericesc, începând de la 1 septembrie și până la sfârșitul lunii august, care 
intră în alcătuirea a cinci volume masive de copii păstrate acum la mănăstirea Dragomirna, și cele 
pentru sărbătorile cu date schimbătoare în funcție de cea a Paștelui, din ciclul Triodului și al 
Pentricostarului. Acestea din urmă se găsesc astăzi în Codicele Hilferding 34 de la Biblioteca Națională 
Rusă „Saltîkov-Șcedrin” din Sankt-Petersburg și la Biblioteca de Stat a Rusiei din Moscova.  

Unicitatea structurală și a mesajului monumentului cultural tîrnovean reprodus în facsimil, 
în raport cu întregul tezaur spiritual al Bizanțului, a avut ca țel, după cum subliniază Dan Zamfirescu, 
„edificarea unei citadele creștine în fața eminentei prăbușiri politice a creștinătății balcanice sub 
asaltul otoman”, din a doua jumătate a secolului al XIV-lea. Primul volum apărut în 2015 al proiectatei 
editări cuprinde textele de la 1 septembrie, cu Cuvântul de la începutul anului bisericesc și Viața Sf. 
Simeon Stâlpnicul, prăznuit în această zi, până la 15 noiembrie, când se relatează Minunea Sfinților 
mucenici și mărturisitori Gurie, Samona și Aviv, în care avem intercalat și textul despre Ion Milostivul 
din 12 noiembrie. Așa cum se precizează în Nota asupra ediției din volumul întâi, principiul de bază 
folosit pentru realizarea acestei lucrări a fost acela de maximă accesibilitate la lectură a textelor puse 
în circulație, cu preocuparea ca reproducerea facsimilată să permită luarea la cunoștință și 
transcrierea corectă a textelor de către viitorii cercetători și editori.  

Volumul I al monumentalei întreprinderi editoriale cuprinde trei copii ale câtorva dintre cele 
mai importante și cunoscute lucrări hagiografice ale Patriarhului Eftimie al Târnovei (1375-1993), 
închinate vieții Sfintei Parascheva (p.385), Sfântului Ioan de la Rila (p. 424) și Sfântului Ilarion, 
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episcopul Meglenei (p. 561). Avem astfel o exemplificare strălucită a scrierilor ultimului corifeu 
isihast din cultura veche bulgară, Patriarhul Eftimie, care așa cum se consemnează în istoria culturii și 
civilizației bulgare, începând din 1371, cu sprijinul țarului Ivan Șișman, transformă Mănăstirea Sfânta 
Treime de la Târnovo într-un important centru cultural și literar. Sub îndrumarea sa, se realizează un 
cuprinzător program cultural de susținere a ideologiei politico-religioase din vremea celui de-al 
doilea țarat bulgar și are loc reforma limbii și ortografiei scrierilor mediobulgare, a traducerilor sau a 
operelor originale. Acestea sunt în mare parte revizuite cu scopul înlăturării diversității și a greșelilor 
de scriere din acea vreme, astfel încât astăzi putem vorbi despre existența unei redacții mediobulgare 
târnovene.  

Patriarhul Eftimie îmbogățește mai ales genul hagiografic din literatura slavo-bizantină și 
este astfel autorul exemplar a patru vieți de sfinți, cea a Sfintei Parascheva de la Târnovo, a Sfântului 
Ioan de la Rila, a Sfintei Filofteia și a Sfântului Ilarion al Moglenei. În același timp, tot el este autorul a 
patru panegirice închinate Sfântului Ioan de Polivoto, a Sfinților Împărați Constantin și Elena, a 
Sfântului Mihail Războinicul şi a Sf. Nedelja. Cele mai multe dintre acestea scrieri, după cum se poate 
vedea, au fost dedicate sfinților ale căror moaște se aflau în acea vreme în capitala țaratului bulgar, la 
Târnovo, iar prin aceasta Eftimie năzuia să demonstreze splendoarea acestui oraș și să ceară protecția 
acestor sfinți pentru persoana sa și pentru statul și poporul bulgar.  

Prin conținutul și valoarea culturală, istorică și literară, primul volum din Marile minee de 
lectură de la Târnovo ale Patriarhului Eftimie are o însemnătate de prim ordin și se dovedește a fi 
extrem de interesant, dincolo de valoarea stilistică în sine a textelor, și în ceea ce privește relațiile 
culturale româno-bulgare, pentru cunoașterea din alte perspective a unor momente importante din 
istoria celor două țări. Este o carte exemplară pentru toți cercetătorii care vor încerca să-i descifreze 
și să-i pătrundă înțelesurile, volumul I dintr-o operă la care distinsul istoric și filolog Dan Zamfirescu a 
trudit cu generozitate și statornicie în ultimii 35 de ani, din 1980 începând, cu convingerea unei 
datorii creștine față de semenii săi și față de sine și care, alături de lucrările închinate operei și 
persoanei lui Neagoe Basarab, precum și lui Varlaam, Mitropolitul de Țara Moldovei, îi definește 
vocația și spiritul polivalent, vasta sa preocupare în abordarea unor aspecte majore ale istoriografiei 
și culturii noastre naționale și universale.  

 
 

 
Dușița Ristin  

 
 
 
Florentina Marin, Iluzie și manipulare în proza lui Viktor Pelevin (București, Editura 
Universității din București, 2015, 178p., ISBN 978-606-16-0623-8) 
 
 
 

Viktor Pelevin (n. 22 noiembrie, Moscova) este cea mai enigmatică figură a literaturii ruse 
contemporane. Nu apare în public, nu acordă interviuri, pe internet nu sunt accesibile fotografii 
recente, nu are blog, nu are pagină de facebook (există, în schimb, un club înfiinţat în 2011 de fani, cu 
o pagină de facebook). Toate aceste elemente agorafobe au generat suspiciuni în legătură cu însăşi 
existenţa reală a autorului, apărând ipoteza că sub numele de Pelevin s-ar disimula un colectiv de 
autori. Mai mult, în septembrie, pe pagina clubului a apărut o ştire că Pelevin a decedat în Germania în 
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timpul unei şedinţe de spiritism. Vestea a fost infirmată de editura Eksmo din Moscova, unde Pelevin 
şi-a publicat ultimul roman, Lampa lui Matusalem sau crâncena bătălie a securiştilor cu masonii 
(2016).  

Cert este că Pelevin a câştigat premii, a fost tradus în numeroase limbi (engleză, franceză, 
germană, norvegiană, olandeză, japoneză, coreeană, chineză, română) şi publică o carte pe an. Textele 
sale cele mai cunoscute urmează câteva direcţii foarte atractive pentru cititori: ezoterism, budism, SF, 
tehnologia de ultimă generaţie şi efectele asupra psihicului.  

În acest context, demersul Florentinei Marin de a analiza două teme fundamentale ale operei 
lui Viktor Pelevin – lumea ca iluzie şi manipularea conştiinţei umane, este oportun pentru publicul 
român. Volumul a apărut într-o colecţie specială a Editurii Universităţii din Bucureşti, numită „Teze de 
doctorat – Filologie”. Prin conţinut şi prin metodele de cercetare folosite, studiul suscită un interes 
special şi clarifică aspecte esenţiale ale viziunii artistice peleviniene. Autoarea respectă obiectivul 
iniţial, de a nu realiza un studiu exhaustiv sub forma unei monografii, ci se concentrează pe analiza 
celor două teme menţionate, pe care le consideră fundamentale, fapt dovedit şi de recurenţa acestora 
în opera lui Pelevin. 

Lucrarea are o construcţie clară, care demonstrează gândirea ştiinţifică a autoarei şi generează 
concluzii relevante. Astfel, există un capitol introductiv, teoretic, şi două capitole de analiză care 
abordează cele două teme considerate fundamentale de către autoare în creaţia lui Pelevin. Demersul 
critic este dominant deductiv. Primul capitol reprezintă o analiză a postmodernismului mai ales în 
varianta rusă a fenomenului, în scopul încadrării lui Pelevin în cea de-a treia etapă a acestei direcţii 
literare. După cum afirmă autoarea, „Acest capitol este necesar nu doar pentru o înţelegere mai bună 
a prozei peleviniene, ci şi a postmodernismului rus pe care îl analizăm în opoziţie cu cel occidental, 
pentru a-i scoate în evidenţă unicitatea”. Am remarcat aici selectarea şi utilizarea corespunzătoare a 
conceptelor specifice domeniului de specialitate şi bibliografia critică echilibrat exploatată. În al 
doilea capitol, „Lumea ca iluzie”, se prezintă, pe de o parte, problematica universului pelevinian 
(deconstrucţia imaginilor realităţii, eliberarea conştiinţei umane de reprezentările false, libertatea, 
inconştientul colectiv, ciberspaţiul, hiperrealitatea, opoziţia spaţiu real-spaţiu virtual, efectul 
ideologiei comuniste asupra conştiinţei tinerilor, totul pe fundalul concepţiei budiste asupra 
existenţei) şi, pe de altă parte, procesul prin care personajele reuşesc să se elibereze de limitările 
propriei subiectivităţi sau ale societăţii. Al treilea capitol, „Mijloace de manipulare a conştiinţei”, 
discută principiile teoretice ale manipulării și tehnicilor de persuasiune şi întreprinde o analiză 
concretă pe baza câtorva romane. Miza este demonstrarea unei idei obsesive la Pelevin: caracterul 
iluzoriu al lumii și vulnerabilitatea psihicului uman în fața virtualului. 

În lucrare domină modalitatea personală de reflecţie critică asupra aspectelor investigate. Am 
remarcat, de exemplu, că Florentina Marin analizează celebrul roman Mitraliera de lut şi combate 
opiniile conform cărora scriitorul rus ar aparţine realismului magic (un argument des invocat aici ar fi 
prezenţa reminiscenţelor mitologice). Autoarea se poziţionează ferm şi arată că, prin folosirea unor 
concepte budiste, precum motivul vidului, aspectul iluzoriu al realităţii şi tema reîncarnării, Pelevin 
deconstruieşte de fapt realitatea post-sovietică.  

Am apreciat în mod deosebit că afirmaţiile sunt demonstrate constant cu eşantioane de 
analiză pe text. Astfel, sunt aduse în discuţie şi examinate mai mult sau mai puţin aprofundat, în 
funcţie de necesitate, texte precum Mitraliera de lut, Săgeata galbenă, Prinţul de la Gosplan, Omon Ra, 
Generation P, Chipiuri pe turnuri. În toate aceste situaţii, credem că ar fi fost binevenită o cercetare 
mai pronunţat naratologică.  

Studiul respectă cerinţele limbajului academic, dar fără exagerări. Astfel, lucrarea poate deveni 
accesibilă publicului larg, ceea ce reprezintă un avantaj, în condiţiile unui autor misterios cum este 
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Viktor Pelevin.  
Autoarea ajunge la concluzia la care aderăm, că „Pelevin a dovedit, prin intermediul acestor 

scrieri, calităţi psihologice şi sociologice deosebite. El nu a zugrăvit doar amestecul dialecticii 
sovietice în imaginea realităţii, ci a parodiat şi existenţa hibridă a noului stat rus, totodată deplângând 
poziţia vulnerabilă a fiinţei umane vizavi de aceste sisteme de îngrădire a libertăţii fizice, intelectuale 
şi, în cele din urmă, sufleteşti”. 

 
 
 

Camelia Dinu 
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Profesorul Corneliu Barborică la 85 de ani 
 
 
            

Profesorul universitar dr. Corneliu Barborică, absolvent al Universităţii „Jan Amos 
Komenský” din Bratislava, profesor la Universitatea din Bucureşti, cercetător, istoric şi critic literar, 
teoretician literar, autor al mai multor monografii şi culegeri de studii, de manuale universitare şi 
preuniversitare,  slovacist şi slavist de marcă, laureat al mai multor premii şi distincţii, dar şi poet, 
prozator, traducător şi tălmăcitor măiestru, redactor, şi coordonator de publicaţii, editor, publicist, 
omul de cultură care şi-a dedicat talentul, puterile, timpul promovării valorilor culturale slave, 
edificării punţilor culturale dintre diferite culturi, dar mereu cu privire specială asupra lumii slave, se 
află la ceas aniversar. 

Corneliu Barborică, conform aprecierii specialiştilor, cel mai de seamă slovacist din afara 
Slovaciei, s-a născut la Turnu Severin, pe 5 aprilie 1931, a urmat Liceul „Traian” din oraşul natal 
(1941-1949), după care s-a înscris la Universitatea din Bucureşti, Facultatea de Filologie, unde a 
frecventat cursurile anului I (1949-1950), avându-i  printre profesori pe Tudor Vianu şi Jan Byck. Din 
luna noiembrie a anului 1950 până în 1955 îşi continuă studiile de limba şi literatura slovacă la 
Universitatea „Jan Amos Komenský” din Bratislava. Audiază cursurile unor personalităţi de seamă, 
cum a fost lingvistul Ján Stanislav, profesorul de literatură Milan Pišút şi academicianul Andrei Mráz. 
Printre colegii săi de generaţie se numără Vladimír Petrík, Július Noge, Michal Gáfrik, Kornel Földvári, 
deveniţi cercetători literari, personalităţi ale vieţii culturale din Slovacia. În anul trei pleacă pentru un 
semestru să audieze cursurile Universităţii Caroline din Praga. După terminarea studiilor, în luna 
februarie, revine în ţară şi cum în acea perioadă a anului nu se făceau repartizări, i se aprobă cererea 
de a fi trimis din nou pentru un semestru la Praga.  
            Revenind definitiv în ţară, este numit la facultate pe post de asistent, în 1956, pe urmă 
avansat lector, iar din 1971 promovat conferenţiar, în urma susţinerii tezei de doctorat despre opera 
scriitorului ceh Karel Čapek, sub conducerea profesorului  Alexandru Dima, teză  publicată ulterior în 
volumul monografic Karel Čapek. Între anii 1971-1975 ocupă funcţia de decan al Facultăţii de Limbi şi 
Literaturi Slave. Profesor universitar din 1990, retras ulterior de la munca directă de la catedră 
(1997), fiind suferind, îşi continuă activitatea în calitate de profesor consultant, conduce lucrări de 
doctorat, dedicându-se în acelaşi timp muncii de cercetare, traducerii, publicisticii. Din anul 2012 i se 
atribuie titlul de profesor emerit al Universităţii din Bucureşti. 
            A predat cu precădere disciplinele literare, specializându-se pe literatura modernă şi 
contemporană, dar s-a afirmat cu succes şi în domeniul literaturii comparate. Din motive lesne de 
înţeles, având în vedere numărul restrâns de specialişti din cadrul colectivului de slovacă, a ţinut şi 
cursuri practice, a fost conducător de lucrări de diplomă, a contribuit la buna desfăşurare a cursurilor 
de perfecţionare pentru profesorii de limbă şi literatură slovacă, fiind în repetate rânduri şi 
conducător de lucrări metodico-ştiinţifice în vederea obţinerii gradului didactic I. Ani la rând a  
condus teze de doctorat în domeniul literaturilor slave.  
            De asemenea, în interesul învăţământului, a elaborat sau a colaborat la întocmirea de 
cursuri, manuale şi antologii pentru învăţământul superior (de pildă, antologia de poezie slavă pentru 
uzul studenţilor de la cursurile de master, Nu e zână mai frumoasă, 2007, alcătuită în colaborare cu 
Octavia Nedelcu), dicţionare, ghiduri de conversaţie, dar, totodată este autor de manuale şi antologii 
pentru ciclurile preuniversitare destinate şcolilor cu limba de predare slovacă, colaborator extern al 
E.D.P. 
            În paralel cu activitatea didactică se dedică cercetării ştiinţifice, vocaţia sa, viziunea de 
ansamblu asupra fenomenului literar concretizându-se în lucrări monografice (Karel Čapek, Univers, 
Bucureşti, 1971, 243 p.; Istoria literaturii slovace, Univers, Bucureşti, 1976, 253 p.; ed. a II-a, revizuită 
şi adăugită, Universal Dalsi, Bucureşti, 1999, 253 p. ), în numeroase studii, articole, recenzii 
referitoare îndeosebi la literaturile slovacă şi cehă, dar şi la alte literaturi slave, fie la domeniul 
literaturii comparate. În acest sens, demne de menţionat sunt volumele Studii de literatură comparată. 
Univers, Bucureşti, 1987, 309 p. ; Pohľady, rozhľady a solilokviá [Puncte de vedere, orizonturi şi 
solilocvii – articole şi eseuri, selecţie], Nadlak 1996, 160p. ; Utopie şi antiutopie, E.U.B. Bucureşti, 1998, 
168.p., ediţia a II-a 2014; studii în volume colective (de ex. Dagmar Maria Anoca, Corneliu Barborică, 
Mihaela Moraru, Octavia Nedelcu, Romanul comic în literaturile slave. Studii, Coord. Octavia Nedelcu, 
studiu introductiv Anca Irina Ionescu, Editura Universităţii din Bucureşti, 2015 ş.a.).  
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            Viziunea sa complexă asupra culturii în genere s-a manifestat  în volumele Studii literare 
slave, Editura Universităţii din Bucureşti, 2009, 278 p., Meridiane literare. File din istoria literaturii 
europene, EUB, 2015, 312 p. 
            Dintre lucrările cu caracter ştiinţific ale profesorului Corneliu Barborică se remarcă, de 
asemenea, volumele Akoby iný kontinent [Un altfel de continent], Bratislava, Dilema, 2000, 110 p. 
(o selecţie din studiile comparatiste apărută în Slovacia, graţie traducerii românistei Hildegard 
Bunčáková, fost demnitar înalt al legaţiei slovace din Bucureşti), Pohľady zvonku  [Privire din exterior 
– studii, selecţie], Nădlac, Editura Ivan Krasko, 2001, 198 p.  
            A colaborat cu reviste şi publicaţii de specialitate prestigioase, din ţară şi străinătate 
(„Analele Universităţii Bucureşti”, „Manuscriptum”, „Romanoslavica”, „Secolul XX”; „Slovenská 
literatúra”, „Slovenské pohľady” ş.a.). 
            Meritul profesorului Corneliu Barborică constă în demersul de integrare a literaturilor slave 
în context european şi universal pe paginile lucrărilor sale ştiinţifice în care comentariului elevat se 
remarcă prin putere de sinteză, mai rar întâlnită, şi prin câmpul larg de conexiuni şi cunoştinţe care 
denotă viziunea complexă a profesorului asupra fenomenelor culturale şi literare, toate aceste calităţi 
fiind potenţate de adecvarea verbului şi curgerea alertă a textului, îmbinând acribia ştiinţifică cu 
dulceaţa stilului eseistic. 
            Curând şi-a pus priceperea în slujba promovării valorilor culturale ale lumii slave prin 
intermediul traducerii de texte literare, fie ştiinţifice, din diferite limbi slave, cu precădere, cum era de 
aşteptat, din literatura slovacă în limba română (o amplă selecţie de poezie Lirică slovacă, Minerva, 
1997, ed.a II-a adăugită, 2002; Ivan Krasko, Noxe et solitudo, Editura Ivan Krasko ş.a.1), dar şi din 
literatura cehă (B. Hrabal, Jan Mukařovský). A publicat numeroase volume de traduceri, versiunile 
sale fiind, de asemenea, incluse în antologii şi culegeri reprezentative, apărute în edituri prestigioase. 
            Dispunând de calităţi organizatorice, a fost coordonator de volume, redactor. Vreme de 
peste un deceniu a contribuit substanţial la redactarea antologiei literare a slovacilor din România 
Variácie, precum şi a mai multor volume publicate de scriitorii de expresie slovacă din ţara noastră, 
colaborând cu Editura Kriterion. 
            Vorbind despre omul de cultură Corneliu Barborică  nu se poate face abstracţie de statutul 
său de creator, poet şi prozator, prezent deopotrivă în două culturi, slovacă şi română, dat fiind că 
debutul său literar s-a produs în limba slovacă, sub pseudonimul Andrej Severíni. Scriitorul Corneliu 
Barborică alias Andrej Severíni, a publicat mai multe romane, povestiri, poeme, volume de proză 
scurtă, apărute în ţară şi în Slovacia.  
            Talentul, disponibilităţile sale de creator, capacitatea de a surprinde diferite aspecte ale 
vieţii, l-au ajutat să abordeze publicistica, oferind cititorului texte de un umor subtil şi savuros.2 
            Personalitate de marcă a culturii române şi slovace, având la activ o prodigioasă activitate, 
profesorul, traducătorul, omul de cultură Corneliu Barborică este laureat al mai multor premii şi 
distincţii, decernate în ţară şi în Slovacia, precum şi din partea Poloniei (Premiul „P.O.Hviezdoslav” – 
1977, Slovacia; Premiul Naţional – 1990, Slovacia; Omagiul ministrului culturii al Republicii  Slovace –
1996, 2003; Medalia de aur a Maticei slovenská – 2006, 2011; Dubla Cruce Albă – 2007, Slovacia). 
            Azi, la ceas aniversar, în numele tuturora care ne-am bucurat de privilegiul de a ne afla în 
prezenţa Domniei Sale fie în calitate de studenţi, subalterni, colegi, fie ca participanţi la un dialog de 

                                                 
1 V. lista Preklady zo slovenskej literatúry do rumunčiny, în vol. Peter Kopecký, Z mozaiky slovensko-
rumunských vzťahov v 20.st., Nitra, Univerzita Konštantína Filozofa v Nitre, Filozofická fakulta vo 
vydavateľstve IRIS, 2012, pp. 185-225. 
2 Conf. Bibliografia lucrărilor profesorului dr. Corneliu Barborică, Nădlac, Editura Ivan Krasko, 2006; 
Bibliografia  lucrărilor profesorului dr. Corneliu Barborică, în  Rsl, XLI, 2006, pp.268-276.  
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cultură inspirator, sau pur şi simplu ca cititori,  în numele acelora care am beneficiat de generozitatea 
sa, fie-ne permis să-i urăm domnului profesor, cu respect şi dragoste, un călduros LA MULŢI ANI! AD 
MULTOS ANNOS! Živio! 
 
 
 

Dagmar Maria Anoca 
 
 
 

PROF. UNIV. DR. DORIN GĂMULESCU LA 80 DE ANI 
 
 
 
 Orice dată aniversară prilejuiește întotdeauna o privire retrospectivă, un moment de bilanț 
asupra drumului parcurs de către sărbătorit, iar vârsta de 80 de ani, împliniți la 4 aprilie 2016 de 
profesorul Dorin Gămulescu, constituie și un prilej fericit de a ne onora dascălii și colegii.   

Recunoscut specialist pe plan naţional şi internaţional în domeniul filologiei sârbo-croate, 
personalitate puternică, marcată de o inteligenţă vie, profesorul Dorin Gămulescu a ştiut să unească, 
graţie autorităţii sale ştiinţifice şi morale a şefului de catedră care a fost (1996-2004) eforturile 
colegilor în jurul unor elevate idealuri profesionale.  

Fiu de dascăl, profesorul Dorin Gămulescu s-a născut la 4 IV 1936 în localitatea Şiacu, jud. 
Gorj. A absolvit liceul teoretic „Traian” în Drobeta  Turnu-Severin (1946-1953) şi şi-a făcut studiile 
superioare la Facultatea de Filologie a Universităţii din Bucureşti, secţia de sârbocroată-română 
(1953-1957) cu rezultate remarcabile materializate  în obţinerea unei burse republicane în anul al 
treilea şi recomandarea de a activa în învăţământul superior. Beneficiază de o specializare la Belgrad 
şi Novi Sad între 1957-1958, petrecând o lună şi la Tršić, locul de baştină al marelui reformator sârb 
Vuk St. Karadžić. Din iunie 1958 este numit preparator şi  promovat în acelaşi an în octombrie  
asistent. Între 1963-1964 beneficiază de un nou stagiu de specializare în Iugoslavia (Belgrad-
Sarajevo-Skopje-Zagreb-Ljubljana) şi are prilejul să ia contact direct cu climatul lingvistic iugoslav în 
urma căruia începe seria studiilor privind contactele lingvistice şi interculturalitatea româno-sârbă, 
româno–sud-slavă, studii publicate in reviste de specialitate („Balkanski ezikoznanie”, „Bălgarski 
ezik” – Bulgaria, „Zbornik za filologiju i lingvistiku”, „Književni jezik”, „Književni život”, „Književna 
istorija”, „Naučni sastanak slavista u Vukove dane”, „Zadužbina” – Serbia, „Romanoslavica”, „Analele 
Universităţii Bucureşti”, „Studii şi cercetări lingvistice”, „Révue des études sud-est européenes” – 
România ş.a.). În 1964 începe lunga serie a participărilor la simpozioanele ştiinţifice în „Zilele lui Vuk 
Karadžić”, mai întâi cu comunicări, ulterior fiindu-i încredinţată preşedinţia unor secţii. La ultima 
participare (2006) a fost unul din cei trei referenţi în şedinţa plenară cu comunicarea Preocupările 
lexicologice ale lui Jovan Sterija Popović în contextul interculturalităţii sârbo-române (cu prilejul a 200 
de ani de la naştere).   

Din 1969-1972 activează la Universitatea din Sofia ca lector de limba română, publicând şi 
un Manual de limba  română pentru uzul studenţilor bulgari. Stagiul petrecut în Bulgaria este folosit şi 
pentru aprofundarea cunoştinţelor de slavistică,  prin rotunjirea cunoştinţelor în domeniul limbilor 
slave de sud, participarea la manifestări ştiinţifice şi apariţia de studii şi articole în publicaţiile de 
prestigiu. Unele dintre ele au rămas lucrări de referinţă, ca de exemplu articolul O rumyno-bolgarskoj 
antroponimiceskoj interferencii, în „Actes du XI-ème Congres international de science onomastiques”, 
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Sofia, 1974, p. 331-335. 
  Susţine teza de doctorat cu titlul Contribuţii la studiul elementelor de origine sârbocroată ale 

vocabularului dacoromân în 1970 la Bucureşti sub conducerea acad. Alexandru Graur. Comisia de 
specialişti a fost alcătuită din I. C. Chiţimia – preşedinte, Al. Rosetti, G. Mihăilă şi G. Bolocan – referenţi.  

În 1968 obţine gradul didactic de lector, în 1973 devine conferenţiar, iar din 1986 profesor 
universitar. 
  Cursurile sale de profil sunt un model de cercetare sistematică în domeniu, fiind foarte 
apreciate de studenţi. De-a lungul a celor  peste 45 de ani  petrecuţi în instituţia de învăţământ 
superior filologic în care s-a format, a asigurat cel mai înalt nivel cursurilor de limbă sârbocroată 
oferite promoţiilor succesive de studenţi. A elaborat şi a publicat cursuri universitare şi dicţionare 
care sunt şi astăzi principalele instrumente de lucru pentru studenţi, profesori, precum şi pentru toţi 
cei care doresc să aprofundeze această limbă: Limba sârbocroată. Partea a II-a. Morfologia numelui/ 
Srpskohrvatski jezik. Drugi deo. Morfologija imena, 1975; Dicţionar sârbocroat-român/ Srpskohrvatsko-
rumunski rečnik (în colaborare), 1970; Dorin Gămulescu, Ghid de conversaţie sîrbocroat-român, 
Bucureşti, Editura Ştiinţifică, 1967.  
 A organizat şi coordonat primul masterat (studii aprofundate) din cadrul catedrei în 1993-
1994 cu specializarea Filologie slavă, fiind titularul unor discipline noi, cursuri de sinteză: Relaţii 
lingvistice româno-slave şi Istoria slavisticii.  

Conducător de doctorat din 1990 în domeniul slavisticii, a îndrumat numeroase cercetări de 
valoare, permiţând multor colegi universitari mai tineri de la catedră şi din întreaga ţară să se 
perfecţioneze sub forma doctoratului, ajutându-i să ajungă la acest nivel pe care îl reclamă activitatea 
în învăţământul superior. Până în prezent sub competenta sa conducere şi-au susţinut cu succes teza 
şi au obţinut titlul de doctor în filologie peste 20 de doctoranzi, iar numeroşi alţii beneficiază, în 
continuare de generosul său sprijin. Menţionăm doar câteva dintre titlurile tezelor elaborate de 
membrii catedrei noastre şi nu numai: Ružica Šušnjara, Nehajev i njegov doprinos hrvatskoj moderni, 
1998; Mihai Radan, Graiul caraşovean actual, 1999; Octavia Nedelcu, Tradiţie şi inovaţie în opera lui 
Miloš Crnjanski, 1999; Mihai Nistor, Terminologia morfologică şi sintactică în limba rusă şi română,  
1999; Simion Iurac, Conotaţii expresive în romanele lui Boris Pilniak, 1999; Dana Cojocaru, 
Frazeologisme cu component cultural-istoric în limba rusă şi română, 1999; Silvia Mihăilescu, Aspectul 
verbal în limba bulgară şi modalităţi de redare în limba română, 2004; Ioana-Mariela Bărbulescu, 
Frazeologia română şi sârbă având la baza termeni anatomici, 2004; Ruxandra Lambru, Numele de 
persoană la români în secolele al XIV-lea şi al XV-lea, 2006; Cristina Godun, Teatrul lui Tadeusz 
Rĵżewicz, 2006; Cătălina Puiu, Aspecte narative şi stilistice în proza bulgara si română a anilor'80 
(secolul XX), 2006; Luiza-Maria Olteanu, Terminologia NATO în limbile rusă, română şi engleză, 2007, 
Anca Bercaru, Antroponimele feminine la sârbi şi români, 2007; Marilena Ţiprigan, Verbul slovac şi 
verbul românesc din perspectiva categoriilor gramaticale (Studiu confruntativ), 2007; Clara Capăţînă, 
Aspectul verbal în croată şi modalităţi de redare în limba română, 2008; Vasile Diaconescu, 
Terminologia militară în limbile sârbă şi română, 2008; Silvia Magdalena Florescu-Ciobotaru, 
Terminologia actuală în domeniul afacerilor în limbile rusă şi română, 2008, Duşiţa Ristin, Valenţe 
expresive în manuscrisele slavo-romane din Banat, 2008, Sorina Arion, Teatrul lui Dušan Kovačević în 
contextul dramaturgiei sârbeşti şi sud-est europene, 2011.  

 Din bogata sa contribuţie în domeniul toponimiei, dialectologiei şi a relaţiilor culturale, 
selectăm următoarele volume: Elemente de origine sârbocroată ale vocabularului dacoromân/ 
Elementi srpskohrvatskog porekla u dakorumunskom rečniku, având la bază teza de doctorat susţinută 
în 1970 la Bucureşti sub conducerea acad. A Graur şi publicată de Academia Română, 1974 la Editura 
Libertatea din Pančevo (recenzii asupra lucrării efectuate de: A. Graur, D. Macrea, H. Mihăiescu, 

https://biblioteca-digitala.ro



 
 
 
 
 
 

Romanoslavica vol. XLII, nr.3 
 

 
 

 

 

206 

 

 

 

 

Florica Niculescu Dimitrescu, M. Mladenov – Bulgaria, M. Savić – Serbia ş.a.); Influenţe româneşti în 
limbile slave de sud/ Rumunski uticaji u južnoslovenskim jezicima, Bucureşti, 1983. 

În plan ştiinţific a prezentat comunicări la diverse sesiuni, colocvii, simpozioane şi congrese 
naţionale şi internaţionale de slavistică la Belgrad, Cracovia, Ljubljana, la unele manifestări din 
străinătate consacrate unor personalităţi de seamă din istoria slavisticii (B. Kopitar, Fr. Miklosich, 
Emil Petrovici ș.a), comunicările sale atrăgând permanent atenţia şi aprecierile specialiştilor. A 
publicat peste 70 de articole, studii, recenzii în reviste științifice din țară și străinătate.  

Datele biobibliografice ale prof. dr. Dorin Gămulescu au fost consemnate în lucrările: 
Биобиблиографски речник (Dicţionarul biobibliografic), Belgrad, 2005, p.67, Dicţionarul lingviştilor 
români, 1977, Iordan Datcu, Dicţionarul folcloriştilor, Folclorul muzical, coregrafic şi literar românesc, 
vol. II, Bucureşti, Edirura Litera, 1983,  Who is Who în România, 2002.  

A tradus numeroase şi importante opere din literatura sârbă şi croată (Branislav Nušić, Ivo 
Andrić, Oskar Davičo, Milovan Djilas, Mladen Oljača, Jara Ribnikar, Jovan Dučić ş.a.), fiind ales membru 
al Uniunii Scriitorilor din România. 
 Prof. dr. Dorin Gămulescu a fost preşedintele Asociaţiei Slaviştilor din România (1998-2006) 
dovedind o grijă deosebită pentru bunul mers al activităţii Asociaţiei, pentru atragerea de noi membri 
din rândul tinerilor şi promovarea acestora în plan ştiinţific. A fost redactor responsabil al revistei 
„Romanoslavica”, în această calitate citind toate articolele, făcând observaţii şi sugestii menite a 
îmbunătăţi atât conţinutul acestora, cât şi redactarea în limbi străine în vederea publicării volumelor 
XXXVII, XXXVIII şi XXXIX. De asemenea, a iniţiat şi organizat împreună cu alţi colegi numeroase 
simpozioane ştiinţifice în cadrul catedrei, al secţiilor, al facultăţii, al Asociaţiei slaviştilor, unele dintre 
ele cu o remarcabilă participare internaţională.  
  Din 1998 până în 2008 funcţionează ca membru al Comitetului Internaţional al Slavistilor, 
fiind primul reprezentant al Asociaţiei Slaviştilor care ocupă această funcţie. În calitate de membru al 
prezidiului a organizat la congresul de la Ljubljana împreună cu prof. Meklovski o masă rotundă 
vizând problematica învăţământului slavistic universitar, „Slavistica universitară-prezent şi viitor”, cu 
participare internaţională (Ungaria, Slovenia, Polonia, Austria) sub egida Asociaţiei slaviştilor din 
România şi a celor două catedre de limbi şi literaturi slave şi de Limbă şi literatură rusă, problemă 
care constituie în continuare o preocupare a comitetului internaţional. 
 Printre multe alte simpozioane organizate, menţionăm aici simpozionul internaţional 50 de 
ani de existenţă a secţiilor de limbi slave moderne (bulgară, cehă, croată, polonă, rusă, sârbă, slovacă, 
ucraineană) la Universitatea din Bucureşti, Bucureşti, 12-17 octombrie 1999 şi ale cărui acte au fost 
publicate în numărul XXXVI al revistei „Romanoslavica”,  Bucureşti, 2000.  
 Ca şef de catedră, prof. dr. Dorin Gămulescu a contribuit la bunul mers al activităţii catedrei 
şi la menţinerea prestigiului învăţământului slavistic, dovedind putere de muncă, spirit de organizare, 
colegialitate, spirit vizionar, promovarea colegilor şi întinerirea catedrei prin crearea de noi cadre, 
calităţi care i-au adus preţuirea unanimă a membrilor Catedrei, a Consiliului profesoral – al cărui 
membru a fost mulţi ani. 
 Pentru exemplul personal pe care l-a dat, total dăruit menirii sale, ca şi pentru meritele sale 
personale a fost ales în funcţii de conducere: decan (1977-1978), prodecan (1978-1979), şef de 
catedră (1996-2004). Încadrarea ulterioară ca profesor consultant a încununat prestigioasa sa carieră 
didactico-ştiinţifică, dăruind studenţilor şi colegilor săi o lecţie vie despre satisfacţiile unei meserii 
servite cu demnitate şi devotament. 
 Chiar și după ieșirea la pensie, prof. dr. Dorin Gămulescu a ținut legătura cu catedra, cu foștii 
colegi și studenți, participând ca invitat la sesiunile științifice, ca membru în comisiile de susținere de 
doctorat și nu în ultimul rând dedicându-se preocupării sale de o viață, și anume, cea de traducător. 

https://biblioteca-digitala.ro



 
 
 
 
 
 

Romanoslavica vol. XLII, nr.3 
 

 
 

 

 

207 

 

 

 

 

Recent a apărut la editura Uniunii Sârbilor din România singurul roman al lui Ivo Andrić care nu 
fusese tradus, Domnișoara. 
 La împlinirea celor 80 de ani de viaţă, înconjurat de stimă, aprecierea și recunoștința celor 
pe care i-a ajutat şi i-au cunoscut calităţile profesionale şi umane, colegii Departamentului de Filologie 
Rusă și Slavă îi urează multă sănătate, putere de muncă și o urare călduroasă: „LA MULȚI ANI, 
DOMNULE PROFESOR”! 

                                                  

 

 

Octavia Nedelcu 

 
 
   

ZLATKA   IUFFU – PROFESORUL ȘI OMUL DE ȘTIINȚĂ 
                 
 
 
            Într-un interviu  târziu, intitulat  Pasiunile unei vieți: cercetarea și catedra, de prin anii  ′90, 
doamna Zlatka Iuffu mărturisea la capătul unei strălucite cariere de profesorat și cercetare: „M-a atras 
foarte mult cercetarea științifică în domeniul specialității mele. Mi-a plăcut munca de cercetare, 
fiindcă îmi dezvăluia lucruri deosebite. Despre relațiile româno-bulgare nu au existat foarte multe 
lucrări. În acest domeniu am descoperit un filon necercetat, foarte vechi și  foarte interesant”1. Era un 
crez mărturisit  și căruia i-a fost  devotată, loială întreaga viață. „Specialitatea mea” erau de fapt  trei  
teme mari – dezvoltate atât ca profesor la facultatea de limbi slave, secția  limbă și literatură bulgară, 
cât și ca cercetător – și anume Istoria literaturii bulgare, curs predat multor generații de studenți, 
Activitatea scriitoricească, jurnalistică, științifică (în spațiul lingvisticii și istoriei mai ales) a emigrației 
intelectuale bulgare în România în secolul al XIX-lea și Recuperarea folclorului și tradițiilor bulgarilor 
emigrați și așezați în comunități întregi în spațiul românesc de la sfârșitul secolului al XVIII-lea și până 
târziu, în a doua jumătate a secolului al XIX-lea.  
       În aceste domenii a făcut de prin anii 1956 și până târziu în anii 80 echipă puternică cu 
profesorul Constantin Velichi, ale cărui studii, foarte cunoscute și în Bulgaria și România, privind  
emigrația politică  bulgară în spațiul românesc, au completat un gol uriaș  în istoria relațiilor româno-
bulgare în secolele al XVIII-lea – al XIX-lea. În orice caz, la catedra de limbă și literatură bulgară  
cursurile  de istoria literaturii bulgare ale d-nei Iuffu și cursul de Istoria Bulgariei (politică, culturală) 
și a emigrației bulgare în România al profesorului C. Velichi au dăruit generațiilor de studenți o 
imagine completă, riguroasă, bogată asupra istoriei poporului de la Sud de Dunăre, de la Kiril și 
Metodie, la creștinare, la transferul alfabetului chirilic în spațiul românesc și a unei uriașe culturi 
medievale creștine trecute aici și de aici mai departe în spațiul rusesc, de la statele bulgare ale lui 
Boris, dar și ale lui Petru și Asan, cu care istoria românilor este legată. Generații de studenți au fost 
formate la această catedră în spiritul unei serioase culturi în domeniul slavisticii și istoriei Sud-Estului 
european, a  destinelor popoarelor de la sud de Dunăre vreme de cinci veacuri. Și asupra culturii lor. 
La fel asupra mutațiilor culturale realizate prin populația imigrată. Asupra acestor dimensiuni ale 
istoriei politice, culturale și confesionale s-au aplecat activitatea, cercetările și cursurile atât ale  
profesorului Constantin Velichi, cât și ale d-nei Zlatka Iuffu. 

                                                 
1
 Dumitra Negrușa, Amintiri din școala bulgară, Comunitatea bulgară, București, 2000, pp.52-57. 
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       Activitatea didactică a doamnei Iuffu a început la școala bulgară din București în 1948 și 
până în 1956, activitate  pe care  a însoțit-o  cu  întocmirea și publicarea câtorva manuale de limbă și 
literatură bulgară pentru clasele primare, dar și pentru clasele de gimnaziu, manuale care apoi au  
folosit și la instruirea primelor generații de studenți de la secțiile slave, gramatici și manuale de curs 
practic  pentru traducere din și în limbile română și bulgară1. 
        Trecerea la catedra de bulgaristică de la Facultatea de Limbi Slave de la Universitatea din 
București a însemnat mutarea pe un nivel superior al predării limbii, dar mai ales a literaturii bulgare. 
Cursul de istoria literaturii bulgare din Evul Mediu și până la întemeierea statului bulgar modern 
(1878), dar mai ales de la Paisie Hilandarski la Hristo Botev, trecând prin etapele Sofronie Vraceanski,  
Petăr Beron, Gh.S. Rakovski și Liuben Karavelov, Hristo Botev și Ivan Vazov a fost pentru studenți 
descoperirea unei lumi  spirituale  de o remarcabilă bogăție ideatică, culturală, literară modernă, dar 
și politică, care a deschis pentru mulți drumuri spre cercetarea literaturii slave vechi 
(старобългарска), dar și a literaturii renascentiste bulgare. Mulți studenți ai doamnei Iuffu și a 
domnului  Velichi au  evoluat reușit pe acest  drum deschis de ei. 
      Pentru profesorul Zlatka Iuffu, trecerea la nivelul universitar de predare a literaturii bulgare 
a orientat-o  spre un spațiu, pe cât de interesant, pe atât de complex, acela al cercetării științifice. Și a 
deschis mai multe perspective sau dimensiuni în acest spațiu al cunoașterii literaturii bulgare, a 
culturii populare bulgare, a relațiilor cu culturile popoarelor din jur, în cazul nostru cu cultura și 
societatea românească. 
     O primă dimensiune a fost aceea a literaturii vechi bulgare, mai ales religioase, și în special 
aceea transferată de primii emigranți cărturari bulgari (secolele al XV-lea – al XVI-lea) în spațiul 
românesc. Pe tradiția deschisă  mai ales de Emil Turdeanu, tradiție de cercetare a manuscriselor slave 
din spațiul românesc și a influenței  bulgare asupra scrisului medieval românesc2, doamna Zlatka 
Iuffu, în colaborare cu cunoscutul medievist-slavist Ion Iuffu3, a inițiat cercetări privind manuscrisele 
slave din bibliotecile mănăstirești românești: Manuscrisele slave din Biblioteca și Muzeul mănăstirii 
Dragomirna4, în care înregistrează toate manuscrisele slave, dar pe care le și ordonează într-un ghid  
tipologic conform cu conținutul și semnificația lor în literatura religioasă: Minee, Tetraevanghele, 
Psaltiri, Trioade, Apostole, Ceasloave, Pentricostare, Octoihuri, Evangheliere, Catavasiere, Tipicul Sf. 
Sava, Acatiste și Paraclise, Paraclisar, Antologhioane, Sbornice etc., realizând și pentru cercetările 
viitoare  un ghid științific de orientare în lumea manuscriselor și cărților religioase din Evul Mediu. Aș 
adăuga faptul că, în cursul predat studenților, aceste informații și ghiduri de cercetare le-au coordonat 
înțelegerea  etapelor de evoluție  a literaturii slavo-bulgare în dezvoltarea  ei până la modernitate. 
   Un alt studiu pe temă, scris împreună cu Ion Iuffu, este Colecția Studion5 și apoi За 
десетотомната  колекция Студион/ Из архива на румънския изследовач Ион Юффу/1. 

                                                 
1
 Cităm doar câteva:  Bukvar,  1949,, în cinci ediții, reeditat în 1970, 1995, 1999; Bălgarski ezik, pentru  

clasele V-VII,  din 1965, reeditat 1974,1992, 1999 (unele ediții împreună cu dl Luka Velciov); Manual 
de limbă bulgară, curs practic pentru anii I-II de la Facultate de Limbi Slave (unele ediții împreună cu  
Laura Fotiade), cu ediții  multiple între 1974-1992 ș.a. 
2
 V. Emil Turdeanu, Oameni și cărți de altădată, ediție de Stefan Gorovei și Maria Magdalena Székely, 

București, Ed. Enciclopedică, 1997. Cu teme ca Manuscrise slave din vremea lui Ștefan cel Mare; 
Miniatura bulgară și începuturile miniaturii românești; Manuscrise slavo-române și românești din  
fondul  Bibliotecii naționale și al Academiei Sârbe din Belgrad ș.a. 
3
 V. Ion Iuffu în  Международна българистика през ХХ –ти век, Sofia, BAN, 2008, pp. 659-660. 

4
 „Romanoslavica”, XIII, 1966, pp. 189-202;  v. și  Dragomirna. Istorie, tezaur, ctitori, Ed. Mănăstirii 

Dragomirna, 2014, pp.129-147. 
5 „Biserica Ortodoxă Română”,  no.7-8,  1969, pp. 817-835. 
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     Cu aceste cercetări doamna Zlatka Iuffu se încadrează valoros în tradiția slavisticii 
românești  de la Bogdan Petriceico Hașdeu, P.P. Panaitescu, Emil Turdeanu, Ion Bogdan2, Ion Radu 
Mircea3 ș.a., aducând în circulație istoriografică sute de informații inedite asupra circulației  
manuscriselor  slave în Evul Mediu.  
      O operă foarte valoroasă a realizat doamna Iuffu în cercetarea folclorului și tradițiilor 
bulgarilor imigrați în Țara Românească în secolul al XIX-lea și așezați în comunități compacte în sudul 
țării. 
        Cercetarea  în spațiul comunităților  bulgare se înscrie și ea în două tradiții,  deschise, pe de 
o parte, de profesorii Dimitrie D. Agura și Liubomir Miletici, care, la îndemnul profesorului Ivan D. 
Șișmanov, au făcut la 1893 o călătorie de studiu în România, înregistrând bulgarii așezați aici și  
tradițiile, obiceiurile, folclorul trecut de la sud la nord de Dunăre; studiul apărut după această 
călătorie a fost publicat în Bulgaria4. Tema a continuat  în  Bulgaria prin  profesorii Miletici și Stoian 
Romanski  și mai târziu prin Nikolai Jecev, Veselin Traikov, Ilija Konev ș.a.  
     A doua perspectivă este deschisă de studiul comparat al folclorului în spațiul sud-est 
european, în România de Bogdan Petriceico Hașdeu5 și apoi, în Bulgaria, de Ivan. D. Șișmanov6 
Șișmanov va căuta pentru studiile sale colaborarea colegilor din România, mai ales a lui Hașdeu. 
Temele deschise nu prea au fost urmate în spațiul românesc sau au fost foarte puțin prezente în 
preocupările cercetătorilor. După al doilea război mondial la București, temele sunt reluate prin 
studiile domnului profesor C. Velichi și ale doamnei Zlatka Iuffu. 
    Doamna Zlatka Iuffu a pus în plan din nou cercetarea  folclorului în comunitățile bulgare din 
România.  Și va merge pe tipul de cercetare inaugurat  de Hașdeu și  Șișmanov. Va face lungi  călătorii 
de studii în  satele bulgare din sudul României și începe să publice studii pe temă, debutând  în 1973 
cu un uriaș volum, Cântecul popular bulgăresc din comunele Chiajna și Valea Dragului (jud. Ilfov), 
publicat  în Bulgaria  întâi – Български народни песни от селата  Кяжна и Валя Драгулуи – , apoi, 
prin grija Irinei Ionescu, publicat și în România7. Aș remarca în acest volum, ca și  în următoarele 
studii, o riguroasă  organizare pe tipologii  ferme ale cântecului popular: colinde, cântece legate de  
sărbătorile de primăvară, balade și legende, legende mitice, balade familiale, balade cu tematică 
socială și profesional etc.  
        A continuat cu studii publicate la București și Sofia: Пролетни български обичаи в селата  
Валя Драгулуи и Кяжна област Илфов, Румъния8 și studiul, publicat în română și bulgară: Принос  
към изследването на мотива сестра отравителка в южнославянската народна поезия9 sau 
Воинишките песни във фолклора на  банатските българи (село Дудещи веки и село Винга, окръг 

                                                                                                                                    
1 „Studia Balcanica”,  no.2, 1970, pp. 299-343. 
2 V. Scrieri alese, București, 1968. 
3 V. Ion Radu Mircea, Répertoire des manuscrits slaves en Roumanie. Auteurs byzantins et slaves, Ed. 
Pavlina Boiceva,  Sofia, 2005. 
4 Бележки от едно  научно пътуване. Дакоромъните  и тяхна славянска писменост , Сборник за 
народни  умотворения и книжнина, 1893, том  IX,  pp. 161-390. 
5 V. Lupta dintre frații Dan și Mircea cel Mare în poezia poporană serbă și bulgară, în „Columna lui 
Traian”,  1877, pp. 249-260, 261-266;  Balada Cucul și turturica , în Cuvinte den Bătrâni, tom.II. 
6 I.D. Șișmanov,  Песентта на мъртвия брат, în Избрани съчинения, vol. II, Sofia, 1966. 
7 Ed. BAN, Sofia, 1991; Ed. Universității București, 2016. 
8 „Известия на  Етнографсния Институт и  Музеи  на БАН”, кн. ХV , 1974, pp. 217-238. 
9 „Бъгарски Фолклор”, 1978, nr.. 4 , pp.34-44. 
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Тимиш)1. Tot în cadrul acestor cercetări se înscrie și studiul În legătură cu sistemul fonetic al graiului 
bulgăresc din comuna Chiajna2. 
         Activitatea culturală – literară, publicistică, științifică –, dar și politică a emigrației  
intelectuale  bulgare în România în secolul  al XIX-lea, cât și relațiile acestei mișcări intelectuale cu  
societatea românească este o altă dimensiune pe care se concentrează cercetările Zlatkăi Iuffu: 
Oglindirea realităților românești în opera lui Liuben Karavelov3, Иван Вазов в  румънския  печат4 sau  
Fie binecuvântat pământul  sfânt  al României5. 

În colaborare cu colegii de la Catedra de bulgară a Facultății de slavistică doamna Iuffu 
publică și (cu D. Zavera) Разпространението на новата българска литература в Румыния до 
1944 г.6 și (cu Laura Fotiade), Antologie  de  texte din literatura bulgară7. 
         S-a manifestat și în spațiul traducerilor din literatura română în limba bulgară – Ion 
Creangă, Ion Luca Caragiale, Mihail Drumeș - sau a tradus  în română povestiri populare bulgare.                                                             
    Făcând o trecere  în revistă a bogatei activității științifice și didactice a doamnei Zlatka Iuffu,  
nu ne rămâne  decât să  remarcăm cât de  adevărate au fost  cuvintele „Pasiunea unei vieți: cercetarea 
și catedra”. 

A îmbogățit istorigrafia relațiilor culturale româno-bulgare cu studii foarte prețioase, 
trasând teme și pentru cercetările viitoare pe care le-a transmis studenților  săi, pe care i-a crescut în 
spiritul devotamentului pentru știință  și pentru munca de cercetare  în spiritul  loialității  față de 
adevărul științific. 

 
 
 

Elena Siupiur 
 
 
 
 

 

 
 
 
 
 

                                                 
1 „Analele  Universității București. Lucrările simpozionului româno-bulgar”,  An.XXVIII, No.2, 1979, pp. 
150-158. 
2 „Romanoslavica”, tom. VII,  1963, pp. 147-158. 
3 „Analele Univevrsității București. Filologie”, no 23, 1961, pp. 507-516. 
4 „Eзик и литература”, nr. 4,  1971, pp. 58-62. 
5 „Revista de istorie și teorie literară”, nr. 3, 1977, pp. 333-338. 
6 „Romanoslavica”, IX,  1963, p. 147-182. 
7 Ed. Didactică,  București, 1962. 
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