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LO SCĂDERE DELLA TENSIONE IDEALE 
NELLA CULTURA E NELLA STORIA

MARCO BUSSAGLI

Prima di procedere al tentativo di offirire una riflessione su un tema come 
quello proposto, complesso e difficile, ma certo ineludibile per comprendere il 
senso profondo della nostra epoca, bisogna chiarire cosa s’intenda per «tensione 
ideale». I due termini individuano un movimento morale, nel senso dei 
comportament!, verso un piano piu alto rispetto a quello della quotidianitâ. Platone 
insegna che il mondo delle idee ricopre un ruolo archetipico rispetto alia realtâ 
materiale, sicche la «tensione ideale», in questo contesto, si configura come 
un’aspirazione a far coincidere, per quanto possibile, i parametri culturali di 
un’epoca con quelli di un’idealitâ che l’epoca stessa, piu o meno aprioristicamente, 
ha creduto di poter stabilire. Questo vuol dire che, in ogni periodo storico, possono 
esserci stati momenti in cui si assiste allo «scădere della tensione ideale». Gli 
esempi possono moltiplicarsi e possono attingere alia storia collettiva, come a 
quella individuale. Valga come esempio, per quest’ultima categoria, il celebre 
episodio, a metâ fra leggenda e storia, che narra della reazione inconsulta di Aiace 
Telamonio rispetto all’ingiustizia subita nel vedere assegnate le armi del defunto 
Achille non a lui, da tutti considerato, dopo il Pelide, il piu grande eroe della 
Grecia («Aiace gigante, rocca degli Achei», come Ic definisce Omero per bocea 
d’Elena nei verși delVIliade, III, 229), ma ad Ulisse che, con Ia solită astuzia, era 
riuscito a convincere i compagni della bonta di questa decisione. Bene, questo & un 
momento in cui la tensione ideale dell’eroe scade completamente perchd il 
Telamonio non solo non riesce a dominare la situazione, ma finisce per ricoprirsi di 
ridicolo. Accecato dall’ira, egli brandisce la spada e si slancia sui suoi compagni, 
rei di aver assecondato il desiderio d’Ulisse, per fare una carneficina. Giâ qui, 
vengono traditi l’ideale e il modello dell’eroe che, per i Greci, dovrebbe 
corrispondere a quei criteri di generositâ e altruismo, obbligatoriamente sempre 
presenti in chi voglia ricoprire questo ruolo, nel quale bisogna saper posporre 
l’interesse personale a quello altrui (si pensi all’episodio di Eurialo e Niso che, 
sebbene narrato da Virgilio nell’fneWe, IX, 247-337; 574-693, deriva dai 
medesimo ceppo morale) e, soprattutto, saper mettere da parte la propria 
individualitâ (fino alia rinuncia alia vita stessa) per il vantaggio collettivo. Allora,
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4 Marco Bussagli 2

uccidere tutti i propri compagni, accomunati dall’ impegno bellico nello sforzo di 
conquistare Troia, significava far fallire l ’ impresa per soddisfare solo il proprio 
orgoglio, sia pure profondamente ferito. Com ’e noto, pero, Aiace non uccise affatto 
i propri compagni d ’arme. Quando si riebbe dall’accesso di rabbia che Io aveva 
squassato, tomando in se, il Telamonio si rese conto che aveva scambiato per 
commilitoni un branco di pecore che ormai giacevano sgozzate ai suoi piedi in un 
lago di sangue. Convinto, a ragione, di essersi coperto di ridicolo, egli convenne 
che l ’unico modo per scrollarsi di dosso il fango di cui si era ricoperto, fosse quello 
di togliersi la vita. La  vicenda d’Aiace, che qui recupera quella tensione ideale che 
l’eroe aveva perduto fra le braccia dell’ ira, fu argomento per la trama di una 
celebre tragedia di Sofocle, VAiace appunto, nella quale l ’eroe recupera il suo ruolo 
attraverso un lungo monologo. Dopo aver infisso nel terreno la spada che, ironia 
della sorte, gli era stata donata da Ettore (il nemico piu odiato), al termine di un 
lungo combattimento nel quale i due si erano affrontati senza esito, Aiace si 
raccomanda a Zeus e ad Hermes perchă la sua morte sia rapida, la sua anima venga 
accompagnata dolcemente nell’Ade e il suo corpo non venga scovato dai Troiani 
che certo lo avrebbero dato ai corvi.1 Con questo gesto, Aiace si riscatta e ritrova 
quella tensione ideale che, con il suo precedente comportamento, aveva 
irrimediabilmente perduto. Tuttavia, la perdita della tensione ideale puo 
appartenere, come si diceva, anche a un’epoca, quando vengono meno quei 
parametri che sembrano caratterizzare un’era. Allora il valore del gesto del singolo 
viene superato nella sua particolaritâ e diventa emblema di un cambiamento 
epocale che pud, come nel caso che sto per citare, coincidere con lo scădere della 
tensione ideale di un particolare periodo storico. II grande Giubileo del 1300 
indetto per la prima volta da papa Bonifacio V III ,  come rivisitazione del costume 
ebraico e, soprattutto, come ripresa e potenziamento della Festa della Perdonanza 
voluta dai suo predecessore Celestino V , aveva come scopo quello di far fermare a 
riflettere la comunitâ cristiana intorno ai veri valori della fede, contro le distorsioni 
delle eresie e, nello stesso tempo, ribadire il primato della Chiesa di Roma e del 
suo pontefice. L ’evento ebbe cosi grande importanza e fu accolto con cosi grande 
favore che, per dirne una, Dante -  certo non tenero con Bonifacio V I I I  -  scelse 
proprio quell’anno come momento temporale nel quale collocare il celeberrimo 
viaggio attraverso inferno, purgatorio e paradiso che avrebbe lui stesso vissuto nel 
verși della Divina Commedia. L a  decisione di papa Caetani, infatti, interpretava, da 
una parte, quell’aspirazione della comunitâ cristiana alia purificazione dai peccato 
e, dall’altra, la volontâ di riafTermare la vitalitâ delle proprie rădici culturali 
recuperando la matrice ebraica e ponendosi in stretta relazione con la dimensione

1 Un’edizione della tragedia di Sofocle pud essere: U. Albini (a cura di), Sofocle. Aiace- 
Tachinie, M ilano, 1983, in particolare pp. 32-55.
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3 Lo scădere della tensione ideale nella cultura e nella storia 5

spirituale del messaggio cristiano.2 Ora, questa scelta epocale si poneva in qualche 
modo come sintesi della tensione ideale di un’epoca e ne costituiva 
l’interpretazione piu genuina e sentita. E noto, infatti, che la codifica dell’anno 
giubilare, awenuta il 22 febbraio del 1300 voleva rispondere all’esigenza popolare 
di poter lucrare indulgenza plenaria in un periodo ragionevolmente lungo che desse 
a ciascuno, con il pellegrinaggio a Roma e la visita a San Pietro, la possibilita di 
mettersi in pace con la coscienza e salvarsi l’anima con le preghiere e il pentimento 
sincero. Dai momento, pero, che si vociferava che quest’occasione si sarebbe 
verificata soltanto al 1° gennaio di quell’anno, la popolazione romana invase 
letteralmente la basilica vaticana -  che altora aveva le forme architettoniche di 
quella costantiniana -  intasandola completamente fin sotto l’altare. Questa 
circostanza fece riflettere il pontefice e produsse la decisione di estendere all’intero 
anno quella possibilitâ di salvezza che, fino ad allora, era riservata ad un solo 
giorno (come per la Perdonanza). Tutto questo indica che i parametri di spiritualitâ 
e di preghiera erano quelli universalmente accettati dalia gente e che, percid, in 
quanto tali, costituivano gli ideali cui quella particolare epoca voleva tendere. A 
questo punto, ben si comprende come, qualche anno piu tardi, l’episodio del 
cosiddetto (perche e incerto se si sia trattato dawero di un manrovescio) «schiaffo 
d’Anagni» possa configurarsi legittimamente come uno scădere evidente della 
tensione ideale all’inizio del nuovo secolo. Ancora una volta, imparziale, Dante fa 
sentire la propria voce: «Veggio in Alagna entrar lo fiordaliso, / E nel vicario suo 
Cristo esser catto. / Veggiolo un’altra volta esser deriso; / Veggio rinnovellar 
l’aceto e il fele, / E tra vivi ladroni essere anciso.» (Purgatorio, XX, 86-90) Chi 
paria e un personaggio che Dante pone nel quinto girone del Purgatorio, la cui 
personalitâ e il risultato dell’ errata confusione fra Ugo il Grande duca di Borgogna 
e Ugo Capeto, incoronato re di Francia nel 987, che dâ il nome all’interlocutore 
con cui discute il poeta. Qui, il sovrano fa una previsione e «vede» gli awenimenti 
di Anagni («Alagna»), quando, qualche anno piu tardi rispetto al Giubileo ossia, 
per l’esattezza, ii 7 settembre 1303, Bonifacio VIII verrâ imprigionato su ordine di 
un suo discendente, Filippo il Bello re di Francia, con la complicitâ e l’attiva 
partecipazione di Sciarra Colonna, che avrebbe sferrato lo storico «schiaffo» e del 
Nogareto. Non per nulla Dante paragona papa Caetani ad un novello Cristo 
umiliato e deriso, costretto a bere nuovamente aceto e fiele. Lo scădere della 
tensione ideale, allora, qui si palesa in tutta la sua tragica evidenza. A mancare gli 
obbiettivi ideali scaturiti dalia cultura del secolo non erano stati i singoli 
personaggi della vicenda, ma un’epoca intera. Tanto 4 vero che ci sono stati storici

2 Sulla figura di Bonifacio V III, le implicazioni artistichc e storiche: M . Righetti Tosti-Croce, 
Anno 1300 ilprimo giubileo. Bonifacio V ili e il suo tempo (catalogo della mostra), Roma, Palazzo di 
Venezia, 12 aprile-16 luglio 2000, Milano 2000.
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6 Marco Bussagli 4

che hanno perfino proposto di collocare in questo preciso punto della Storia, la 
conclusione dell’etâ medievale. Naturalmente gli esempi potrebbero moltiplicarsi a 
piacimento per ritomare di volta in volta su quegli episodi dei singoli o su quegli 
awenimenti generali che hanno segnato l ’allontanamento dagli ideali condivisi da 
un intero periodo storico. Ideali che, per quanto riguarda il mondo occidentale, 
devono essere rintracciati, almeno nell’era volgare e nella gran parte dei casi, nel 
tentativo di dare corpo ai principi cardinali del credo cristiano. Anzi, 
paradossaimente, perfino un periodo che sembra aver voluto negare alia rădice gli 
aspetti religioși del cristianesimo, quale quello della Rivoluzione francese, in 
realtâ, ha voluto tradurre in principi politici alcuni dei fondamenti del messaggio 
cristiano, condividendone ii piano universale, non soltanto connesso alia 
contingenza storica. G li ideali di liberte, egalite, fraternite, infatti, non sono che 
estensioni del dettato di Gesu. Quando aH’articolo 6 della Dichiarazione dei diritti 
dell'uomo, redatta in maniera definitiva il 26 agosto del 1789, si afferma che «gli 
uomini nascono tutti uguali», non si e troppo distanti dalie dichiarazioni 
evangeiiche del «Discorso della montagna» (Luca, V I, 20-37). Qui, infatti, il 
Cristo esordisce dicendo: «Beati voi, o poveri, perche il regno di Dio e vostro» e 
seguita «Dâ a ognuno che ti domanda, e a chi chiede le tue cose, non chiederle 
indietro», per concludere «Non giudicate e non șarete giudicati.» Sono tutte 
asserzioni che, sebbene non esplicitamente, danno per scontato il presupposto 
dell’uguaglianza e della fratemitâ, nonche quello della libertâ dell’ individuo? 
Elevando a privilegiati i deboli e i reietti, Cristo rovescia i valori sociali correnti 
esattamente come desideravano fare i fautori della Rivoluzione francese. Non solo, 
ma la seconda dichiarazione di Cristo cancella il diritto di proprietâ che costituiva 
il fondamento della ripartizione in classi della societâ francese (e non soltanto) pre- 
e post-rivoluzionaria. In questo senso, il dettato di Gesu e assai piu radicale e 
rivoluzionario del pensiero politico scaturito dalie vicende della Rivoluzione 
francese, la cui classe borghese, i nobili liberali e il clero illuminato sono ben 
attenti a mantenere intatta la proprietâ privata che, nell’ultimo articolo della 
Dichiarazione, nonostante di li a poco sia abolito il regime feudale, viene definita 
«inviolabile e sacra». Se si pud, quindi, Cristo e piu rivoluzionario dei giacobini di 
Francia. Anzi, apparentemente, i  anarchico. Infine, l ’ invito a non giudicare per non 
essere giudicati sancisce l ’assoluta eguaglianza fra gli uomini, dai momento che 
nessuno, per nessun motivo, pud erigersi a censore dell’operato altrui. In questo 
modo non esistono piu nd sovrani nd arbitri che possano condizionare la vita degli 
altri. La  vera differenza fra l ’una e l ’altra posizione, perd, consiste nel fatto che il

1 Per la Rivoluzione francese: J. Godechot, L 'epoca delte rivoluzioni in Storia Universale dei 
Popoli e delle Civiltă, XI, Torino 1969, in particolare: pp. 124—125. Si veda pure: J. Lefevre, 
L'Ottantanove, Torino 1975.
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5 Lo scădere della tensione ideale nella cultura e nella storia 7

«Discorso della montagna» toglie agii uomini la concreta possibilitâ d’ impalcarsi 
a reggitori dei destini umani semplicemente, si fa per dire, perchd attribuisce questa 
prerogativa soltanto a Dio. In questo modo, Cristo sancisce un’uguaglianza che si 
basa, da una parte, sulla pari dignitâ della persona umana in quanto creatura creata 
e amata dai Padre e, dall’altra, sulla certezza di una prospettiva escatologica in 
grado di risolvere tutte quelle contraddizioni che la realtâ del mondo, invece, 
evidenzia. Per questo, Cristo pud affermare, rivolgendosi agii umili e ai derelitti: 
«Beati voi che ora piangete perche riderete» (Luca, V I, 21). A l contrario, la 
Dichiarazione dei diritti del 1789, stilata sulla base delle indicazioni di vâri 
deputati e redatta come compromesso finale fia  le posizioni di tutti e in particolare 
di taluni di questi, come Sieyâs e Lafayette, pone il medesimo problema 
demandandone la soluzione alia collettivitâ, qui specificamente indicata come 
«Nazione», Tente politico piu alto che giustifica e tutela Toperato dei singoli. D i 
tale ente, il sovrano, che ora non e piu Teletto da Dio, e il mandatario. Eg li, per 
volontâ di tutti ha la delega a guidare la nazione cui risponde dei propri 
comportamenti e delle scelte politiche. Pertanto, sebbene Tintera architettura della 
Dichiarazione venga posta sotto Tegida delTEssere supremo, il diritto non e il 
riflesso di un ordine superiore come lascia intendere il pensiero di Cristo che 
conferisce a D io solo la capacitâ e la possibilitâ di giudicare, ma «...e  Tespressione 
della volontâ generale...»4 Questo vuol dire, possiamo aggiungere noi, che la legge 
e il compromesso fra gli usi consuetudinari e i principi d’etica naturale che 
impediscono di uccidere gli altri, di rubare i beni altrui, di offendere in ogni senso 
il prossimo. Da questi presupposti discende Tidea della sovranitâ popolare e la 
capacitâ attribuita, ora, alle masse di autodeterminarsi compiendo scelte che prima 
dovevano essere demandate ad altri, come i sovrani, esi tali per diritto divino. Per 
questo si afferma, per la prima volta in piena coscienza, il «diritto dei popoli di 
disporre di se stessi». In altri termini, il pensiero illuminista che sottende almeno a 
talune scelte che sono state della Rivoluzione francese, provoca la laicizzazione o 
secolarizzazione della morale i cui principi non si fondano piu sulla divinitâ che fa 
da garante assoluto, ma sulla condivisione di valori umani. Sono altora questi 
ultimi che si pongono come quegli alti parametri che la nuova era illuminista 
sembra essersi imposta di seguire. Nonostante Testromissione di Dio dalia Storia, 
dovuta alia traumatica cesura della Rivoluzione francese, infatti, la persona umana, 
al pari di quanto e iscritto nel messaggio cristiano ed enunciato dai «Discorso della 
montagna», mantiene il suo ruolo centrale nella vicenda del mondo che, tuttavia, 
non riflette piu il progetto salvifico del disegno di Dio. Si pud pertanto elevare la 
persona umana, e i valori ideali che intorno ad essa ruotano, a parametri ideali cui 
tutta un’epoca deve tendere per dar corpo al rinnovato punto di vista che

4 J. Godechot, op. cit., p. 124.
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8 Marco Bussagli 6

condizionerâ l ’andamento del mondo. Non per nulla, nella Dichiarazione dei 
diritli, si dâ la vera e unica definizione di libertâ che tutti dovrebbero ricordare e 
che, invece, cosi spesso, viene disattesa. V i si pud leggere, infatti, che la libertâ «e 
il diritto di fare tutto cid che non nuoce agii altri». Bene, proprio nel bel mezzo di 
questo processo, si assisterâ alia rovinosa caduta della tensione ideale che 
affogheră nel sangue i principi stessi da cui era nato il nuovo corso della Storia. 
Cosi saranno proprio i rivoluzionari i primi che andranno a disattendere quei 
principi (e quello della libertâ in particolare, secondo la loro definizione) per i quali 
avevano combattuto e nei quali avevano creduto. Mi riferisco, senza mezzi termini, 
al periodo del Terrore, quando si tradiranno completamente i fondamenti della 
fraternitâ, dell’uguaglianza e della libertâ su cui si era basata la stessa Rivoluzione 
francese. L ’azione incohsulta di Robespierre pud essere definita come l’aborto di 
quegli ideali che ora vengono calpestati platealmente senza neppure che i 
protagoniști della vicenda se ne accorgano. Naturalmente, questo non vuol dire che 
Luigi X V I  e la sua corte, che lo consiglid assai male, non abbiano le loro tremende 
responsabilitâ. Le  vicende storiche, infatti, precipitarono. Fino al 1792, la 
Rivoluzione non aveva provocato alcun bagno di sangue e anzi, il nuovo corso 
della Storia si andava innestando su quello vecchio senza particolari traumi che non 
fossero quelli dovuti alia resistenza, del tutto prevedibile, che Vancien regime 
opponeva alle nuove rivendicazioni politiche e sociali che, di fatto, erodevano 
sostanzialmente dei diritti acquisiti, anche se, per certi verși usurpati. II problema, 
adesso, riguardava la posizione del re che, per motivi dinastici, di casta e di 
convenienza, sperava di uscire dalie difficoltâ contingenti grazie a ll’azione 
dell’esercito prussiano (che premeva sui confini francesi) il quale, secondo le sue 
aspettative, avrebbe dovuto, in qualche modo ‘ liberarlo’ e ristabilire lo status quo 
ante. In questo modo, perd, Lu ig i X V I  fini per comportarsi come traditore della 
«Nazione» francese, invece di esserne il mandatario. Per questo venne processato e 
condannato a morte. La  sentenza ebbe luogo il 21 gennaio 1793. La  morte del re 
provocd una reazione legittimista in tutta la Francia che vedeva seriamente 
minacciata la sua stessa soprawivenza. La  resistenza si concentrd in Vandea, 
Provenza e a Lione. Per stroncarla, la Convenzione, l ’organo di governo, incaricato 
di redigere la nuova Costituzione, assistito dai Comitati di salute pubblica e da 
quello per la sicurezza gnenrale, organizzarono, a tavolino, il Terrore. Si stild la 
tipologia del reazionario e si fissd quella dell’ individuo sospetto. Vennero 
condannate a morte, ufficialmente, 17.000 persone, ma fra esecuzioni sommarie, 
vendette personali e mascalzonate, bisogna calcolare un totale di circa 40.000 
vittime.5 II bagno di sangue andd avanti dall’ottobre 1793 al luglio 1794 e 
rappresentd il piu clamoroso fallimento di quella tensione ideale che aveva portato

5 Ibidem, p. 164.
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a collocare al centro della Storia l ’uomo con tutti i suoi bisogni e tutte ie sue 
fragilitâ. Come si vede, percio, per assistere allo scădere della tensione ideale non 
necessariamente ci si deve riferire a episodi o situazioni che disattendano i pricipi 
religioși. II pieno riconoscimento della persona umana, costituisce, di per sd, un 
valore talmente alto e universale che rappresenta un punto ideale cui tendere, ma 
che, in quanto tale, e assai difficile da raggiungere. In questo senso, la Storia 4 
costellata di episodi in cui la dignitâ della figura umana & stata profondamente 
offesa e calpestata. Basti pensare allo sterminio dei pellirosse da parte degli 
Americani statunitensi, alia tratta degli schiavi e a ll’olocausto ebraico della 
seconda guerra mondiale, per rimanere nell’ambito degli ultimi due secoli trascorsi, 
e ci si renderâ conto di quanto sia questo un ideale che deve ancora essere attuato 
pienamente nella Storia. Tuttavia, come si e detto, il pensiero illuminista e la spinta 
rivoluzionaria in Francia produssero anche l ’effetto di estromettere il trascendente 
dalia vicenda umana. Questa divenne autoreferenziale e non considerd piu il 
proprio corso come il concatenarsi degli eventi guidati dalia prowidenza divina. 
Naturalmente, non fii questa una posizione univoca e generale, ma fra le maglie 
della Storia le due posizioni convissero e si urtarono. Certo e che alia rădice del 
pensiero illuminista prima e scientista poi, vanno riferiti gli sviluppi filosofici che 
tesero a negare l ’esistenza di Dio e a considerare addirittura negativo il premderla 
positivamente in considerazione. E  quanto accadde con l ’«ateismo cristiano» che, 
forse sarebbe meglio chiamare «Cristianesimo ateo», visto che e il credo in Cristo a 
subire una profonda distrosione che fece addirittura decretare ai suoi sostenitori la 
«morte di Dio». Ora questa posizione, che esamineremo con piu cura, non 
meriterebbe piu attenzione di quanta non ne meritino titre posizioni filosofiche, se 
non fosse che essa deriva da teologi cristiani. Nono solo, ma il paradosso 4 che 
l’assioma intorno al quale ruotava questo movimento teologico, bisogna dirlo 
comunque tale, sviluppatosi in America nella seconda metâ degli anni Sessanta del 
X X  secolo, era che l ’uomo moderno per essere un vero cristiano, doveva essere 
ateo. Com ’e noto il germe dell’ateismo e giă presente nella speculazione filosofica 
degli ultimi tre secoli quando pensatori come Hume e Kant si pronunciarono per 
un’ impossibilitâ da parte dell’uomo di conoscere Dio. II materialismo, poi, aveva 
ribaltato i termini della questione considerando, per esempio, con Feuerbach l ’ idea 
di Dio come prodotto delle paure e delle aspirazioni dell’uomo, piuttosto che come 
percezione di una realtâ trascendente: «Non 4 Dio che ha creato l ’uomo, ma l ’uomo 
che ha creato Dio». A  questo si aggiunga il progressivo aumento della fiducia 
dell’uomo nelle proprie capacitâ e nelle proprie conoscenze. Queste hanno 
permesso di offrire spiegazioni scientifiche e quindi misurabili e oggettive a 
fenomeni naturali che prima venivano attribuite alia presenza di una dimensione 
superiore. La concomitanza di queste condizioni ha, quindi, prodotto l ’effetto 
d’ indurre a pensare che si potesse fare a meno dell’ ipotesi Dio nella Storia
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dell’uomo. La teologia dialettica, sull’onda del positivismo logico di Wittgestein, 
di Ayer, di Braithwaite e di altri, ha finito per sancire l’assoluta inconoscibilitâ di 
Dio da parte dell’uomo e, addirittura, che la religione naturale e il piu grave 
ostacolo alia salvezza. II processo detto di «demitizzazione» cui Rudolf Bultmann 
ha sottoposto le sacre scritture negii anni Quaranta del Novecento e, soprattutto, la 
speculazione di Dietrich Bonhoeffer sono le premesse principali da cui prende le 
mosse il movimento dell’ateismo cristiano. Quest’ultimo giovane teologo, 
impiccato dai naziști nel 1945, considera le forme di religiositâ come delle 
particolari forme di superstizione da cui rifuggire. A suo dire, infatti, bisognerebbe 
vivere come se Dio non esistesse per onorarlo veramente. Cosi scrive: «II Dio che 
ci permette di vivere senza che lo si debba assumere come ipotesi fondamentale e 
proprio il Dio di fronte al quale noi ci troveremo sempre.»6 Tuttavia, della 
grandezza morale che traspare dalia frase di Bonhoeffer, per cui si pud pensare 
all’estremo atto d’amore del Padre che si fa da parte per lasciare alle sue creature la 
libertâ di esistere prescindendo da Lui, poco rimane nella teologia di Paul van 
Buren, il piu importante esponente dell’ateismo cristiano. II suo testo piu noto, 
considerate una sorta di vangelo del movimento teologico, The Secular Meaninig 
o f the Gospel, pubblicato a New York del 1963. Pur partendo dalia figura di Gesîi 
per afirontare il problema di Dio, egli azzera subite la questione affermando che 
«l’empirista che e in noi trova difficile non cio che e detto di Dio, ma il parlare 
stesso di Dio.»7 Coerentemente con questa posizione riduce la figura di Cristo 
soltanto alia sua dimensione storica (che non discute) e coglie della figura di Gesu 
soltanto la capacitâ di essere «...un uomo straordinariamente libero...libero 
dall’ansietâ e dalia necessitâ di stabilire la sua identitâ personale... libero per il 
prossimo... libero di darsi agii altri, chiunque fosse.»8 Alia luce di quanto 
brevemente detto, mi sembra questo un esempio eclatante dello «scădere della 
tensione ideale nella cultura e nella storia», per citare il titolo di questo convegno, 
che investe la sfera personale e quella dell’epoca perche il teologo, che non ha 
volute rinunciare ad essere tale (ha insegnato per anni questa materia alia Temple 
University di Filadelfia) ha eluso completamente il compito per il quale si era 
preparate finendo per essere una contraddizione vivente. La questione dell’ateismo 
cristiano, pero, ci ha portato al centro del problema perche, sebbene non venga 
esplicitamente richiesto, conviene appuntare il nostro sguardo sul Novecento che 
ha estremizzato i termini della questione. Come si 6 visto, in questo secolo si e 
decretata la morte di Dio, senza peraltro riuscirci, come hanno dimostrato gli eventi

* D. Banhoefier, Wiederstand und Ergebung. Briefe und Aufzeichnungen aus der Haft, 
MOnchen 1951, p. 241.

7 P. van Buren, The Secular Meaninig o f  the Gospel, New York 1963, p. 65.
1 Ibidem, pp. 123-124. Sull’intera problematica: B. Mondin, 1 teologi della morte di Dio. 

Storia del movimentodeU'ateismo cristiano e diagnosi delle sue dottrine, Torino 1968.
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successivi ai momenti critici degii anni Sessanta e Settanta. Infatti, Dio che 
costituisce il presupposto primario d ’ogni ideal itâ, di volta in volta, 6 stato 
sostituito dalia dimensione politica, da quella sociale, e, non ultima per importanza, 
da quella economica che ha sostituito l’idea di profitto a tutte le altre, considerando 
quest’ultimo come Tunica garanzia alia libertâ spirituale degii uomini. In ogni 
modo, al di lâ di un’introduzione storica e filosofica dalia quale sarebbe stato 
difficile prescindere nell’affrontare un simile argomento, si renderâ ulteriormente 
necessario circoscrivere la nostra attenzione ad un solo ambito per evitare 
lungaggini e pressappochismi che non gioverebbero alia discussione. II fatto poi 
che il tema in questione venga proposto a chi scrive, lascia sottintendere, per via 
degii interessi professionali del medesimo, che si voglia una risposta connessa con 
le competenze di quest’ultimo. Va da sd, percid, che il campo d ’indagine sia quello 
frequentato con maggiore dimestichezza, ossia Tambito artistico. In altri termini, la 
domanda che vogliamo porci adesso e: Tarte del Novecento, nel suo complesso, 
indulge allo scădere della tensione ideale? Se si, in che termini, dove e quando? La 
complessitâ dello sviluppo delTarte del Novecento, infatti, permette di avere un 
chiaro rapporto con Toggetto della nostra discussione cosi da rendere possibile la 
messa a fuoco di passaggi significativi che aiutano la comprensione delle 
molteplici sfiimature. Quello che & stato definito «secolo breve», infatti, ha toccato 
molti dei punți fin qui discussi e ha cambiato spesso il parametro dell’idealita che e 
andato dai piu sfolgorante fervore religioso (si pensi a figure come Madre Teresa di 
Calcutta o Padre Pio da Pietralcina), alia preoccupazione per l’ecologia, fino 
alI’attenzione alia sfera sociale talora esasperata e, in certi casi, malamente 
interpretata dalie strutture statali d’ispirazione m ar ăsta. Allo stesso modo, gli 
ideali consumistici e del libero mercato ad ogni co to hanno prodotto altrettanti 
guasti. In questo senso, la Pop Art americana, che deve considerarsi una critica alia 
societa statunitense, metabolizzata abilmente dai sistema stesso, pud individuarsi 
come un momento di recupera della tensione ideale verso un uomo che non sia 
soltanto «un consumatore». L ’aspetto interessante e che il linguaggio utilizzato per 
condurre una tale analisi negativa e il medesimo dell’oggetto da criticare. Si tratta, 
cosi, di una vera operazione linguistica, perchi spostando semplicemente su un piano e 
in un contesto diverși le icone che rappresentano la societa dei consumi, queste 
stesse si trasformano in elementi accusatori che sottolineano la frivolezza della 
societa che tali immagini ha prodotto. 11 celebre Hamburger di Claes Oldenburg, 
riproposto in molteplici versioni (fiiso in bronzo, carbonizzato, sovradimensionato 
e quasi monumentale) ha Tevidenza dello sberleffo nei confronti di un mondo che 
tende a considerare gli uomini alia stregua dei panini, da consumare in fretta. Alia 
solitudine e alia frustrazione dell’uomo moderno, vera «monade senza finestre», 
come direbbe Gottfried Wilhelm Leibniz, s’ispira George Segal con i suoi uomini 
completamente bianchi, forse per la suggestione dei calchi delle vittime di
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Pompei.9 L’estraniamento della figura dai contesto e la riproposta di situazioni 
quotidiane, per cosi dire, in vitro, sottolinea la realtâ alienante della societâ 
moderna. Naturalmente, dietro simili operazioni prodotte dai movimento della Pop 
Art, che ha avuto altri esponenti di rilievo come Andy Warhol che demitizza i miti 
americani (da Elvis Presley a Marylin Monroe) e politici (Mao Tse Tung) 
riproducendone 1’effige in serie, c’e la lezione del surrealismo e quella di Duchamp 
in particolare. L'Hamburger di Oldenburg non sarebbe pensabile senza i ready 
made e neppure si potrebbero immaginare le istallazioni di Segal senza quelle 
dell’artista francese. II limite della Pop Art, piuttosto, e quello di non essere 
propositiva. In altri termini, ci si ferma alia critica e non si offrono soluzioni se non 
quelle, generiche, d ’emendare i difetti sottolineati. Per trovare un’impostazione 
diversa, invece, bisogna risalire all’inizio del XX secolo e osservare le vicende del 
primo movimento architettonico del Novecento, il Classicismo Moderno che, 
prendendo le mosse dall’̂ rf  Noveau, si dirige verso una conciliazione fra le 
problematiche della societâ industriale e quelle dell’arte e della bellezza che, ora, 
non e piu in contrapposizione con la prima, ma con questa si allea per abbellire il 
mondo. E questo un desiderio posto in essere anche grazie ad altre esperienze, 
come quella del Bauhaus che interpreta questa volontâ nel senso de\V industrial 
design. In altre parole, l’ideale di bellezza che ora si sposa con quello di 
funzionalitâ e che si modula in pratiche architettoniche diverse come, per esempio, 
quella di Le Corbusier, di Wright, di Alvar Aalto o di un movimento come De Stijl, 
vuole porsi alia portata di tutti. Anzi, all’interno di questi grandi filoni creativi, si 
palesano anche interessi di tipo esoterico rappresentati, per quello che riguarda il 
Bauhaus, da figure come Johannes Itten (l’inventore, tra l’altro del «Cerchio di 
Itten» per le relazioni cromatiche), mentre personaggi come Piet Mondrian, che 
ebbe un ruolo decisivo in De Stijl, guardava alia teosofia.10 Tutto questo per dire 
che la dimensione trascendente riemerge anche nel secolo del material ismo storico 
e filosofico. Un altro indirizzo artistico che si propone addirittura per la 
rifondazione del mondo e, quindi, per dare attuazione a nuovi specifici ideali, e il 
Futurismo. Non per nulla, a distanza di sei anni dai primo manifesto futurista, 
pubblicato su Le Figaro nel 1909, il movimento (che nel frattempo aveva dato alia 
luce una media di un manifesto ogni due mesi per proclamare e affermare le idee 
della nuova poetica in ogni campo), si pronuncia ancora con uno scritto che vuole

9 L'ipotesi, assai suggestiva, sta in: G. Mori, Pompei dopo Pompei, in F. Pesando, M . Bussagli, 
G. Mori, Pompei. Lapittura, «Dossier Art», 191,2003, p. 47.

10 Per la problematica architettonica: M . Bussagli, Capire l'architettura, Firenze 2003, 
pp. 170-187. Per Mondiran e la teosofia: R. Welsh, Mondrian ad Amsterdam. L 'artista a l lavoro, in 
B. Bakker, M . Bax, E. de M ajo (a cura di), IIp rim o  Mondrian (catalogo della mostra), Roma, Galleria 
d’Arte moderna, T I  ottobre 1995-21 gennaio 1996, Roma 1995, pp. 42-46. Per Itten, si veda: 
V. Magnago Lampugnani (a cura di), Dizionario dell'architettura del Novecento, M ilano 2000, p. 49.
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dare la misura dell’apertura universale di questa nuova corrente artistica e pubblica, 
1’11 marzo 1915, il Manifestoper la ricostruzione futurista dell'universo. Qui, tra 
l’altro si pud leggere: «La valutazione lirica dell’universo mediante le Parole in 
libertâ di Marinetti e l’arte dei Rumori di Russolo, si fondono col dinamismo 
plastico per dare l’espressione dinamica, simultanea, plastica, rumoristica della 
vibrazione universale.» Cosa intendano fare e dire i firmatari di questa ennesima 
dichiarazione, ossia Balla e Depero, si capisce poche righe piu avanti quando 
troviamo scritto, senza mezzi termini: «Daremo scheletro e came all’invisibile, 
all’impalpabile, all’imponderabile, aH’impercettibile.»11 In altre parole, con la loro 
creativitâ, i futuriști vogliono dare corpo alia «vibrazione universale», cioe a Dio. 
Come si vede, nel Novecento, la dimensione trascendente entra ed esce in 
continuazione dai processo creativo, anche se a volte si ammanta dell’urlo 
disperante e tragico di Bacon o di Dubuffet. Qui e il peso della came che impedisce 
allo spirito dell’uomo di volare ed e questa la condizione di disagio che influenza 
tutta la sua vita, insieme alia percezione incombente di quello che gli psicanalisti 
chiamano «schok primario», ossia la morte. Ma la trasposizione poetica della 
condizione tragica dell’uomo, piu o meno rischiarata dalia luce della fede, & 
comunque un percorso che s’innalza verso una tensione ideale che vorrebbe trovare 
risposta alle cupe preoccupazioni esistenziali. La materia utilizzata da Bacon o da 
Dubuffet ottunde l’anima, ma rivela una sua nobiltâ che poi trascolorera 
negativamente in certe scelte traumatiche della Body Art, nel senso letterale del 
termine (si pensi alleperfomances di GUnter Briis che nel 1970 si abbandonava alia 
Zerreisprobe, la «prova di lacerazione» intesa come autopunizione a sfondo 
sessuale), quando -  e qui ci troviamo dinanzi allo scriere della tensione ideale -  il 
movimento degli Azionisti Viennesi, all’inizio degli mni Sessanta, mescolando le 
esperienze del Living Ttheatre a forme pseudo-ritualistiche d’ispirazione satanica, 
dara l’awio a forme di rappresentazione che coinvolgevano il pubblico in una sorta 
di continuo mescolarsi di ruoli. Non per nulla, nel Manifesto redatto da Otto Muhel 
nel 1962 si possono leggere frasi sconcertanti di questo tipo: «Tutto pud essere 
impiegato come materiale e come sostanza. Marmellata, cadaveri, macchine per la 
costruzione di strade. Gli awenimenti saranno deformati, i materiali penetreranno 
nella realtâ, il valore comune non ha piu senso, la marmellata diventa sangue, tutto 
diventa simbolo per un altro evento.» Ora questo mescolare piani e ruoli, dove non 
c’e piu confine tra bene e male, dove uccidere qualcuno & un incidente di percorso. 
Anche perche non e detto che quel qualcuno sia un uomo, ma che si tratti di una 
macchina, di un androide, come il protagonista del fumetto Ranxerox, creato e 
disegnato nel 1978 da Stefano Tamburini che se non si & ispirato direttamente,

11 II manifesto 4 pubblicato in: P. Hulten, Futurismo & Futurismi, Venezia, Palazzo Grassi, 
1986 (catalogo della mostra), Milano 1986, p. 560.
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certo ha indirettamente respirato l ’aria degli Azionisti Viennesi (Wiener 
Aktrionismus). Tutto questo, costituisce un punto oscuro nello sviluppo dell’arte e 
della cultura del Novecento che pud configurarsi come lo scădere della tensione 
ideale nell’arte e nella cultura popolare di quel periodo.12 Naturalmente, ia 
complessitâ di un secolo come quello appena trascorso non permette (ne sarebbe 
opportuno e scientifico) di generalizzare. Si pensi, per esempio, a ll’ impegno 
politico e sociale di artiști come Ben Shan o Grosz (che pure ha una vena erotica e 
addirittura pornografica; ma questo 4 il cuore dell’uomo), oppure al tutto il lungo 
filone di pittura, scultura e architettura religiosa del Novecento che annovera figure 
di massimo livello come Kenzo Tange, Le  Corbusier, Miro, Rouault, Chagall, 
Salvador Dali o lo stesso Bacon che ha affrontato il tema della Crocifissione. In 
Italia, poi, la nazione dalia quale provengo, la situazione e stata particolarmente 
ricca: da Severini a Guttuso a Messina, a Pericle Fazzini, tanto per rimanere alia 
contrapposizione fra pittura e scultura.13 Come si vede, percid, non si pud 
etichettare il «secolo breve» in un senso o nell’altro, anche perche aH’ intemo di un 
medesimo movimento, come per esempio la stessa Body Art, possono esserci 
esponenti di vario indirizzo. Accanto agii Azionisti Viennesi o alia Orlan che vive 
una sperimentazione tautologica sul corpo, visto che lo modifica artatamente con 
gratuite operazioni chirurgiche che assumono valore di performance, possediamo 
anche l ’opera di artiști come Gina Pane, la cui riflessione sul corpo passa attraverso 
il grande mistero della Sindone.14 Non solo, ma pittori come il ricordato Grosz che 
ha una stagione di grande impegno politico antinazista e poi realizza quadri e 
disegni dallo scoperto soggetto sessuale, oppure come Guttuso che, accanto alia 
Crocifissione dipinge opere come /  fim erali di Togliatti, dimostrano che d 
praticamente impossibile trarre una conclusione unica. Si pud solo rimanere 
ammirati rispetto al brulicare d’esperienze e all’ immensa forza vitale creativa che 
questo secolo ha espresso. A  questo punto, per concludere la nostra carrellata 
necessariamente parziale sull’arte del Novecento, nel tentativo d’ individuare i punți 
in cui si assiste allo scădere della tensione ideale, dobbiamo porci un’ultima 
domanda. Infatti, visto che, per chi scrive, il percorso dell’arte non d riconducibile 
alia linearitâ di una retta e neppure alia progressiva crescita di una parabola che

12 Sulla Body Art: M. T. Macri, 11 corpo come oggetto artistico: la Body Art, in AA.VV., II 
corpo e le sue immagini, L'universo del corpo, I, Roma 1998, p. 115. Su Ranxerox e il movimento 
degli Azionisti Viennesi: M. Bussagli, Fumetti, Milano 2003, pp. 268-271.

11 Sull'arte religiosa del Novecento in Italia: M. Apa, Profezia di bellezza. Arte sacra tra 
memoria e progetto. Pittura. Scultura. Architettura. 1945-1995 Unione Cattolica Artiști Italiani. Citii 
del Vaticano, Piazza San Pietro, Braccio di Carlo Magno, 27 gennaio-3 marzo 1996, Roma 1996.

14 Su Gina Pane: M. Baudson, V. DehA, A. Tronche, M. Vescovo, Gina Pane. Opere 
1968-1990, catalogo della mostra a cura di V. DehA, M. Marchand, Reggio Emilia, Chiostri di San 
Domenico, 3 0 ottobre 1998-17 gennaio 1999. ■
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lascerebbe intendere un’evidente concezione progressista dell’arte dall’attardato 
sapore vasariano, ma pud essere awicinato, invece, a ll’ impercettibile variazione 
che poi produce il cambiamento e che, filosoficamente parlando, £ concetto assai 
bene espresso da Lucrezio con l’ idea di clinamen, ci si pud chiedere: in quale 
momento, nel Novecento, si e verificato 1’ inclinarsi del tragitto che poi ha portato 
ad aberrazioni piu o meno evidenti e piu o meno riscattate dalia creativitâ dei 
singoli, tanto che oggi non ci paiono piu tali ? Per rispondere e necessario ricordare 
che, in arte, l ’ idealitâ e strettamente congiunta a ll’ idea di bellezza, cosi come ce 
l ’ha tramandata la cultura figurativa occidentale, ossia quella greca; per questo il 
clinamen va ricercato nel momento in cui si assiste aH’ incrinarsi di questo 
concetto. In altri termini, il punto debole, per cosi dire, va individuato quando la 
stessa nozione di bellezza ideale viene definitivamente messa in discussione, anche 
se poi sarâ ampiamente recuperata da quegli stessi che l ’avevano accantonata. E  da 
qui che potranno insinuarsi i dubbi e le riserve che porteranno Parte ad oscillare 
cosi grandemente su ll’orizzonte della Storia. Questo punto sta nella realizzazione 
da parte di Picasso delle Demoiselles d ’Avignon, opera programmatica che 
legittima, a ll’ intemo della concezione figurativa occidentale, la presenza di un’ idea 
completamente diversa di bellezza: quella che deriva dalia cultura africana.
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THE TRADITION OF THE “DEATH OF METAPHYSICS” 
AND THE UNDERSTANDING OF LITERATURE (H)*

IOANA GOGEANU

The efforts to clarify the criticai status o f metaphysics and to go beyond it in 
order to find new positions to deal with Being characterized the works of nineteenth 
century thinkers like Hegel, Schelling, and Nietzsche. These efforts were resumed by 
the next generation of philosophers and were oriented towards the same goal: the 
overcoming of the death of metaphysics. Aware o f the impossibility of classical 
metaphysics to cope with what-is, W. Dilthey tries to provide a historical critique of 
pure reason and shift the grounding of raționalism in a philosophy o f life. E. Husserl 
distinguishes between a good and a bad metaphysics, criticised vehemently modern 
metaphysics as an expression of the profound crisis o f European man, and ultimately 
suggested a solution in a phenomenology o f intersubjectivity, based on the given of 
the world o f immediate experience. The most radical criticism o f metaphysics is 
undertaken by M. Heidegger, who rejects the tradition of Western thought between 
Plato and Nietzsche. Since the Western metaphysics has been led astray by its 
neglect o f the question o f Being, it has to be overcome if  man is to find a position to 
meditate the meaning of Being. In what follows, we shall resume our investigation 
into the meaning o f metaphysics, its tradition, its crisis m d into the possible ways out 
as these are discussed by these significant twentietl. century thinkers. Once the 
question o f the death o f metaphysics has been laid out in Parts I and II, in the 
forthcoming Part I I I  we shall be able to consider the relevance of the death of 
metaphysics for the understanding of literature.

THE TWENTIETH CENTURY

(i) W. Dilthey. Dilthey’ s significance for the problem o f metaphysics has not 
been mentioned very often. Yet, the pertinence and sharpness of his remarks, 
which have influenced Husserl and Heidegger, cannot be easily overlooked. In 
what follows we shall try to explore his view on metpahysics, on the metaphysical 
tradition and his suggestion o f a new grounding in life o f philosophical reflection.

* The firet part ofthis study was published in Synthesis, XXIX, 2002, pp. 75-100.

Synthesis, XXX, p. 17-38, Bucarest, 2003
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Dilthey was led to examine the question of metaphysics in his search for a 
foundation for the human Sciences (Geistesw issenschafien)' for which purpose he 
was considering either epistemology or psychology or old metaphysics.2 In his 
Introduction to the Hum an Sciences (1883), anticipating Heidegger’s distinction, 
Dilthey describes meta->hysics as a Science dealing either with absolute being, God 
as creator, or with a universal principie, the inner nexus of what is real.3 Self- 

evident and all-prevasive for a long time in the history of Western reflection, 
metaphysics was also accompanied by skepticism throughout its existence.

1 W. Dilthey, Introduction to the Human Sciences (Einleitung in die Geisteswissenschafien. 

voi. 1,11 (1883)). Tr. R. A. Makkreel and F. Rodi (Princeton: Princeton University Press, 1989). The 
English version is voi. V  o f the projected Dilthey series. (Hercafter EG) German pages are given in 
brackets. For Dilthey’s view on metaphysics, see especially Book Two, “Metaphysics as Foundation 
o f the Human Sciences: Its Dominance and Decline.”

2 EG, p. 174(125).
' i b id .p .  175(125).
* lb id ,p .  182(133).
'  lb id .,p . 182(133).
6 Ib id , p. 191 (357-8).

Dilthey also reviews the different meanings the concept has acquired in the 
course of time. Thus, metaphysics was used to mean (i) first philosophy or Science of 
all principles in Aristotle; (ii) Kantian criticism, namely as objective and universal 
inner system rooted in pure reason that supplements what is given in experience; 
(iii) “a sacred world o f  essences hidden beyond the sensory w orld' in the widespread 
sense used by educated people, a sense which goes back to Plato, Aristotle, Aquinas, 
Leibniz, and even, in a certain way, to Kant; and (iv) “a state of belief about the 
general objective framework of reality or about that which transcends reality.”4

Dilthey draws the attention that, historically, within what he calls, with a 
Hegelian ring, “the purposive system of our development,” metaphysics had been 
preceded by other phenomena of “mental life.”5 Against this background, the 
emergence o f metaphysics in ancient Greece, marked a change in the way in which 
man related to his surrounding and brought about the establishing of a particular, 
theoretical, attitude. In Section iv, “The Dissolution of M an’s Metaphysical 
Attitude,” of the first volume o f the Introduction..., Dilthey describes the 
successive crises o f European metaphysics. During the Middle Ages metaphysics 
as theology was the bond which held together all the aspects o f medieval culture: 
Science, religion, the arts. Later, in the Renaissance, confronted with the increasing 
emancipation o f the regional world-views, especially those advanced by the 
Sciences, the attempt of metaphysics to defend its place inevitably altered its 
character and status. Since in its role in the new configuration was limited to the 
rounding up of the results of the Sciences in a general world-view, metaphysics 
could claim only “a moderate degree of plausibility.”6 Th is change was aggravated
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3 “Death o f Metaphysics” 19

by the breaking down of old monotheistic metaphysics into a “great variety” of 
private undemonstrable systems, which drew their strength from the individual 
personality of the author. Modern metaphysics was left to create “focal points” 
around which the results of positive Sciences could be gathered in a general 
framework.7 Dilthey correctly remarks that the plurality of systems and the 
inherent relativity of their truth-contents destroyed the possibility for metaphysics 
to further serve as a foundation for the Sciences. What he means is that the death of 
old metaphysics was brought about by the rise of analytical method, which ceased 
to be, as in the Middle Ages, concerned primarily with thoughts, but turned instead 
to things, to the foundation of the first causes of nature. In this process, modern 
natural Sciences dissolved the metaphysics of substanțial forms and of psychical 
entities, as well as its innermost core, the unified spiritual cause of the word/ 
Dilthey also thinks that the definitive destruction of metaphysics occurred when the 
futility of a teleologica! principie of historical knowledge interpreted theologically 
became evident, and when causal research and laws were transferred from the 
natural Sciences to the complex world of the manifestations of the spirit. The 
general ideas abstracted from the natural Sciences dissolved the human Sciences 
and together with them the metaphysics which spun from them.9

7 Ib id , pp. 190-192 (356-359).
’ Ib id , pp. 195-6 (362-363).
’ Ib id , p. 208 (374-5).
10 Ibid, p. 219 (386).
" “A metaphysics is consistent only when it is, as its form dictates, a rațional Science, i.e., 

when it seeks a logical world-system. It is as a raționai Science that metaphysics was the backbone o f 
the European metaphysics. But the feeling o f life o f a genuine and vigorous individual and the 
richness o f  the world given him cannot be exhausted in the logica! system o f  a universally valid 
Science. The particular contents o f experience, which are distinct from one another in their origin, 
cannot be converted into another by means o f thought” Ibid., p. 228 (395).

In the light of the aforesaid, Dilthey believs that, in the modern times, 
“(M)etaphysics as a Science is no longer possible.” There are two main reasons for 
this: (i) only as a rațional Science can metaphysics be a Science, and (ii) a 
calculative intellect based on logic will fail to account for the wealth of what 
Dilthey calls “life.” With respect to the first aspect, Dilthey notes that rationality is 
apparent both in the logical conception used by the Sciences as well as in the 
foundation of old metaphysics. In his view, the scicntific search for causes and 
explanations (archai) of appearances has always in\ olved some degree a logical 
conception of reason, which found its expression in Leibniz’s principie of 
sufficient reason. Yet, reality contradicts and exceeds the logical ideal, through the 
richness of its components.10 On the other hand, metaphysics has always been 
possible only as rațional Science, which makes it impossible for it to exhaust the 
richness of life.11 Metaphysics tries in vain to explain a manifold of elements
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whose core is irreducible for knowledge of quantitative terms arising from a 
“calculative thought” .12

Dilthey points out that the raționalism that characterizes metaphysics and 
prevents it to account for life is grounded in and draws its strength from the very 
inexhaustible richness of immediate experience, whose heterogeneity, due to the 
infinite differentîations of its elements, remains beyond the totalizing grasp of 
reckoning intellect. By the wealth of life Dilthey understands the Other, whose 
constitutive elements, of different origins, render it incomparable.13 In other words, 
in Dilthey’ s view, the historical development of metaphysics indicates that its 
terms and concepts have their grounds not in pure cognitive analysis, but in the 
endeavour to make one’ s own a system created by the totality of the mind, in which 
ego and Other are side by side: the grounds of metaphysics are to be found not in 
inferences, but in the way in which the Other, as life, is immediately given to and 
affects human being at the level o f w ill and feeling.14 This is why Dilthey is certain 
that “(E)very metaphysics which claims to know the subject of the world-process 
but seeks there something other than logical necessity falls into an obvious 
contradiction between its goal and its resources. Thought cannot J in d  anything in 
reality other than a logical nexus."'6

Two things make it impossible for metaphysics to encompass life: ( i)  the 
bond holding together the metaphysical world-system cannot be univocally defined 
by intellect and (ii)  no integral world-system can be demonstrated because it should 
be found either in the given or derived from the a p r io r i. '6 In other words, the 
limitations of metaphysics consist in its impossibility to overcome the relativity of 
the realm of experience and in its impossibility to overcome the limited subjectivity 
of what Dilthey calls the “psychic life” which underlies the metaphysical synthesis 
of ultimate scientific concepts.17 Based on sensory images or on representations of 
inner experience, this primordial, subjacent memory dimension11 is that which lays 
the grounds for thought, thereby conferring metaphysics its character o f “queen of 
shadow realm.” Through the shadow of past truths, inner life as memory o f reality 
may prevent or compel, that is, may steer, the direction o f thinking, or as Dilthey 
claims, “make it possible to represent something.” 19

'} Ibid.,pp. 227-229(394-396). .
11 “A criticai application o f the principie o f sufficient reason must renounce any claim of 

metaphysical knowledge and content itself with the apprehension o f  externai relations o f dependence 
within the externai world. For the components o f what is given are, by virtue o f their differing origins, 
heterogeneous, i.e., incomparable." Ib id , p. 226 (393).

M Ibid, p. 229 (395).
15 Ibid, p. 230 (397).
14 Ibid, p. 235 (402).
17 Ibid, p. 236 (403).
'* Ibid, p. 237 (404).
”  Ibid, p. 238 (405).

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



5 “Death of Metaphysics” 21

In a formulation common to the period, that has acquired a rather familiar 
ring by now, Dilthey argues that metaphysics “was a necessary stage in the 
intellectual development o f the European nations,” a stage which had to be 
overcome, i f  not by being “ lived through” at least by being “ fully thought 
through,” or, in other words, “ (M)an w ill completely overcome metaphysics -  like 
any other great spiritual phenomenon that has outlived, but whose tradition drags 
on -  only by comprehending it.”20 This overcoming o f metaphysics can be 
achieved by living it or by reflecting upon it: man could free him self from 
metaphysics and could eliminate its effects by a historical clarification o f its nature. 
Thus, one was to inquire into the demand o f metaphysics for a viewpoint rooted in 
the unchanging nature o f man, into the source of its long-lasting power originating 
in reason, and into the long-lasting consequences o f these two aspects.21

(ii) E. Husserl. In certain ways Husserl’ s understanding o f metaphysics, his 
view on the crisis o f metaphysics and on the significance o f tradition remind o f 
Dilthey. Yet, unlike him, Husserl constantly envisaged what we could caii a 
retrieval o f the inițial Greek theoretical attitude through his phenomenology, even 
when, in his late years, this was intended to be a phenomenology o f the 
immediately lived experience with a special interest in the pre-predicative 
dimension o f philosophical language.22 We shall try to examine his oscillations 
concerning the concept o f metaphysics, his view about the criticai situation o f 
metaphysics, his position concerning the tradition o f Western thought, and the 
Solutions he envisaged in order to surmount the crisis.

Husserl’s view on metaphysics is not devoid o f ambiguities, due, in part, to 
his understanding o f the status o f philosophy in genen I and, in part, to the way he 
conceives o f the relation between first and second ph.losophies, metaphysics, and 
phenomenology. Throughout his work, Husserl understood philosophy in its

x /bid.,pp. 175-76(126).
2 i Ib id ,p . 126(176).
22 E. Husserl, Ideen zu einer reinen Phdnomenologie und phânomenologischen Philosophie. 

I. Buch: Allgemeine Einfiihrung in die reine Phdnomenologie (1913) (Ideas Pertaining to Pure 
Phenomenology and to a Phenomenological Philosophy I.) Tr. F. Kersten (The Hague: Martinus 
Nijhoff, 1983). Hereafter Ideen I; Analysen zur passiven Synthesis (1918-1926) (Analysis o f Passive 
Synthesis). Herafter PS; Cartesianische Meditationen (1931) (Cartesian Meditations). Tr. D. Caims 
(Dordrecht: Kluwer, 1993). Hereafter CM; Die Krisis der europâischen Wissenschafien und die 
transzendentale Phdnomenologie: Eine Einleitung in die phânomenologische Philosophie (1938) 
(The Crisis o f  European Sciences and Transcendental Phenomenology. An Introduction to 
Phenomenological Philosophy). Tr. D. Carr (Evanston: Nortwestern University Press, 1984). 
Hereafter Crisis; The Vienna Lecture (1935) in the English vcrsion of The Crisis. pp. 269-299, 
appears in the German edition as the third Abhandlung, pp. 314-348. Hereafter VL; “The Denial of 
Scientific Philosophy” (1935) in the English version of the The Crisis. pp. 389-395, appears in the 
German edition as Beilage xxviii, pp. 508-513. Hereafter DSP.
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original Greek sense, as first philosophy, which he described as “ genuine 
metaphysics”  distinct from “ naive metaphysics.”  Especially in his late years, he 
insists upon the necessity to return to that which he has always considered to have 
been the new Greek theoretical attitude towards man and world, and above all, the 
specifically distinctive “ European”  attitude.21 A t times phenomenology, too, as 
Science o f first principles, is understood as metaphysics or first philosophy, 
different from metaphysics, taken as philosophy o f real entities. The division 
between first and second philosophies is maintained by Husserl, although the 
distinction undergoes a series o f modifications in the course o f his works. Initially, 
Husserl sees first philosophy as constituted by transcendental phenomenology and 
metaphysics: the former, as the theory o f knowledge or eidetic Science able to 
provide secure foundations for the latter, that is for a second philosophy or 
scientific metaphysics, itself concerned with real things. In Ideas 7(1912), as well 
as in First Philosophy o f 1923-1924, and later Husserl argues that it is 
transcendental phenomenology that should be understood as first philosophy.

21 In the Vienna Lecture (1935), speaking about the necessity o f going back to the beginnings 

o f philosophy, Husserl defines philosophy as "universal Science, Science o f the universe, o f  the all 
encompassing unity o f all that is” (p. 276). Resulting from a radical change in man’s attitude which 
occurred in Greece during the seventh and sixth centuries, philosophy is the outcome o f the common 
efTorts o f a scholarly community working out towards a systematically, self-enclosed cultural form. 
This theoretical interest in life as a whole originating in Greece has come to “ inhabit” all the levels of
inter-subjectivity, from the individual to the statal. Conceived in this manner, philosophy aims at 
being "an infmitely distant normative shape” in order to eventually bring about "a new humanity.” 
(p. 276). The Greek philosophical criticai attitude is at the root o f the essentially European 
characteristic, it is a “reorientation” o f the style o f the original, natural attitude, a 
“revolutionarization” (Revolutionierung) (p. 279) o f the common attitude. The modem attitude is also 
the result o f the development o f Greek philosophy along two major, occasionally contradictory, axes, 
as reflection, with the community o f philosophers, and as movement for education (Bildung), with the
Sophists (p. 286). Cf. V L . Part I.

24 “Our monadological results are metaphysical, i f  it be true that ultimate cognitions o f being 

should be called metaphysical. On the other hand, what we have here is anything but metaphysics in 
the customary sense: a historically degenerate metaphysics, which by no means conforms to the sense 
with which metaphysics, as ‘ first philosophy,’ was instituted originally. Phenomenology’s purely 
intuitive, concrete, and also apodictic mode o f demonstration excludes all ‘metaphysical adventure,’ 
all speculative excesses.” CM , p. 139 (166). ■

Phenomenology is identified with first philosophy in the Cartesian 
Meditations (1931). However, here Husserl uses the term metaphysics in two 
distinct ways: first, to refer to the original Greek Science o f beings qua beings; 
secondly, to describe the subsequent tradition o f Western metaphysics. Husserl’s 
thinking has to be considered starting from this apparent paradox that surfaces in 
the Meditations. Thus, on the one hand, phenomenology is “ metaphysical”  insofar 
as it is concerned with the possibility o f ultimate knowledge;24 on the other hand, 
all “ metaphysical”  labei is rejected and phenomenology regarded as an explanation

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



7 “Death o f  Metaphysics” 23

of phenomena totally distinct from the metaphysical tradition, from which it 
adopted and borrowed nothing, and which relies on its own procedura of “sense 
explication which proceeds within the limits of pure intuition and is based on the 
givenness of the thing itself.”25 The conclusions to Cartesian Meditations reiterate 
the difference between a “naive metaphysics,” working with absurd things in 
themselves, and a “metaphysics as such,” in the sense of first philosophy, primarily 
concerned with the questions of being and grounding worldly objectivity.26 The 
difference between the two kinds of metaphysics is also mentioned in the D e n ia l of 
Scientific Philosophy (1935), where Husserl regards the degraded status of 
twentieth century philosophy as an outcome of the evolution of the “tradițional 
metaphysics” and deplores what he takes to be the increasing general distrust in the 
scientific status of philosophy.27 A  similar attitude appears in The Crisis..., where 
Husserl mentions the Renaissance attempt to retrieve the ancient Greek meaning of 
metaphysics as the “science of highest and ultimate questions” whose spirit 
decided the ultimate meaning of knowledge supplied to the other Sciences.”28 
Husserl also notes the repeated subsequent failures of tradițional metaphysics 
which were paralleled by the “theoretical successes in the positivistic Sciences.”29

25 According to Husserl, “phenomenological explication is nothing like 'metaphysical 
construction’; and it is neither overtly nor covertly a theorizihg with adopted presuppositions or 
helpful thoughts drawn from the historical metaphysical tradition. It stands in sharpest contrast to all 
that, because it proceeds within the limits o f pure 'intuition,' or rather o f pure sense explication based 
on a fulfilling givenness o f the sense itself.” And he adds: “phenomenological explication does 
nothing but explicate the sense this world has fo r  us all, prior to any philosophizing, and obviously 
gets solely from our experience -  a sense which philosophy can uncover but never alter, and which, 
because o f an essential necessity, not because our weakness, entails (in any case o f  actual experience) 
horizons that need fundamental clarification." CM, §62, pp. 150-151 (177).

26 “Finally, lest any misunderstanding should arise, I would point out that, as already stated, 
phenomenology indeed excludes every naive metaphysics that operates with absurd things in 
themselves, but does not exclude metaphysics as such. It does no violence to the problem-motives that 
inwardly drive the old tradition into the old line o f  inquiry and the wrong method; and it by no means 
professes to stop short o f  the ‘supreme and ultimate’ questions.” CM, §64.

27 Husserl describes the reticence o f contemporary thinkers concerning the status o f philosophy 
as a science: “Philosophy as Science, as rigorous Science, -  the dream is over.” DSP, p. 389.

M  Crisis, p. 9.
” lb id ,p .  11.

The distinction between metaphysics and phenomenology takes a new turn 
when Husserl speaks, in The Crisis..., of a phenomenology interested in the life- 
world as that which constitutes the soil or “ground” (Boden) of objective a priori. 
Phenomenology as first philosophy inquires into how the a p rio ri of the exact 
Sciences is based on the a p rio ri of the world of immediate experience. Such an 
investigation requires that a new epoche be applied, this time not to the natural 
attitude but to the attitude inherited from objectivistic netaphysics, which prevents
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access to the life-world a priori.30 It may seem that phenomenology, as first 
philosophy, by concentrating on the pregivenness of the world of immediate 
experience shifts its interest from the logical to the pre-logical. Yet, Husserl’s 
insistence on a higher “rationality” at work in the lifeworld, which was to restore 
the dignity o f rationality, draws his thinking back into the “bad” metaphysics.

An additional illustration of how important metaphysics was for Husserl can 
be found in the project to complete The Crisis... that Eugen Fink submitted to 
Husserl before the Easter o f 1936. Here, in the Fourth Part, after several references 
to the descriptive Sciences o f nature (founded upon an onthology o f the life-world) 
and a phenomenology of idealization, point 3 reads: “The phenomenological 
concept of metaphysics.’*31

From the aforesaid, it is obvious that by the way he understands metaphysics 
Husserl situates himself in the tradition and the original problematic of Greek 
metaphysics. He rejects the naive Western metaphysics, uncritical o f its 
investigative means and interested only in the “meaningless things in themselves” 
and advocates instead the necessity o f overcoming the criticai status of the Western 
thought. The restoring of metaphysics to its previous dignity is to be achieved 
through transcendental phenomenology as a means of inquiry into the a  priori of 
lived experience as a ground for all other presuppositions.

Like his predecessors, Husserl could not fail to raise the question o f the status 
of philosophy in relation to its crisis. Allusions to the decline of philosophy occur 
throughout his work. In Cartesian Meditations he speaks of “the splintering” of 
philosophy and o f the increasing fragmentariness o f theoretical thinking which has 
replaced a harmoniously developed reflection: instead of a unitary philosophy, he 
says, “we have a philosophical literature growing beyond all bounds and almost 
without coherence.” The degradation of the universality of philosophy is apparent 
in the increasingly specialized theoretical fields which fail to share the minimum of 
continuity for a meaningful contradictory dialogue, a situation which further 
translates into the inadequate formulation o f the problems, in “a pseudo-reporting 
and a pseudo-criticizing.” In short, at congresses “philosophers meet, but 
unfortunately, not philosophies.’*32

These aspects are ftirther developed in The Vienna Lecture and in the first 
part of the Crisis. In both texts the criticai situation o f European thought is seen as 
a result of several converging factors: misunderstood raționalism, the rising, during 
the Renaissance, of the exact Sciences, with their objectivistic attitude, and the 
more recent dissolution of thought into a diversity of overly-specialized 
philosophies. Along these lines Husserl underlines that the unity o f philosophy,

i0  Ibid., p. 140.
31 Ibid., p. 400.
32 CM, pp. 4-5 (46—47), passim.
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granted by true raționalism and involving the search for truth, has been replaced by 
a false raționalism. He also claims that the neglect of the exact Sciences to inquire 
into the grounding of their presuppositions in the world of the immediate 
experience has exercised a negative influence on modern philosophy. Finally, he 
thinks that the increasingly divergent positions of various branches of philosophy 
have led to a centrifugal movement which augmented the difficulty of inter- 
disciplinary communication. The outcome of these tendencies is a general 
forgetfiilness and disinterest for common philosophizing as the major drive of all. 
Furthermore, in the context of the prevailing of the exact Sciences, the unclear 
scientificity of philosophy is equally distressing for Husserl, who insists that the 
scientific status of philosophy be reworked, redefined, and sharply differentiated 
from the scientificity of the Sciences.33

31 In V L  Husserl attributes the dissolution o f philosophy to misguided raționalism (pp. 290; 
299) and expresses his disquietude about the danger of specialization and the rising incompatibility 
among philosophical Systems. The uselessness of the findings of the exact Sciences for philosophy is 
repeated in V L  as the uslessness of Einstein’s conception of ti ne and space for a philosophical 
understanding of time and space. As to the other work, in “Pa t I. The Crisis of the Sciences as 
Expression of the Radical Life-Crisis of European Humanity,” Husserl speaks o f the predominancc, 
aAer the Renaissance, o f the exact Sciences concemed with “what is objectively established” (p. 6), of 
the related “positivistic restriction o f the idea o f Science” (p. 6), and of how this rise affected the 
ancient notion of philosophy as universal Science and of metaphysics, previously “queen of Sciences,” 
rediscovered by the Renaissance (pp. 10-11). Despite their glamorous results, Husserl thinks both 
exact and historical Sciences are equally wanting.

34 I f  man gives in to skepticism or psychologism and abandons his faith in his “capacity to 
secure rațional meaning for his individual and common human existence," he loses nothing less but 
the faith “ ‘in him self, in his own true being,” which is something man does not have once and for all 
but has to struggle for constantly. Crisis, p. 13.

33 The downfall into barbarity or the rebirth like a phoenix to a new life are the two
possibilities of Europe. In this sense, it is understandable why Husserl claims: “Europe’s greatest
danger is weariness." V L , p. 299.

36 “The crisis o f philosophy implies the crisis of all modem Sciences as members of the 
philosophical universe: at first a latent, then a more prominent crisis of European humanity itself in 
respect to the total meaningfulness of its cultural life, its total 'Existenz'." Crisis, p. 12. See also his 
reproach to the tact that the naive metaphysics has transformed the original task o f ancient 
metaphysics into “unintelligibility.” Crisis, p. 13.

As with Nietzsche and Heidegger, Husserl is distressed at the idea of 
philosophy sombering into meaninglessness, what the others describe as the danger 
of nihilism. AII three thinkers share an acute uneasiness at the eventuality that 
things may recede into unintelligibility, or, as Husserl formulates it, at the 
possibility that this crisis may lead people to a general distrust in philosophy 
itself,34 to general weariness,35 and above all to meaninglessness.36

Husserl’s view of the crisis of philosophy is better understood when 
measured against his views on tradition. Husserl considers the crisis of philosophy
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in two ways: on the one hand, he criticizes the distortion o f the original attitude and 
the failures of the naive metaphysical tradition, more recently influenced by the 
attitude of the exact Sciences, which has led to a crisis; on the other hand, in order 
to circumvent this impasse, he pleads for the return to original Greek thinking and 
for the retrieval of metaphysical tradition as an effective superior rationality 
reconciling different tendencies.

Husserl claims repeatedly that the twentieth century fragmentariness o f the 
philosophical thought could be overcome by a renewed reflection on the meaning 
and particular status o f the European philosophical tradition. Such a reflection 
could be successfully undertaken by a going back to, and a caretul consideration 
of, the Greek beginnings as well as of the historical development o f philosophical 
thought. Thus, in order to cope with the danger of the centrifugal philosophical 
tendencies, Husserl insists on the necessity to acknowledge the common core, the 
project shared by all philosophical Systems, in the history of philosophy, and the 
necessity to return and consider again the previous thinkers, in order to draw to 
light the task o f philosophy, for which the investigation of the contemporary 
systems was insurficient.

A  further importance o f tradition consists in that each thinker may take 
something from the past philosophies, in accordance with his own horizon of 
thought. In this appropriation o f the historical tradition, a creative process of 
interpretation is involved, to such an extent that a thinker, taking as a standpoint his 
world of meanings, may propose “even different readings of the text.” The result of 
this assimilation is twofold: on the one hand the philosopher interprets the texts 
creatively, while, on the other hand, he lets him self be reshaped by the previous 
significant contributions, up to point that he him self may be changed in an essential 
way.38 Although the creativity involved in the reception of the predecessors 
challenges the thinker’s mind sim ilar to poetic invention (Dichtung), its task must 
not be misunderstood: through inventive appropriation, the philosopher is 
eventually led to clarify his consciousness of the telos at work and to discover the 
rațional spirit at work in the prior philosophies.39 In this respect, the examination of 
the philosophical tradition may also be instrumental in disclosing the naivetis of 
the previous systems, the naively developed concepts and problems, and thereby be 
helpfiil in avoiding uncritical Solutions.40 F inally , the resort to tradition underlines 
the infinite approximation o f philosophy: to great thinkers, philosophy has never 
ceased to be an enigma that cannot be solved by cheap Solutions.41

37 DSP, pp. 390-391.
31 DSP, p. 393.
39 DSP, p. 394.
40 DSP, p. 394.
41 DSP, p. 394.
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In other words, for later Husserl, like for Hegel, the relation to the 
philosophical traditions shows not only that a confrontation is necessary and that an 
inventive interpretation of the other is salutary, but that, above all, that the 
commerce of the philosopher with the history of philosophy in its multiplicity may 
bring forth that which is common to different views, namely the telos or the spirit 
at work, that which makes available a certain continuity and intelligibility, enough 
to allow for contact and for novelty to happen. Thus, it would appear that Husserl, 
like Hegel before him, sees the history of philosophy as the holding together of 
differences by a superior rationality as identity. The history of philosophy is not a 
mere cultural configuration, but an illustration of how the spirit intends to attain 
true and fiill rationality in and through the workings of generations of philosophers. 
Yet, unlike Hegel, Husserl sees this work as an infinite approximation: the 
significance of the history of philosophy is the common project of philosophies, in 
what they have most proper, it is a higher rationality, which has learnt to deal with 
its unsatisfying relativity.42 Hence, philosophy is a final, higher form of rationality, 
but at the same time, “a new beginning of a new sort of infinity and relativity.”43 
For Husserl, this new rationality will eventually fulfill the task set by Descartes, 
namely place philosophy as absolute Science on solid grounds, by a criticai 
clarification of the foundation of the ego, i.e., of the world of immediate 
experience. In fact, the question of tradition raises a more problematic aspect, 
namely the philosopher’s difficulty of having to deal with a world of which he 
himself is part. The fact that the world which constitutes the subject of his 
investigation is also the world in which he is an object makes it so complicated.44

Husserl sees the overcoming of the crisis of metaphysics through 
phenomenology, which he regards as a going back to, or what we may caii 
“retrieval” of the original Greek, and, to a certain extent, early Renaissance 
understanding of metaphysics. Yet, Husserl’s conception of phenomenology 
oscillates between two possibilities: on the one hand, phenomenology is that which 
provides the foundation; on the other hand, it is itself first philosophy.

In the Analysis o f the Passive Synthesis Husserl speaks of a transcendental 
logic, which, in a manner similar to Plato’s dialectic,45 is meant to secure the 
absolute basis for philosophy as a Science of Sciences, by bringing forth the final, 
vague, obscure idea at work in all effective productions of purely theoretical 
interests.”46 Husserl also speaks here of phenomenology as a Science oriented 
towards the hidden depth of “gnosic” life (Erkenntnisleben), which may make

,  !  PMR, p. 339.
43 PMR, p. 339
44 Cf. Crisis, §53; §54; §55.
45 PS, p. (352).
44 PS, p. (352).
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possible the understanding of the world in its w hole/’ Later in the Meditations, we 
have seen Husserl describe phenomenology as that which can refashion and situate 
philosophy on a higher level, but which has, even as criticism, in its turn, to submit 
to criticism, in order to avoid all residual na iv e i.48

47 PS, p. (355).
41 CM , 151 (178)
49 Ideen I, p. 142 (118-119). Actually Husserl claims that Kant's transcendental deduction in 

the first edition o f The Critique o f  Pure Reason was operating within the reălm o f phenomenology 
and was abandoned by Kant because he misinterpreted the field o f phenomenology as psychology.

i0  Ib id .p .  148(121).
51 Interpreting St. Augustine’s claim that the truth about the world is to be discovered in the 

inner man, Husserl comments: “ 1 must lose the world by epoche, in order to regain it by universal 
self-examination.” CM , pp. 156-157 (183).

52 “Philosophy comes to be increasingly preoccupied with all the problems o f  accidental 
factualness, of death, o f fate, o f the possibility o f a ‘genuine’ human life demanded as ‘meaningful’ in 
a particular sense -  among them the problem o f the ‘ meaning’ o f history - ,  and all the further and still 
higher problems, that is, the meaningfulness of the ethico-religious problems.” ...

On the other hand, phenomenology is itself understood as “first philosophy.” 
There appears to be a claim in the 1913 Preface to Ideas I  and later, in Husserl’s 
First Philosophy (1923-24). In Ideas I, phenomenology is seen as encompassing 
all eidetic, i.e., unconditionally and universally valid, cognitions, the failed dreams 
of Western philosophy, anticipated in the thinking of Descartes, Hume, Locke, and 
Kant.49 Husserl speaks of a phenomenology which “by virtue o f its essence, must 
claim to be ‘first’ philosophy and to offer the means o f carrying out every possible 
critique of reason; therefore it demands the most perfect freedom from 
presuppositions and, conceming itself, an absolute refiective insight. It is o f its own 
essence to realize the most perfect clarity conceming its own essence and therefore 
also conceming the principles of its method.”50 To this we should add that 
Husserl’s attitude on the status of philosophy was always influenced by his position 
conceming the importance o f subjectivity, raționalism, and teleology for modem 
philosophy.51 These aspects o f Husserl’s position have been constantly criticized.

A last aspect related to the question of the metaphysical aim of 
phenomenology is connected with that of language. Thus, in the Logical 
Investigations he remarks the dependence of philosophy on language and is 
preoccupied with the possibility of a universal grammar. His insistence on the 
importance of meaning and meaningfulness deserves to be mentioned. This is 
illustrated in his later writings where he speaks o f the necessity to understand 
philosophy within the meaning or the historicity of Being, in which philosophy is 
rooted.52 This historicity has something to do with the multiple linguistic 
sedimentations o f the world of the immediate experience. Although perhaps too 
closely connected with his idea of a new rationality, the prominence that Husserl 
gives to the question of meaningfulness in relation to the possibility o f a new
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grounding o f philosophy in the lifeworld and with the unfolding o f the history of 
Being, cannot be overlooked.

(iii) M. Heidegger. The possibility of metaphysics, its historical unfolding, its 
crisis and the means to overcome it preoccupied M. Heidegger throughout his 
activity.53 In most o f his works during a first part of his activity, Heidegger points out 
repeatedly how the subject matter of metaphysics, i.e., the question conceming 
Being, has been misconstmed and eventually forgotten in the tradition o f Western 
thought, and how this has made it necessary (i) to start anew by returning to the 
earliest moment o f reflection on Being, prior to Plato and Aristotle and (ii) to retrieve 
what was left unsaid in this tradition. During a first period of his activity, Heidegger 
believed he could find a way out o f the crisis of metaphysics in fundamental 
ontology or in hermeneutic phenomenology; later he recognizes that philosophizing 
as metaphysics is no longer possible, since metaphysical language does not allow the 
thinking of the meaning of Being, i.e., the truth o f Being as concealing non- 
concealment, such as it emerges in the difference between Being and beings. Instead 
Heidegger chooses to speak o f the thinking and its task at the end o f what he calls the 
metaphysical epoch. Yet, it should be noted, thinking so understood does not really 
abandon the major hermeneutic or phenomenological concems.

53 Sein und Zeit (1927) (Being and Time). Tr. J. Macquarrie and E. Robinson (San Francisco: 
Harper Collins, 1962). Hereafter SZ; Kant und das Problem der Metaphysik (1927) (Kant and the 
Problem o f Metaphysics). Tr. R. Taft (Bloomington: Indiana University Press, 1990). Hereafter KPM; 
Die Grundbegriffe der Metaphysik Welt-Endlichkeit-Einsamkeit (1927) (Fundamental Problems o f 
Metaphysics. World, Finitude, Solitude). Tr. W. McNeill and N. Walker. (Bloomington: Indiana 
University Press, 1995). Hereafter GM; Was ist Metaphysik? (1929) (What Is Metaphysics?) Tr. D. F. 
Krell in M. Heidegger, Basic Writings. Ed. D. F. Krell (San Francisco: Harper, 1993), pp. 93-110. 
Hereafter \VM; Einftihrung in die Metaphysik (1935) (An Introduction to Metaphysics), (1935) Tr. R. 
Manheim (New Haven: Yale University Press, 1959). Hereafter EM; Nietzsche (1936-46) (Nietzsche. 
Tr. D. F. Krell (San Francisco: Harper and Row, 1991). Hereafter N; Brief Ober den Humanismus 
(Letter on Humanism). Tr. F.A. Capuzzi and J. Glenn Gray in M. Heidegger. Basic Writings, pp. 217-265. 
Hereafter BH; Zur Seinsfrage (1955) (The Question o f Being). Tr.W. Kluback and J. T. Wilde (New 
York: Twayne Pubiishers, 1958). Hereafter ZS; Identitât und Differenz (1957) (Identity and 
Difference). Tr. J. Stambough (New York: Harper and Row,1969) Hereafter ID; “The End of 
Philosophy and the Task of Thinking” (1966) Tr. J. Stambough in M. Heidegger Basic Writings. 
Ed. D. F. Krell (San Francisco: Harper, 1993), pp. 431—449. German pages are given in brackets.

54 For the primordial question of Being see p. 2 (21-22); for the destraction of the 
metaphysical tradition, cf. pp. 42—44 (21-22 ); for the facticity of being-in-the-world see in §12.

In order to understand Heidegger’s position, we shall first try to examine his 
view on metaphysics and o f its problems, and how they emerged in the course of 
tradition, then we shall see "how he conceives of the death o f metaphysics and the 
way out he offers especially starting with the second part o f his philosophy.

Early mentions o f metaphysics can be found in Being and Time (1927) and in 
Kant and the Problem o f  Metaphysics (1927). The references to metaphysics in 
Being and T im ^  are related to the priority o f the question o f Being, which needs
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to be asked again, to the necessity of the destruction of the Western tradition; 
metaphysics is also linked to the facticity of being-in-the-world in §12. In Kant and 
the Problem o f  Metaphysics, Heidegger tries to show the ontologica! implications 
subtending Kantian criticism and eventually to find a way of retrieving 
metaphysics as fundamental ontology.55

55 KPM. The work is structured along four directions of investigation: (i) the starting point for 
the laying of the ground for metaphysics; (ii) the canying-out of the laying of the ground for 
metaphysics; (iii) the laying of the ground for metaphysics in its originality; (iv) the laying o f the 
ground for metaphysics in a retrieval. For the meanings of metpahysicSj see especially §1, and for 
metahpysics of Dasein as fundamental ontology, see §42-45.

54 GM.
57 GM.
51 Heidegger, GM, p. 42. In this sense it is worthwhile noting Heidegger’s reservation 

regarding the way in which “literary types keep talking about a resurrection of metaphysics” (p. 42).

A more detailed treatment occurs in his Fundamental Concepts o f 
Phenomenology (1927) in which Heidegger announces his intention to “look 
metaphysics in the face.”56 Here he describes at length the vagueness o f the term, 
the latent ambiguity o f Aristotle’s formulation of first philosophy that laid the 
grounds for subsequent confusions, the problems confronting metaphysics in 
general and especially in the modern age. Thus, Heidegger points out the difference 
between what Aristotle means by “first philosophy” and the signification of what 
was subsequently labelled metaphysics. In its inițial, Aristotelian sense, first 
philosophy was concerned with Being as beings, i.e., with how beings are and with 
what makes them be as such, the ground, Being or beingness understood either as 
common principie or the highest Being. Unlike Aristotle’s prote philosphia, the 
term “metaphysics” was a result of a retrospective coinage that tried to situate 
Aristotle’s work on “first philosophy” within the new division o f academic studies 
into physics, logic, ethics. The elaboration of the term, according to Heidegger, is 
indicative of several things: that Aristotle wrote his work during a time when the 
specialization of the three areas into physics, logic, and ethics was not so marked; 
that the name of metaphysics did not render the specificity of the work as “first 
philosophy” concerned with the question of Being; and that the meta interpreted as 
“beyond” or “above” allowed metaphysics to be assimilated to a philosophy o f the 
things situated “above” or “beyond,” and induced the idea, still common today, of 
the “metaphysical” as something obscure or beyond reach or expression.57

Heidegger also noted how, in the course of its history, the status of metaphysics 
suffered from trivializations, confusions and degradations. The trivialization of the 
concept of metaphysics, which led it away from its scope, is related to the assimilation 
of post-Platonic metaphysics to the suprasensuous, the mysterious, the profound, 
which is not directly accessible.58 The special emphasis upon this suprasensuous 
dimension of metaphysics, strengthened by the attempt of Christian theology to
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systematize Christian Revelation by resorting to ancient philosophy, affected the way 
in which the latter came to be later understood.5’ The confused state of metaphysics 
resulted from the ambiguous way in which it dealt with the non-sensuous, without 
distinguishing between the unsensuous, which includes such determinations of beings 
as unity, othemess, difference, opposition, contrary, etc., and the suprasensuous, 
meaning the way in which God is non-sensuous, i.e., lying beyond any particular 
thing, as a being in its own right.60 The distinction, which seems to go along the two 
interpretations of Being as general principie and as absolute Being further confused 
philosophical with theological concerns and set metaphysics in the wrong direction. 
Finally, the confusion was strengthened by the fact that, for a long time, the character 
of the tradițional concept of metaphysics has been left unproblematized. This absence 
of criticai inquiry into the concept o f metaphysics and the dogmatism into which 
metaphysics eventually rigidified were due to the fact that metaphysics was absorbed 
into medieval theology at a time when free questioning, that is philosophy proper, was 
not possible. The strânge consequences of the integration of Aristotelian philosophy 
were that on the one hand, it led to the elaboration of a Christian dogmatics, and that, 
on the other hand, it led to the rise of a “dogmatism of First Philosophy,” whose 
dismantling had to wait for Kantian criticism.61

As to modern metaphysics, its difficultiers are linked to its two major concerns, 
(a) with beings as a whole and (b) with the way in which the questioner is 
conceptually included in these beings. According to Heidegger modern metaphysics 
is particularly preoccupied with the second aspect, which it treats under the 
prevailing influence o f the new Science, i.e., mathematical natural Science.62 
Heidegger explains this by the fact that the content o f metaphysics, its concern with 
first causes, the most general and highest meaning o f beings, asked for a treatment 
equal to this aim and for absolute certainty. Some thought that such absolute 
certainty could be acquired by mathematics. Therefore, since metaphysics dealt with 
the highest being, “metaphysics itself must be absolute certainty via mathematics,” 
which explains how metaphysics is carried out “to a formal level o f absolute 
Science.”63 As absolute Science, however, metaphysics is not epistemology, insofar as 
its preoccupation is knowledge in an absolute sense, achievable under the guidance 
of the absolute certainty o f mathematics.M This priority o f absolute knowledge based

S9 “(T)hrough Christian dogma, ancient philosophy was forced into a quite specific conception 
which manifested itself throughout the Renaissance, Humanism and German Idealism, and whose 
untruth we are only slowly beginning to comprehend today. The first to do so was perhaps 
Nietzsche.” GM, p. 42

M Ib id ,p .  45.
41 Ib id , p. 45.
42 Ib id , p. 54.
43 Ib id , p. 54.
44 Ib id , p. 54.
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on absolute certainty was further related to the subject in a negative way -  negative, 
says Heidegger, since the subject itself was never set into question. The priority of its 
contents, absolute being, which demanded an absolute knowledge guided by the 
Science of mathematics and placed under the unquestioned certainty of the subject, 
could be also envisaged from another angle. Heidegger remarks that the concern of 
metaphysics with the subject was meaningful only within the old problematic.65 In 
other words, the absolute content of philosophy that had been carried into philosophy 
by theology was that which supported the priority o f the ego and o f the absolute 
Science of mathematics in the questioning o f beings. When this absolute ground 
became doubtfiil, as happened in Nietzsche’s interrogation of the death of the 
metaphysical God, the ego and the absolute Science were also put into question in 
their tum. As can be seen, Heidegger sees that the idea of metaphysics as an 
“inseparable” and “constant companion” for philosophy has become problematic. 
Instead he claims, philosophizing should proceed “from out of itself,” resorting 
neither to Sciences (mathematics, physics, philology), nor to a tradițional 
metaphysical questioning of Being which has gone astray, but to a caretul 
consideration o f its historicity and facticity.66

Throughout the years, Heidegger tries to clarify the meaning o f metaphysics, 
especially with its onto-theological character. Already in Fundamental Concepts..., 
he had noted that, ever since Aristotle, the question of Being has been loaded with 
ambiguity. Metaphysics as first philosophy is the Science concerned with beings 
qua beings, that is, with the beings as a whole (ta onta) and with that which makes 
them beings, beingness (ousia).61 By beingness or permanent presence is 
understood that which beings have in common, the universal (to koinon, on 
katholou), but also, to a certain extent, as the supreme Being or absolute ground 
(timiotaton genos, theiori). When metaphysics considers things in what they have 
as common ground, it is onto-logical; when it thinks o f beings with respect to their 
absolute ground, it is theo-logical. This latter aspect, mediated by the Arabic 
philosophers, made the elaboration of a Christian theology with God as absolute 
ground. Furthermore, the difference itself between beings, and that which makes 
them be as such, namely Being, taken as common ground or absolute ground, was 
left unproblematized.

In An Introduction to Metaphysics (1935) Heidegger refers again to Being as 
beingness as that which constitutes the major theme of metaphysics. The question

M  Ib id ,  p. 55.
66 “(I)t is not a mâner o f developing these questions as theoretical and then bringing about an 

attunement, in addition or alongside. On the contrary, we must first o f all let these questions arise in 
their necessity and possibility from out o f a fundamental attunement, and seek to preserve them in 
their independence and manifestness.” Jb id ,  p. 57.

67 GM , p. 33-34 “ Philosophizing proper asks after physis in this dual sense: after beings 
themselves and after being.” Ibid., p. 34 (52).

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



17 “Death o f Metaphysics” 33

of Being, as Heidegger will show later in detail in Identity and Difference (1957), 
has to be considered starting from the fact that Being has always been seen as 
ground -  permanent ground in opposition to beings, which it grounded, either as 
common principie or as the highest Being. In this process, the differentiating 
relation, which brought together and kept separate Being and beings, was left 
unthought. In concentrating on Being as ground for beings, metaphysics and 
metaphysical tradition forgot the real meaning of Being, as that which prevailed 
over beings and made it possible. In An Introduction to Metaphysics, Heidegger 
addresses precisely this issue, trying to define the ambiguity of Being and show 
how, in the course of Western thought, Being was defined as permanence in 
opposition to becoming, as identical in opposition to appearance, in the early times 
and in the modem times, as underlying in opposition to thinking and as datum in 
opposition to the ought.68 Another criticai interrogation of metaphysics is 
undertaken in Nietzsche (1936—46), where Heidegger speaks of the exhaustion of 
the metaphysics’ possibilities in Nietzsche’s reversed Platonism.6’

A detailed treatment of metaphysics can be encountered in “The Onto- 
Theological Constitution of Metaphysics” from Identity and Difference (1957). 
Having explained the nature of the “identity” that keeps together in their 
separatedness Being and beings, i.e., the differentiation that makes possible the 
happening of the ontological difference in a first part, Heidegger then turns to the 
examination of the onto-theological character of metaphysics. Here he shows in 
detail how the emphasis on the grounding character of Being as permanent 
presence, either as general principie for beings on the whole or as absolute Being, 
has led to the forgetting of the nature of the relation that held together Being and 
beings, and conferred metaphysics its onto-theo-logical character.70 In particular 
metaphysics obscured the way in which Being as difference oriented the thinking 
of beings. According to Heidegger, Being sends itself as difference, thereby 
endowing beings with the possibility to be and to reiate to themselves and to each 
other. In other words, the way in which beings think of themselves and their 
surrounding depends on the way Being chooses to send itself. In this respect, the 
limits of metaphysics itself are somehow set by the way in which Being grants 
itself to beings.71 Heidegger suggests that, in order to overcome metaphysics a step

“  EM, p. 202 e.
69 See especially Nietzsche, voi. IV, §22. “The End o f  Metaphysics” and also voi. III, Part 

Three on Nietzsche’s metaphysics as extreme Platonism.
70 1D, pp. 70-71.
71 “Metaphysics thinks o f beings in as such, that is in general. Metaphysics thinks o f beings 

both in the ground-giving unity o f  what is most general, what is indifTerently valid everywhere, and 
also in the unity o f all that accounts for the ground, that is, o f  the All-Highest. The Being o f  beings is 
thus thought o f  in advance as the grounding ground. Therefore all metaphysics is at bottom, and from 
the ground up, what grounds, what gives account of the ground, what is called to account by the 
ground, and finally, what calls the ground to account.” ID, p. 58.
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back is necessary, which involves a careful consideration of the what holds 
together the ontologica! difference.72 The ontologica! difference is understood as 
the relation between Being as overwhelming (Uberkommnis) and beings as arrival 
(Ankunft). In the in-between Being and beings, understood as sending and arrival, 
the truth of Being as appropriating event (Ereignis) can happen.73 Since 
metaphysics, with its concentration on Being as grounding, cannot grasp the nature 
of this differentiaton, another way needs to be found in order to meditate the 
meaning of Being.

72 Being as difference which can be seen only in the step back: “ By the step back, we set the 
matter o f thinking, Being as difference, free to enter a position o f face to face, which may well reamin 
without an object.”  ID, p. 64.

73 “ Being as ground: because Being appears as ground, beings are what is grounded; the 
highest being, however, is what accounts in the sense o f giving the first cause. When metaphysics 
thinks o f beings with respect to the ground that is common to all beings as such, the it is logic as onto
logic. When metaphysics thinks o f beings as such as a whole, this is with respect to the highest being 
which accounts for everything, then it is logic theo-logic.

Because the thinking o f metaphysics remains involved in the difference which as such is 
unthought, metaphysics is both ontology and theology in a unified way, by virtue o f the unifying 
unity o f perdurance (Austrag).

The onto-theological constitution stems from prevalence o f that difference which keeps Being 
as the ground, and beings as what is grounded and what gives account, apart from and related to each 
other; and by this keeping, perdurance is achieved.”  ID, p. 70f.

An additional remark is required at this point with respect to the relevance of 
Nonbeing for metaphysics. Rather early, in What Is Metaphysics? (1929) Heidegger 
referred to the connection between metaphysics and the rethinking o f Being as 
involving a rethinking of the question of the nothing or Nonbeing (Nichtsein). 
Nonbeing is that which allows for the inquiry into Being to be undertaken. In other 
words, because Being can appear in its truth as non-concealment only within the 
finitude of beings, this non-concealment is always also a concealing. On the other 
hand, man can grasp Being only as There-being held out into the nothing. This 
explains why Nonbeing permeates the emergence of Being in its relation to beings, in 
a different way each time or “epoch“ and why it can be thought o f as a preserver. 
Insofar as tradition is concerned, since Nonbeing pervades the way in which Being 
has been understood in Western metaphysics, destructions and reinterpretations are 
necessary to bring forth what has been left unsaid in this tradition concerning Being. 
In addition, the overcoming of metaphysics can be achieved by an inquiry into the 
Nonbeing as concealment of Being in its emergence at the earliest beginning of 
Greek thought, with the Pre-Socratics.

Nonbeing is at work in the very crisis of metaphysics. Heidegger, like his 
contemporary thinkers, sees the profound crisis of the concept o f metaphysics 
fashioned in the course of the Western tradition. References to this crisis occur 
throughout his work. In Nietzsche (1936-46), for example, some important features
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of “The End of Philosophy and the Task of Thinking” are anticipated. Here the end 
of metaphysics is dealt with against the background of nihilism understood as the 
growth of the meaninglessness of prior conceptions: “the increasingly dominant truth 
that all prior aims o f being have become superfluous,”74 which was expressed in 
Nietzsche’s formulation “God is dead.”75 It is in this context that the end of 
metaphysics is regarded as a new beginning, although an imperfect one, which can 
go along and parallel the previous conceptions. This new beginning, which is “a 
historical moment in which the essential possibilities of metaphysics are exhausted,” 
can also provide a new perspective in the light of which are retrieved the previous 
manifold forms o f metaphysical tradition.76 Nihilism is mentioned again in the Letter 
ort Humanism (1946). Heidegger speaks here of technology as a form of nihilism 
based on metaphysics.77 Following its failure to investigate the difference holding 
together Being and beings, metaphysics is to be abandoned in favour of thinking.78 
Metaphysics as an ultimate form of nihilism is also present in The Question o f  Being 
(1955), where Heidegger speaks again of how the fact that metaphysics conceived of 
Being as ground contributed to the oblivion of Being. The death of metaphysics is 
connected with the nihilism of modern age as a manifestation o f Nonbeing inherent 
in Being. Heidegger also draws the attention here that the overcoming of 
metaphysics presupposes its restoration, in the sense of a going back “to that locality 
(Ortschaft) out o f which metaphysics obtained and retains its origins.” Finally, he 
repeats the impossibility o f thinking Being within the language o f metaphysics and 
suggests that the new meaning of Being should be graphically rendered by the word 
Being crossed out to indicate it no longer meant constant presence.79

The crisis or death o f metaphysics is dealt with at length in a later essay “The 
End of Philosophy and the Task o f Thinking,” which was originally a paper 
Heidegger presented at a conference dedicated to Kierkegaard held at Cerisy-la- 
Salle, whose French version was afterwards published in Kierkegaard vivant 
(1966). Here Heidegger speaks about the duality involved in the “death of

7< N, IV , 5e.
75 “The end o f metaphysics discloses itself as the collapse o f the reign o f the transcendent and 

the ‘ ideal’ sprang from it. But the end of metaphysics docs not mean the cessation of history. It is the 
beginning of a serious concern with that ‘event’ : ‘God is dead.’ That beginning is already undcr way. 
Nietzsche himself understood his philosophy as an introduction to this new age. He envisioned the 
coming century -  that is, the current twentieth century -  as the start of an era whose upheavals could 
not be compared with anything else previously known." N, IV , p. 5e.

76 “The end o f metaphysics, that is to be thought here is but a new beginning of metaphysics’ 
‘resurrection’ in altered forms; these forms leave to the proper, exhausted history of fundamental 
metaphysical positions the purely economic role of providing raw materials with which -  once they 
are correspondingly transformed -  the world o f ‘knowledge’ is built anew.” Cf. N, IV , p. 148e.

77 BH, 244e.
71 BH, in BW , e 226-227.
” Z S , p. 73; 91; 103e.
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metaphysics:” in a negative sense, the death of metaphysics can be taken to be the 
decline, interruption, break of continuity between two traditions of thought; in its 
positive sense, the death of metaphysics means a fulfillment or a completion 
(Vollendung), with an emphasis on the Voii rather than on the -endung, o f the prior 
directions of thinking. However, Heidegger warns that this completion is not to be 
understood in the sense of a perfection or in the Hegelian sense of totality, but as a 
“gathering together o f or a localization of the possibilities of philosophy in its last - 
or latest -  historical moment.”80

Philosophy can reach its death not only in its own domain, in the denial of 
previous traditions of thought by the latest one, but also in different fields. This, for 
example, is the case o f the fulfillment of metaphysical philosophy in the exact 
Sciences, which have retained in their presuppositions something of the field out of 
which they emerged, i.e., metaphysics.81 The death of philosophy in the second 
sense has to do with what Heidegger calls the localization of philosophy: “the end 
of philosophy is the place, that place in which the whole of history o f philosophy is 
gathered together in its extreme possibility, at the extreme limit.”82

Besides the fulfillment of philosophy in the Sciences, the death o f philosophy 
in the present indicates another possibility of completion, namely that of thinking 
that which so far has remained unthought in the philosophical reflection, the 
question of Being. As such, the death of philosophy is meant to articulate not only 
the break with the previous metaphysical tradition, but also to announce the 
beginning of the exploration of the limits of philosophy, that is, of the 
presuppositions of philosophy which may lie outside philosophy. This novei 
possibility, named in several of Heidegger’s writings, Lefter on Humanism, What 
Calls For Thinking, Identity and Difference, On the Way to Language, to mention 
only a few, is thinking.83 Thinking meditates on the meaning, or the truth, of Being, 
such as the latter appears in beings, as parțial or concealing non-concealment. 
Thinking o f Being could take as a point of departure the Being o f the pre-Socratics 
and try to concentrate on the belonging together in the ontological difference of 
Being as sending (Geschick) and of beings as arrival (Ankunft), and especially on 
the prevailing of Being (Uberkommnis) over beings in the event o f appropriation 
(Ereignis). Thinking of Being also involves a retrieval o f what has been left unsaid 
in the metaphysical tradition.

The thinking o f Being is always to be linked to language, which, in a now 
common place Heideggerian expression, is “the house of Being,“ whose guardians

10 M. Heidegger, The End o f  Philosophy and the Task o f  Thinking, in M. Heidegger, Basic 
Writings, p. 432.

11 Ib id , p. 433.
"  Ibid., p. 433
,J  “ The thinking that is to come is no longer philosophy, because it thinks more originally than 

metaphysics -  a name identical to philosophy” . BH in BW, p. 265e.
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are the thinkers and the poets.84 In this respect, Heidegger underlines that thinking 
will have to inquire into Being starting from the pre-conceptual level, thereby 
following the example of early Greek thinkers like Heraclitus or Anaximander or 
poets like Sophocles, who, prior to Plato and Aristotle, had thought physis outside 
“logic” or “physics” or “ethics.”*5 The overcoming o f metaphysics is thus 
connected with the taking into account o f the profound linguisticality within which 
and though which Being and beings belong together. In other words, reflection on 
language is necessaryu  insofar as language is that which makes possible the 
happening of the ontologica! difference in the first place.

From what has been said it appears that, as in the previous century, all three 
thinkers are aware o f a deep crisis o f metaphysics, experienced as no longer unable 
to account for man and his world. Each one tries to reach out and find a way, 
groping to for a means to overcome metaphysics, by historical critique, by 
phenomenology, or by thinking.

Metaphysics is seen as an essentially and uniquely European phenomenon, as a 
new attitude that, historically, originated in ancient Greece. Its original meditating 
possibilities are not denied, but at least two thinkers, Dilthey and Heidegger, see in 
the way in which it formulated its interrogation conceming Being an ambiguity that 
paved the way for its subsequent fai Iureș and for the necessity that it be abandoned as 
an instrument of reflection. Husserl, as we have seen, still holds fast to the theoretical 
dimension o f original metaphysics, which he intends to retrieve.

The assimilation o f metaphysics to raționalism is one o f the major reasons 
that makes it suspicious; for Dilthey this involves an underestimating o f life, for 
Heidegger an illustration o f the prevailing o f Being as grounding on which logic is 
based. Husserl’s position, we have seen, diflers insofar as it shows his pleading for

M “(T)hinking accomplishes the relation of Being to the essence of man. It does not make or 
cause the relation. Thinking brings this relation to Being solely as something handed over to it from 
Being. Such offering consists in the fact that in thinking Being comes to language. Language is the 
house of Being. In its home man dwells. Those who think and those who create with words are the 
guardians of this home.” BH, BW, p. 217e.

85 BH, BW p. 256e.
86 “However, the question as to the essence o f Being dies off i f  it does not surrender the 

language o f metaphysics, because metaphysical conception forbids thinking the question as to the 
essence o f Being.” SZ, p. 73, and later in ID, “The difhculty lies in language. Our Western languages 
are languages of metaphysical thinking, each in its own way. It must remain an open question whether 
the nature of Western languages is in itself marked with the exclusive brand of metaphysics, and thus 
marked permanently by onto-theo-logic, or whether these languages ofifer possibilities of utterance - 
and that means at the same time of a telling silence.” ID, p. 73. For a detailed discussion of the 
significance of language for thinking in On the Way to Language.
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a “good” metaphysics and for a “higher raționalism,” to correct the bad 
metaphysical tradition and its misguided raționalism. Connected to this is the 
scientific status of metaphysics: for Dilthey metaphysics cannot be useful insofar 
as its inquiries into the world o f life, the Other, cannot be undertaken within the 
limits set by raționalism. Heidegger seeks, too, in an early period to work out a 
hermeneutic phenomenology which should take into consideration the pre- 
conceptual level. Husserl, also, dissatisfied with tradițional raționalism, tries a 
elaborate a new form of rationality that was to pay attention to the dimension o f the 
immediately lived experience.

The search for an alternative to metaphysics leads Dilthey to a historical 
critique, Husserl to transcendental phenomenology, and Heidegger to hermeneutic 
phenomenology and ultimately, to thinking. In the First cases, there is an effort to 
ground the theoretical dimension into the pre-conceptual level: either in the wealth 
of life as the Other, or in the pre-conceptual lifeworld. In Heidegger’s case, his 
radical attempt aims at circumventing the metaphysical tradition by taking a step 
back and reconsidering both the question of philosophy, i.e., the question of Being, 
as well as the language in which this question is to be addressed. In this attempt 
Heidegger intends to follow the example set by the period in which philosophy was 
elaborating its language and topic drawing from everyday experience and in which 
expressed in language.

For the crisis o f metaphysics is generally perceived as a fracture of meaning, 
related to the eventuality that philosophy, and with it understanding in general, 
might sink into meaninglessness. The eventuality is formulated, more or less 
openly, by each of the there thinkers. For Dilthey, Husserl, and Heidegger, the 
death of metaphysics is manifest in the distrust in the ability of metaphysical 
language to deal with man and what is, and, ultimately, to respond to the address of 
Being. The imperative return to the pre-conceptual level, i.e., to the world of 
immediate experience as wealth o f Life, as the Other, or as lifeworld, is justified 
primarily by their essentially linguistic nature. This linguisticality, which is 
implicitly related to the crisis o f metaphysics, cannot be accounted for in the terms 
of exact Sciences. Dilthey had correctly seen the damage done by the taking over of 
the methods of exact Sciences by the historical Sciences. Language is to be 
understood as that which makes possible the happening of the relation between 
Being and beings. What is generally taken to be literature is only a sharpening, a 
concretization of this linguistic experience. Interpreted in this way, the interest of 
later Heidegger in the works o f the poets and in what he calls poesy, along with 
thinking, is then legitimate. Insofar as it is not only a closing, but also a gathering 
of utmost possibilities, the death of metaphysics happens in and through language, 
and it is here that thinking as topology takes its cue.
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TOMAIII r . MACAPHK H PYCCKAM JfflTEPATYPHAfl 
KJIACCHKA. HO CTPAHHIțAM «EECEfl C MACAPHKOM» 

K. HAIIEKA

A. C. CTbIKAJIHH

CpejiH O6 HJIHH JiHTepaiypbi (HaynHOH, MeMyapHofi, nyGjiHUHCTHHecKOM, 
xyflosecTBeHHOfi), oipaacaiom eH MHororpaHHy>o aejrrejibHOCTb ToMauia TappHra 
MacapHKa, KHHra Kapejia H anexa «Eecejțbi c MacapHKOM» 3aHHMaeT oco6oe 
MeCTO. EyflyHH, C OflHOH cropoHM, csoeo6pa3HbiM HCTOPHHCCKHM HCTOHHHKOM, 
OHa oâBaaaeT HecoMHeHHOH no3HaBaTenbHOH ueHHOCTbio n n s  cneuHajiHCTOB. 
PeajiHH ra6c6yprcK ofi MOHapxHH 1 8 6 0 -1 880-x TOAOB, Me>KnapTHHHaa 6opb6a B 
nemcKHX 3eMJi«x wasajia X X  BeKa, Sy^HH Hemcicoii H cnoBauKofi nonHTHHecKOH 
3M nrpaunn B 3anaAHOH E ep o n e  H CULA BpeMeH nepBOH MHpoBoii BOHHbi, nepBbie 
iiiarH no CTpoHTenbCTBy HexocjioBauxoH rocyiiapcTBeHHOCTH nocne 1918 r. -  Bce 
3TO npeacraeT  B onHcaHHH nejiOBeKa, Ha npoTJDKeHHH nonyaeKa HrpaBiuero 
KJHOHCByiO ponb B nOJIHTHHCCKOM H AyXOBHOM pa3BHTHH qeiUCKOfi (a B HeMaJIOH 
Mepe H cnoBauKOH) HauHH, a noTOMy K «Sece^aM  c MacapHKOM» H cero^H a 
OXOTHO npo,noJDKaK)T oâpamaTbCJi HCTOPHKM.

B MCCTC c TCM BOcnoMHHaHM MacapHKa nepeMexcaiOTca B 3TOH KHHre c e ro 
oâHJIbHbIMH paCCyOKJXeHHXMH O CymHOCTH ACMOKpaTHH H COUHaJIH3Ma (B HX 
MacapHKOBCKOM, AOBOJibHo sKiieKTHHecKOM noHHMaHHH), Hepe^KO paaroBop 
nepexoAHT H Ha 6ojiee aGcrpaKTHbie (JjmiocotțycKHe TeMbi.

OflHaKO B nepsy io  o n e p e ®  «Eeceflbi c MacapHKOM» -  He HCTOPHHCCKHH 
HCTOHHHK H He (}iHJioco(|)CKnii Tpyji, a  aBJieHHe xy^oxecTBeHHOH JinrepaTypbi. 
)KaHp 3Toro npoH3BefleHHJ HMCCT juiHTejibHyio H 6 o ra iy io  Tpa^HUHio B MHpoBoii 
nnrepaType -  AOCT3TOHHO BcnoMHHTb «PasroBopw c F e re  B nocjieAHHe roflbi e ro 
>KH3HH» M .n. 3KKepMana. H o npn sceH yKopeHeHHOCTH B TpaAHUHH OH TaHT B 
ce6e HeorpaHHHeHHbie BOSMOJKHOCTH OTCiyruieHiu OT KaHOHHMecKHX o6pa3uoB, 
H6O MHoroe, ecjin He ace, 33BHCHT OT HHAHBHayanbHOCTefi co6ecejiHHKOB, HX 
yHHKaJlbHOTO >KH3HeHHOrO OnbITa, MaCLUTaSoB H pa3HOCTOpOHHOCTH AapOBaHHH. 
Eeceabi OflHoro H3 KpynHefiujHX qeuiCKHX nncaTenefi X X  BeKa c BbiflaroiUMMC» 
nojiHTHKOM H MbicjiHTeaeM, ocHOBaTejieM H nepBbiM npesKuemoM  HexocnoaauKofi 
pecny6/iHKH nopoAHjm HenoBropMMbifi TBopnecKHH cruiaB, opraHHHHO coHerajomHH 
B ce6e MeMyapbi, <ț)HJioco(ț)CKne flHanom  B TpaflHUHH, Hjiymefi o r  UnaTOHa, 
nOnHTHHeCKHH TpajcraT H nySnHUHCTHHecKyio nponoBe^b.

Synthesis, XXX, p. 39-53, Bucarest, 2003
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3aect yMecTHO csejian  OAHO HeManoBaxcHoe AonojiHCHHe. IlpH BCCM O6HJIHH 
npHBOAHMbix B KHHre Manera AocroBepHbix CBeAeHHH H3 >KH3HH MacapHKa ona eABa 
nw MOJKCT npereHAOBaTb Ha pont o6i>eKTHBHoro XH3HeonHcaHwi. O6pa3 meanbHoro 
AeMOKpaTHHecKoro noJiHTHKa, npeAOMJieHHbifi B xyAOJKecTBeHHOM co3HaHHH 
BM^aiomeroca nHcareim, KOHCHHO »e, He memuneH csoeMy npcrroTHny, peanbHOH 
HCTOpHHCCKOH (JjHType, B TCHCHHe AOJIPOH, HaCbimeHHOH PKH3HH H HOCJie CMepTH 
Bbi3biBaBineH K ce6e (npH Bceă HeocnopHMon CBoeH MacurraSHOCTH) He crojib y» 
OAHO3HaHHoe OTHomeHHe KaK B Hexan H CnoBaKHH, TaK H 3a HX npeaejiaMH1.

3aMeTHoe MCCTO B SeceAax MacapHKa c HaneKOM 3aHHMaiOT poccHHCKHe 
cioate-™. CaHAerejibCTBa HenocpeACTBeHHoro onesHAua anoxanbHbix cofibimii B 
POCCHH 1917-1918 rr. (MacapHK B KanecTBe cneuHanbHoro ynojiHOMOieHHoro 
AHTaHTbi c Mau 1917 r. no MapT 1918 r. HaxoAHJicR B POCCHH, 3aHHMascb 
opraHH3auHCH MexocjiOBanxoro Aeraona H3 BoeHHonjieHHbix aBcrpo-BeHrepcKOH 
apMHH), OTHomeHHe HexocjioBauKoro npe3HAeHTa K uapH3My H K SojibmeBHCTCKOMy 
pexcHMy, ero CBIBH C ACHTCJUIMH POCCHHCKOH KynbTypbi, ponb pyccKOH jnrrepaTypbi 
B ero ayxoBHOM craHOBJieHHH -  Kaxaaa H3 3THX TCM B ee npejioMJieHHH Ha 
cipaHHuax «Bece# c MacapHKOM» sacjiyxHBaer cneunajibHoro paccMOTpeHHa.

O POCCHH MacapHK BnepBbie ycjibimaji eme B paHHeM Aercroe, KorAa B ceMbe 
BcnoMHHanH o «BeHrepcKOM noxoAe» pyccKofi apMHH B 1849 r., 3a roa AO popKAeHHH 
nepBoro HexocjioaaiiKoro npe3nueHTa (B cnoBauKHX sesuiax, npMHaAneiKaBuiHx 
aeHrepcKofi KopoHe «CBjrroro CTe^ana», 3TOT HOXOA 6bui naMrreH MHO(HM). B 
JOHOCTFL, B roAM yHe6bi B rnMHa3HH ropoAa EpHo, npojBHBiiiHHcs HHTepec MacapHKa 
K pyccKOH KyjibType HaxoAMJics B TCCHOH B3anMOCBB3H c ero pa3MbinineHHHMH o

1 PeMb 3jiecb HJICT He TOJibKo o uiHpoKo pacnpocTpaHHBueficn B anoxy K0MMyHH3Ma KPHTHKC 
MacapHKa KaK «6yp)Kya3Horo ryMaHHcra». HenpocrbiM 6UJIO OTHOUICHHC K HeMy H MHorHx 
cospeMeHHHKOB, npHHajuiexcaBWHx K pa3HMM noiiHTHHecKHM jiarepxM. TaK, HanpHMep, »OBecTHi>iH 
no3T BHKTOP A MK (1877-1931), OTHOCHBLUHRCII K noKOJieHHio yHHBepcHrercKoll MOJIOM* H, 
cnyujaBuiefl JICKUHH H3BecTHoro npo<|)eccopa B IlpajKCKOM yHHBepcHTCTe Ha py6c«e BeKOB, nnca.n B 
roa ero 60-JICTHJI (1910) o TOM, HTO nou BJIHXHHCM CBOHX jierKHx HHTejineKTyajibHux no6e.fi Han 
meflHUMH onnoHCHTaMH B npeaenax Buciuero npaxccKoro o6uiecrBa MacapHK ycsoHJi «omyineHHe 
HexoeR cBoeH HenorpetuHMOCTH, JKCCTKHC <|>opMU noncMHKH, H83ORJIHBOC BucoKOMepHe»; B cnopax OH 
BCC 6ojiee noxoaHJi na nponoBCAHHKa, He Tepiuuiero BospaxceHHA, nocnpnHHMM Kaxaoe HHoe 
cyxueHHe xa* npoxBjieHHe HHTejuieKTyajibHoro HHHToxtecTBa, a TO H MopafUHoll HenHcronjiorHOCTH. 
IlpH 3TOM OH, no cjioaaM Auxa, noanac HanoMHHaa rjiyxap» Ha TOKy, HacTOJibKO yBJieweHHoro 
co6ofi, HTO yrpaTHBuiero cnocoOnocrb aaeKBaTHO pearHpoaaTb Ha npoHcxojuuiee puoM. C XBHUM 
capKB3MOM A MK OTMCTHJI yaHBHTejibHoe yMeHMe MacapHKa 3acraBHTb CBOHX cjiyuiarejieR 
npHHHMBTb ia OTKpOBeHHe JDoCyiO TpHBHajIbHOCTb. y6HnCTBeHHOCTb XapaKTCpHCTHKH JțuKa, 
ojiHaKo, KOHTpacTHpyer c ero xe MHoro3HaHHTe.nbHUM 3aMewaHHeM, caenaHHUM B TOR * e 
io6Hj>eRHoR craTbe: «Ayx MacapHKa, 0T3ByKH ero cyxncHHfl, BJiHXHHe ero MCTOJW BU odnapyxcHTe 
H TaM, rae He oxmaere», nocKoiibKy «T. T. MacapHK -  STO Haina aeftcTBHrenbHOCTb, KaK 6u M U  o 
HeB HC cynHiiH. TOT, KTO 6yacr H3ynaTb KOHCU npoiiinoro H Hanano HUHeuiHero BeKa, HenpeMeHHO 
aonxceH 6yaer ocraHOBHTbCH Ha 3TOR HirrepecHoR <|)Hrype» (V. Dyk. T. G. Masaryk // Samostatnost. 
Praha, 1910. l.IIJ).
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anaBJiHCTBe. «IlpofijieMa, xoropas B Te rojiM Memi mrrepecoBana 6onee Bcero, 6buia 
cjiaBXHCTBO, 3 TO MCHJI BOJiHOBano, xoTb H HCXCHO, H KHK npefliyBCTBHe, y » e  B 
fleTCKHC TOflbl»; «H3 pOMaHTHHCCKHX CHMnaTHH K nOJlbCKHM nOBCTaHUaM 
(yHacTHHKaM Boccramu 1863-1864 rr., noAawieHHe KOToporo uapcicMMH BoficxaMH 
toHbifi Macapmc TJDKe/io nepexKBaji -  A. C.) rHMHa3HCT0M > yHiui nonbCKHH, a B 
Bene npHHJUicii 3a pyccKufi»,- BcnoMHHaer OH2. B Bene Macapmc «m i c 1869 r. OH 
3aKOHHWi TaM ntMHa3HK), a B 1872 r. nocrynmi B yHHBepcHTer, r^e yHuncJi y 
H3BecrHoro (țiHncxxxția Opanua EpeHTaHo, no,iiroTOBHB HOA ero pyKOBOACTBOM H 
3auiHTHB B 1876 r. .unccepraumo o 4>njioco4)mi PlnaroHa. CbiHy H3BO3Hmca 
npnxoannocb caMOMy 3apa6aTbiBaTb ce6e Ha xcH3Hb, H oanajieB pyccKHM «3biKOM, 
Macapmc fla»e aaBan nacTHbie ypoKH pyccKoro.

flpoflOJDKHB 4)HJioco4>cicoe H counonorHHecicoe o6pa3OBaHne B JlefinuHre, 
Macapmc B 1879 r. CTaHOBKTca B BeHe SOUCHTOM yHHBepcHTera, a B 1882 r. noJiyHaer 
npnrjiauieHHe B Ilpary, r^e HaHHHaer pa6oran> B mecTBe 3KCTpaop,iimiapHoro 
npocjjeccopa TOJibico ™  oncpbrroro lemcxoro yHHBepcHTera. «Vace B BeHe, - 
BcnoMHHaer OH, -  a 3aHwrbiBaiic>i pyccKofi JiHTepaTypoH; noaxe, B Tipare, OHa 
3axBaTmia Memi uejimcoM. CMCJO npH3HaTbca, HTO Tor.ua Mano KTO 3Han pyccicyio 
JiHTepaTypy Tax xopouio, KHK a», -  3T0 He CJIHUIKOM cicpoMHoe npH3HaHHe Macapmca 
nojTBepîxnaeTCJi He TOJibKO OT3biaaMH juoaeii, ero 6JIH3KO 3HaBiiiHX, HO H ero 
H3BeCTHbIMH paSoTaMH, nOCBBIUeHHbIMH OCMbICJieHH}O HCTOpHHeCKOrO npH3BaHHJI 
POCCHM, ee Mecra cpean BOCTOHHbix H 3anaAHbix cocenefi («Poccmi H Espona» 1913 
r. H ap.). /țyxoBHbifi onbiT npoHTeHmi pyccKofi JiHTeparypHOH KJiaccmcn npoaBHiica B 
UTHX pa6orax H B nocraHOBKe pejiHTHO3Hbix H MopanbHbK npoSjieM, H B noHcicax 
nyreft HX paapeuiemu.

Hapjwy c xyAo«ecTBeHHOH JiHTepaTypoH 6yaymero HexocjiOBauKoro 
npe3HAeHTa HHTepecoBajia pyccKas 4>wioco4>mi, Koropyio OH paccMaTpHsaji B 
conocTaBJieHHH c HOBOH eBponeficicoH (țuuioccxțiHeH o r H. KaHTa 40 O. Hnouie. B 
1880-e roAbi Macapnx Hcnbrran onpejxejieHHoe BJimiHHe HapoAHHHecKOH 
couHOJiontM n . JIaBpoBa H H. MHxaiinoBCKoro, B 1889 r. ony6jiHKOBan paSory o 
TBopnecTBe cjiaBUHO^HJia Pi. KHpeeBCKoro. flo3xce, HaicaHyHe nepBOH MHPOBOH 
BoiiHbi neuicioiil 4>HJIOCO4) npH3Haji, HTO H3yneHHe POCCHH H pyccKOH jiHTeparypbi 
noMorno eMy Bbipa6oTan> 6ojiee nencne npeACTaiuieHHJ OTHOCHTejibHO Ferejia H 
OeHepGaxa, H HTO HMCHHO nepea pyccicyio 4>HJIOCO4)HIO H JiHTepaTypy OH CMOT 
oco3HaTb BceMHpHO-HCTopHHecKoe 3HaneHHe /J. K)Ma H PI. KaHTa.

CoAepxcaTejibHbiH onepK HCTOPHH pyccKofi 4>HJIOCO4>HH OT Ii. HaajaeBa 40 
1910-x ronoB sacrca B KHHre «Poccmi H Eapona». CornacHO KOHuermmi Macapmca, 
paccMaipHBaBiuero TBopnecTBO pyccKHX MbianHTeneii B oâmeeBponeilcKOM

2 OparMeHTM H3 TeKcra «Becea c MacapHKOM» npHBOASTca B HacTosmeft crane no 
pyccKOMy ncpeeoay, Bnepaue onySriHKOBaHHOMy B xypHane «Bonpocu HCTOPHH» (1997. N. 11-12; 
1998. N. 1-4). B roa 150-jieTM» co aH« poaaeHH» T. T. Macapxica (2000 r.) BMLU.no H 
pyccKOB3UHHoe KHHJKHOC n3aaHne «Bocea c MacapHKOM».
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flyxoBHOM KOHTeKCTe, o p a ic rm e c m  ycrpeMJieHHOCTb pyccKOH 4>HJIOCO4>HH H ee 
HCKJuoMirreJibHbiH HHTepec K jiHHecKHM npoGneMaM HMCJIH CBOCH oâpaiBoii 
cropoHofi npeHefipeiKeHHe rHoceojiormecKHM nouxouoM. TpinmjHJi $Hnoco4)CKOtt 
KpHTHKH J i o w r o  CO3H3HMJ1 He HOJiyMMa B PoCCHH flOJDKHOrO pa3BHTHX, a nOTOMy 
orpHuaHHe Toro HJIH HHOTO MHijia BOBCC He oananano cmcasa o r  MHifiaraop'iecTBa KaK 
TaKOBoro. Ilp »  HeuocraTKe pauHOHajibHO-KpHTHHecKoro Hanaua npoHCXO/mna CMeHa 
rocnoflCTByromHX MH4>OB. «Tocita no Bepe, HanpaBJieHHaa npoTHB CKencHca, BOBce 
He Bceraa o6o3HaHaer n iry  HMCHHO K pejiHTHO3Hofi Bepe, -  pyccKOMy XOHCTCH BepHTb 
BO HTO yroAHO -  B xceue3Hbie uoporH (ECUHHCKHH), B » a 6 y  (HHTHJIHCT E aiapoa [repofi 
poMana H. C. TypreHeBa «O njbi H ACTH» -  A. C .] ), B BH3aHTH3M (JleoHTbeB) H TOMy 
nouo6noe. JIeoim>eB [K. JleoHTbeB -  pyccKHH KOHcepBaTHBHbiH MbicuHTenb Bropofi 
nonoBHHbi XIX B. -  A. C.] FOTOB npH3BaTb Ha noMOim» npoTHB CKencHca a a * e 
HacwiHe: OH npHHyaqaer caM ce6a K Bepe»3 . Oroo.ua, no MHCHHIO M acapm a, 

npoHCTeKaer H HCKJUOHmenbHa» ponb xyuowecrBeHHOH UHTepaTypbi B 
$opMHpoBaHHH pyccKoro HauHOHanbHoro co3HaHH« -  noar Bem» 6 jin»e  K MHijiy, HCM 
4>HJIOCO4>, a nOTOMy K HeMy oxoTHee npHcnyiuHBaiOTca Te, KTO r a m e r  HOBbix 
MH(j)OB. IlOHJITHee, T3KHM 06pa30M, CTaHOBHTCJI MHCTHHCCKOe OTHOLlieHHe K 
peBOJIlOLlHH, KOTOpOe B PoCCHH CpOUHH OJKHHaHHK) 4y.Ua.

3 T. T. MacapHK. 3cce o pyccKoft jiHTepaType // Bonpocu jiHTeparypij. M ., 1991. N. 8. C. 
212-213.

4 T. f .  MacapHK o O. M. AOCTOCBCKOM // Bonpocbi nHTeparypu. 1997. N. 5. C. 378.

B epa B «pyccKyio m e io » , B oco6oe npH3BaHHe POCCHH, 6buia OAHHM H3 
ABHrareneH B uyxoBHbix HCKaHiux O . M . HocToeBCKoro, KOToporo MacapHK 
CHHTau He TOJibKO nHcaTeneM MHpoBoro MacnrraSa, HO H KpynHbiM couHanbHMM 
MbicjiHTejieM. Ilp n  3TOM OH He ycTasau noneMH3HposaTb c ero  npeucraBJieHHKMH 
06 0C060H MHCCHH pyCCKOH) Hapo.ua, BbipaXCeHHbIMH, B H3CTH0CTH, B «^HeBHHKC 
nHcaTejiii». foB ops o TOM , HTO 6yaym ee Esponbi npHHaAnexcHT POCCHH, 
JțOCTOeBCKHH, KaK UHUieT MaCapHK, HCXOUHT He CTOJIbKO H3 KyjIbTypHblX, 
CKOJibKO H3 reonojiHTHHecKHX nocbuiOK. reorpa(|)HHecKoe nouoxceHHe POCCHH, 
MoiHb rocyuapcTBa H HHCJieHHOCTb HauHH CTaHOBjrrcji .mm Hero BaxHeHiiiHMH 
apryMeHTaMH B nojib3y «H36paHHHHecTBa» pyccKoro Hapo.ua. A nOTOMy pyccKaa 
nuea y Hero Hepeuxo oâopaHHBaerca anojioreTHKOH caMOuepjKaBHOH BJiacTH H 
«BceHenoBeK /țocToeBCKoro -  ec/in Braa^eTbca B Hero nonpHCTaabHee -  no 
cymecTBy npeucTaer KaK UIOBHHHCT»4 . IIpocjiaBJiaa uencTBHa uapn3Ma Ha 
EauKanax (rax , HTO uaxce nocneuHaa 3anHCb B UHeBHHKe cuenana BO cuaay 
reHepajia M . CKoSeueBa), ^ocroeBCKHă He XOTCJI a m e r t ,  HTO a ra  nojiHTHKa, 
UBHXtHMaa HMnepcKHMH aMSHUHXMH, 3anacTyio ocHOBana Ha npeHe6pe»eHHH 
HeuoBenecKHMH XCH3HXMH, OHa He HMeeT upyrHx uyxoaHbix H MopajibHbix onop 
KpoMe xpaâpocTH uyHuiHX pyccKHX couuaT. «U noHHMaio uioâoBb HocToeBCKoro 
K pyccKofi 3eM/ie, a noHHMaio uioSoBb K npoHHOH 3eMJie nou  HoraMH... OAH3KO 
3TH 4>aKT0pbI nOHBbl H o6b!Haa HHKOHM o6pa3OM He AOJIXCHbl HaBa3bIBaTbCa B
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KanecTBe meH, pyccKofi meH»; «PyccKHft MeccHaHH3M He npHHec aoâpbix 
rUIOAOB POCCHH»5.

5 TaM ace. C. 37^-380.
*T. T. MacapHK. 3cce o pyccKofi jiMTepa-rype // Bonpocu jiHTepaTypiJ. 1991. N. 8. C. 187.
7 Taw ace.

HsyMa» npoay H nySjiHUHCTHKy O. ,UocToeBCKoro, MacapHK ntiTajica 
npOCJieAHTb CBB3b nOHBCHHHHeCKHX KfleH KaK C npaBOCJiaBHOH jyXOBHOH 
ipauHUHeit, TaK H C pyccKHM HauHOHajibHbiM xapaKTepoM. Fio co6cTBeHHOMy 
oTKpoBeHHOMy npH3HaHHio, cnenaHHOMy B 6ecene c HanexoM, BCK> »H3Hb CBOHM 
«aHDIOCaKCOHCTBOM» H aMepHKaHO$HJlbCTBOM OH H3XHBâJl B Ce6e CJiaBaHCKOe 
aHapxHHecKoe Hanano. « ^ OCTOCBCKHH, -  roBopmi B JTOH CBa3H MacapHK ManeKy, - 
Memi 3aHHMaji a m  HeraTHBHO, a AOJDKCH 6bm conpoTHBJurrbcs pyccKOMy -  H 
cnaBJiHCKOMy Boo6me -  nyxy awapxHH, Koropbiii OH, HecMOTpa Ha CBoe 
o6pameHHe K npaBOcnaBHio, TaK H He npeonojien. CBOCH ABOHCTBeHHOCTbio OH 
CTaJi OTIJOM pyccKoro HeayHTCTBa». BonpeKH HacrofiHHBOMy CTpeMJieHHio K 
o6pereHHK> Bepbi /JOCTOCBCKHH, B TpaKTOBKe MacapHKa, «6bm aTencTOM; OH caM 
o,nHa>KUbi CKasan pyccKHM HHrHJincraM: «3TO BM MHC 6ynere paccKa3biBaTb, MTO 
TaKoe aTeH3M?» Ho OH crpeMHJica 6bm> npaBocnaBHbiM; crpeMHJicii «H3OJiraTbcn 
AO npaBAbi». IlycToe _rie.no: HHKTO He MOJKCT BepHyn»ca K Bepe, ecnH OHa yrpaHeHa - 
OH MoiKeT npHH m  niofiyio HHyio, HO Ty, Koropyio noTepan, eMy y»e He HafiTH. 
I103T0My B 3TOM HCKyCCTB6HH0M HpaBOCJiaBHH ^OCTOCBCKOrO a OlUyiliajl HCHTO, 
noxoiKee Ha HeayHTCTBO. Oro ne aaBano MHC noKoa: MHC xcrrejiocb no3HaKOMHTbca c 
POCCHCH H npaBOcnaBMeM nofiriHixe».

B Poccwo MacapHK BnepBbie npnexaji B 1887 r., 3aTeM tepea ros. OH 
noâbiBan B nerepGypre, MOCKBC, KneBe, Onecce, noceTHii 3HaMeHHTyio naBpy B 
CepnieBOM Flocăite. «MHC xorenocb BHnerb Te ynHijbi H Boofiiue Te Mecra, Koropbie 
a TaK xopouio 3Han no poMaHaM JțocroeBCKoro, Toncroro H npyrnx nncaTeneii», - 
nHcan OH no3>Ke6 . 3naKOMCTBO C 4>HJiojioraMH-anaBHCTaMH npoH3Bejio Ha Hero 
AOBOJibHO-TaKH ynpyHaKiiuee BneHarneHHe. OAHH HX HHX, B. JlaMaHCKHfi eMy 
np«MO CKasan, HTO «pyccKHX HHTepecyiOT TonbKO npaBOCiiaBHbie cnaBaHe, H3 
npyrHX -  6o.nee Bcero CJIOBBKH, nocKOJibKy OHH TaK * e  HaHBHbi, KaK H pyccKHH 
EOXHH JIIOA. Hac, HCXOB, KaK JinSepanoB H 3anaAHHK0B -  OHH Morun 6bi noonaTb K 
nepry». B ixenoM H3 CBOHX nepBbix noe3AOK MacapHK BbiHec, KaK OH no3Me 
npH3HaBajic& HaneKy, npHMepHo Te » e  BnewaTJieHwi, HTO 3a nonsexa no Hero ero 
cooTenecTBeHHHK Kapen FaBJiHHeK-EopoBCKHfi: «mofîoBb K pyccKOMy Hapony H 
HenpHJTHe O(|)HUHaJlbHOH nOJIHTHKH H npH3HaHHOH BJI3CTJ1MH HHTeJUIHreHUHH». 
H ecTecTBeHHyio HenpHU3Hb c ero CTopoHbi acer/ia BbBbiBanH AOBOJibHO 
HeMHoroHHCJleHHbie anoJioreTbi uapcKoro caMonepacasna H naHonaBHCTCKHX mieii B 
neiiiCKHX noiiHTHHecKHX Kpyrax: «Hauiwx KPHKJIHBNX apxHcnaBHCTOB, Koropbie 
A m  He norpymuiHCb BbiyHHTb a36yKy, a npocro He npmHaBaji»7.
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18 8 0 -9 0 -e  r o i u ,  Kor.ua MacapHK ycwieHHO saHHMancn H3yseHneM pyccKoii 
Kyjibiypw, 6 MJIH BpeMeHeM, KorAa B HCXHH «ropoAa H ropoAHmKH npoâyxqiaAHCb 
OT npoBHHUHanbHoii ApeMOTbi. HoBbie AIOAH BToprajiwcb B W H b ,  aacyHMB 
pyKaBa»; ace «paaâpeAaAocb H nepenAeraAocb; Hy Aa, 3TO 6 bina anoxa, KorAa 
pacnaxHsaAH oim a B MHp H oTKpbisanH AoporH B MHp, HO H HcicajiH CBMHX ce6a» . 
«EpoxeHHe yMOB TorAa Ha6AK)AaA0Cb H B Jiifrepaiype. K HAM HOTOKOM HOUIAH 
npOH3BeAeHHX HHOCTpaHHblX aBTOpOB; $paHUy3OB, OT 3 o ju  AO CHMBOAHCTOB, H 
ceBepHbix; OCO6 CHHO cuubHoe BnenaTAeHHe npoH3BOAHA H6ceH... Ha ofimecTBO 
BApyr oâpyuiiu iocb  MHOJKCCTBO HOBMX BneiaTjieHHH H KpnrepneB>>, -  BcnoMHHaA 
MacapHK, fiecejțya c HaneKOM. EAaa AH He caMas MOiUHax crpya B 3TOM noTOKe 
HanpaBAJUiacb H3 POCCHH. KaK CBHAereAbCTByer MacapHK, « p y c c m  AHTeparypa, 
OCO6CHHO TOACTOH H ^ OCTOCBCKHH, y x e  oSperajiH aBTopHTer H BAHAHHe» BO BCCM 
MHpe. Oco3HaBaa MHpoBoe 3HaseHHe ToAcroro, npaxcKHH npo4>eccop 4>HAOCO4>HH 
peiUHA AHHHO OO3HaKOMHTbCA C OAHHM H3 BAaCTHTeACH A/M MOAOAblX nOKOACHHH 
He TOAbKO pyccKOH, HO -  m npe -  esponeHCKOH HHTeAAHreHUHH. «FlepBbiH pa3 a 
HaBecTHA ero B M OCKBC, B ero ABopue (Pe^b HACT O6  ycaAbâe B XaMOBHHKax -  A . C.). 
KaK ceHHac HOMIHO, OH n o m n  c  ropAOCTbio noKa3MBaA MHe CBOH paâoHHH Ka6nneT: 
AepeBHHHblH AepeBeHCKHH IIOTOAOK, AO KOTOpOrO M02KH0 AOT«HyrbC« pyKOH, 
OAHaKO noTOAOK 3TOT cneuHaAbHO BAeAaH B BbicoKyio rocnoACKyio KOMHaTy. B 
3T0H AepeBeHCKOH H36e -  nHCbMeHHblH CTOA C yAO6HbIM KO»aHbIM KpeCAOM H 
AHBaHOM -  AA» AepeBeHCKOH H36bl 3T0, K0HCHH0, HHKaK He TOAHAOCb». XoAHA 
TOACTOH « B noAnoacaHHofi MPKHUKOH p y6axe H canorax, KOTopbie CLUHA CAM; 
pa3yMeeTCJI, OMCHb HAOXO OHH 6bUlH CUIHTbl. K HAR) OH npHTAACHA M6HA B 
rocnoACKHe noKOH -  cnAOUib KpacHbiH 6apxaT, no O6 MHAK> apHCTOKpaTHiecKHx 
AOMOB». «H B rpa^cKOH CTOAOBOH OH ynoTpe6AXA TOAbKO npocTyio AepeBeHCKyio 
nHLLțy, HO 3Ta CaMAX MyOKHUKAA KA1UA H3rOTOBAJIAACb HA HHCTOH rpa<ț>CKOH KyxHe, 
H rpa^HHM HACTO noAOABHrAAA K HeMy SAIOAUC CO CAAAKHM BApeHbeM (T OACTOH 
AK>6HA CAAAOCTH), KOTOpoe OH, KAK 6bl He 3AMeHAA, nocAaA. HAH OH nHA no- 
MyjKHlJKH, neAHA HCpC3 KyCOHCK CAXApA, HO HAH-TO 3ABApHBAACS TOHKHH, 
nepBocoprHbiH» . y>Ke npH nepBOM nocemeHHH MacapHKy 6pocHAOCb, TaKHM 
o6pA3OM, B m asa, HTO CBoero HAeaAA onpomeHwi TOACTOH He AOCTHT, Aa BnpoHeM, H 
He Mor AOCTHHb, H6 O nocraBHA nepeA CO6 OH He TOAbKO HeBbinoAHHMyio, HO H 
coMHHTeAbHyio uenb. IlocAe TpAneabi XO3»HH noBeA rocra B npHycaAefiHbiH napK, TAC 
paaroBop 3AiueA Ha 4>HAOco4>CKHe TeMbi. TOBOPHAH o  LLIoneHrayape, «KOToporo JleB 
HnKOAaeBHM noHHMan nnoxo; nocpeAH paaroBopa OH ocraHOSHAca KBK My*HK Ha 
Me»e H npeAAOJKHA MHe 6brn> ero nocAeAOBareAeM -  MHe aro noKasaAocb 
4)aAbIAHBbIM, HCKyCCTBeHHO-npHMHTHBHbIM, HeeCTeCTBeHHbIM».

B o BpeMa CBOHX Tpex nocemeHHH POCCHH (1887 , 1888, 1910) MacapHKy 
HeoAHOKpaTHO AOBeAocb noSbiBaTb H B B CHOH IloAJiHe, rAe B nocneAHHH ero

* TaM we. C. 192.
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npHC3A 3CMJU1K (JjHJlOCOtțja AOKTOp JJ. MaKOBHUKHH CMOTpeJI CBOCMy XO3»HHy B pOT 
M 3anncbiBan orpbBKOM Kapamiaiua Kaxuyio npoH3HeceHHyio CCHTCHUHIO. «IlepeA 
AepeBHeH MOCTHK 6bui HacrojibKO uiaTOK, m  JioiuajiH MOTJIH cjiOMan. Horn; 
npHiiuiocb o6te3>Kan>. OKOJIO nononyAHM a noatexan K ycaju>6e; MHC cicaaajiH, HTO 
JleB HwKonaeBHq eme noiHBaer, noTOMy HTO BCK> HOMB Beri jie6a™ c HepHOBUM9 H 
rocTBMH. Tom a a noiueji nocMOTpen» AepeBHio; OHa Sbuia rpji3Ha H yGora».

9 Ha ocHOBaHHH «JleronncH JKH3HH H TBopsecTBa JI. H. Tojicroro», cocrawicHHoll H. H. 
TyceBa (1828-1890. M., 1958; 1891-1910. M., 1960), B KOTopoft <|)HKCHpyioTcii H noceiueHiu 
TOJICTOTO MacapHKOM, MO* HO npeanojio*mi, HTO p e it HJICT O B. E  HepTKOBe, 6jiH*alliucM 
coîpyjiHHKe Jl. H. Tojicroro H OKTHBHOM nponaramiHCTe ero yneHm.

10 T. E  MacapHK. 3cce o pyccKofl jiHTeparype // Bonpocu jiHTepaTypw. 1991. N. 8. C. 194. 
HecKOJibKO H3MeHCHHaji, He6e3UHTepecHaji BepcHJi 6ecejiu MacapHKa H TOJICTOTO npHBOjurrcii B 
KHHTC pyccKoro 3MHrpaHTa fl. MeficHepa, He OTOcJiaBiiiero npH STOM K KOHKpcTHOMy TCKCTy 
MacapHKa: «BOT BM, JleB HHKOJiaeBHH, canom uibcre, a y Bac B jiepeBHe KpecruiHe OT CH$HJiHca THHKJT. 
Jicnim. HX H M O ». -  «3BHCM jicnim», -  OTBCTHJI eMy, corjiacHO BocnoMHHaHMM MacapHKa, TojlCTOft, HX 
Hajio He JICHKTL, a oryHim. pa3BpaTHHHart, Torjia H CH4>HJIHCB He 6yaeT. A MHCM paaspirrHHKa jicnim.? 
OH Bbuiewrcji H orurn. jaSoiieer» (H. McflcHcp. MHpaxai H aeflcrBHTeni>Hocn>. 3anHCKH 3MHrpaHTa. M., 
1966. C. 133).

HenocjieAOBaTejibHOCTb H aax e  Hexoropaji noKaayuiHOCTb TOJiCTOBCKoro 
acKeTH3Ma, KaK H xBHaji HCKyccTBeHHOCTb Teopnn «onpoiueHM» pe3KO 
KOHTpacTHpoBajiH c ero xyAO»ecTBeHHMM reHHeM, yweHHeM nocTHHb rnyGnHbi 
HeJiOBenecKoro uyxa. OCOGCHHO HyxcAbiMH noxasajiHCb nparMaTHHecKOH HaType 
no3HTHBHcra MacapHKa npejțCTaBJieHHJi JI. TOJICTOTO o MPKHUKOM AOCTOHHCTBC, 
jiHiiib yBOAJmiHe B CTopowy OT peiueHM 6ojibHbix couHaJibHbix npo6jieM. 
«TOJICTOH caM CKasaJi MHC, HTO nun H3 craKana CHijiHJiHTHKa, HTOGM He 
o6Hapyx<HTb 6pe3TJiHBOCTb H TCM He yHH3HTb ero; 06 3TOM OH nojțyMaji, a BOT 
yGepenb CBOHX KpecTbXH OT 3apa3bi -  06 3TOM -  HCT». B jioKa3biBaji TojicroMy, 
npojxoJDKaer MacapHK, HTO «CHI|)HJIHTHK, y KOToporo He xBaTaer nopmiOHHOCTH H 
Taicra, HTo6bi He noABepran CBOHX GJHDKHHX onacHocni 3apa3HTbCii, Hyxaaercs B 
noyneHHH H B BbiroBope, H He H3-3a HCJIIOGBH K HeMy, a B HHTepecax GJHDKHHX. B 
pasroBopax 06 3roH3Me H ajibipyH3Me a OTHerjiHBee Bcero BcnoMHHaio, KaK 
TOJICTOTO 3ajiejio Moe yrB epw H H e, HTO Me«fly STHMH ABywi noHjmuiMH HCT 
Taxoro npoTHBonocTaBJiem-w, Kaxoe HM OGMHHO npHnHCbiBaeTCM»10.

Meînay TeM, H B MocKBe, H B XCHOH Flojune MacapHK CMor BOOHHIO 
yGeAHTbCJi, CKOJIb npHTXTaTeJIbHblMH 6bUIH An» MHOTHX MOJlOJIblX COBpeMeHHHKOB 
Haen H caMa JIHHHOCH> TOJICTOTO. «K TojicTOMy oGpamajincb JHOAH H3 Bcex 
yroJiKOB POCCHH H HCKajiH y Hero coBera H oGneneHiu BO MHOTHX MyHHBiiiHX HX 
Bonpocax... B AOMC TOJICTOTO Bcerna 6buia oGcTaHOBKa KaK B HexoeM 
pejiHTHO3HO-3THHecKOM napjiaMeHTe. Kaaajiocb, HTO HejiOBeKa BbiHyxcjiajoT BCJiyx 
HcnoBeAOBaTbcx ceGe caMOMy, -  TaKoe y MCHJI 6buio omymeHHe. IIOCTOHHHO 
oGmaiICb C CaMbIMH pa3HbIMH JHOAbMH, OH yCBOHJI HeoGbIHaHHO JKHByK) MaHepy 
nojixoAa K KaxiioMy H GyKBajibHO m a o r o  HCKyuiaji HcnoBeAOBancx... B ero
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npHcyrcTBHH Bac oxBaTBiBa.no omymeHHe, HTO necTHaa XH3Hb -  3TO nocToaHHaa 
HcnoBeAb, HTO ncnoBeAb nyjKHa Bceraa»11. Bce x e  Ana MHOPHX nocAeAOBaTeAefi 
TOACTOTO Ha nepBMH arian BMXOAHAH He ero HeycTaHHbie 3THHecKHe HCKaHHa, a 
HHCTO BHCLUHaa CTOpOHa nOBCAeHHa, oGpa3 3KH3HH MyxHKOBCTByioiiiero rpatjja, 
xoAamero B KpecTbSHCKoii pyGaxe H nauiymero 3eMAK). OGmeHHe c HeKOTopbiMH 
H3 HHX He BbBBaAO B MacapHKe HHHero, KpoMe tyBCTBa raAJiHBOCTH. OAHH H3 
nocAeAOBaTeAefi, CBIH H3BCCTHoro xyAfflKHMKa HnKOAaa Te, HanpnMep, «onpocTHAcn 
HacroAbKO, HTO H3AaAeica npHiueA K ToACTOMy neuiKOM, noTOMy HTO »ene3Hari 
Aopora, MOA, He Ana MyxHKOB. Ha HCM 6bino CTOABRO BUICH, HTO ero npHiiiAOCb 
Tyr x e  BblMblTb H OTHHCTHTb meTKOH«. TaKHe AK>AH, KaK npaBHAO, Gbicrpo 
nopbIBaAH C TOACTOBCTBOM.

11 T. T. MacapHK. 3cce o pyccKofl jiHTepaTypc // Bonpocu jiHTeparypu. 1991. N. 8. C. 193, 
197-198.

12 TaM *e . C. 194.

OAHa H3 BcrpeH MacapHKa c TOACTBIM npHBeAa K TaKOMy OMecTOHeHHOMy 
cnopy, HTO H MHorHe roAbi cnycTa, B GeceAax c HaneKOM, OH He Mor OTpeniHTbca 
OT npexHero SMOUHOHaAbHoro 3anana. He HyxHO HHCTOTy H AOCK OTOXAecTBAan> 
c AymeBHbiM pa3BpaT0M, a GeAHOCTb H rpa3b CMeuiHBaTb c npHpoAHbiM 
acKeTH3M0M, a TCM 6oAee BbuaBaTb HX 3a AOCTOHHCTBO H 3acAyry, TOBopHA OH, 
Aynuie noAyMaTb o TOM, Kax x o n  6bi B HCM-TO ManoM yAyniiiHTb noAOxeHHe 
HeHMymHX. «HpocTOTa, onpomeHHe, onpocTHTbca! TocnoAH Boxe! HpoGAeMbi 
ropoAa H AepeBHH HCBO3MOXHO paapeuiHTb ceHTHMeHTaAbHofi MopaAbio H 
oGiBBAeHHeM KpecrbaHHHa H AepeBHH oSpaauoM Bcero... U l m  ceGe canoni, 
xoAHTb neuiKOM BMecTO Toro, HToGbi e3AHTb noe3AOM -  BeAb 3TO AHiub nycTaa 
TpaTa BpeMeHH; BeAb 3a 3ÎO  BpeMU MOXHO Gbino 6M CAeAaTb MHOXCCTBO KyAa 
GoAee noAe3Hbix Bemefi!».

nocncAOBareAbHoro AeMOKpaTa H ryMaHHCTa MacapHKa He yGeAHAa H 
(])nnoco<j)nn HenpoTHBAeHwi 3Ay HacHAHeM. EH OH npoTHBonocraBHA CBOFO 
4)HAOCO4»H1O. «Mofi TC3HC BblTAaACA npH6AH3HTeAbHO T3K: CCAH KTO-HH6yAb 
HanaAaer, HTOGM yGtrrb Merui, a 6yAy aammuarbca, ecAH x e  HeAb3» GyAer noMOHb 
ce6e HHane -  a yGwo HacHAbHHKa; CCAH yx  KTO-TO H3 AByx AOAXCH 6brn> y6nr, TO 
nycn> GyAer y6HT TOT, KTO anoyMbiiiiAaeT yGHficTBO». A BooGme xe, roaopnA OH 
ToACTOMy, a no3xe Maneicy, peHb AOAXHB HATH He TOAbKO o conpoTHBAeHHH 
HacHAHK», HO o 6opb6e nponiB BcaHecKoro 3Aa no BCCM AHHHaM. FIocAe CMep™ 
TOACTOTO B paGorc, eMy nocBameHHOH, MacapHK Taxxe HC MOT He BocnpoH3BecTH 
cyn> CBOHX cnopoB c TOACTBIM: «H CTOBA 3a TO, HTO ryMaHHOCTb He 3anpemaer 
3amHiuaTbca, B KpaHHeM CAynae H C noMombio opyxHa, HO HTO o6a3aHHOCTb 
3amHiuajomeroca — orpaHHHHBaTbca oGopoHoii H HC TBOPHTB HOBbix HacHAHH. 
FyMaHHOCTb He TepnuT MCCTH. 51 corAacHAca H C TCM, HTO OHeHb Henpocro nocrynaTb 
corAacHO AaHHOMy npaBHAy, HO HTO OHO Gonee Bepno, HCM HenpoTHBAeHHe 
TOACTOTO»12.
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«CJIOBOM, MW He CMOTJIH AoroBopHTbcn, -  pe3K)MnpoBan 6yAyuiHiî 
npe3HAeHT HexocjiOBaKMH HTOFH nocneAHefi cBoeH noesjKH B 5icHyio IlojuiHy, sa 
HecKOJibKo MecuueB ao KOHHHHM Tojicroro. -  rpat|)HHJi (Corbii AHApeeBHa 
Tojicraji -  A. C.) 6buia paayMHan «eHiuHHa, OHa c rpycTbio waSnioflana, KaK 
HepasyMHO Toncrofi TOTOB Bce pa3Aan>; ropesajia o cyju>6e CBOHX aereS. H m ero 
He Mory c CO6OH noaejian>, HO B aroii ceMefiHofi pacnpe a cKopee aep*aji ee 
cropoHy». B HoaSpe 1910 r. B HeKpojiore JI. H. ToncroMy, ony6jiHKOBaHHOM B 
npaatcKOM jKypnajie «Hac», MacapHK nncaji o rpacpHHe C. A. TOJICTOH: 
«HecnpaBeanHBO O6 BHHJTII> ee B TOM, HTO ona He noHHMajia TOJICTOTO. /ța , He 
noHHMajia. Ho BeAb TOJICTOH caM Bw6paji ee B noapyrn XOOHH. BO BpeM« MOHX 
AByx nepBwx nocemeHHH MM MHOTO roBopmiH 06 3TOM H onenb OTKpoBeHHO»13.

IloceTHB BcHyio IlojMHy B KOHUC Mapra 1910 r., MacapHK, no 
coâcTBeHHOMy npH3HaHHio, omymaji, HTO BHAHTCJI C TOJICTMM B nocjieAHHH pa3. 
B Hoa6pe TOTO » e  roaa OH nojiynHJi H3BecTHe o ero CMepTH. «POCCHB o6e.HHe.na. 
Vmen H3 * H3HH BCAHKHH nejiOBeK, craBWHH npH3HaHHMM MopajibHMM 
aBTopHTeroM», -  TaK npaxcKHH npoijieccop Bbipaami CBoe OTHOuieHHe K 
yconmeMy. B CKynoM cooâmeHHH 06 o6cro«TejibCTBax CMepTH rpacjia 6buia 
samnonena, nncaji OH Aajiee B HeKpojiore, «BCS ayuiesHan ApaMa TOJICTOTO: B 
crpeMJieHHH onpocTHTbCJi no 3aBeraM CBoero yHHTenx Pycco OH eaer, IIOAO6HO 
MyxHKy, B TpeTbeM miacce, HO Beat» y MyoKHKa HCT CBOCTO JieH6-MeAHKa H y ero 
CMepTHoro OApa He co6Hpaercn KOHCHJiHyM MHpoBbix CBCTHJI. A KaK AOJITO 
cp a jm cn  TOJICTOH C MCAHUHHOH, HTO6 M B KOHue KOHUOB npH3HaTb ee 
6jiaroaeTejibHOCTb!»H . TOJICTOH 6exaji He OT CBOCH ceMbH H He OT CBoero 
OKpyxceHHH, He Bceraa noHHMaBmero ero. Ilpexjie Bcero OH 6bui ABWKHM 
noHCKOM HCTHHM, H B 3TOM CMbicjie, KaK nojiaraji MacapHK, ero CMepTb «BHJiacb 
normecKMM 3aBepweHHeM Bcefi ero >KH3HH. TOJICTOH 6yKBajibHO (|)H3HHecKH 
omymaji jio>Kb H CTpajiaJi OT Hee, OTcroaa nponcTeKaji ero KOH4)JIHKT C 
oițiHUHajibHOH npaBOCJiaBHofi uepKOBbio, yBmeBineii epecb B ero crpeMJieHHH K 
OHHmeHHK) pejiHTHH OT Bcero, HTO He cooTBeTCTBOBaJio ero npejiCTaBJieHHJiM o 
HpaBCTaeHHOCTH H npaBAe. TOJICTOH, CHHTaeT MacapHK, BMUICJI noâeAHTejieM B 
3TOM KOHijjjiHKTe: uepKOBb CBOHM OTJiyHeHHeM 6ecKOHeHHO BO3Bbic>uia ero B 
rjiaaax MHOTHX coapeMeHHHKOB, AOBepaBuiHX ToJicroMy HaH6ojiee HHTHMHbie 
CBOH nepe>KHBaHHJi («B AOJITHX H nacrMX 6eceaax c TOJICTMM MM o6cy>KAajiH Bce 
npo6jieMbi >KH3HH H caMbie HHTHMHbie 3araAKH ayuiH H cepAUa», -  CKaoKeT 
MacapHK o ce6e15). Hpn STOM B CBOHX HpaBCTBeHHbix HCKHHHHX TOJICTOH He 
nepecraBaji ociaBaTbCfi xyAOJKHHKOM ABJKC Torna, KorAa nponoseAOBaji HACH O6 
H3HanajibHOM aMopajiH3Me xyAO>KecTBeHHoro TBopnecTBa. Her HHKaKoro 
npoTHBopeHHa MeiKAy 3THKOH TOJICTOTO H ero HCKyccTBOM, npoHH3aHHMM AyxoM

13 TaM *e. C. 195.
“’ TaM »(e. C. 192.
'’ TaMxe. C. 193.
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npaBAbi, CTaBiiiHM KBHHi3CceHUHeH pyccKoro peanH3Ma -  K TaKOMy BbiBOuy 
npHLue-n MacapHK B OAHOH H3 CBOHX ACKUHH o TOJICTOM16. TpanHmm peajiH3Ma B 
pyccKOH JiHTepaiype noMorajia ByuymeMy HexowiOBauKOMy npe3Hjieiny 
HiKHBaTb JiioGbie npouBJieHiu yronn3Ma H MH(jiojiorH3Ma B CO6CTBCHHOM 
MHUUICHHH, 4>opMHpoBaTbCfl KaK nojiHTHKy nocjieAOBarejibHo peajiHCTHMecKoro 
cuiana. «3 BMHyxaeH nocronHHO aepiKaTb ce6« B y3ae; KOTAa a npn3biaaji K 
peanH3My, K HaytHOMy MCTOAy, s TCM caMbiM npeBO3Moraji B ce6e CBOH 
co6cTBeHHbifi poMaHTH3M H crapanca caM ce6« HayHHTb crporoii AHCiiHruiHHe 
MMCJIH. B peajibHofi >KH3HH S 3acTaBJMio ce6n 6brn> peajiHCTOM, co3HarejibHO H 
HcyiaiOHHO», -  npH3HaBanca MacapHK HaneKy B 1920-e rojibi.

16 TaM *e. C. 200.
l 1 TaMxe. C. 195-196.
"TaM*e. C. 193.
19 Jl. H. TOJICTOH. llojiHoe coSpaHwe COHHHCHHH. M., 1928-1958. T. 29. C. 206-207.
“ TaMxe. T. 86. C. 144.
21 TaM xe. T. 84. C. 30.

MacapHK, KaK H TOACTOH, BCIO W H b  6opOBUIHHCJI 3a HpaBCTBeHHOe 
OHHmeHHe pejiHFHH H BO BpeMCHa aBCTpo-BeHrepcKoro flyaiiH3Ma HeoAHOKpaTHO 
BCTynaBLUHH B KOHtțjJIHKT C aBCTpHHCKOH KaTOJlHHeCKOH LiepKOBblO, JiyHUie MHOrHX 
Apyrnx Mor noiurrb Toncroro B ero AyxoBHbix ycrpeMneHHJix, Aa*e ecjiH H He 
npHHHMan OTAenbHbix CTopoH ero yHemu. «^  HcnbrrbiBan K ToncroMy nyBCTBO 
rjiyfioKOH ApywGbi H JIKJGHJI ero, oieHb JIIO6HJI, XOTS H BO MHoroM c HHM He 
comauiajicii. KOHCHHO, npome ApyxHTb c JuoAbMH, C KoropbiMH MOJKHO 6brn> 
W HO. Mwe )KH3Hb .nana HHbie ypoKH, HCM eMy. B onem MHoro pa3Mbnujmn o ero 
noHHMaHHH XH3HH H B 1887 rony fla»e nocraBHJi npaKTHHecKHH onbiT: SynyHH B 
POCCHH, nonbrrancji XHTb no-roncroBCKH, HTO6M nocMoipeTb, He H3MCHHT JIH 
npaKTHKa MOH B3rjuuibi. He H3MeHHJia», -  nncan OH17. Ana MacapHKa 6buia 
HenpHeMJieMa y»e oana H3 (JiyHAaMeinanbHbix nocbuioK yneHH5i Toncroro -  o 
BpaxueSHocTH nporpecca HenoBeqecKOH HpaBCTBeHHOCTH. «B Kyjibrype H 
UHBHnH3aUHH MHOHJ COMHHTeJIbHOrO, HO HCJlbJ» >Ke HO3TOMy OT6paCbIBaTb ee 
HejiHKOM»18, TeM 6onee B POCCHH, me B p a ^ a  Bnacreîi K npocaemeHino KaK Mano B 
KaKOH Apyrofi crpane, no ero MHCHHIO, Meuiaer yjiynuieHHio HenoBeHecKoro 6brnu.

JI. H. Toncrofi nHTaji K MacapHKy OTBCTHOC yBmHHe. O nuab i o 
«HpaBCTBeHHO HyncoM npaxccKOM yHeHOM»15, «cepAeHHOM H CBO6OAHOM 

20 - 21HenoBeKe» , KOTOPMH «oieHb xopowo H AyMaeT, H noHHMaer TaKxce» , TO H Aejio 
BcrpenaioTCa B ero nepenncKe. B «CHonojmHCKofi 6H6nHOTCKe xpanarca KHHrH 
MacapHKa c noMeraMH Toncroro: «CaMoy6HficTBO KaK oSmecTBeHHoe MaccoBoe 
«BJieHHe COBpeMCHHOH UHBHnH33LJHH», «OnnOCO^JCKHe H COUHOJIOrHHeCKHe 
OCHOBaHHH MapKCH3Ma». BceX HeXOB H CnOBaKOB, nOCemaBLUHX XaMOBHHKH H 
HcHyio nojiHHy, TOJICTOH pacnpauiHsan o MacapHKe, CJICAHJI 3a ero HOBHMH 
pa6oraMH, He oneHb OAoSpnx yaneneHne nojiHTHKoii, AenyraTCTBO B ascTpHHCKOM
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napnaMeHTe. Ho npocb6e HCUICKHX jipyaefi MacapHKa BCJIHKHH pyccKHfi nncaTejib 
HewoJiro AO cMepTH onuiHKHyjicii Ha 60-JieTHe npaxcxoro 4>HJioco4>a. KpoMe 
«oGmero BCCM JIKDJUM, 3HaiomwM MacapHKa, nyBCTBa yBa»eHHH K ero HCKpeHHefi, 
iwpAofi, ropHHefi H caMOH pa3HOo6pa3Hoii, oâmecTBeHHOH H yneHOH jje»neJibHOCTH» 
TOJICTOH Bbipaaun eme H cBoe coGcTBeHHoe nyBCTBO «GjiarojiapHocTH eMy 3a ero 
aofipoe OTHOiueHMe KO MHC, a Taioxe 3a MHorae coo6ujeHHbie HM MHC B csoe BpeMJ 
Baxaibie Ana MCHS CBCACHIU». TjiaBHoe ace, nncaji TOJICTOH, HTO loGmieii MacapHKa 
jian eMy cjiynaH Bbipa3HTb «nyBCTBa HCKpeHHefi JIK)6BH K HeMy KaK K HenoBeny»22. Ho 
OCO6CHHO jiopororo CTOHT, noranyii, cjie/iyioiiiHH 0T3bre Toncroro o MacapHxe, 
BbICK33aHHbIH OJlHOMy H3 Co6eC€JlHHKOB nOCJie BCTpeHH C leiUCKHM 4>HJ1OCO({)OM B 
Mapre 1910 r.: «HMCHHO TaKoro KpHTHKa MHC HJOKHO 6buio»2 î . Hajio CKa3an>, HTO 
I103HWU Toncroro KOHTpaCTHpOBana C JlOBOJIbHO HaCTOpOlKeHHbIM OTHOLlieHHeM K 
Macapnxy B ocțiHiiHajibHbix H HeocjiaBHCTCKHx Kpyrax uapcKOH POCCHH. B 
JlHIUIOMaTHHeCKHX JlOHeCCHHJIX H3 ABCTpO-BeHrpHH B KaHyH nepBOH MHpOBOH BOHHbl 
MacapHK HepejiKO npejtcraBan KaK jieinejib aHTHpyccKoii, cyry6o npoaanajmofi 
opHeHTauHH, ycneBiiiHH «B Kanecrse npo<ț>eccopa BocnHTan. B ruiexjie 
yHHBepcHreTCKOH MOJIOJIOKH OTHyjKjieHHOCTb K POCCHH H npeapeHHe K ee OTCTajioMy, 
no ero MHewoo, rocyjiapcTBeHHOMy crpoK)»24. OrHomeHHe K HeMy KaK K 
«H3MeHHHKy cjisBUHCKOMy Jiejiy», «cmueneHuy cjiaBHHCKoro nyBCTBa H 
BceciiaBHHCKOH HHCH», BejjymeMy He MeHee BpejiHyio aHTHpoccHficKyio arHTauHK), 
HCM HeKOTOpbie KpyTH OTeHeCTBeHHOH peBOJDOUHOHHOH 3MHIȚ>aUHH, COXpaHJUlOCb K 
HeMy Aaxe B ro/ibi BOHHM, Korjia MacapHK, crpeMHBiuHHCJi cjienarb HeuiCKoe 
HaiXHOHaJIbHOe ABICKeHBe HajjeXCHMM COIO3HHK0M AHTaHTbl, 6bUl 3BOHHO npnroBopeH 
pe>KHMOM Ta6c6yproB K CMepiHOH Ka3HH23. Ho MHCHHIO npejicraBHTejieH 
oițiHUHajibHoro nerep6ypra, MacapHK, OKaaaBuiHCb y BJiacrH B HCXHH B cjiynae 
BO3MO>KHOrO najieHHJI ABCTpO-BeHrepCKOH MOHapXHH, ABHJICH 6bl «BJiaCTHbIM 
HacaAHTeneM B CBoeii crpaHe Kpaioie 3anajiHHHecKHX mieii», CTOPOHHHKOM noJiHoro 
OTHyîKaeHHJi wexoB OT cjiaBJiHCKoro MHpa26. OyHjiaMeHTajibHaji paGora MacapHKa 
«POCCHH H Espona» (nepaoe, HeMeiiKoe H3jiaHHe -  1913, K 300-JICTHIO AOMa 
PoManoBbix) Gbuia 3anpemeHa B POCCHH B MOMCHT Bbixojia H3-3a HBHO KpHTHHecKoro 
OTHomeHHJi ee aBTopa K pexoiMy HMKOJiaji II; nepBbiiî TOM ee poccHHCKoro H3jiaHHJi 
Bbiuieji TOJibKO B 2000 r. CaM Macapmc B Gecejie 1920-x rojioB c HaneKOM Gbui 
OTKpoBeHeH, BcnoMHHaa npenuiecTByioiiiee necjrnuieTHe: «Or uapcKOH POCCHH a He 
B HpaBCTBeHHOM, HH B BOCHHOM RJiaHe MHOrOTO He OJKHJtan». B TO » e  BpeMH 
HemcKHM tjjHnocot}) HemMeHHO nojjHepKHBaji, HTO ero KHHra HH B Koeii Mepe He 
HanpaajieHa nporHB POCCHH, Gojiee Toro, OH CHHraji, HTO HMCHHO HOBOR,

“ TBM *e. T. 81. C. 113-114.
23 CM.: T. T. MacapHK. 3cce o pyccKoil jiHTeparype // Bonpocu jiHTeparypij. 1991. N. 8. C. 192.
24 Bepcant H HOBaa BocroHHU Espona. M., 1996. C. 268.
25 Papalii 1948. MocKBa H Hpara. Bănuia ncpca nonseKa. M., 1998. C. 163.
26 TBM *e; Bepcajib H nosas BocTOHHan Espona. M., 1996. C. 268.
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ACMOKpaTWHeCKOH POCCHH KaK HeOTbCMAeMOH H OCHOBHOH H3CTH CJiaBHHCKOFO 
nenoro AoimcHa npHHaAnexcaTb HHHUHaTHBa B aenax o6meoiaB«HCKUx -  B TOM, 
HTOGM BAOXHyrb CBOKHC CHJIM BO BcecnaBHHCKyio meio27. IIpn 3TOM ana Macapwca 
cnaBJiHCKaji B3aHMHOCTb 6buia Jinuib maroM Ha nyrn K AOCTHXCCHHIO O6LHHOCTH SoJiee 
BbicoKoro nopiuxa. «^ He HeAOOueHHBaio 3MOUHOHanbHyic 3HaHHMOcn HACH 
CJUBHHCKOH B3aHMHOCin; OAHaxo pacueHHBaio ee KaK cryneHb KO B3aHMHOCTH 6o/iee 
UlHpOKOH H CaMOH WHpOKOH. y>Ke KoJUiap -  Hapany C HACCH CAaBHHCKOH B3aHMHOCTH 
BMABnran Taioxe H meio B33HMHOCTH c HapoAaMH HecjiaBHHCKHMH», -  roBopun OH 
Haneity. «B JDOGJUO POCCHIO He MeHbine HauiHX cjiaBHHOtțiHJiOB, -  no/mepKHBan 
MacapHK, -  ...HO JHOGOBB He Moxer H He AoaacHa ycbînriHTb paayM»28.

3aAaBuincb uejibio HanHcaTb HCTopnococJjcKyio pafioiy 06 OTHOUJCHMJIX 
POCCHH H Esponbi, MacapHK, no coâcTBeHHOMy npH3HaHHK>, «HCTepaanca, AyMaa 
H nepeAyMbiBaa pyccKHe Bonpocbi»29. B Hrore MHorojieTHHx pa3MbiinneHHH OH 
npHxoAan K BbiBOAy, HTO MOXHO roBopHTb KaK o eBponen3aunn POCCHH, KaK H O 
pycH4>HKauHH Esponhi «He TOJibKO B ruiaHe nocTOHHHO yBejiHHHBaiomeroc» c 
BoceMHaAuaToro Bena noJiHTHHecKoro BJIHHHHH POCCHH Ha Espony, HO H B 
OTHOiueHHH 3aHHTepecoBaHHoro BocnpHj™  EBponoH pyccKOH JiHTepaTypbi, 
KoropaH cnocoâcTBOBana BoajieneHHio HHTaiouiHX BO BHyrpeHHHe npo6jieMU 3TOH 
CTpaHbi. Mbi noMHHM, KaK npocjiaBJiHJin POCCHIO BojibTep H Fepaep; ceroAHa K 
HHM MOXCHO npHHHcnHTb Hnmiie, MerepjiHHica, a TaioKe MHOFHX Apyrnx, Tex, KTO 
BocnpHiwi pyccKHe HACH H HAeanbi»30. POCCHH, no MHCHHIO Macapwca, npHHaAnexcHT 
EBpone, XOTH H oâjiaAaer 3HaHHTejibHbiM csoeo6pa3HeM, o6ycjioBJieHHbiM 
npaBOCJiaBHOH AyXOBHOH ipaAHUHeH, BH3aHTHHCKHM KyjIbTypHblM BJIMHMeM H T.A. 
Bonpoc O COOTHOlIieHHH B pOCCHHCKOH KyjIbType HOBOTO BpeMeHH HCKOHHOTO 
(npaBocnaBHO-BH3aHTHHCKoro) Hanana H 3anaAHbK BJIHHHHH OH ribrraercji paapeuiHTb 
Ha ocHOBe KOHKpeTHO-HcropHHecKoro noAXOAa, npocnexcHBaji pa3BHTHe pyccKOH 
(j)HJiocaj)HM H JiHTeparypbi B oâmeeesponeHCKOM KOHTeKcre Ha npom em iH 
nocneAHHX AByx BCKOB, HO niaBHbiM o6pa3OM XIX B. H coapeMeHHOH eMy POCCHH. 
Ho MHeHwo Macapwca, oipoMHbie pa3Mepbi H HCKjnoHHTejibHaii counanbHan 
pa3HopoAHOCTb POCCHH AeJiaioT ee yMenbiijeHHbiM noAo6neM Bcero MHpa, a noroMy 
peiueHHe eBponencKHX npoâjieM n e n e  BHAHTCH npn oâpameHHH K POCCHHCKHM 
anajioraM.

Eonn ocJjHUHaubHaJi POCCHH He npHHHJia paGoibi Macapnica, to  B Kpyrax 
AnâepajibHOH HHTejuiHreHUHH OTHOineHne K HHM, HanpomB, 6buio no>nwrejibHbiM. 
BHAHbifi cțiHJiococt» 3. PaAAOB, HbH o6uiHpHaH nepenHcica c MacapmcoM, xpaHniițancn 
B oTAejie pyKonncefi nyimcHHCKoro floMa B nerep6ypre H B Apyrnx co6paHMJix, euie

37 OeBpani. 1948. MOCKBB H ripara. Barjuu H epa nonsexa. C. 155.
21 naMitTH T. T. MacapHKa. ripara, 1937. C. 14.
N  UHT. no: G eapam  1948. MocKBa H ripara. Barnaji Hepea nojiaeKa. C. 156.
30 «noâJiHHHaa peaomouiui -  3TO PCBOJIIOIIH» pe<j>opMMCTciam« (H3 KHM™ T. T. MacapHKa 

«POCCHH H Espona») // CnaBiHoaaKHHe. 1997. N. 5. C. 106.
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napjiaMeHTe. Fio npocb6e HCIUCKHX Apyaefi MacapHKa BCAHKHH pyccKHfi nHcarent 
Hesa^ojiro AO CMepTH oTKJiHKHyjicji Ha âO-neme npaxcKoro (Jnuiocoijia. KpoMe 
«oâmero BCCM AIOAXM, 3HaiomHM MacapHKa, nyacTBa yBaxeHiu K ero HCKpeHHefi, 
TBepflofi, ropsneH H caMOH pa3HOo6pa3HOH, oGmecTBeHHofi H yHeHofi AerrenbHOCTH» 
TOJICTOH Bbipa3HJi eme H caoe co6crBeHHoe HyBCTBO «6jiaro,napHOCTH eMy 3a ero 
Ao6poe OTHOineHHe KO MHC, a TaioKe 3a MHome cooâiueHHbie HM MHC B CBoe BpeMS 
B am ie  Arm MCHH CBefleHMfl». rnaBHoe *e, iracaji TOJICTOH, m o JoSmiefi MacapHKa 
jian eMy cjiysaH Bbipa3HTb w-ryBCTBa HCKpeHHefi JIK>6BH K HeMy KaK K HenoBeKy»22. Ho 
OCO6CHHO Aopororo CTOHT, noxcajiyfi, cnejțyiomHH OBMB Tojicroro o Macaprate, 
BbicKaaaHHbiH OAHOMy H3 co6ecejțHHKOB nocjie BcipeHH c HCIUCKHM (JIHJIOCO<|)OM B 
Mapre 1910 r.: «HMCHHO TaKoro KpHTHKa MHC HyxcHO 6buio»23. Hano CKaaaTb, m o 
no3numi Tojicroro KOHTpacTHpoBajia c AOBOJibHo HacropoxeHHbiM orHOuieHneM K 
MacapHKy B ocțiHUHajibHbix H HeocjiaBHcrcKHx Kpyrax uapcKOH POCCHH. B 
AHnnoMaTHHecKHX AOHeceHHHX H3 ABcrpo-BeHipHH B KaHyH nepson MHposoH BOHHU 
MacapnK Hepe,iiKO npejjcraBaji rax aejrrejib aHTHpyccKoii, cyryGo npoaanajiHofi 
opneHTannn, ycneBiiiHH «B KanecTBe npo<|)eccopa BocnHTan» B ruieiye 
yHHBepcHrercKOH MOJIOACJKH oTHyjKueHHOCTb K POCCHH H npeapeHHe K ee orcraJiOMy, 
no ero MHCHWO, rocyAapcTBeHHOMy crpoio» . OTHomeHHe K HeMy KaK K 
«H3MeHHHKy cjiaBHHCKOMy Jiejiy», «onueneHijy cjiaBJHCKoro syBCTBa H 
BcecjiaBXHCKOH mien», BejțymeMy HC Menee BpeaHyio aHTHpoccHHCKyio arHTauHK), 
HCM HeKoropbie Kpyrn oreHecTBeHHOH PCBOJIIOUHOHHOH 3MHrpauHH, coxpaHiuiocb K 
HeMy na*e B roAbi BOHHbi, Kor.na MacapHK, crpeMHauimics c^e/iarb qemcKoe 
HauxoHajibHoe ABICKCHHC HaA&KHbiM COKHHHKOM AHTaHTbi, 6bui 3aowo npHTOBopeH 
pexHMOM Ta6c6yproB K CMepTHofi mHH2’. Ho MH€HHK> npeAcraBHTejiefi 
o4)HUHaJibHoro nerepSypra, MacapHK, OKaaaBiuncb y BjiacTH B HCXHH B cjiysae 
BO3MO)KHoro najjeHMJi ABCipo-BeHrepcKOH MOHapxHH, XBHJICX 6M «BJiacTHbiM 
HacajufraieM B CBOCH crpane Kpafme 3anaAHHHecKJtx HAeH», CTOPOHHHKOM nojiHoro 
OTHyjKjieHHJi nexoB OT cjiaBSHCKoro MHpa26. OyHAaMeHTanbHaa paSora MacapHKa 
«POCCHH H Eapona» (nepBoe, HeMeuKoe H3AaHHe -  1913, K 300-JICTHIO AOMa 
PoMaHOBbtx) 6buia 3anpemeHa B POCCHH B MOMCHT BbixoAa H3-3a HBHO KpHTHHecKoro 
OTHOujeHHJi ee aBTopa K pe>KHMy HHKOJiaa II; nepBbin TOM ee poccHHCKoro H3AAHHJI 
Bbniien TOJibKO B 2000 r. CaM MacapHK B Secere 1920-x roaoB c HaneKOM 6bui 
OTKpoBCHeH, BcnoMHHaa npejuijecTByiomee AecjrnuieTHe: «Or uapcKOH POCCHH a He 
B HpaBCTBCHHOM, HH B BOCHHOM TUiaHe MHOrorO He O>KHAaJl». B TO >Ke BpeMJ! 
HemCKHH 4>HJIOCO4> HCH3MCHHO nOAHCpKHBaJl, MTO ero KHHra HH B KOeH Mepe He 
HanpaBJiena npoTHB POCCHH, Sonee Toro, OH CHHTaji, m o HMCHHO HOBOH,

“ TaMHte. T. 81. C. 113-114.
21 CM.: T. T. MacapHK. 3cce o pyccKofl jiHTeparypc // Bonpocw jiHTeparypw. 1991. N. 8. C. 192. 
M  Bepcanb H HOBaa BocroiHa» Eapona. M., 1996. C. 268.
25 Oeapajib 1948. MocKBa H Ilpara. B arau  șepci nonaeKa. M., 1998. C. 163.
“ T w  ate; Bepcanb H Hoaan BocTOHHax Eapona. M., 1996. C. 268.
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AeMOKpaTHHeCKOH POCCHH KaK HeOTbCMJieMOH H OCHOBHOH HaCTH CJiaBHHCKOrO 
uenoro AOJDKHa npHHajmeiKaTb HHHUHaTHBa B u o iax  ofimecnaBSHCKHx -  B TOM, 
HTO6 M BflOXHyn> cBexue CHJIM BO BcecnaBHHCKyio KOeto27 . Ilpn  3TOM JUDI MacapHKa 

cjiaMHCKM B3anMHOcn> 6buia JiHiiib uiaroM Ha n y m  K flocnoKeHwo O6 UUHOCTH Sooee 
BbicoKoro nopauxa. «R He HeoooueHHBaio 3MOUHOHanbHyio 3HaHHMOCTb HUCH 
cnaaHHCKOH B3aHMHOCTH; OAHaKO pacueHHBaio ee KaK cryneHb KO B3aHMHOCTH 6onee 
UlHpOKOH H CaMOH LIIHpOKOH. Y x e  KoJUiap -  Hapjmy C m ee ii CJiaB»HCKOM B3aHMHOCTH 
BHABHraji Taioxe H m e io  B3aHMHOCTH c HapooaMH HecaaBHHCKMMH», -  roBopmi OH 
Hanetcy. «R JUO6JUO POCCHJO He M etanie Hauiux cjiaB«H(x|)nnoB, -  noffiepKHBaji 
MacapHK, -  ...HO Jiio6oBb He MOXCT H He oojDKHa ycbiruiHTb paayM»28.

27 OcepajiL 1948. MOCKM H fi para. Barau ncpa noriBeKa. C. 155.
21 TlaMHTH T. E  MacapHKa. npara, 1937. C. 14.
29 UHT. no: OeBpajit 1948. MocKBa H flpara. Banuia tcpea noriBCKa. C. 156.
50 «nojuiHHHaa peBonioiuut -  aro peBoaiouM pe<j>opMHCTCKaji« (H3 KHHI~H T. P. MacapHKa 

«POCCHI H Espona») // CjiaaaHOBcacHHe. 1997. N. 5. C. 106.

3aaaBiiincb neobto H anncarb HCTopHocotjicKyio pa6oTy 06 OTHomeHHSx 
POCCHH H E sponbi, MacapHK, no co6cTBeHHOMy npH3HaHHto, «HCTep3anca, oyMaa 
H nepeayMbiBaa pyccKHe Bonpocbi»29. B n ro re  MHorojieTHMX pa3MbiiiuieHHH OH 

npHXOAHJl K BbIBOAy, TTO MOJKHO FOBOpHTb KaK O eBponeH3aiIHH POCCHH, KaK H O 
pycH(|)HKauHH EBponbi «He TOJibKO B ruiaHe nocTOHHHO yBenHHHBaiomeroca c 
BoceMHanuaTOro Beica nojiHTmecKoro BJIHJIHHJI POCCHH Ha EBpony, HO H B 
OTHOiueHHH 3aHHTepecoBaHHoro BocnpHUTH» E sponon pyccKOH JiHTepaTypbi, 
Koropaa cnocoâcTBOBajia BOBJICHCHHK) HHTatoniHX BO BHyrpeHHHe npoâneMbi 3TOH 
CTpaHbi. Mbi noMHHM, KaK npocjiaBJuuiH POCCHIO B ojib iep  H Pepoep; ceroAM» K 
HHM MOJKHO npHHHCJiHTb H nuuie, MerepnHHKa, a TaioKe MHorax ap y n ix , Tex, KTO 
BocnpHHiui pyccKHe HOCH H mieanbi»30 . POCCHH, no MHCHHIO MacapnKa, npraa^nexcHT 

Eapone, XOTH H oSnajiaeT 3HaHHrenbHbiM CBoeo6pa3HeM, oGycnoBJieHHbiM 
npaBOCJiaBHOH ayXOBHOfi TpaAHUHeH, BH3aHTHHCKHM KyjIbTypHbIM BJIHHHH6M H T.A. 
Bonpoc O COOTHOUieHHH B pOCCHHCKOH KyjIbType HOBOTO BpeMeHH HCKOHHOro 
(npaBocnaBHO-BH3aHTHHCKoro) Hanana H aanajHbix BJIHHHHH OH nbrraercfl paapeuiHTb 
Ha ocHose KOHKpeTHO-HcropmecKoro no.oxo.ua, n p o c n e m a ji  pa3BHTHe pyccKOH 
4>HJIOCO<{)HH H JiHTepaTypbi B oSmeeeBponencKOM KOHreKcre Ha nporjDKeHHH 
nocjie,OHHX OByx BCKOB, HO rnaBHbiM o6pa3OM XIX B. H cospeMeHHOH eMy POCCHH. 
Fio MHCHHIO MacapHKa, orpoMHbie pa3Mepbi H HCKjnoHHTejibHan counajibHaa 
pa3Hopo,0HOCTb POCCHH oenaior ee yMeHbineHHbiM nono6HeM scero  MHpa, a noroMy 
peuieHHe eBponeHCKHx npoâneM n e n e  BHAHTCH npH o6pameHHH K POCCHHCKHM 
ananoraM.

ECJIH o^HUHanbHaa POCCHH He npum uia paGoTbi MacapHKa, to  B Kpyrax 
JlHâepanbHOH HHTeOJlHieHUHH OTHOUieHHe K HHM, HanpOTHB, 6bU10 no™ rejIbHblM . 
BHOHBIH 4>HJIOCO4> 3 . PaAnoB, H M  o6uiHpHaH nepenHCKa c MacapHKOM, xpaHamancn 
B oroejie pyKonHceH IlyuiKHHCKoro /(oMa B n e rep ây p re  H B opyrnx  co6paHHHX, eme
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M C T  CBoefi nyâJiHKauHH, nwcaji, HTO B KHHre «POCCHH H Espona» aaHa «HaH6oAee 
noAHaa xapaxrepHCTHKa pyccxofi 4>HJIOCO4)HH H3 Bcex AO HacTOJimero BpeMeHH 
HMeiomHXCii»’1. fnaBHWM HCTOHHHKOM noHHMaHHS POCCHH 6bina nna Macapnxa 
Bce x e , no*anyfi, He pyccxax 4>HAOCO4)HJI, npexpacHO HM H3yHeHHM, HO 
xyAOxecrBeHHaa AHTepaTypa, npHHeM oTWOAb He TOJII>KO TBOPHCCTBO TOACTOTO H 
/JocToeBCxoro. «H3 pyccxnx MHe AoporH IlyuiKHH, PoroAb, PoHMapos; TOACTOH B 
MoeM npeACTaajieHHH -  B6AHKHH xyAOXHHK, XOTH A C HHM cnopHA, He corAamaxcb 
c ero BO33peHH«MH», -  nHcaji HemcKHH 4>HAOCO4>. HHTepecHa xapaxrepHCTHKa 
MacapHKOM H. C. TypreHeBa, Ha3BaHHoro HM Bbipa3HTeAeM KUeii AHGepaAbHoro 
«raMAeTH3Ma»: «OH 6bi H paA 6MA HanoMHHTb MOAOACXCH 06 OCTOPOXHOCTH, HO 
CJIHIUKOM BocxHiuajics CMCAOH TeppopHCTKOH»32. JhoâonbiTHbi TaioKe ero 
pa3MbiuuieHHH B CBX3H c poMaHOM H. HepHbimeBCKoro «HTO AeAan»?» B KHHre 
«POCCHH H Efipona»: ofimecTBO AOAJKHO 6bm» ycrpoeno Tax, HTOSM He 
Tpe6oBauHCb xepTBbi -  noxa AIOAH 6yAyr OXOTHO npHHocHn» «ep iîb i, HX 6yAyT 
HcnoAb3OBaTb B CBOHX uejuix 3roHCTbi, a Tpe6oBan> xepTB y AIOACH peAKO 6biaaer 
npaso. B HMone KpynHbix coBpeMeHHbix eaponeficKHX nHcareAeii Macaprac Ha3biBan 
M. TopbKOrO, C KOTOpbIM AHHHO 6bIA 3HaKOM. CHHTHJI MopajibHoe 
coBepuieHCTBOBaHHe AIOACH OAHHM H3 ruaBHbix 4>axropoB oâmecTBeHHoro 
nporpecca, HemcKHfi 4)mioco4> npouBJum nocAeAosaTeAbHbiii HHTepec K pyccxofi 
jiHTepaType, yAeAABmefi oco6oe BHHMaHHe HMCHHO 3THiecxoS npoâAeMaTHKe. 
IIpH 3TOM pyCCKM AHTepaTypa 6blAa AHmb OAHOfi H3 COCTaBAJHOlIJHX B mHpOKOM 
noTOxe KyAbTypHbix BAHXHHH, npeAonpeACAABmHX AyxoBHyio 3BOAK>UHK> 
Macapnxa, npeAnpHHHMaamHecs HM nonbrrxn C03Aan> noAAHHHO HaunoHaAbHyio 
nemcxyio 4>HAOCO$ HIO. «H nbrraAca C03AaTb opraHHMHbiH H oueHHsaiomHH 
CHHT63 H, AyMatO, Bce 3TH BA HA H HA CyMCA BHOAHe rapMOHH3HpOBaTb C TOHXH 
jpeHiM Hameii HauHOHaAbHOCTH. Pemaiomee, 4>opMnpyioiuee BJIMHHC, AyMaio, 
0Ka3bIBaAH Ha MeHH He nO3TbI H 4>HAOCO4>bI, HO XH3Hb, XH3Hb MOH CC*6cTBeHHaA H 
Hama o6max», -  npH3HaA MacapHK B AHaAore c K. HanexoM.

31 Oespajib 1948. MOCKM H npara. Barau aepa noasexa. C. 154.
32 CM.: Bonpocu 4)HJIOC<M|>HH. M., 1997. N. 10. C. 126.

Bepa Macapnxa B CHAy xyAOxecraeHHoro CAOBa npoxBHAacb B H3BCCTHOM 
ero HspeneHHH o TOM, HTO B CBoe apeM» OAHH ^ o p a iK  TopAOH EaiipoH CACABA 
AAA noAHTHHecKoii 3MaHCHnauHH ueAbix HapoAOB 6oAbme, HCM COTM TaiiHbix 
oSmecTB. CîaB nepabiM npe3HAeHTOM MOAOAOTO HexocAOBauKoro rocyAapcTBa, 
MacapHK yAeAXA HeManoe BHHMaHHe HC TOABKO npoâAeMaM KyAbTypHoro 
CTpOHTCAbCTBa, C03A8HHIO COBpeM6HHOH HHCjipaCTpyKTpbl KyAbTypbl, HO H 
HenocpeACTBeHHOMy o6meHHK) c TBOPHCCKOH HHTeAAHreHUHefi. Ilpn STOM OH KaK 
MaAo KTO ApyroH 6biA cnocoâeH OTpemHTbcx OT noAHTHHecKHX npHCTpacTHii. 0 6 
STOM CBHAereAbCTi yioT, B qacTHOCTH, MeMyapbi no3Ta BHTeacAasa He3BaAa. 
OAHaxcAM B 1926 r. K. HaneK npHTAacHA B. He3BaAa (He TOAbKO TaAaHTAHBoro 
noaTa, HO H y6e»jieHHoro KOMMyHHcra) Ha npweM B npaxcKHH TpaA, 3aMeTHB npH
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3T0M, HTO y Hero B 3TOT AeHb 6yACT «KOe-KTO». 9 THM «KOe-KeM» HeOJKHflaHHO 
oicajajicji caM npe3HAeHT pecnyOnHKH. «BepoxrHO noroMy, HTO cpe^H rocrefi 
6HJIH MU C BaHHypoft (B. BaHHypa -  H3BecTHbift nncarejib H KHHopexaiccep 
jieBofi opHeHTauHH -  A. C.), paaroBop Bce BpeMj neprencji BOKpyr m eii 
K0MMyHH3Ma. MacapHK CKaaaJi, HTO OH FOTOB BbiAeJiHTb Ana KOMMyHHCTOB 
ynacroK 3CMJIH B 3aKapnaTbe, HTO6 U  OHH MomH nocraBHTb TaM CBOfi 
«3KCnepHMeHT». B BO3pa3HJI AOBOnbHO HeyHTHBO, HTO K0MMyHH3M -  He npeAMCT 
Ana 3KcnepHMeHTHpoBaHHs, HTO ero m en cnoco6Hbi caMH npojiojKHTb ce6e nyn> B 
6opb6e. He 3Hato, He noxcaneii JIH Kapcji Hanex, HTO npHTJiacun Mea», HO H nocne 
yxoAa npe3HAeHTa OH o6pamancs co MHOH oneHb BexuiHBO H cepAenHO. T. F. 
MacapHK, BHAHMO, roate He OOHACJICJI, noTOMy HTO npoAonxcaji 6eceAOBaTb co 
MHOH, paccnpauiHBaji 06 ycnoBHnx, B Koropbix MHJI HpxtH Bo/ibicep (TajiaHTJiHBbiii 
MOJIOAOH nosT, cKOHHaBiuHHCJ B 1924 r. -  A. C.)... HOTOM no Flpare XOAHJIH 
aHCKAOTbl O TOM, XaK He3Bail nOCCOpHJICJi C naHOM npe3HAeHTOM»?3

3a6oTa npecTapejioro npe3HAeHTa o cyAbSax HexocnoBauKOH KyjibTypbi, ee 
MexcAyHapoAHOM npn3HaHHn o rp m H a  H B 6eceAax c K.HanexoM. «Y HauiHX 
MO-noAbix, -  roBopan OH, -  a omymaio HenpeoAOJiHMyio n r y  H crpeMJieHHe AOCTHHb 
MHpoBoro ypoBHB. IlepeA BOHHOH H cpaay x e  nocjie Hee Hainn AyxoBHbie CHJIM 
uejiHKOM nornomana nojiHTHxa; Hac TJiroTHJia H Haina monera -  HemcKHH nHcarejib 
He Mor nani HHTeparypHbiM TpyAOM. CaMOcrojrrejibHocTb, pecnyfjjiHKaHCKHH crpofi 
no3BOJUiT pacKpenocTHTb Hauiy AyxoBHyio nonHb, STO 6yAer cnocoScrBOBan» H y » e 
cnocoScTByer coBepineHCTBy Hameii JiHTepaiypbi, -  06 3TOM CBHAerejibCTByer 
mrrepec K Heă H Boo6me K HaineMy HCKyccTBy co cropoHbi HHOcrpaHiieB». «M H no 
cefi AeHb He yrBepatAaio, HTO co3AaHHe caMocrojrrejibHoro rocyAapcrBa 6buio 
HcnoiiHeHHeM Hamefi KyjibTypHofi MHCCHH; HCT, MM AOJDKHM cnocoficTBOBaTb 
BO3BeAeHHK) Civitas dei» (FpaAa Boxbero) -  TaKOBO 6buio KpeAO OAHOTO H3 
BenHKHX eaponeHCKHX noJiHTHKOB H ryMaHHCTOB nepsoii noiiOBHHbi XX Bena.

He CKpbiBM CBoero orpHuaTejibHoro OTHOineHHU K 6oJibineBH3My, Macapmc 
BocnpHHHManca B 1920-e roAbi COBCTCXHM POKHMOM xaK 3JieiiiiiHH Bpar, TeM 
6onee, HTO c ero HMCHCM accouHHpoaaJiHCb H CTOJiKHOBeHiu HexocjioBaijKoro 
JiernoHa c KpacHOH ApMHefi B CH6HPH BpeMeH rpaxcAaHCKOH BoiiHbi, H 
KpynHOMacmTaOHaa axnim noMomn 6e.no3MHrpaHTaM. HojioxceHHe H3MeHHJiocb 
iiHinb B cepeAHHe 1930-x rr. BCJieACTBHe npoH3omeAmero COBCTCKO- 
HexocnoBauKoro CGJIHJKCHHJI Ha aHTHrHTJiepoBCKofî 6a3e. «M3BCC™ »  20 AexaSpa 
1935 r. Ha3BanH Macapwxa «nociieAHHM H3 MorHKaH noAnHHHbix 6ypxcya3Hbix 
AeMOKpaTOB, nOHTH aHaxpOHHCTHHeCKHM SBJieHHeM B HbIHemHeM 6yp>Kya3HOM 
MHpe, C ero KpH3HCOM ACMOKpaTHH H HCKBHIUMH (jiaUUCTCKHX HOBmeCTB». 
CHHTHS peanbHbiii KamnajiHîM 3J1OM, OH HCKpeHHe, no MHeHHK* raaeTbi, 
cTpeMHTcii ero HcnpaBHTb. HHTepecHo, HTO no3Hmw 6ojibineBHCTCKoro opraHa 
nena™ nepeKjiHKanacb c MMCHHCM JiaSepana II. H. MHinoKOBa, MHHHcrpa

53 B. He3Baji. HJ Moefl MH3HH // HHOCTPIWHM jnrrepaTypa. M., 1975. N. 3. C. 171.
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HHOcrpaHHbix ACA BO BpeMeHHOM AeMOKpaTHtecKOM npaBHTeAbCTBe 1917 r. B 
ceHTflâpe 1937 r. Ha TpaypHOM coâpaHHH pyccKofi 3MHrpaunn B npare  no cjiynaio 
KOHHHHM nepBoro HexocnoBamcoro npe3HAeHTa MHAIOKOB, AHHHO 3HaBuiHfi 
MacapHKa He OAHO Aecjmuieine, npon3Hec GjiecniuiyK) peni». «B arofi 
rapMOHHHecKH-co3AaHHOfi, rjiy6oKO uejibHofi H HerpoHyrofi HaType, -  roBopHA 
OH, -  He XBaTaiio CHOCO6 HOCTH HenocpeACTBeHHoro BocnpHjrnu 3Jia. Eopb6a co 
3AOM, BonpeKM ToACTOMy, cocraBJuuia, KOHCHHO, aaAany Bcefi ero >KH3HH. HO 
BHyrpeHHee MeneHne K 3Jiy B KAKOM 6U  TO HH 6buio Bme ero 3AopoBofi B xopHe 
npHpoAe HeAOCTynHO H HenoHJTnio. Fio noBOAy nocAeAHefi KHHTH KonpaAa 
XafiAeHa o PHTAepe34, Koropyio eMy npoHAH nepeu caMofi CMepTbio, OH 
npH3HaAcx cbiHy [B. MacapHKy, H3BecrHOMy noAHTHKy, B âyjjymeM MHHHCTpy 
HHocrpaHHbix ACA MexocnoBaxKH, cornacHO HaH6oAee pacnpocTpaHeHHOH BepcHH 
noKOHMHBiueMy caMoyGHHCTBOM BCKope nocjie KOMMyHHCTHHecKoro nyrHa B 
4>eBpa_ne 1948 r. -  A. C.], HTO 3Toro m na  w e i i  OH npocro He noHHMaer. 
rioaTOMy H /țoCTOCBCKHfi B CBOefi CAOJKHOCTH OCTaJICJl AH» HerO AO KOHUa «H3HH 
MyHKTeAbHofi jaraflKoii. B 3TOM îawuoHajiacb ero wiueBHas HHCTOTa H 
«npocTOTa», CCAH yroAHO, ero H3BecTHax «HaHBHocTb»35. MHJnoxoBy 3Aecb 
npHxonHJi Ha naMATb o6pa3 BarHepoBCKoro napcHtțjaA», «CBJrroro npocTeua», 
He.HOCTynHoro rpexy, cnacHTeJU H oxpaHHTeAS csoefi ayxoBHoS OGHTCAH OT nap 
coceAHero 3Jioro BOAine6HHKa»36. PaapyuiHTb 3TH ta p u  BejiHKHÎl HexocjlOBauKHH 
ryMaHHCT OKaaajic» 6eccmieH.

PyccKaa AHTeparypa BO3,uajia AaHb ysaxceHWi csoeMy BHHMaTejibHOMy 
HHTaTejno H HHTepnperaropy. Roma rnasHoe ACTHUIC MacapHKa, nepsaa 
HexocaoBauKax pecnyGjiHKa nana noA H3THCKOM npeBoexoAxmHX CHA nrrAepoBCKofi 
TepMaHHH, MapHHa L^Beraesa nocBjrruna efi uejibifi pan npoH3HTejibHbix 
CTHxoTBopeHHfi. «^Ba AecmneTbJ (/ța H TO He uejibix!), KBK HHTAC Ha csere, 
/țyManocb H nenocb», -  c ropeHuo nucajia ona 06 arofi crpaHe B HoaSpe 1938 r. noA 
CBexcHM BneHarnetnieM H3BecTHbix MioHxeHCKHX coâbiTHfi, TparHHecKHX Ana 
HexocnoBaxHH.

B OTAHHHe OT noAaBnxiomero GoAbiUHHCTBa 4>HAOCO4>OB T. T. Macapnx 
CTeHCHHeM )KM3HeHHbIX 06CTOJTTeAbCTB nOAyHHA CHaCTAHByiO BO3MO>KHOCTb AA» 
npaKTHHecKofi peaAH3aunH CBoero counanbHoro HAeana. BocipeGoBaHHbifi Haunefi 
Ha KpyroM noBopore ee HcropHHecKoro pa3BHTHX, OH BHec orpoMHbifi BKJiaA B 
co3AaHHe oAHofi H3 HawGoAee coBepmeHHbix (npH Bcex HeAocraTKax H oGycnoaneHHbix 
KOHKpeTHbIM BpeMeHeM OrpaHHHeHHOCTSIx) AeMOKpaTHH MeXCBOeHHOil EBponbi, 
no3HTHBHoro onbrra Koropofi HHCKOABKO He nepewepKHBaer ee neHajibHU 
KOHuoBKa, npoH3oiue uuaa He no BHHC caMofi HexocAOBaKHH.

34 Konrad Heiden. Adolf Hitler. Eine Biographie. ZQrich, 1936-1937. Bd. 1-2.
J i riabUTH T. T. MacapHKa. ripara, 1937. C. 22.
*  TaM MC. C. 23.
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GABRIELLE ROY OU LA RECHERCHE DE LA CONSCIENCE 
ARTISTIQUE*

LE MYSTERE DE LA CREATION: LA MONTAGNE SECRETE1

CARMINA-ELENA POPESCU

«Qui n 'a revi, en un seul tableau, en un seul livre, de 
mettre enfin tout l 'objet, tout le sujet; tout de soi: tout 
son experience, tout son amour, et de combler ainsi 
l  ‘esperance infinie, l 'infinie attente des hommes!»

Gabrielle Roy

1. VOYAGE INITIATIQUE AU BOUT DU MONDE

Le mystere de la creation, cache au fond de la memoire des âges, source 
indpuisable qui nourrit la conscience artistique de chaque ecrivain, devient une 
interrogation all6gorique qui domine toute ceuvre de Gabrielle Roy, femme de 
lettres canadienne-franțaise de nos jours. Reconnaître la vocation d’une carriere 
entierement dediee â la litterature c ’est descendre dans la profondeur d’une 
conscience artistique pour apercevoir, au-delâ de la fenetre ouverte sur l ’esp^rance, 
Ies liens qui unissent cr^ateur et creation dans une lumi&re qui invite ă la r6flexion.

L ’art nous suggâre que peinture et ecriture, image et parole posent le 
probleme de la reprdsentation de l’ indicible ou de l ’ invisible et visent â transcender 
le riel. C ’est le message esthetique transmis par l ’ intermădiaire du roman L a 
Montagne secrete (1961), ou Gabrielle Roy se met au ddfi de representer sa propre 
condition d’& rivain, ou elle en d6voile Ies bonheurs mais aussi Ies tourments. 
Considdr6 â travers le personnage principal, le peintre Pierre Cadorai, c ’est le 
mystdre de la creation qui forme le viritable sujet du roman. Inspirâe de la vie du 
peintre Reni Richard, cette creation romanesque de Gabrielle Roy reiate la vie 
aventureuse de Pierre Cadorai: ses anndes d’errance dans Ies paysages surhumains 
du Grand Nord canadien, son apprentissage au milieu de la nature, sa ddcouverte

1 Carmina-Elena Popescu, dissertation mastdrale de DEA en littdratures fiancophones, Universitd 
«Babeș-Bolyai» Cluj-Napoca, session juin 2003, professeur-coordonnateur Voichița-Maria Sasu.

2 Gabrielle Roy, La Montagne secrete, Quibec, ^dition du Bordal, 1994.

Synthesis, XXX, p. 55-66, Bucarest, 2003
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de Paris et de la Provence, mais surtout la recherche patiente du sens de son art et 
du sens de sa propre vie. L ’existence de Pierre, sa so if de beaute et sa plenitude 
forment une fable, non seulement de la condition de tout artiste, mais de celle de 
chacun d ’entre nous.

Artiste autodidacte, rifugie dans le Grand Nord, Pierre se propose un long 
voyage initiatique pour aboutir au secret qui unit Ies choses. Le regard occupe une 
place preponderente, comme principe organisateur, regroupant -  de fațon coherente - 
Ies images, Ies symboles. Ies mythes presents dans le recit. La quete initiatique n’est 
qu’un «pretexte â definir une sorte de r^sonance intdrieure avec l ’univers -  elle-meme 
au reste indefinissable. Comme un bonheur, mais plus mysterieux que tous Ies 
autres».3 Le premier visage humain rencontre est celui de Gedeon, vieux chercheur 
d’or solitaire. Exile  au milieu des eaux, Gddeon mene une vie qui ressemble â une 
attente des hommes, â une attente de Tesp^rance: «Le vieux chercheur d’or, s’ il eut 
pu demeler cette attente sans fin au fond de Târne que Ton nomme esperance, aurait 
peut-etre decouvert que son deșir le plus v if  etait de voir Timprevu une fois encore 
entrer dans sa vie.»4 Plus loin le long de la riviere, â Fort Renonciation, Pierre 
connaît Nina, jeune serveuse eprise de liberte et d’aventure: « C ’etait le premier 
visage de jeune fille qu’il voyait depuis longtemps. A  travers ce visage le sort 
feminin lui sembla tout â coup pathetique au-delă de tout. II aurait voulu encourager 
la petite serveuse, la soutenir... mais peut-etre avait-il encore plus le deșir de fixer 
ses traits -  sa maniere â lui de defendre Ies etres. E lle  lui apparaissait comme une 
petite Eve d’une sorte nouvelle au m ilieu de ces hommes rudes -  une Eve qui deja 
cependant avait une amere connaissance de la vie.»3

3 Ibidem, p. 139.
4 Ibidem, p. 12.
5 Ibidem, p. 28.
6 Idem, Fragiles lumiires de la terre, Qudbec, ^ditions Quinze, 1978, p. 225.

De tous ceux qu’ il croise, Pierre dessine le portrait. Puis ii entreprend son 
hivernage â cote de son compagnon, Steve Sigurdsen. Sa vocation se fait de plus en 
plus exigeante: Tappel du silence, la passion de la communion solitaire avec la nature 
l ’entraînent toujours plus loin vers Ies regions arides de l ’Arctique. C ’est le moment 
de la decouverte du «desert blanc», apprivoise par l ’homme, malgre Ies conditions de 
vie impossibles. Dominer ces regions c ’est presque un miracle, semble nous dire plus 
tard la femme-ecrivain, dans Tarticle L  'Homme et Ies regions polaires : «Les regions 
polaires, sait-on assez ce que c ’est? Le froid extreme, les regions hostiles, envers 
toute vie, le blizzard dechaîne, Thorreur d’une nuit de six mois, le sol oii rien ne 
pousse que des fleurs parfois d’une exquise beautd pour une existence d’une heure, 
toutes conditions ă proprement parler inhumaines, et pourtant, l’homme y  vit, et non 
seulement il vit, mais il chante, il raconte dans la pierre sa pauvre vie denude en 
oeuvres d’art etonnantes de vigueur et de santd de Târne.»6
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Parvenu â I’extremii septentrionale du Quebec, Pierre, prâcâdd par sa 
legende, arrive au pays esquimau oii il est connu comme «l’Homme-au-crayon- 
magique». II n’a pas encore trouve cet absolu de beauti et de v6rite qu’il cherche 
desesperement. Dans la rdgion d’Ungava, il decouvre la montagne qu’il nomme la 
«Resplendissante» et se met au travail pour fixer cette beaute parfaite dans ses 
pochades. Mais, tandis qu’il essaie d’immortaliser cette fîgure de mythe qu’est la 
montagne, l’hiver approche et la montagne disparaît dans la tempete. Â demi mort 
de faim et de froid, il arrive dans un village esquimau oii son talent est reconnu par 
un pere missionnaire. Admirateur de ses ceuvres, le pere a l’initiative d’organiser 
une exposition â Montreal pour lui obtenir une bourse â Paris. Ces dvdnements 
marquent la fin du «stage pratique» que Pierre fait au milieu de la nature.

Le voyage â Paris, pour accomplir sa formation artistique, grâce au stage 
theorique â l’Acaddmie de Meyrand, lui ofire la possibilite de reconnaître ses 
limites. Dans la viile trop grande, il deperit, sous la confusion du sentiment de la 
perte d’identite: «D’etre ici, â Paris, lui părut alors devoir etre un reve -  beau, mais 
dechirant. II allait ouvrir Ies yeux, se reveiller, se retrouver dans Ies farouches 
espaces : l’Ungava ou â l’approche du fleuve Mackenzie. II allait enfm respirer, 
revenir â l’humble vie, descendre â une altitude habitable.»7 Â la suggestion du 
maître Meyrand, Pierre part pour le sud de la France pour refaire la liaison avec la 
nature. De retour â Paris, il se rend compte que la vraie recherche de la «voix» des 
choses n’existe que dans Ies espaces perdus dans l’illimite du Canada. C est lâ son 
espace spirituel, le seul milieu qui pourra le comprendre et accepter «sa gloire». La 
voix de la conscience lui dit: «(...) il n’y a rien â faire ici. Prend le premier bateau 
de retour. Pauvre Sauvage, retourne lâ d’oii tu viens, lâ ou seulement tu peux etre 
quelqu’un, quelque chose. II allait, blesse â vif, comme sans doute tant d’etres, des 
milliers qui, â Paris, au milieu de sa gloire, se sentent â peine existants.»’

2. DIALECTIQUE DE L’ESPACE: ESPACE LIBRE/ESPACE CLOS

L’aventure initiatique de Pierre Cadorai se realise â travers plusieurs espaces 
physiques, soit du territoire canadien, soit du pays de la France. Le plus souvent, la 
description exterieure du lieu fournit des indications intârieures et psychologiques 
sur Ies personnages. Tout d’abord, la romanciere promene son personnage dans le 
cadre naturel: du nord de la region de Manitoba, tout au long de la riviere 
Mackenzie, dans la toundra de l’Arctique jusqu’â l’extrdmite septentrionale du 
Quibec, dans «l’emnire d’hallucinations»: l’Ungava, aux lacs des Esclaves et du 
Caribou, pour arrivei â Paris, dans un cadre tout different du premier, un milieu de 
culture et de civilisation.

7 Idem, La Montagne secrete, Mition citie, p. 122.
* Ibidem, p. 123.
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Les lieux presentes fournissent des indices pour la reconstruction d ’une 
geographie physique complete, observable sur la carte, les images, la projection des 
eliments constitutifs tracent les contours d’une geographie mythique qui s ’ inscrit 
sur une carte symbolique, riche en significations. L ’ immensite du territoire du 
Canada, lieu de 1’errance du personnage, c ’est l ’espace ouvert du mythe, de la 
nature primordiale, d ’une beaute sans fin, qui emerveille la sensibilite du peintre; la 
viile de Paris, I ’expression d ’un «paradis artificiel», constitue un lieu clos qui 
limite les disponibilites affectives de celui-ci.

Le premier repere du trajet est l ’empire des eaux au m ilieu duquel regne 
Gedeon, le vieux chercheur d’or. C ’est un lieu qui nous fait penser â la genese du 
monde, car selon la th^orie darwinienne, tout a commencd par l ’eau dans la 
creation. La  riviere Mackenzie qui coule est la metaphore de la vie humaine, pleine 
de grands mysteres: naissance, mort, au-delâ. Pour Gedeon, la riviere est plus 
qu’une grande etendue d’eau, il lui reconnaît un corps et une âme, selon 
I’expression de Bachelard: « L ’eau nous apparaît comme un etre total; elle a un 
corps et une âme, une voix. Plus qu’un autre element peut-etre, l ’eau est une realitd 
poetique complete.»9 La beaute du territoire entoure des eaux invite â la nostalgie, 
â la reflexion: «La riviere etait peu profonde, mais large, belle et de courant vif. Ses 
bords, escarpes, difficiles, en fait n’etaient accessibles qu’un peu plus loin lâ ou 
s’€levait justement, haute perchee, la cabane. Le reste etait sauvagerie, silence, ciel 
demesure.»10 L ’ image nous rappelle le paradis des eaux qui entoure l ’ île 
d’Euthanasies de la prose roumaine de M ihai Eminescu.

9 Gaston Bachelard, L 'Eau et les reves, Paris, Librairie Joși Corti, 1942, pp. 22-23.
10 Gabrielle Roy, La Montagne secrite, idition citte, p. 12.
" Ibidem ,p.\9. ’

Aprâs avoir rencontră cette premiere prâsence mythique, qui a laiss£ des 
traces profondes dans la mdmoire de Pierre, il part pour un autre espace moins 
sacre que le premier. Le paysage change, la nature perd de son charme primordial. 
Pierre observe que: «les arbres des climats temperes ju squ ’ ic i aventures 
paraissaient avoir endure une dpreuve assez proche de la misâre humaine. Sans 
plus d’elan, sans plus de vigueur, ils montraient des corps ddbiles et souffreteux. 
Oh, le beau jardin de Gddeon dans la clairiere, sous la lune, c ’est alors qu’ il eut 
tout son prix dans le souvenir de Pierre!»11

Le nouvel espace introduit, sans doute, un espace clos, c ’est un «paradis â 
l ’envers» qui temoigne de la m isire humaine; c ’est la bourgade qui porte un nom 
symbolique: le Fort Renonciation. De nouveau, malgre les conditions arides, la 
romanciere essaie de râinventer un territoire de mythe, en introduisant la premiere 
figure feminine, la petite Eve, imitation imparfaite de celle du jardin biblique: 
« C ’ătait le premier visage de jeune filie qu’il voyait depuis longtemps. A  travers ce 
visage le sort feminin lui sembla tout a coup pathetique au-delâ de tout. ( . . .)  E lle  lui 
apparaissait comme une petite Eve d’une sorte nouvelle au milieu de ces hommes
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rudes -  une Eve qui ddjâ cependant avait une amire connaissance de la vie.»12 Pierre 
ne veut pas recommencer l ’histoire biblique, il immortalise seulement le visage 
d’Eve sur une feuille de papier â l ’aide de ses crayons magiques: «A  grands traits il 
pratiqua l ’esquisse du delicat visage deja use. II pensait malgte lui qu’il aurait fallu la 
reptesenter nue, frissonnante de froid, en cet envers du paradis terrestre.»13

12 Ibidem, p. 28.
13 Ibidem, p. 31.
14 Ibidem, p. 51.
15 Ibidem, p. 69.
16 Ibidem, p. 81.

L ’appel de Ia solitude pousse Pierre vers l ’Arctique ou il fait la connaissance 
du «desert blanc» du nord canadien qui dort sous la neige. C ’est un monde gete qui 
n’encourage guere la vie, oii Ies hommes, Ies arbres et Ies betes prenaient la meme 
allure. Le nouveau compagnon du peintre est le trappeur Steve Sigurdsen, qui 
domine l ’espace et Ies conditions inhumaines grâce â son caractere aigu et dur. 
Homme de la neige, Steve semble etre une «creation» du paysage sauvage. Durant 
son hivemage, Pierre continuait de travailler. L ’idde de Ia cteation est admirablement 
illusttee ici par Ies desseins du peintre qui, au milieu d’un monde mort, teinvente la 
beaute de la vie, la chaleur humaine, grâce ă leurs couleurs: «Steve vint regarder 
son compagnon au travail. Penchd en avant, il voyait naître un peu de ciel vivant, 
reparaître la vie en ces bois, â chaque touche de Pierre renaître le monde.»14 Pierre 
cesse d’etre un simple peintre, il devient un demiurge. Mais insatisfait de son 
travail, il part de nouveau.

Une nouvelle conquete de l ’espace se fait dans Pextrdmit6 septentrionale du 
Qudbec, dans « l’empire d’hallucinations», l ’Ungava. Sous Ies yeux de Pierre se 
dresse l ’ image efirayante d’une terre qui fascine par Pimmensitd et par la grandeur: 
«Mais l ’Ungava c ’est encore, soudain, de hauts plateaux rocailleux qui s’achevent 
en pics etincelants; des gorges profondes; de fougueuses rivieres aux longues 
cascades; et se dressant sur leurs cotes, d’etonnantes montagnes chauves, de gneiss 
ou de schiste, qui, par leur coloration intense, Ia lumiere qu’elles tefl&hissent, 
nulle part au monde n’ont sans doute leurs egales en splendeur.»1 ’ Le paysage, 
d’une beaute primitive, est l ’expression de l ’ inaccessible desird par Pierre. Ici, te 
paysage ouvert se pare d’un nouveau trăit: le mystere. Au milieu de cette nature 
spectaculaire se trouve sa montagne, elle aussi inaccessible aux terriens. Orok, 
l ’Esquimau qui connaît bien le territoire, est un gardien du mystere. II contemple â 
distance la montagne, car il sait qu’elle est l ’ceuvre parfaite de Dieu, c ’est pourquoi 
il faut garder Ies distances. En revanche, Pierre s’extasie devant la montagne, 
comme devant une divinite supreme: «Pierre, d’un coup d’epaule, se d^barrassa du 
canot, se defit de son sac, se laissa lui-meme tomber comme â genoux devant la 
montagne. Elle  dtait ftere incomparablement et incomparablement seule. Faite pour 
plaire â un oeil d’artiste en ses plâns, ses dimensions, ses couleurs.»16 L ’espace
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ouvert de l’Ungava, lieu sacre, paradis terrestre, ayant pour centre la montagne, est 
la m airialisation de son reve. II n’y peut rester â jamais, car l’espace sauvage de 
l’Ungava est un monde parfait, qui se sufTit â soi-meme et qui exclut Ies pderins.

Le dernier refuge de Pierre est le pays de la France. Apres avoir traverse 
l’Ocean en bateau (occasion pour lui de decouvrir Ies correspondances secretes 
entre l’homme et l’univers), le peintre arrive â Paris. L’espace civilis£ par l’homme 
dans la viile «des Lumieres» lui donne l’ins& urii, le sentiment de la perte. Dans 
l’espace ouvert de Montmartre, Pierre cherche, ă l’aide de Stanislas Lanski, une 
toute petite chambre qui lui serviră d’atelier. II a la nostalgie des lieux du Grand 
Nord dont l’immensite ne l’effrayait pas. Mais ici, â Paris: «il y avait trop de 
lumiere, c’etait trop vaste. II s’etait fait â cette loi du Nord: l’immensite au-dehors, 
au-dedans l’ex igu ii.» 17 Le Paris limite sa libertd de creation et cloture son 
imagination. La viile n’est pas faite pour lui, un sauvage, sa beaute artificielle ne 
peut jamais compenser Ies paradis naturels du Canada. II devient un oiseau 
prisonnier dans une cage qui cherche l’evasion, Ies traces de la lib e ri, dans Ies 
petits coins de la nature â peine saisissables derriere la m onum entalii de la viile. 
Mais une fois perdus, Ies paradis restent â jamais fermes.

3. PIERRE CADORAI, L’AVATAR DE GABRIELLE ROY

Pour Gabrielle Roy, la qualite principale de I’ceuvre d ’art est sa v d rii, qui 
exige, au terme d’une quete peut-etre infinie, de parvenir â une relation d’in tim ii 
avec l’essence des etres et des choses. La femme-ecrivain fait de Pierre Cadorai 
l’archdtype de l’artiste pronitheen, voleur du feu, qui ddrobe, au prix de 
souffrances inouTes, le plus enviable des attributs divins. Le peintre devient un 
double obscur, ne de licritu re , en qui l’auteur se reconnaît, mais qui constitue, en 
meme temps pour elle, un modele inaccessible et desesp^rant.

Avide de lib e ri, possedă par un genie sauvage et imperieux, exigeant jusqu’â 
l’obsession, sans cesse insatisfait de son travail, Pierre Cadorai est un etre de doute 
qui, au terme de sa vie, n’a voulu signer aucune de ses oeuvres, tant il ^tait 
convaincu de n’avoir encore rien fait. D’ou l’atmosphere de tension, d’inquitude 
et de douleur qui impregne tout le roman: car 1’artiste, face au neant, ne peut avoir 
d’autre ambition que «d’arracher quelque chose en passant au vide effarant.»18

Sans doute, Pierre Cadorai a pour modele le peintre Rene Richard â qui est 
d d d i le roman: «A R.R., peintre trappeur, fervent du Grand Nord, dont Ies beaux 
ic i ts  me firent connaître le Mackenzie et l’Ungava.»19 loutefois, plus qu’une 
biographie romanele, le livre La Montagne secrete est considdi une confession.

"ibidem, p. 150.
11 Ibidem, p. 60.
19 Ibidem, p. 7.
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L’auteur y chuchote ses doutes, ses dechirements, ses rdvoltes, mais aussi ses elans 
et ses enthousiasmes; bref, plus de vingt ans avant la publication de sa biographie 
posthume, sa «detresse» et son «enchantement».

II est incontestable que des affinitis plus ou moins avouees tissent entre le 
createur et ses «creatures» un subtil roșeau ou se d&linent toutes Ies nuances des 
sentiments humains: sympathie, admiration, pitid, aversion tdmoignent, tour â tour, 
du caractere passionnel de la creation littâraire. Plus qu’un autre ecrivain, Gabrielle 
Roy a ete la proie de ses personnages, dont elle a souligne, â maintes occasions, 
l’emprise absolue qu’ils exerțaient sur elle. Cette interaction trouve dans le couple 
Gabrielle Roy/Pierre Cadorai son illustration la plus eclatante. En effet, en ddpit de 
son sexe, de son attitude hors norme et de son inculture, Pierre apparaît comme un 
avatar de la romanciere, une image si ressemblante qu’elle en a brouille, â dessein, 
Ies contours trop identiques.

Par ailleurs, Gabrielle et Pierre ont tous Ies deux sacrifie ă l’art Ies valeurs ou 
Ies etres auxquels ils croyaient le plus. Puisque l’artiste est avant tout solitaire, ils 
ont choisi d’abandonner leur pays et leurs amours â seule fin que vive l’ceuvre dont 
ils sentaient palpiter en eux Ies premiers tressaillements. Ainsi, Pierre ne s’attarde 
pas aupres de la jeune Nina qu’il aurait pu aimer, il quitte son compagnon 
Sigurdsen dont il appreciait le devouement, il renonce aux couleurs et â la lumiere 
pour descendre travailler â la mine, enfin, ce trappeur du Grand Nord, epris de 
l’immensite, vajusqu’â s’exiler â Paris. Or, ces ^preuves ne sont-elles pas le reflet 
romanesque de tous Ies sacrifices consentis par Gabrielle Roy? Elle aussi a du 
quitter son pays et sa mere, son mătier et sa familie, contrainte d’oWir â l’exigeant 
appel qui lui ordonnait de voguer vers l’Europe pour y conquerir, avec ses racines 
retrouvees, le droit d’etre un jour dcrivain.

Certes, il est ind&iiable que Pierre Cadorai est aussi Reni Richard auquel il a 
emprunte Ies sources d’inspiration, puisdes dans la vie quotidienne du trappeur et 
une facture si dipouillee qu’elle semble ^maner de la rudesse meme d’un paysage 
sans pitie. Mais cette flagrante parente ne peut occulter celle qui unit, dans la meme 
vision du monde, l’oeuvre de l’ecrivain et celle du peintre. Et la prdfirence de 
Pierre affichie pour Ies plus reduits outils -  papier et crayons -  n’est-elle pas la 
mitonymie du lien tres etroit qui l’attache â l’6crivain?

Par ailleurs, artistes instinctifs, â l’affectivite toujours en eveil, ils s’unissent 
â leurs modeles par de veritables liens d’amour : tendresse, compassion, sympathie 
transparaissent dans leurs oeuvres, qu’elles 6clairent d’une lumiere toute 
particuliere. C’est la femme-dcrivain meme qui avoue, dans le discours de 
riception â la Sociili Royale du Canada, Retour ă Saint-Henri, que: «(...) je ne 
conțois pas comment le romancier pourrait ne pas plaindre et ne pas aimer la 
moindre creatura issue de son imagination qui, tout incomplete qu’elle soit, le 
rattache au monde riel, souffrant et cruellement dichiri G- )»20 Â travers Ies

20 Idem, Fragiles lumiires de la terre, idition citde, p. 175.
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espaces conquis, Pierre a compris que ce qu’ il reste de plus important dans le 
monde, c ’est le pouvoir de l’amitid. C ’est la meme decouverte faite ja d is  par le 
Petit Prince d’Antoine de Saint-Exupery au cours de son voyage dans le monde des 
terriens. L ’amitie cree des liaisons etroites entre Ies hommes indifferemment de 
l ’espace d’oii ils viennent. La main tendue vers l ’autre n’est qu’un geste d ’ infmie 
tendresse: «Â  ces cotds bavardait inlassablement G6d6on. Pierre lui mit le bras 
autour des dpaules comme pour l ’engager â se moins depenser en ses discours. Ces 
vieux solitaires, â vouloir tout dire en une heure, s’extenuent. L u i, il aimait le 
silence. Une main sur 1’6 paule de Gedeon, il sondait la nuit si Strânge du Nord, 
palpitante d’etoiles, comme nulle autre au monde prete, semblait-il, â expliquer aux 
hommes leur propre deșir si souvent â eux-memes incomprdhensible.»21

21 Idem, La Montagne secrite, ddition citie, p. 18.
22 C. G. Jung, Mttamorphoses de l'âme et ses symboles, Genive, Librairie de l’Universitd 

Georg et Cie, 1967, p. 345.

En fin de compte, on constate que, par le souci commun de «faire vrai», Ies 
deux artistes se sont propose un art laborieux, de l’ ividence, qui laisse apercevoir 
l ’effort qu’il a coute. Par cette confession dtonnante, â valeur de parabole, 
Gabrielle Roy redit la hantise de la perfection, la douleur de la beaute qui ne s’oflre 
que pour mieux se defendre, mais aussi l ’angoisse d’un indicible lance comme ddfi 
au courage de l ’artiste sisyphien.

4.QUfeTE INACCOMPLIE OU L’CEUVRE INACHEVtE

L a  Montagne secrete reunit tous Ies aspects et themes du roman d’apprentissage: 
la quete d’un iddal dont la possession represente l ’accomplissement ultime d ’une 
destinee, ici concretisâe par le voyage â travers de vastes espaces â conqu6rir, 
parsemds d’embuches. En rdalitd, Pierre Cadorai entreprend un double voyage. 
Tout d ’abord, il s ’agit d’un deplacement dans l ’espace physique (dans le territoire 
du Canada), qui decrit un mouvement ascensionnel (du Manitoba, â travers le 
Grand Nord, vers l ’Arctique) et qui permet au heros la decouverte d’un veritable 
«paradis terrestre» au m ilieu de la nature. Ensuite, il est question d’un voyage 
intdrieur, plus profond que le premier, vu comme descente en soi-meme et qui 
marque symboliquement la perte du paradis dăcouvert. La gdographie physique du 
roman recouvre une geographie spirituelle, Ies dvdnements extdrieurs sont Ies 
echos symboliques d’une dvolution intdrieure.

Le voyage spirituel -  le seul vdritable voyage qu’un personnage fasse en soi- 
meme, d’apres l ’opinion de Pascal -  c ’est l ’expression d’un ddsir profond de 
changement interieur qui pousse l ’etre â la recherche et ă la decouverte d’un nouvel 
horizon. Selon l ’affirmation de Jung, «le voyage est une image de l ’aspiration, du 
ddsir jam ais dteint, qui ne rencontre jam ais son objet.»22 Toujours en marche,
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toujours â la recherche d’un bonheur spirituel, Pierre se propose d’aller au fond de 
l ’inconnu pour trouver la beaute cachee derriere Ies choses: «(...)  îl entendait 
l ’appel d’une beaute qui n’existait pas encore, mais qui, s’ il en atteignait la 
revelation, le comblerait d’un bonheur sans pareil. A  une distance inddterminee, 
quel etait donc ce bonheur â venir dont il recevait deja une telle chaleur d’âme?»23 
C ’est la voix mysterieuse de «sa montagne», metaphore de l ’absolu, qui lui lance 
une invitation â la creation.

Pour acceder â l ’essence des choses, pour decouvrir son territoire spirituel, 
l’artiste autodidacte fait son «stage pratique» au milieu de la nature. Le voyage 
exterieur, physique, ressemble â un retour aux sources, â l ’etat originaire des choses. 
La nature est reportde ă un temps primordial, celui de l ’Eden. Meme situee dans un 
espace spdcifique et nommde, elle prend une dimension universelle. Elle peut 
susciter l ’elan primitif de l ’âme et elle peut eveiller la nostalgie du bonheur relide â 
un paradis primordial. Cette recherche du bonheur, associe au jardin premier, 
s’inscrit au coeur d’une veritable quete initiatique. Pour le personnage, la nature 
constitue la zone etrangere, eloignee des lieux de vie habituelle, la zone merveilleuse 
ou il va se ressourcer, retrouver des energies nouvelles, recevoir une revdlation, d’ou 
il revient avec un message qu’ il veut transmettre aux gens. C ’est par l ’ intermediaire 
de l ’ceuvre d’art que l ’artiste avoue sa foi, sa confiance, son bonheur.

Ces «rencontres» avec l ’ ineffable se font seion «un schema organisateur» 
qu’Andre Brochu presente ainsi:

«a) une longue activite, extremement repetitive, visant â ilim iner une quantiti 
considerable de matiere inutile pour faire apparaître un objet unique et prdcieux;

b) un moment “theorique”, parce que, vecu dans l ’ inconscience et reconstitui 
apres coup, de doute si profond que la croyance en Dieu en est ibranlie  -  ce 
moment est indispensable pour que le criateur, par exemple, realise son dessein qui 
suppose, qu’ il le veuille ou non, une rivaliti avec l ’auteur de l ’univers;

c) faisant contraste avec le decouragement, imprivue, la dicouverte 
eblouissante de l ’objet de la quete, grain d’or ou oeuvre d’art, qui reflete le sujet et 
le magnifie, lui apporte â la fois peine et joie.»24

Si on applique ce șchima au fii narratif du livre, on constate que le moment 
inițial -  celui de l ’activiti repetitive visant â isoler un eliment essentiel - 
correspond au travail du chercheur d’or (Gedeon, que le personnage principal 
rencontre au commencement du livre) qui sasse et ressasse interminablement Ies 
eaux de la riviere: «Xvec le soleil se leve Gedeon qui descendit dans la riviere et 
commența de secouer et de laver â grande eau Ies sables que lui apportait le 
courant. Pour ce faire, il avait lui-meme assemble une sorte de crible grossier. Au

21 Gabrielle Roy, La Montagne secrete, ădition citte, p. 23.
24 Andrt Brochu, Le schema organisateur chez Gabrielle Roy, dans la revue Voix et images, 

n°42, printemps 1989, p. 415.
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but de sa peine il lui restait entre Ies doigts un grain d’or parfois.»25 On pense aussi 
au travail du peintre, Pierre, qui fait d’ innombrables pochades avant de s’attaquer 
au grand sujet, cette montagne desiree en laquelle il atteindra â l ’absolu.

25 Gabrielle Roy, La Montagne secrite, ddition citie, p. 11.
26 Jean Chevalier, Dictionnaire des symboles (II' tome; E-O), Paris, ^ditions Robcrt LafFont, 

1969, p. 497.
27 Gabrielle Roy, La Montagne secrete, ddition citde, p. 95.
"  Ibidem, p.170.

Pour identifier le deuxieme moment du schema d’Andrd Brochu, il faut, tout 
d’abord, decouvrir le «paradis terrestre» qui a pour centre la montagne d ’Ungava. 
On se permet de parler en termes de «paradis terrestre» si on se rappelle que Dante, 
dans sa D iv in e  Com edie avait place le «paradis terrestre» au sommet de la 
montagne du Purgatoire. A in si, par un transferi d ’ iddes, on s’ imagine que le 
«paradis terrestre» de Pierre Cadorai peut etre situe dans la zone ddlimitde par la 
montagne. En ce qui concerne le symbolisme de la montagne le D ictio n n aire  des 
symboles souligne que la verticalitd de celle-ci est lide â deux iddes: â l ’ idâe de 
l ’dldvation et â celle de centre sacre.26 Axe symbolique qui unit le ciel (le 
transcendant) â la terre (le rdel), la montagne est « l ’altitude» spirituelle supreme, la 
quintessence de la beaute dont Pierre ose d ivo iler le mystere. C ’est pourquoi 
l ’audace du peintre, de regarder au-delâ du possible et de l ’accessible, sera punie, 
Pierre perdant le fruit de son travail. Toutes ses toiles sont englouties par la riviere, 
apres que son canot eut chavire.

On reconnaît, au niveau de cette perte d’ identite, le deuxieme moment du 
«scenario» propose par Brochu. C ’est le moment ou tout flanche, le moment du 
doute ou le peintre remet en question sa destinde. La  soufirance et la mutilation, 
qui accompagnent Ies dechirures interieures du peintre, deviennent revelatrices 
dans un dpisode-cle de la Montagne secrete: la chasse paroxystique au caribou dont 
l ’ invraisemblance meme souligne le caractere symbolique. L ’homme et Ia bete y 
cheminent ensemble, l ’un traquant sans conviction, l ’autre fuyant sans force: ils 
sont doubles, fraternels et partout adversaires, et leur gdmellitd rend plus poignant 
leur antagonisme: «Leurs ombres sous la lune furent encore une fois bizarrement 
confondues comme celle d’une seule masse epuisde. ( ...)  De pitid, Pierre s’dtait 
arrete, laissant s’abreuver le caribou dont il connaissait, par sa propre soif, la soif 
intoldrable.»27 C ’est un meurtre rituel qui tdmoigne de la maturite enfm conquise: 
Pierre peut ddsormais acceder â l ’âge de la creation.

Le troisieme moment du schema sera la decouverte du «grain d’or», l ’essai 
du peintre de transposer son reve en realitd, de rendre « l’ invisible» des choses par 
l ’ intermddiaire d’une creation artistique parfaite: la toile qui pourra immortaliser sa 
montagne, devenue «sa propre creation»: «La montagne resplendissante lui 
rdapparaissait. Sa montagne, en vdrite. Repensde, refaite en dimensions, plâns et 
volumes; â lui entidrement; sa creation propre, un calcul, un podme de la pensde.»28
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Mais, â la fin, il ne peut pas trouver le bonheur d’expression: son application 
meme lui est funeste et l ’ceuvre se durcit, se gauchit, s’ insurge. II meurt avant 
d’avoir restitue le mystere de sa crdation. Sa mort est definitive, absolue, 
puisqu’elle ne s’assortit d’aucune immortalitd conquise par le sortildge de l ’art, car: 
«Ce qui meurt d’ inexprime, avec une vie, lui părut la seule mort regrettable.»29 
C ’est peut-etre la raison pour laquelle Marie-Lyne Piccione considere que le roman 
est l ’expression d’un echec, dtant l ’ illustration parfaite d’une initiation â l ’envers: 
«La Montagne secrete est un roman initiatique inverse qui va de la richesse au 
denuement, de l ’appropriation â la vacuite, de la connaissance ă l ’ ignorance.»30

29 Ibidem, p. 171.
30 Marie-Lyne Piccione, auvre citie, p. 350.
31 C. G. Jung, auvre citie, p. 345.

Jung plațait la destinde des heros voyageurs sous le signe d’une quete 
incessante de la mere perdue, le personnage dtant un etre semblable au soleil: «Les 
heros sont souvent des voyageurs: le voyage est l ’ image de la recherche de la mdre 
perdue. La comparaison avec le soleil se comprend aisement sous cet aspect. C ’est 
pourquoi les heros sont toujours semblables au soleil et on se croit finalement 
autorise ă dire que le mythe du hdros est un mythe solaire. A  ce qu’il me semble, il 
est en premier lieu l ’autorepresentation de l ’aspiration de l ’ inconscient qui cherche, 
qui a un deșir insatisfait et rarement apaisant de la lumiere de la conscience.»31 On 
peut accepter que le point de vue de cette theorie soit valable pour la premiere 
pârtie du roman, si on pense que Pierre est tout d’abord un etre sans racines, sans 
ancetres. Meme s’ il en a, il ne fait jamais de confidences sur ses origines, il met 
tout son passe dans l ’ombre du mystere. En plus, l ’objet de sa recherche est une 
montagne, symbole maternei, selon les apprdciations des spdcialistes. Pour la 
decouvrir, le hdros s’eleve, metaphoriquement parlant, dans un mouvement 
ascensionne), semblable au soleil. Sa quete reste inaccomplie, car, â la fin de 
l ’histoire, il retombe indluctablement vers l ’echec et la mort.

Comment interprdter la fin du roman? Curieusement, le recit s’achdve sur une 
interrogation maquillee en exclamation:

«La haute montagne s’dloignait
Qui, dans les brumes, la retrouvera!»

C ’est une sorte de cri de ditresse qui illustre la conscience et la douleur de la 
romanciere qui s’exprime alors, en son propre nom. L ’ceuvre du peintre, comme 
toute ceuvre, reste inachevde, car l ’artiste -  par sa nature -  est l ’ceuvre imparfaite, 
inachevee, de Dieu. Au-delâ du sens grave de cette parabole de la crdation, la 
femme-ecrivain nous laisse entrevoir les traces d’une certaine espdrance : l ’homme 
est lim iti, mais il lu : suffît de s’approcher d’un iddal -  que ce soit la beautd, la 
divinite ou la sagesse -  pour qu’ il participe â la creation.
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La Montagne secrete reste une bel le image d’un «bonheur d’occasion», une 
oasis verte en plein desert blanc, qui recompense la marche interminable et 
nocturne d’une existence. La lumiere est au bout du livre, dans le repos eternei 
qu’est la mort, mais qui est la vraie vie, la source inepuisable d’un renouvellement 
sans fin.
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THE SPIRITS OF THE WATERS: 
AN EXERCISE IN COMPARATIVE ANTHROPOLOGY

MARINA CAP-BUN

The old cultures that occurred near the waters developed a very specific 
imagery that describes the powerful link between man and water, and also the 
ambivalence o f this fascinating element. With its own mythology, water is a 
different medium o f life, a strânge element ruling a different world, a precious 
source o f food, but yet an unknown, unfamiliar element, a great force o f nature not 
to be disturbed by inappropriate human behavior. After a long history o f living near 
water, mankind decided that there are good waters and bad waters, and they are 
both present in cultural patterns o f the world. Gaston Bachelard, in his famous 
study L ’eau et Ies reves; essai sur l'imagination de la m atiere' described the 
impact o f this dichotomy over human imaginary and dreams. On the one hand, 
water, the perfect reverberating facade o f depths, gave man the possibility to 
realize his narcissistic temptations. Like a giant mirror, water magnifies the 
metamorphosis o f light in feverish images, constructing a combined hallucinatory 
effect upon man. He becomes free to place into the frosty and limpid waters his 
totemic ancestors, who gave him the present status and mode o f life.

In the depths o f waters there are the spirits of this element -  the big mysterious 
and forbidden fish. Like the spirits o f the heavens, those o f the depths are 
respectfully honored and never offended without serious consequences. They are 
sacred beings and mankind treats them as such. Old civilizations of fishermen found 
different ways o f showing their respect to the spirits o f the water, and the ceremonies 
of purification practiced during the fishing season are a good example. With 
adequately elaborated rules and ceremonies, the shamans of the American Indian 
tribes could help their people to get fish for food, under the condition that they 
respect the tradițional rules. The observance of chastity, for instance, was considered 
indispensable to their success. Each failure to catch the desired fish could easily be 
attributed to a breach of chastity on the part of one of the fishermen. Fasting was 
another essential eoni ition, and James Fraser mentions how:

1 Cf. Gaston Bachelard, L ’eau et Ies reves: essai sur l ’imagination de la matiire. Paris: Jos4 
Corti, 1942.

Synthesia, X X X , p. 67-75, Bucareat, 2003
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the Indians of Nootka Sound prepared themselves for catching whales 
by observing a fast for a week, during which they ate very little, 
bathed in the water severa! times a day, sang, and rubbed their bodies, 
limbs, and faces with shells and bushes till they looked as if they had 
been severely torn with briars.2

2 Sir James G. Frazer, The Golden Bough; a study in magic and religion, New York, 1922.
3 Al. Amzulescu, Balade populare romanești (Romanian Popular Ballads), voi. I—III, Bucharest: 

Publishing House o f the Academy, 1968.

On the other hand, a number of myths and stories developed to explain the 
tragic consequences of inappropriate human behavior, showing the disrespect to 
the limits imposed by the mysterious element. The inherent dramatic qualities o f 
such stories made them develop beyond the limits o f myth and ceremonial life, 
becoming a privileged literary theme in both Romanian and American Indian 
cultures. Unexpected similarities are to be found here: in the Indian stories the 
punishment is absolute poverty, brought by the inability to fish, that would finally 
mean the death o f the whole family, while in the Romanian stories the punishment 
is death or blindness. Sometimes the ancient preventive practices o f gaining the 
generosity of the waters were forgotten, but the motif o f the fisherman who tries to 
defy the limits imposed on his species survived. This happened probably because 
he embodies the human’s quest for identity, his deșire to explore, and the inherent 
ambiguities of the human condition. But the classical theme o f human greed is 
always associated with this attempt -  a perfect symbiosis of good and bad human 
qualities. Attributing greed to the woman is a means ofjustifying the condition o f 
chastity, by highlighting the possible dangers that the female presence could bring. 
In the multi-cultural world we have always lived in, there is still a common 
denominator: human nature. In spițe o f any cultural difference, the sentiment of 
guilt, and the danger of moral degradation made us all meditate upon the 
consequences of greed.

The first Romanian ballad I chose to illustrate possible thematic similarities 
with American Indian cultures is Antofiță al lui Vioară (Anton, son o f Violin). It is 
the story of a young fisherman who tried to defy the old rules o f life, in a 
community of fishermen living near the water and depending on its generosity. The 
motif is also present in special carols for fishermen. While his father, the leader of 
the community of fishermen, keeps the totemic contract with nature, which 
imposed certain limits on their fishing, the son wants to get married to the king’s 
daughter and he is ready to defy the ancient rules of his community for that 
purpose. Vioară (Violin -  definitely an Orphic name) is the embodiment o f the old 
order, in which mankind valued natural resources and tried to preserve them, taking 
only the necessary quantities o f fish to survive. On the contrary, the son represents 
the new feudal world that opposes its ambiguous values, like greed and indifference
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to nature’s laws to the archaic rules. His intention to many the king’s daughter is 
presumably the end o f the old world, which is implicitly considered an ill-advised 
option. To suggest that he is an unwise young man, the anonymous author 
diminutively named him Antofiță. In order to accept his proposal, the woman asks 
him to bring her the great fish that were not destined for men: “Sturgeons like 
buffalos, pikes like cows” (“Morunii câl bivolii, știucile cât vacile”'). The 
comparisons are very interesting, symbolically speaking, as they associate fish 
(proper to the community of fisherman) with cattle (representing the pastoral 
existence of the majority o f the Romanian population). She is asking for the 
forbidden fish, to make the wedding with their meat, to build the house out o f their 
bones, the roof out o f their scales, and to paint the walls with their blood. But that 
would mean the end o f the totemic contract between his kind and the waters that fed 
them, and implicitly the unconditioned victory of the new feudal world that the 
king’s family stands for. Although he knew that, he decided to take the chance, but 
first he had to find out where these types o f fish were hidden. After drinking too 
much wine at a feast, Vioară mentions the possibility that such unusual fish could 
only be found in the cursed waters of Vidros (Otter’s Waters), from which no one has 
ever come back alive. So Antofiță captures the cub o f the otter and tortures it, until its 
mother brings the wanted fish in his net. But they cannot heave up the huge species, 
and all his companions are drowned by the fury of the waters. The otter, as a revenge 
for torturing its cub, blinds the hero. Like Oedipus, he remains alive to contemplate 
the tragic outcome of his deeds. The only one who fully understands the 
consequences of his unwise gesture is Vioară, who is cursing his son and after that 
commits suicide. He knows that the damage is irreversible and the contract between 
mankind and the under-water world had been canceled forever. He made the terrible 
mistake o f telling his son a great secret o f the community, one for which he was not 
prepared yet. The ballad becomes, at a different level, an explanation of the logic of 
keeping the secrets o f the community in safe hands, as, when badly used, the creative 
powers of magic become self-destructive.

A similar example o f man’s attempt to take more than the waters are willing 
to give him is to be found in a Coos myth. The rockpointperson lost his good luck 
thing is the story o f a very poor fisherman who used to sing: “Headman o f the 
(water) foods!/ headman o f the (water) foods!/ Give me food!/ 1 am poor 
(pitiable).” Once he arose early in the morning and could not catch anything all day 
long, but in the evening a queer sort o f fish was fastened to his hook. When he was 
about to club it, the fr  h said:

Ha’! do not hurt me! I will pay you if you do not hurt me. Whatever 
you may be wanting, then name me, and indeed I will come. (The fish 
became his good luck thing and gave him) all sort o f things, such as 
sea otter, fur seal, sea lion, seal. He found them all on the beach. And 
it was from that luck thing that he became wealthy. He no longer
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stayed with other people, he had his own house. Now his wife wanted 
more and more things. He himself did not like that greed o f hers. Once 
now she spoke thus to her husband: “This is what you are to teii him, 
he is to give you ten sea otter hides. Teii him that. You want that 
much.” He did not want to, but his wife only become enraged if he did 
not agree to do that. So then he went, and now he hallooed to his good 
luck power. It did not appear. He hallooed again. Then indeed it 
appeared “What do you want? I told you not to be constantly calling 
out to me. You will become poor, because you want too intensely 
quantities of things” and sure enough he became poor again, because 
his wife wanted quantities of things so very much. That is how the 
myth ends/

The style in which this myth was translated into English and noted is rather 
basic, probably limited by the translator’s bilingual abilities, but we can still 
understand the fundamental behavioral patterns it poses and the questions it raises. 
Although the Romanian story is more complex and implies multiple levels of 
symbolic interpretation, we can easily notice a few common themes linking these 
stories. The first one is the greed o f the woman that implicitly justifies the 
condition of chastity imposed on fishermen in many old cultures. In both cases, the 
(future) wife is only interested in the material values that fishing can bring. Only 
the man has the knowledge o f the terrible consequences of trespassing the limits 
imposed on mankind. And that happens precisely because only the man is initiated 
into the secret myths o f the tradițional community. He knows that the best thing to 
do is to preserve the old order, in which mankind only took the necessary quantities 
of fish to survive, and did not destroy nature’s equilibrium. He has a definite 
contract with nature, but is torn by his Iove for a woman, who always wants more 
than he is allowed to bring her. Both heroes are facing a serious dilemma -  they are 
both conffonted with the basic ambiguities of the human condition. Love is equally 
described as a fascinating, but also demonic temptation, always bringing disorder 
and unhappiness, in spițe o f the promises of happiness.

It is also very interesting that the otter is a common character in the two 
stories. It is the otter who knows the secrets of the forbidden waters in the 
Romanian story, and is compelled to teii that secret to save her cub. Her maternal 
instinct is stronger than the will to keep the secret, but she also faces a difficult 
situation implying a choice. This symbolic status is probably related to the otter’s 
strânge situation of being an inter-regnum, an aquatic mammal, and a kind o f spy 
of the terrestrial world. It is also the greatest fish hunter of the waters, an alter ego 
of the fisherman himself, whatever culture he would belong to. In the American

4 Melville Jacobs, Coos Myth Texts, April 1940, Myths obtained in Hanis and Miluth Both, in 
University o f  Washington Publications in Anthropology, Voi. 8, No. 2, pp. 133-135.

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



5 The spirits o f  the waters 71

Indian myth the good luck ends in the moment when the fisherman asks for ten 
otter hides. Here the otter is the one protected by the fish. In both cases the idea of 
a contract between the otter and the under-water world is very clear, which 
consolidates its status of a symbolic projection of the human nature.

But greed is only one of the reasons for which the king’s daughter in the 
Romanian ballad asks Antofiță to break the law. The other one is pure caprice, a 
universal attribute of womankind. In fact she is testing his Iove for her and also his 
heroism. This second motif is to be found in an Indian myth from Alaska, The 
Mink Story? The hero is a young man who used to live alone with his grandmother 
on an island. When the proper time comes for his heroic adventure, he travels in his 
bidarka (a skin boat), meets other people and is invited to stay at the house of an 
Indian chief, becoming a friend to his sons. But the cushka (chief) also has a very 
capricious daughter. “She liked a different kind of meat every day”, so she 
menaces the stranger: “she reminded him that she was the chief s daughter, and 
said if he didn’t bring her what she wanted, she’d teii the village people to kill 
him.” So he has no other choice but to hunt and fish for the young woman. Each 
day she asks for a different type of meat, more and more difTicult to catch in 
winter: caribou, ffesh seal, muktuk, groundhog, and fresh king salmon. And each 
day he catches the desired animal or fish for her, helped by his magical mink skin, 
which has the power to turn into a live mink, run after the catch and then die and 
become a skin again. After passing all these tests of courage she marries him. Like 
Antofiță, he has to hunt and fish to prove that he is ready for the important social 
step of marriage. But while the Indian girl promises: “You won’t ever have to go 
hunting again”, the Romanian king’s daughter does not know where to stop this 
process, she dares to ask for the forbidden fish, so the hero is blinded and she 
remains unmarried.

Inspired by the tragic story of Antofiță, the Romanian writer Vasile 
Voiculescu, a medical doctor by profession, wrote an inciting fantastic novella, 
called Pescarul Amin6 (Fisherman Amin). Although the action takes place during 
the beginning of the communist era, the isolated communities of fishermen still 
keep the secrets of the old totemic rules. Amin is the last representative of his 
people which is reported to be descended from fish. He is a kind of water priest and 
the most respected fisherman of his native village. One spring, a huge sturgeon is 
seen in the local waters, and the representative of the externai world, a specialist 
from Bucharest, wants to capture the huge fish and take it to the city for study. 
Amin is asked to catch the fish using dynamite but unlike Antofiță, who was young 
and unwise enough to break the ancient rules, Amin is a mature wise man and he

5 B ill Vaudrin, Tanaina Tales from  Alaska, Norman: University o f Oklahoma Press, 1969, 
pp. 108-113.

6 Cf. Vasile Voiculescu, Pescarul Amin (Fisherman Am in), in voi. integrala prozei literare 
(Complete Literary Works), Bucharest: Anastasia Publishing House, 1998, pp. 323-335.
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would rather sacrifice his life to free the fish that is his totemic ancestor. He has the 
revelation about his true origins and he discovers that his heaven, as a fish-man, is 
under the water. If he destroyed that Paradise in this life, he would have no place to 
go in his afterlife. It is again a new era, as cruel as the feudal one, that tries to 
destroy the old world ruled by magic. Although Amin is opposed to the hero of the 
ora] ballad, the strânge relation between his kind and the sturgeons is inspired by 
old totemic beliefs that survived in our oral literature in the isolated populations 
that lived in the Danube Delta.

Among all the possible combinations between man and fish, the sturgeon 
man is a very interesting figure. The large fish, living both in fresh and salted 
waters is not only treasured for its delicious meat and as a source of caviar, but also 
for its strânge beauty, reminiscent o f the age of the dinosaurs. Amin is ready to 
give his life to save his ancestor. This motif of the sturgeon man is also present in 
American Indian myths. One o f them is to be found in the Ojibwa story The youth 
who was led about by the ch ie f o f  the sturgeons.1 Like the Romanian populations 
described by Voiculescu, the Ojibwa American Indians also live near water, in the 
woodland country o f the western Great Lakes, and their imaginary is influenced by 
the same general rules. In this text, the king of the sturgeons captures a boy while 
he is bathing in the Black-Sturgeon River. His father finds his clothes and thinks 
that his son has drowned. But the boy is transformed into a sturgeon and together 
with his sturgeon guide travels through the waters, in a kind o f initiation process. 
After some fishermen almost kill both of them, the real sturgeon decides to return 
his friend to human form. They go back to the Black River and the boy goes home 
after six years of living in the water. He can now teii mankind the story o f his 
initiation in the underwater world.

For people living near water, travel between the two worlds was always 
possible, either by direct transformation o f man into an aquatic species or vice 
versa, or by marriage. In Romanian stories, the hero is sometimes tempted by a 
fish-woman and as a consequence is usually drowned. In Indian myths women 
often marry to different species of fish or water mammals. It is usually an 
opportunity to describe the under-water world as one similar to the human one. In 
the Coos myth The wife o fsea l we find such a story:

There was a girl who lived near the Coos Bay bar. She swam all the time. 
And then one time for a month or two she did not come back. Then once 
when the seals were sunning themselves, now the girl vas there among 
them. Then they saw a person approaching them, the seals fled, and also 
the girl herself. Now her relatives wept over her. Then one moming the

7 Cf. Thomas W. Overholt and J. Baird Callicott, Clothed-in-fur and other tales: An 

introduction to an Ojibwa World View, with Ojibwa tcxts by William Jones, Washington D. C.: 
University Press of America, Inc., 1982.
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girl did come back. “You must not weep about me. They (seals) are 
people. They go into their houses.” That is what she explained when 
she came back home. She brought quantities of money.'

The second time she comes with her seal babies and after that never comes 
again. In a Tlingit myth, a married woman is kidnapped by whales and then saved 
by her husband, which is another way to travel into the under-water world and teii 
the story of such a voyage.’ Another possible link between the two worlds is man’s 
deșire to control the water. If the shaman, who is the key-figure of many Indian 
myths, is not present in Romanian stories, a common character still exists: the 
fisherman who carves wooden fish, which then come to life. Such a strânge 
creature is Lostrifa10 (Salmo hucho, huck), a demon fish that cannot be caught by 
anyone. The hero of the Romanian tale, Aliman, becomes obsessed with catching 
this fish. An old sorcerer man teaches him to make a wooden huck-fish and let it 
float on the water. He does that and the wooden fish comes back as a girl of the 
water, revealing the true nature of the mysterious fish impossible to catch. Love is 
again described as a demonic temptation, coming from the mysterious depths.

In the Tlingit stories, the species that is carved in wood is usually the killer 
whale, and the hero’s name is Nâtsalane’, of the Seal people. He enjoys carving 
killer whales and experiments with different types of wood: red cedar, hemlock, 
Sitka spruce, and finally yellow cedar. His wooden creatures come to life and he 
establishes a firm contract between them and mankind: “whenever they went up to 
the heads of the bays they were to hunt for seal, halibut, and all the other things 
that live in the sea, but they were not to hurt human beings.”" A more dramatic 
version of the legend explaining the origin of the killer whales is to be found in 
Naatsilanei. The hero of the story is abandoned by his brothers-in-law and almost 
drowns, but he is saved, and as revenge, he carves Killer Whales:

He made them from any old wood. He made them just the easiest way.
They were ready to go. He had them in the water. Probably at 
midnight; when the night turns over, all things are evil. (At the 
beginning) there was no spirit in them. There was no trace of it inside 
the wood anymore.12

’ Jacobs, op. cit., pp. 149-150.
9 Aurel Krause, Myths o f the Tlingit, in The Tlingit Indians. Results o f a Trip to the Northwest 

Coast o f America and the Bering Straits, Seattle &  London: University o f Washington Press, 1979, 
pp. 174-193.

10 Vasile Voicules< u, Lostrifa, in voi. cit., pp. 289-295.
" Cf. Mary Helen Pelton and Jacquelinc DiGennaro, “Origin o f the Killer Whale”, in Images 

of a people. Tlingit Myths and Legends, Engiewood, Colorado: Libraries Unlimited, Inc., 1992.
12 Nora Marks Dauenhauer, Ed., “Naatsilanei” (told by Willie Marks), in Haa Shunkâ, Our 

Ancestors. Tlingit Oral Narraiives, Seattle &  London: University o f Washington Press &  Juneau: 
Sealaska Heritage Foundation, 1987, pp. 109-121.
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He tries different types o f wood, without any success, until “he finally carved 
yellow cedar” . This time the magic works, apparently as a combined attribute of 
the material and the human’s artistic gift. Like Iove, the talent of carving things that 
come to life is considered somehow demonic, and to express that anxiety, the 
anonymous author placed the action “at midnight”. Naatsilanei uses his whales to 
get his revenge, and after that, they are instructed not to harm any humans again: 
“next time you will not do this again,” is what he told them to remember. 
“Whatever you’ll eat is what you will kill. That’s why those things don’t harm 
humans, however large they are.”

Comparing different mythologies, it is hard to say which of them tells the truth, 
which of them best describes human nature. Mircea Eliade demonstrated with strong 
arguments that all the myths of tradițional societies are considered to be “true stories” 
and they are distinctive of fictional stories, which only fulfilled the aesthetic and 
educațional needs of the tribes.13 For the primitives, the truth of the myths is proved 
by the fact that they describe real things. In our example, the existence of the killer 
whale is enough to demonstrate that the story of Naatsilanei is credible.

13 Cf. Mircea Eliade, Myth and reality (translatcd from French by W illard R. Trask), Prospect 
Hcights, Illinois: Waveland Press. 1998.

14 Cf. H illa ry Mayell, Overfishing Long Ago Tied to Modern Ecosystem Collapse. in National 
Geographic, August 7, 2001.

1 only chose a few texts to illustrate the possible similarities between 
Romanian and Native American myths and legends, but dozens of different 
selections of texts from different cultures might teii the same story. In such remote 
locations of our planet, mankind similarly treasured nature’s gifts in the name of 
the values that modern civilizations ignored. In spițe of the many differences, the 
common attitude of restricting the fishing industry to the minimal level of 
economic necessity and its mythological meaning is a very powerful link between 
the two cultures and makes the comparison not only possible, but also very 
interesting. The old philosophy of fishing was that of respecting the limits that 
nature imposed. Unfortunately, a new philosophy gained supremacy and we all 
know the results of thisprogress.

From the Romantic age we inherited a belief in the perfection of the 
mythological age, as opposed to the new one, which is degraded. But recent studies 
tend to prove that even in the old age, man abandoned his cultural values for the 
sake of wealth and power. That makes the theme of greed even more significant, 
and the effort of generations of anthropologists all over the world that made the 
documents of the ancient age available to us even more valuable.

When economic values became more important than the cultural ones, an 
impressive development of fishing technology progressively contributed to the 
collapse of the costal marine ecosystems that scientists regi ster today.14 Both
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modern industrial over-fishing and pollution used to be blamed. But a recent report 
of an internațional group o f nineteen researcliers, who were involved in a two-year 
study, published in Science also blame the aboriginal Coastal populations.15 Even if 
scientists continue to searcb for the ways to stop the ecological disaster, and even 
improve the balance, it is obvious that mankind still placcs its highest priorities on 
economic interests. The only possible way to reverse this process would be to 
restore Man and his cultural values to the center of our existcnce. Could we 
possibly do that?

' Cf. Science, August 3. 2001 (here quoted ader Maycll).
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BETWEEN THE OLD WORLD AND THE NEW WORLD: 
THE IMAGE OF THE JEW

CRISTINA DEUTSCH

“Teii us what happens in America, h  it true 
that the people there are walking with 

the head down and the feet up?" 
“Whoever wants to do this is free to do it.

It 's a free country.”

(From a discussion between two characters 
o f Isaac Bashevis Singcr).

Being two elements which are, in fact, a part o f people’s everyday life, the 
myths and superstitions are, even more than this, part o f the inner structure o f a 
person, liv ing  permanently in his mind and soul, influencing his behaviour inside 
the society, his relation with the Other. Some o f them have “local applicability” 
(we can consider from this point o f view the myths and superstitions o f the African 
tribes, o f the Asian peoples whose type o f culture, being “closed”, is far less 
permeable to the contacts with the outside world), be ing often incomprehensible 
for the Europeans or for the Americans. Others are qaasiuniversal, having a large 
circulation in Europe and Am erica and, besides this, it is possible to find sim ilar 
myths also in other areas o f culture; an example could be the myth o f the Graal or, 
in a more general context, the various superstitions based on the perception o f all 
kind o f bad omens which are supposed to forecast important fiiture events, a.s.o.

The myth of the Jew can be considered to be part of the second category: we find 
it spread almost in all the European civilizations, in the cultural environment o f the 
United States, in the Arabian countries, being included in the larger category o f the 
Myth of the Stranger. Obviously, the English arca wasn’t at all an exception: the image 
of the Jew appears in the social, politica! and economic life quite early and, in this way, 
the first legends focusing on this mysterios intruder appear, being mainly bloody 
stories which w ill proliferate even in the twentieth century. It is very interesting the 
way in which these myths, legends and superstitions w ill “immmigrate” into the New 
World, both on the real and fictional levels because, as Leslie Fiedler has 
said -  “in the beginning, the Jewish author and the Jewish character, whether invented

Synthali, XXX, p. 77-90, Bucarest, 2003
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by Gentile or Jew, played only a slight and peripheral role in the literature o f the 
United States and in the deep mind of the American people which that literature at 
once reflects and makes. It is, at least partially, the result of a simple sociologica! fact 
that the Jews were, in the earliest years o f our nation, few and insignificant and that, 
therefore, the mythology of the Jew, which we inherited along which the English 
language and the corpus of English literature, moved the popular American mind 
scarcely at all. What could the figures of the Wandering Jew, of Shylock and Jessica, 
Isaac of York and Rebecca, Riah and Fagin mean to a people whose own guilts and 
fears and baffled aspirations were projected on quite different ethnic groups?”1

1 Leslie A. Fiedler, Mailing For the End The American Literary Scene From Hemingway to 
Baldwin, U.S.A., 1967, p. 78.

2 White-Anglo-Saxon-Protcslant.

So, if for the Americans the Jew will be only a variant of the Stranger -  and 
we shouldn’t ignore the fact that we are talking right now only about a transitory 
stage - ,  often the changing of his condition, the assimilation, being desired from 
both sides, at least in the beginning period, both historical and literary, will turn 
him into something different from the manner in which he was perceived in the 
European area. Being always in contact with prototypes representing another 
minoritary American groups, and especially the one represented by the W.A.S.P.2 
(forming a majority therefore being stronger), the Jew will be also capable of 
imposing “the way in which things must be viewed”, having “the right” of 
imagining the others, in his turn, as strangers.

Although the social relations in the U.S.A. between the Jews and other 
ethnical communities are much more complex than what was going on in England, 
for example (also because the time period covered in here is considerably bigger), 
these cannot be considered more than a compression and a ”refining” o f the latter - 
a phenomenon which happens more in the literary than in the social field. What 
happens at the historical level in England, where we can talk about the birth of 
these myths about the Jew beginning even with the twelfth century, won’t be 
miiTored with the same variety in the English literature where we can talk more 
about stereotypes; a few types which are recurrent, except some variations till the 
literature of the twentieth century (of course, as far as a character like Leopold 
Bloom from Joyce’s novei is concemed, we can’t talk any longer about a 
stereotype). Following this attempt which tries to transform the Jew into a well- 
defined character in English literature between the limits of certain patterns, we can 
easily notice that the elements o f which his characterization will be composed 
aren’t very varied, both in their afTirmation or negation in the real social life, as 
well as in the fictional one. Important differences of structure can’t be noticed, not 
even when the “transplantation” form the Old World to the New World takes place - 
the change will happen mainly in the manner in which this sort of information will 
be taken and revalued, in the point of view which will become more diversified
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from one author to another, this happening especially in the absence of the 
tendency of seeing the Jew, generally speaking, as an exotic character .

If, in England, the Jew was mainly a negative hero coming from the legends 
and the medieval tales, mysterious and gloomy at the same time, or a literary 
device for putting into practice some liberal generous and utopian ideas, when 
reaching the American territory the Jew wouldn’t be an image of the Stranger 
anymore: the stereotypes wouldn’t have the same power of conviction, they would 
become much more colorless, the non-Jewish American writers wouldn’t use so 
often this character so deeply “loved” by their English colleagues. From a 
character, the Jew w ill become very fast also an author describing himself and 
describing the Other. In this way, it won’t be only a simple relation from subject to 
object, but also a “road” which could be covered in both ways.

If  the English Jew -  real or being only a product of the imagination -  seems 
to be a pliant material, easy to be shaped, easily framed into pre-established 
patterns, an almost phantomatic individual whose yells of protest are barely 
perceptible, the American Jew -  either a victim or a civilizing hero of his own 
community -  w ill make all these stereotypes pass into the background; his voice, 
it’s true, feeble in the beginning, then stronger and stronger, w ill make itself heard 
more and more often, more and more intense, more and more powerful until the 
Others are forced to admit that their own Character has come to life beginning to 
contradict and even to cancel their own Author.

The continuity of the representation of the Jew in the American literature 
pictures a constant relationship of this myth with the European tradition. At least 
until the beginning of the &ventieth century, this “migration” at the literary level of 
the Jew from the Old World to the New World won’t .ead to a spectacular change 
in the way in which things are seen. Together with this fact, we can also notice a 
“weakening” of the importance of this character inside the American imagination 
in the beginning, unlike the important place occupied in England: the points of 
view w ill begin to differentiate as far as the Jew as a character is concerned (first, 
an autobiographical character, taken from real life, but also redifined and 
reinterpreted, becoming eventually a true fictional hero).

If  in the English literature there was only what we can caii a “one-way 
relation” from the author to the character, in the American literature this situation 
will begin gradually to change. As we can see, the discrepancies, as far as this 
problem is concerned, are big enough in the passage form the ninetieth century to 
the twentieth century when the dominant tradition begins to be weakened under the 
pressure of the class concept and especially of the race concept, when the antithesis 
between the W .A.S.P. literature and the literature of the other ethnical groups 
composing the large American cultural puzzle become keener.

It’s interesting to notice the fact that the Jew won’t represent an image of the 
Stranger not even in the beginning of the American literature: even from the
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seventeenth century, when the first sephardim, coming from Brasil, landed in New 
Amsterdam, he’ ll start to integrate into the American society without too much 
trouble. This w ill be a totally new situation only i f  we think o f the English literature 
in which the Jew as a literary character is practically only a mental construct, this 
situation covering a very widespread temporal period (from the Renaissance till the 
middle o f the seventeenth century). Although the manner o f dealing o f some authors 
who come either directly from the Puritan tradition (like Nathaniel Hawthorne, for 
example) or whose link with the English space is extremely complex (the most w ell- 
known situation is, o f  course, that o f Henry James), w on’t be too much separated 
from the old stereotypes so well-grounded in the English literature, it’ s obviuous that 
they w on’t bring any noticeable innovation in the “ construction”  o f the Jew as a 
literary character, being quite a diffrcult task to make a differentiation between the 
manner o f dealing with this problem in the Old W orld and the new manner, the 
American one. But, considering the American literature as a whole, we can easily see 
that there is almost impossible to find any writer (no matter i f  we deal with prose - 
where, obviously, we can talk about the existence o f a character in itself -  or with 
poetry) who doesn’t make at least a slight allusion to the Jew. Nathaniel Hawthorne, 
Henry James, Frank Norris or Ernest Hemingway are just the most well-known 
examples. But the image o f the Jew (and this almost without exception) w ill appear 
also in the works o f Francis Scott Fitzgerald, Thomas W olfe, John Dos Passos, T.S. 
Eliot or Ezra Pound. But, even if  his figure is so w idely spread, his importance is 
extremely reduced -  the Jew isn’t, almost without exception, a main character in any 
of the works o f these authors: at his best he can be “the antihero” , as happens in 
Hemingway’ s “ The Sun Also Rises” , for example, but nothing more. A lso, the 
stereotypes taken over from the English literature are kept, but this doesn’t mean that 
the American literature w ill give birth, by any means, to a new Shylock.

The first elements preserved and used again and again by the Am erican 
literature w ill be the stereotypes concerning the physical appeareance o f  the Jew 
and the image o f  the stingy usurer. In relation with the latter, a myth im plying 
directly the Am erican space w ill be also linked, in the twentieth century with that 
whole theory o f  an internațional Jewish conspiration meant to control the whole 
world’ s economica! System. The old ways o f  thinking w ill be assumed and the 
utilisation o f the Jew as a literary symbol w ill vary in the beginning, depending 
more on the literary imagination o f the prose writers than on the basis o f  a direct 
mirroring o f  everyday life. A lso, the “ construction”  o f  the myth o f  the Jew into the 
New W orld w ill be shaped taking into consideraton the ideologies and the practice 
which define the relationships between the W .A.S.P. majority and the Jewish 
minority group, but all these at a certain superficial level, without a real 
communication between the two cultural areas (and, almost till the middle o f  the 
twentieth century, without existing practically any attempt o f  dialogue between the 
“ W .A.S.P. writers” and the “ American Jewish writers” ).
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“In the United States the Jewish identity is definitely American. Most part of 
the Jews arrange their ancient customs for fitting into the tradition and values of the 
United States. The American Jews not only overran a cultural barrier to become 
part of the main current, but they almost weren’t aware of the existence o f such a 
barrier”, asserted Donna Robinson Divine3 during a symposium organized by The 
Ethics and Public Policy Center in 1993, having as the main subject the American 
Judaism and the role of religion in the public life.

3 Donna Robinson Divine is a professor at the Smith College and one of the organizers of the 
Hebrew Studies here. She’s the author of a study focusing on the Arab-Palestinian society in the last 
century of Turkish domination.

4 Literary History o f the United States. History, London, 1969, cd. Robert E. Spiller, Willard 
Thorp, Thomas H. Johnson, Henry Seidel Canby, Richard M. Ludwig, p. 690.

5 <4 Tale o f Ten Cities. The Triple Ghetto in American Religious Life, New York. 1962. 
ed. Eugene J. Lipman, Albert Vorspan, p. 4.

Obviously, what defmes mainly the Jewish immigration into the United 
States -  an idea which verifies itself especially for the beginning of the XXth 
century -  will be the individual attempt of adapting to the American culture 
through a process o f modernization and assimilation considered as having a 
“purifying” character. We must take into consideration the fact that the situation of 
the Jewish minority group inside the American society is a special one. We deal 
here with immigrants often related not only on a religious basis, a primordial 
element which, in this particular case, is not always enough: there are individuals 
coming from all parts of the world, bringing with them not only a racial and 
religious heritage which will constituie that minimal basis (that defmes them, in 
fact, as “Jews”), but also a lot of traditions and customs o f the people among whom 
they had lived before immigrating. So, the United States Jews form not only one 
composite group, but more an agglomeration made of various groups, which 
construct both a specific and a general image at the same time.4

Besides this, there is also in the United States that problem which appears not 
exactly between the ethnic groups, but between the religieus ones (shaping, in this 
way, a double detachment between the Jew and the Othet v) which -  in spițe of all 
the efforts of rapprochement -  will always assert the existence o f certain gaps of 
isolation and reciprocical distrust: “moreover, the ignorance of Americans about 
the religious faiths o f our neighbours is boundless -  and potentially dangerous.”5

Both as far as the American social reality and the literary fiction are concerned, 
the impossibility of seeing them as a homogeneous whole resulting from the 
interaction of the fragments which form it becomes more and more clear -  an attempt 
beginning with Crevecceur’s “Letters from an American Farmer” who, introducing 
the “melting pot” concept intended to lay the theoretical basis of this issue; adopting 
the shaping of the American culture like a “global” type, the advocates of this idea 
relied from the beginning on the fact that this homogenization (which, of course,
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existed as a “finite product” only in a theoretical way, practically being obtained only 
either partially or just for short periods of time) is a result o f the blending o f a 
“multitude of cultures”. That is exactly what the American Jewish writers o f the ’20s 
and ’30s (quite a vague temporal approximation, the period of time covered by this 
kind of writers having in fact its limits between the last decade o f the nineteenth 
century and the middle of the ’40s in the twentieth century, the ’20s and the ’30s 
representing only the “boiling points” of the way in which they viewed the issue) w ill 
try to put into practice.

It is possible that the Jews may have found a comfortable shelter inside the 
American society, but this fact doesn’t really mean that the adaptation has led 
necessarily to something good: it’s very likely that the American values may have 
rather a weakening effect than a strenghtening one upon the tradițional Jewish identity.

The image o f the Jew, as seen by the American writers, whether or not of 
Jewish origin, and also the view o f the prose writers o f the United States upon the 
American space, were often converted only into a mental construct, meaning that 
the parallelism society-literature is a mechanism functioning with big deficiencies. 
This isn’t at all a unique fact, if  we think, for example, of another pattern, much 
more popular within the American boundaries -  that of the native American, 
should we consider the westerns or the novels involving this kind o f plot. O f 
course, we can’t demand from the literature -  no matter the genre or the literary 
current -  to reflect the society “as it is” -  we’ ll always be forced to reiate ourselves 
with it, with the exception o f some boundary genres like, for example, the 
reportage, as to a subjective way of visualising this issue.

Exactly because of this fact some American Jewish prose writes, today 
almost forgotten, as A nzia Yezierska, Abraham Cahan, M ary Antin or the ones 
from the ’30s, more popular, like Michael Gold, Daniel Fuchs or Henry Roth, 
become an interesting material for a study conceming especially the relation 
between the literary text and the sociologica! aspect -  it isn’t the literary value that 
impresses us, but exactly this attempt at a rapprochement between literature and 
society. The clum sy goodwill with which these authors from the beginning o f the 
twentieth century w ill try to promote the assimilationist tendencies conflicting with 
the Jewish traditions “brought from home”, the internationalist-demolishing 
socialism spread among the writers of the ’30s, w ill allow us to see the real 
situation of this minority group inside the American space.

At the social level, the issue w ill be as complicated as the one in the literary 
field (let us remember here only the dissociation existent between the writers who 
use Yiddish for expressing themselves,6 continuing to follow the tradițional

6 See Dagobert D. Runes, Dicționar de iudaism. București, 1997, pp. 142-143: A  language talked 

and written by a large number o f Jews, having as a souce medieval German, with elements from Hebrew 
and from the local languages with certain special values. The verbs o f Hebrew origin appear 
germanized while the nouns are hebrewized. The main center o f the Yiddish development was Russia.
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direction, more or less modified by their own ideas and artistica! concepts, and the 
Jewish writers who use English which, step by step, w ill separate them from the 
ghetto, making them become “real Americans” -  the discrepancies between the 
generations of the Jewish immigrants being enormous.

The American Jews w ill be therefore forced to generate their own means of 
analysis in order to understand the new world where they are living and their role 
in it. They w ill try both to defme their own traditions in the clearest possible way, 
and to observe attentively the ways in which they are seen and schematized by 
others. While the generations of Jewish immigrants come more and more towards 
contemporary times, being raised in America and educated in American schools, 
the majority of the Jews, although being initially strangers to what we generally 
intend to understand by the concept of “American values”, w ill enter slowly into an 
alteration of their own Jewishness because of this “detachment” which, in time, 
becomes more and more keen, firom the Jewish history, from the Jewish customs 
and, eventually, from their own characteristics which made them to be a totally 
diverse community.

As we have said before, the enmities won’t be stabilized only at the level of 
the relation between the Jew  and the Other, but also among the members of the 
same ethnic and religious community. One of the reasons of this “separation” is of 
a linguistical nature, being noticed, from this point of view, the consolidation of 
two “groups”: on the one side the Jews of German, French, Greek, Syrian origin 
which were often used the languages of their countries from which they came and, 
on the other side, Jews coming from Russia and Poland who were talking 
especially Yiddish (many of them didn’t even know at all or almost at all the 
languages of the countries where they had been bonn. In this way not only the 
problem of the assimilation7 in the larger space of the United States was involved, 
but also the problem of accomodation inside the new ghetto’s area.

Another element of conflict was the fact that the old Jewish community, 
composed especially of immigrants coming from the Iberian Peninsula and from 
Central Europe, was afraid of the more and more massive “invasion”, occurring at 
the end of the nineteenth century and the beginning of the twentieth century, of 
those Orthodox Jews coming from Eastern Europe, so strangely dressed and so old- 
fashioned in everything. The American Jews were wondering if  this arrival of their 
coreligionaries from Russia, Poland and Romania would not arouse the latent 
antisemitism existing in the United States.

7 Sec: Jean-Christophe Attias, Esther Benbassa, Dicționar de civilizație iudaici. București, 
1997, p. 3: The comportamental assimilation (or acculturation), which can reach a large diversity o f 
social and cultural practices, allows an absorption o f the outside forces without the group losing 
because o f this the main characteristics o f its identity which, although continuously evoluating, 
remains preserved for the next generations. The acculturation and the social integration occur, o f 
coursc, together.
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The way in which the Jewish writers w ill look at the American territory and 
the way in which the Jew, as a human and spiritual entity, inserts him self in this 
space often harmonizes with the social elements and also with the way in which 
this individual analyzes himself: in prose, through the author’s projection obtained 
using a standardized character, no matter if  it is an authobiographical image (or 
sometimes even a distorted, mocking self-portaying of the author himself), through 
realistic description or psychological analysis. If, in the case of the writers from the 
beginning o f the twentieth century like Anzia Yezierska, M ary Antin or Abraham 
Cahan, we are completely aware o f that deșire of assimilation, of integration at any 
costs into the American society, the novels coming after w ill start to adopt also 
other points o f view. Talking especially about the comportmental assimilation, 
rather than about the structural one,’  a general feeling coming also from mere 
idealism, out of some kind of sincerity o f the belief in the American Dream (an 
attitude which, of course, didn’t always lead to a favourable result), a contemporary 
Jewish writer bom in the United States like Philip Roth, for example -  who apparently 
favours more the “American” labei than the “Jewish” one, would see things from a 
totally different point of view. The way in which that authentic deșire of being 
assimilated from the beginning w ill be transformed inside the soul o f the characters 
populating a short story like “E li,  the Fanatic” into a monstrous lack of 
understanding towards their coreligionaries coming from a “dark” world, “ruining 
their appearance” , into a demențial fury directed against these intruders who put 
them in an embarassing situation in front o f their non-Jewish neighbors, destroying 
the “social harmony” already established and remembering of their own roots -  this 
is one o f the pattems followed by the literary themes of the American Jewish 
writers. O f  course, this picture o f the conflict between the Am erican assimilated 
Jews, beneficiaries o f the Others ’ tolerance and the old-fashioned Orthodox Jews 
won’t be a subject approached only by the Jewish writers born in the United States, 
but it w ill also appear as a reccurent image in the entire American Jewish literature.

The characters of the writers at the beginning o f the twentieth century are 
generally autobiographical projections and less complex fictional constructs -  like 
their authors, they are the Jews o f the end o f the nineteenth century, leaving the 
shtetl’s world’  with their eyes towards America, that “land o f all possibilities” 
where a miraculous new beginning was waiting for them. Being afraid of all kind 
of persecutions and having all sort of “extravagant dreams”, as Ronald T a k a k i10 
despisingly defines them, there are elements which give these immigrants the

' Attias, Bcnbassa, Dicționar de civilizație iudaică, pp. 37-38: “Through structural assimilaton 
we understand the deletion o f the particularities o f a certain ethnic group, resulting from its own 
deșire o f melting into the surrounding society and from the pressure o f the outside forces which alter 
profoundly or even destroy completely its identity.”

9 Yidd., mase. N., Jewish little town from Eastem Europe. .
10 Ronald Takaki,^ Different Mirror. A History ofMulticultural America, U.S.A., 1993, p. 280.
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courage o f derooting themselves, making them leave their native lands once and 
forever. Takaki will be also the one who will narrate in a very special way the 
process through which this “feaver of leaving” becomes more and more intense, 
describing in detail the shtetl’s lanes, where the Jewish women were selling beds, 
chairs, kitchen tables, all kind of disparate things in order to gather money to pay the 
ticket to America. But if this shtetl is a place relatively easy to abandon, from the 
spiritual point of view this thing proves to be a little more complicated. New York 
becomes for the immigrant Jew some sort of an “oversized” shtetl, Lower East Side 
being the favourite place to name “home”, at least in the beginning; in 1905 Lower 
East Side was counting no less than half a million Jews. Also, at the beginning of the 
twentieth century, starts the Jewish “migration” towards Harlem, where they’ll form 
a section known under the name of Little Russia. In the ’20s, the favourite areas will 
be Bronx and Brooklyn. It is very interesting that the reason for this new “exodus” 
was the deșire of living in “American” neighborhoods, a wish based on their 
aspiration of not being considered strangers in the United States.

At the beginning o f the twentieth century, the Jewish writers are celebrating 
through their works the integration into the new society and, even if they remind 
the immigrants’ experience and the problems of acculturation, this thing is done 
not in order to criticize the American society, but in a way that tries to erase at least 
this obvious externai difference from the others. But, in the same way as things 
happened at the social level, as hard as they will try to be integrated and participate 
in the “American life”, their reputation will become more and more put at doubt. 
Many works o f this period prove not to have an important literary value but, in 
exchange, they are valuable as a very interesting social study o f the epocii. All 
these authors aren’t remembered necessarily in the history of the American 
literature because o f the quality of their writings, but more due to the fact that they 
established certain models. The literary forms mainly used are the realistic novei 
and the fictionalized memoir; the American Jewish literature of this period doesn’t 
innovate consciently. For example, a writer like Abraham Cahan defines himself as 
a disciple o f William Dean Howells, following the line imposed by the American 
realistic novei. Both in “Yekl: A Tale o f the New York Ghetto” and in “The Rise 
of David Levinsky”, Cahan depicts insistently the effort o f the Jewish immigrant to 
get rid o f his externai “weird” appearance and his old way of thinking, his strivings 
for assuming the language and customs o f his new adoptive country, an effort 
which will prove soon to be successful, bringing at the same time along with it also 
the destruction o f the tradition, accelerated by the temptations o f the city appearing 
under degraded aspects also inside the space of the ghetto. O f course, the idea is 
that all this will lead, for the character, step by step, to a loss o f innocence, and 
even to dehumanization. If in “The Rise of David Levinsky” we are put in front of 
“his fight for survival in a world which fades away and for the harmonization 
between the moral o f the past and the contradictories tendencies o f the present”,
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noticing “not only unclear images of the immigrant’s existence at the beginning of 
the twentieth century, but also the substance itself of the American reality o f that 
period”,11 in Anzia Yezierska and Mary Antin’s prose we are able to fmd a more 
fictionalized and “veiled” way of seeing things. This type of literature, developed 
in the same time with Abraham Cahan’s realistic novei, so belonging to this first 
period o f the Jewish prose in the United States, will be especially an 
autobiographical one, appearing mostly under the form of diaries, letters, memoirs. 
Through autobiographies like “From Plotzk to Boston” (1899) and “The Promised 
Land” (1912) by Mary Antin or through Anzia Yezierska’s novels and short 
stories, “Hungry Hearts” (1920), “Salome o f the Tenements” (1922), “Children o f 
the Loneliness” (1923), the literary forms present along the next decades in the 
works of the American Jewish immigrants start having a certain shape. We won’t 
find here even the minimal criticai atitude towards the American Dream depicted in 
Cahan’s work, but we can encounter, for example, the same typifîed character (the 
Jewish immigrant), arriving in America (“The Promised Land’) where, after 
overcoming successfully some obstacles, he fulfills his own variant o f the 
American Dream (generally, material achievement). As we can easily see, it is a 
very simple plot, which could be paralleled with that of a fairy tale: the idea that, 
through work and just by being smarter than others, it is very likely that anyone 
(even the hungry immigrant coming from Russia) can become more than 
successful in the American capitalist society. Many imigrants were attracted to the 
United States by this illusion, and of course not everyone was able to “adjust” the 
American Dream to his own desires and aspirations.

What these prose writers bring as a novelty into the space o f the American 
literature is mainly related to the “experience of immigration” (no matter if it’s 
about trying to follow the patterns wihout paying too much importance to the 
ethnic characteristics of this groups of immigrants). Anyway, we have in these 
novels and short stories an atempt at describing the events of a process registrating 
the passage from “old” (generally the starting point o f the characters is Russia) to 
“new” (America), from a bleak past to a fiiture full o f hope (even if sometimes it’s 
only a utopia): it is the naive attempt, in a way, o f a group at copying an existențial 
model considered superlative.

On the other hand, starting with the ’30s, writers like Michel Gold, Daniel 
Fuchs or Henry Roth will deal mainly with a proletarian kind o f literature, a genre 
tending to become thesist, in which the Jewish artist, as a model of the marginal 
hero, incarnates the type o f the moralist; this literature is also written by 
immigrants but, in opposition with the colourless and “peaceful” attitude o f the 
authors of the first two decades o f the twentieth century, the change is an 
extremelly violent one (especially at the level of ideas, reflecting in fact what was

11 Dan Grigorescu, Romanul american al secolului XX, București, 1999, pp. 51-52.
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going on in the American society of the time). For example, a Marxist author like 
Michael Gold focuses particularly on the rejection of any attempt at the 
identification to a certain ethnic group: his purposes are no longer “normalization”, 
“Americanization” or ethnical isolation inside their own group. The social reality 
evoked by writers like Daniel Fuchs in his trilogy12 or Henry Roth in “Caii It 
Sleep” is presented mainly through the depiction of the ghetto, a world which 
keeps its own gates still closed, the communication with the outside world, with the 
“real” American environment, being made practically at random. The everyday 
fight involving these characters of the ’30s doesn’t have as the main purpose the 
acceptance of the immigrant in the American social space, but it’s basically a fight 
for survival. The most common “scene” of the action is strictly that of the Jewish 
neighborhood, of the ghetto, a world dominated by sad truths, an atmosphere which 
we can also find in Isaac Bashevis Singer’s work.

One can notice, both in what the Jewish writers of the ’20s and those of the 
’30s are concerned, that the way of constructing their novels and short stories and 
the patterns on which the characters are configured are still undecided, unsure, but, 
behind this problem, the existențial situations which these authors are dealing with 
(the life of the Jewish immigrant “moved” from the European ghetto into the 
American one, the problems of acculturation, his attempts, full of optimism or, on 
the contrary, desperate, of adapting himself to the social, political and cultural 
environment) become very interesting for the contemporary reader especially 
because they manage to depict a process of a world in formation and the rebirth of 
a new individual. We see in this way how the image of the Jew changes in this 
transition from the Old World to the New World, how those stereotypes imposed 
on him by the European imagination during centuries inside the mental 
construction of his images still have the power of burdening him, and also how big 
the discrepancy between what is going on at the social level and what the American 
literature usually mirrors is.

During the after-war period, with writers like Saul Bellow, Bernard Malamud 
or Philip Roth, who are no longer immigrants, but basically Americans, all these 
themes insinuated into the United States Jewish literature at the beginning of the 
twentieth century will give birth to varied currents: a literature of “alienation”, 
dominated by the ontologica! search and the metaphisical reflection, an attempt at 
transforming the Jewish character into a cultural hero of modern America, but also 
a literature of reaction against the way in which the writers before them were 
seeing society, an attempt at transposing this cultural hero newly obtained into an 
antihero characterized through a permanent deșire of rebellion, having as target 
both the exterior and the interior universe.

12 See: Daniel Fuchs, Summer in Williamsburg, New York, 1934; Homage to Blenholt, New 
York, 1936; Low Company, New York, 1937.
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As far as Bellow is concerned, his vision upon the American space is strongly 
related to the way in which he constructs his own characters. We are dealing here 
with a prototype which, regardless the individual variants in which it will appear, 
“dangles” between two constants through which its definitory charactersitics are 
articulated. First, it’s about the space in which this individual develops and also 
about the very complex relationships between him and the environment which 
contains him: this is the American City (dealing exclusively with Chicago and New 
York, the other places in which the characters appear only with a “decorative” role) 
which, more than an ordinary background, can be considered even an independent 
theme in Bellow’s prose and, why not, even a “character in the mirror”, a reply to 
the real character who lives in it and who is, in his turn, “lived” by the City. The 
way in which Bellow perceives the City is unique inside the Unites States 
literature. A paralellism could be made with Isaac Bashevis Singer, a prose writer 
who can be considered as “a bridge” between the well-preserved Jewish tradition 
and the American literature, the relations between the character and “the place 
where things happen” having the same type of complexity; Singer’s hero was an 
inhabitant of a circular space, no matter if it was the shtetl or the Polish city, 
dangerous and protective at the same time, or an alienating space when he was 
talking about New York, but alienating simply because it was “foreign”, there 
weren’t any links between him and the character, he was coming from the 
“outside”, not being able to accommodate inside this new territory. With Bellow, 
the character comes from the “inside” and the alienaton is the result o f  the 
“tiredness” provoked by the fight with the City. What is important to notice is that 
the soul lacks, and then the character will permanently feel, till obsession, that he 
must have “somethting belonging to him self’, something which he can be daily 
robbed of, and which is impossible to defme; he needs a soul because only in this 
way the level o f “being a real man” can be reached and, of course, the character 
can acquire a certain identity.

If we ignore the distinctions real/imaginary and contemporary/atemporal, a 
typological city similar to that of Bellow’s will be Faulkner’s Jefferson: the 
tentacles of the city can be tamed only by a character disposed to make 
concessions, and especially by one who knows how this sacrifice must be made. 
But Bellow’s “Hydra-City” usually prefers to “swallow” its victims than to 
negociate with them: we won’t meet any Flem Snopes in Bellow’s novels because 
there isn’t simply any bellowian character capable to reach such a degree of 
“craftmanship” in “arranging” his relations with the City. Joseph, Asa Leventhal, 
Augie March, Tommy Wilhelm, Herzog will be content also with a simulacrum of 
identities (or with a “half identity”) or only with the fact (although very important 
too) of being aware of “what” they are searching and “with what purpose” .

The second level of Bellow’s literature is also correlated with the space 
where the character lives and with the theme of aiienation, everlasting in his work:
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it’s about the two hypostases which the bellowian hero can assume for him self- 
that of the Jew as a victim of the surrounding society and of history or that of the 
Jew who tries to get rid of an ethnic identity, to let himself being “assimilated” in 
order to achieve a new inner identity. So, on the one side, we deal with a battle of 
the character with his inner ego, so that “in Bellow’s work the world and the 
conscience of the individual are split, but the characters are pushed by uncountable 
impulses of emotion and intellect to make again a pact with other people, with the 
human condition itself, with the whole universe, whose meaning and finality are to 
be revealed again.”13

In Bellow’s novei, this relation between the individual and the society in 
which he lives is strongly related with “the real historical time” during which the 
action takes place. Of course we can’t consider these fictional works simply 
historical “chronicles” but, more likely an example of the very subtle way in which 
the novelist is capable to “filter” the historical event through his own fictional 
world. From this point of view, we can easily notice that Bellow’s novels are 
arranged along a temporal axis which establishes the time when the story of the 
novei takes place, at the same point when the process of writing “happens”: “the 
contemporary”, “the present” are the main interests of this character.

The way in which the Jewish writers in the United States see the American 
space will be much more complicated with novelists like Bernard Malamud or 
Philip Roth because here we deal, on the one side, with a more profound fusion 
between the character and the environment from which he comes, and, on the other 
side, the environment in which he develops. For example, in Malamud's case, we 
have all the time in front of our eyes an initiatic journey of the hero, an intricate 
way through the labyrint in search of a chimera: in the way in which the Jew 
becomes in his novei an Individual Being, also the American space will become 
something very vague because the malamudian character, even when he thinks that 
he has found what he is searching for, this Somelhing escapes through his fingers, 
making him often a Nobody (through a minus-identity or through a pluralism of 
identities which, superposing on one another, deteriorate themselves in some sort 
of “no man’s land”. It is, in fact, about the rejection of that comportmental type of 
assimilation in favour of an attempt at structural assimilation, only the purposes are 
now changed. The search of their own identity, of the ego (especially of the 
ethnical one) is what determines Malamud’s hero to interact with the environment: 
the way becomes often regressive, of going back to the roots (the New World is 
sometimes replaced by the Old World), it’s an attempt at redeeming something that 
seems to be forever lost.

If with Malamud “the escape from America”, the refusal of the “real” space, 
the succession, and often the superposing of these intricate ways of the characters

13 Grigorescu, ibidem, p. 227.
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are the most important elements, with Philip Roth the attempt at fitting into the 
environment will become a fight to the end, an irresoluble opposition between the 
“world of the family” and “the outside world”. The Jew won’t be the figure of the 
Stranger arriving in the Promised Land, but a psychopath -  or, at his best, a 
neuropath, rejecting and attracting everything at the same time. America becomes 
here a burlesque, chaotic space, a world of black humour. There is no escape for 
finding again that marvellous space, full of promises, but just a “prohibited world”, 
often seen as a sexual paradise; the deșire of entering this territory, also including 
the loss of the ethnic identity, will lead to the development of a “sick” hero, not 
exactly alienated in the usual meaning of the term, but more aggressive (with the 
family world and the surrounding environment, the American one always in 
conflict, and the character fighting desperately with both, in an action of 
simultaneous attraction and rejection), with a shaken, ruined psychism, an 
individual who knows very well who he is, who is aware of his ethnic identity but 
this, instead of helping him to find himself again, suffocates him, giving some 
feeling of oppression which will permanently determine him to try to escape from 
these worlds, to abolish reality, and, finally, to recreate his own distorted realities. 
Is America a bigger and more hospitable shtetl for the Jewish writer and for his 
characters? Is this a tricking territory where his identity can be stolen? Is there any 
possibility for this character to adapt himself, to become an American or will he 
fail before reaching the end of the journey? Is this a positive or a negative fact for 
the ethnic identity, for the religious identity and, finally, for the inner identity of 
the Jew? -  these are the questions, often insistently repeated, leading to multiple 
answers which the Jewish writer, even from the moment when he is in the 
“childhood” o f his literary creation, will put to himself all the time, without 
reaching a concrete and final result.

Together with the writer’s reading maturity, his character will also follow the 
same way and questions, instead of becoming less, will become more and more 
complex, the answers coming with more and more difficulty, more veiled in 
ambiguity and mystery.
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LE PHENOMENE GAUGUIN 
DANS CERTAINES VERSIONS POETIQUES ROUMAINES DE 

BESSARABIE

ELEONORA HOTINEANU

La figure complexe de Gauguin transparaît dans la poesie roumaine de 
Bessarabie â travers certains elements de sa biographie personnelle et de son 
evolution artistique. Decidement, Les phares baudelairiens leur ont servi de modele.

Sous la plume baudelairienne Gemâldegedicht' ou ekphrasis2 devient 
beaucoup plus qu’un simple dialogue entre la toile (le visuel) et son equivalent 
verbal. La poesie s’engage aussi â eclairer le mystere de l’acte creatif, de brosser 
un portrait original de l’artiste. «Un portrait est un modele complique d’un artiste 
(...). Tout portrait peint avec Târne est plus un portrait de l’artiste que du 
modele»3, afîirmait Baudelaire. Ainsi, selon Claude Pichois, Baudelaire, par 
exemple, «recompose Delacroix. II procree un Delacroix baudelairien»/

Mais le «musee de Baudelaire»3 c’est egalement un exemple de crdation des 
paramythes.6 Si l’ampleur de la demarche poetique de Baudelaire est effectuie 
dans le but de passer en revue les references picturales universelles, Tutilisation 
des paramythes dans la poesie bessarabienne d’apres-guerre est d’une autre nature. 
Une des explications plausibles serait â notre avis, une recherche instinctive d’un 
refuge intellectuel dans un rigime totalitaire. D’autre part, les paramythes du 
monde pictural (ou littdraire) dvoluent en contrebalanțant les paramythes 
politiques, imposes par le pouvoir.

1 Voir Reallexikon der Deutschen Literaturegeschichte, Berlin, 1958, pp. 552-555, selon 
lequel le terme Gemâldegedicht signifie une poisi: composie ă partir d'une image d’un tableau, une 
transposition littdraire d’une oeuvre d’art.

2 Ekphrasis -  reprdsentation verbale d’une reprdsentation visuelle (voir Dan Grigorescu, 
Povestea artelor surori, București: Atos, 201, p. 12).

3 Yann de Pichon, «Des couleurs et des mots«, Yann le Pichon, Claude Pichois, Le muște 
retrouvt de Charles Baudelaire, Paris: Stock, 1992, p. 13.

* Op. cit., p. 30.
5 Op. cit., p. 13.
6 Voir notre article «Entre linirature et paralittdrature, entre mythe et paramythe, ou l’histoire 

involution poetique», Synthesis, XXVI, Bucarest, 1999, pp. 47-59.

Synthesis, XXX, p. 91-106, Bucarest, 2003
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I
GEORGE MENIUC: LE POtME GAUGUIN

Grand admirateur des lettres franțaises, auteur de plusieurs recueils (poesies, 
essais), George Meniuc (1918-1987) avait commence son activite litteraire lors de 
ses annees d’etudes â l’Universite de Bucarest (1937-1940). Son ceuvre poetique 
de l’entre-deux-guerres porte une forte empreinte parnassienne et symboliste. La 
creation d’apres-guerre, tout en continuant le filon symboliste, s’est cristallisee en 
meme temps autour de sujets paramythiques: le cor de Roland, Orphee, Gauguin, 
Eluard, etc. Profondement intellectuelle, exprimee par l’alexandrin traditionnel, sa 
podsie, pourtant, avait egalement assimile Ies mythes et ies rythmes folkloriques.

Les deux variantes du poeme sur Gauguin (Gauguin et Noa-Noa) de George 
Meniuc datent de 1970. Le poete reste fidele surtout â sa maniere traditionnelle de 
concevoir un poeme -  l’empreinte parnassienne-symboliste (passion remontant aux 
anndes de jeunesse de l’entre-deux-guerres), le vers rime, l’alexandrin de 13-14 
syllabes, etc. Le sujet du poeme est en accord avec le gout des pamassiens pour 
l’exotisme, pour les details d’un decor recherche, luxuriant, pour des ekments 
mythologiques ou bibliques, etc.

Les deux poemes sont constitues d’un brassage d ’elements biographiques, de 
descriptions des toiles (le commentaire poetique -  Gemâldegedicht), de certaines 
recherches theoriques de Gauguin dans l’art pictural, de tourments sentimentaux. 
Le sujet est inspire de la periode la plus celebre, la plus prolifique du peintre -  sa 
vie dans les îles d’Oceanie.

Des le debut le lecteur est introduit dans l’ambiance exotique des îles 
Marquises, avec une localisation precise: «A Hiva-Hoa, sur le rivage en baume 
lavd, /  J’ai une case ou je  garde toutes mes couleurs.» Cette phrase est semblable 
aux vocables qui, d’habitude, ouvrent un conte. Du coup on s’attend ă un miracle, 
on reste charme par la to n a lii chantante du vers rimd, par la sensation de mystere - 
emanation de l’art et de l’amour.

Ainsi, les personnages du conte sont: le peintre lui-meme, la femme et ... 
l’art. La co-relation de ces trois points de repare permet une evolution spectaculaire 
de la vie intirieure tourmentde de tout artiste. Les ilements extirieurs - 
geographiques, biographiques, esthetiques -  reconstituent une vie concrete -  celle 
de Paul Gauguin, de Pygmalion, dont la vie et l’activite creatrice dans un univers 
exotique sont visiblement mythifiees.

La representation de Pygmalion est Evidente -  l’envie de creer un modâle de 
femme selon ses reves: «Je te mets au monde, femme de mes visions levde ( ...)  Un 
dur travail: du pourpre, de l’ombre et de lumiere / Capter le long frisson que tu 
ăveilles en moi.»7 La femme est plutot suggerde, tel un reve, tel un mirage, car vers 
la fin du poeme elle disparaît dans le large. C’est seulement son image qui reste sur

7 Les versions franțaises des citations pottiques roumaines nous appartiennent.
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«la toile de lin». La femme reelle se substitue aux couleurs: «le pourpre», «Ies 
feuilles» (la couleur verte) servent de jupon, tout comme «Ies parures du ciel» ou 
«le foulard» qui «scintille». Le celebre nu de Gauguin transparaît Egalement grâce 
â «la soie de la peau brune». Le nu se devine pour Eveiller nos sens ă l’aide des 
fameuses correspondances symbolistes: «A peine la toile, la flamme de la couleur 
je touche, / Que chantent Ies merles sur tes epaules et sur ta bouche. / La soie de la 
peau brune, le parfum et la chaleur: / Agave fleuri dans la fuite d ’une heure./»

Le poete «redEcouvre» Ies couleurs essentielles de la palette gauguinienne: le 
rouge du «pourpre» et du «corail», le vert des «feuilles», le noir des «sourcils», le 
gris des «brouillards», le brun de «la peau», le blanc (ou le rose) de «l’agave» ou 
du «foulard». FamiliarisEs avec la peinture de Gauguin, on dEcouvre ainsi 
l’Equivalence entre Ies codes littEraire et pictural. La palette de couleurs 
gauguinienne est transposEe dans le texte poEtique par des references implicites, 
inhErentes au sujet du poeme. Grâce au code scripturaire le rapport texte /  peinture 
connaît une nouvelle dvolution. On assiste â un mouvement inverse: en partant du 
code pictural, â l’aide du code scripturaire Ies couleurs des toiles gauguiniennes se 
material isent, prennent la configuration de la femme, des oiseaux exotiques, du 
corail, du rivage, de la mer, du brouillard, etc. Bref, tout revient ă la vie, tout 
l’enjeu poetique s’efifectue pour que la realite revienne cependant enrichie â 
outrance par la vision du poete.

Les recherches esthetiques et techniques du peintre passent egalement par la 
«filiere» poEtique. Les raisonnements theoriques par 1’intErmediaire des questions 
rhetoriques ont EtE avancEs dans le texte, pour le meme m otif que la palette de 
couleurs -  «rehabilitation» de la realite: faire en sorte qu’elle soit plus crEdible. 
«L’harmonie des lignes droites et pures, n’est-elle pas froide?/ Serait-ce vraiment 
tout droit et pur dans l’infini?/ ( ...)  Qu’est-ce qu’un silex banal?/ Un dclat en 
Etincelles./ Son asymEtrie, pourtant, est pleine de charme./»

L’asymEtrie Etait une des nombreuses prEoccupations de l’«explorateur»8 
Gauguin. La recherche de l’harmonie â travers 1’asymEtrie conditionne le rapport 
peinture/texte. C’est un autre regard portE sur le monde, la nature viegre inedite 
beaucoup plus mystErieuse et authentique que celle touchee, travaillee par la main de 
l’homme. Le poite choisit le silex comme symbole de cette vierge nature. Meme les 
«dtincelles» de silex sont, elles aussi, asymetriques. Elles suggerent, par transfert, le 
scintillement des etoiles cElestes et reprEsentent, ainsi, leur «echo» terrestre.

«L’abîme et l’Etendue» confirment 1’idEe d’infinitude et d’unicitd attachee â 
l’univers, mais Egalement le regne d ’une certaine symEtrie ... asymEtrique (la symEtrie 
qui existe, par exemple, entre les dtoiles du ciel et les Etincelles du silex terrestre).

Pour mieux mettre en relief 1’asymEtrie spațiale, le poete procEde â la 
«cassure» de l’alexandrin. Au quatrain s’ajoute encore un vers; la rime change 
(1=2; 3=4). Le changement meme illusoire, d ’une symEtrie, le mimEtisme d ’une

* FrAddrique de Gravelaine, Paul Gauguin, Lausanne: Edita S.A., 1988, p. 40.
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asymetrie reelle (virtuelle dans le texte), prouve l’existence de l’harmonie, 
indestructible et accessible â la comprdhension.

Les recherches esthetiques de Gauguin Tont mene â des syntheses 
surprenantes, exprimees aussi bien dans sa peinture que dans ses ecrits: «La 
peinture est le plus beau de tous les arts -  art complet qui resume tous les autres et 
les complete. Comme la musique, îl agit sur Târne par Tinterm6diaire des sens, les 
tons harmonieux correspondent aux harmonies des sons; mais en peinture, on 
obtient une unite impossible en musique.»9

Les sources de la synthese â laquelle aspirait Gauguin remontent egalement â 
sa fascination pour Baudelaire, «desireux d ’une traduction legendaire de la vie 
extărieure.»10

Tout autant il est bon de le soulinger, G. Meniuc pendant sa jeunesse, dans la 
periode de Tentre-deux-guerres, comme d’ailleurs la plupart des poetes roumains 
de cette epoque-lâ, a subi une certaine influence baudelairienne et rimbaldienne. 
Ainsi, la decouverte de l’infini etait-elle due â Eminescu, poete național 
romantique, aussi bien qu’â la poesie de Baudelaire: «L’abîme et Tetendue de 
l’eau/ Veulent toutes les etoiles cueillir, que Tonde puisse contenir.» Ces vers 
semblent etre une reminiscence d’un poeme de Tauteur ecrit en 1938 Genese ou 
Teffet de miroir entre le ciel et la terre renforce Tidde d’infini («Le ciel infini est le 
miroir/ Qui accueille les mysteres de la terre.»)11

George Meniuc semble repertorier les idees theoriques de Gauguin: «Serait- 
ce vraiment tout droit et pur dans Tinfini?/ Pourquoi les monts sont-ils bizarres et 
les brouillards gris?/ Y a-t-il jamais existe au monde une chose parfaite et lisse?» 
Et, respectivement, Gauguin dans ses Ecrits esthetiques, dans ses letters, dans sa 
peinture voulait «suggerer» (...), «faire ressentir â Tceil d’un autre une impression 
inddfinie infinie»12 ou bien encore: «Nous voguons sur le vaisseau fantome avec 
toute notre imperfection fantaisiste. Comme Tinfini nous paraît plus tangible 
devant une chose non ddfinie!»13

Le commentaire po^tique des toiles de Gauguin continue sous la forme de 
description d’un personnage mythologique -  le centaure. A vrai dire, le centaure est 
absent des toiles du peintre franțais. Gauguin s’est inspiri des chevaux marbres des 
frises du Parthenon, de certaines toiles de Degas,14 en criant â son tour plusieurs 
tableaux avec des chevaux ou cavaliers (Cavaliers știr la plage -  2 variantes, Le 
cheval blanc, Paysage avec cochon et cheval, Femmes et cheval blanc, La /uite, Le 
gue, etc.) La toile Le gue est exposie au musee Pouchkine de Moscou. II est possible

’ «Notes synthdtiques vers 1890», op. cit., p. 132.
10 Franțoise Cachin, Gauguin, Paris: Flammarion, 1988, p. 275.
11 Voir Eleonora Hotineanu, Lirica interbelică din Basarabia f i  poezia franceză modernă, 

București: Atos, 2001, p. 152.
12 Frdddrique de Gravelaine, op. cit., p. 3.
13 Lettre & Schuffcnecker, op. cit., supra, p. 56.
14 Ibidem.
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que G. Meniuc ait pu 1’admirer â l ’epoque, car Ies voyages â Moscou, surtout ceux 
des poetes, des artistes, etaient souvent organises par des Unions des Ecrivains, des 
Artistes, etc.

Certains chevaliers des toiles de Gauguin ont vraiment l ’allure des centaures, 
tellement ils semblent etre colles â leurs chevaux. Tout cela en plus des cavaliers 
nus, renforțant cette illusion/ impression du cheval soudl au cavalier, de la sorte la 
vision de forme autonome d’un personnage un et indivisible.

Les centaures introduisent une bonne dose de mystere et de m erveilleux dans 
le poeme: «Des centaures pleins de mystere surgissent sur le littoral». Ils sont trois, 
comme sur la toile L e  ch eval blanc. M ais la ligne du littoral est plus nette sur 
d’autres toiles -  dans «Les chevaliers sur la plage», par exemple, les trois centaures 
entretiennent l ’ illusion du conte, dans laquelle veut baigner tout le poeme. Le 
nombre trois: nombre fetiche pour un conte ou un mythe (trois fils, trois rois, trois 
ours, etc.). Chacun des centaures a un nom: «Le Temps est celui agile, le triste-est 
l’E n n u i/ Le m erveilleux est la pensee aux ailes de corail.» Selon la mythologie 
grecque l ’un des centaures -  Chiron -  est le fils  de Cronos. «Dans les ceuvres d ’art, 
le visage des Centaures est gendralement empreint de tristesse.»15 A in s i, le 
troisieme cheval est celui aile, de couleur rouge, qui se transforme en ... Pegase.16 
Selon la mythologie polynesienne le cheval blanc est sacre et le cheval magique est 
capable de «mener â la renaissance».17

15 Jean Chevalicr, Alain Gheerbrant, Dictionnaire des symboles, Paris: S^ghers, 1973, v. I, p. 299.
16 Cheval aild de la Idgende, symbole de l’inspiration po^tique. V. Le petit Robert, Paris: 

1984, p. 1385.
17 Fridirique de Gravelaine, op. cit., p. 118.
"  Pdgase -  constellation australe, voisine d’Andromide, op. cit., p. 1385.
19 Fridirique de Gravelaine, op. cit., p. 30.

Les centaures surgissant sur le bord de la mer rappellent les etoiles ou les 
constellations,18 reflet6es dans l ’eau. Ils peuvent symboliser egalement les 
mouvements de l ’âme, l ’ inspiration de l ’artiste, participant par cela â preter un sens 
et un dynamisme â la notion d ’Infini.

Vers la fin du poeme le mirage disparaît, ainsi que le reve, le reve qu’ incarnait 
la femme: «Tu pars. Et dans le large ton foulard tels ies flocons scintille./ Je retourne 
comme un flamant au nid abandonne», mais reste l ’ inspiration de l ’artiste, son art: 
«Tout frdmissant de brise je  m ’approche du chevaletJ Je ramasse mon pinceau dans 
les larmes rould.» Le «chevalet» et le «pinceau», les attributs du peintre, 
symbolisent dans le poeme l ’ inspiration de l ’artiste.

Le symbole acquiert une place importante dans l ’art de Gauguin, dans le but de 
trouver une symbiose aux differentes cultures, aux difTerentes formes, la peinture 
recourt au symbole. « . . .  Cette voie symbolique est pleine d’ecueils, en particulier le 
risque de reduire ă une allegorie, construction abstraite et intellectuelle, le symbole 
qui doit rester une expression spontanee, irresistible, un langage de l ’ inconscient.»19
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Le poime de G. Meniuc foisonne de symboles, rappelant ă ce titre Ia beautâ 
ineffable de la femme: «Agave fleuri dans la fuite d ’une heure.» «Agave», aussi 
bien que «flamant», «baumes» ou «corail» representent des marques sures d’un 
ddcor exotique.

Le motif du temps traverse tout le poeme. «L’aventure» de la creation 
commence et finit au bord de la mer (dans l’espace clos de l’île). Autrement dit, on 
plonge dans le temps cyclique, celui du mythe. La fuite implacable du temps 
liniaire se fait ressentir dans le rappel de la fleur (de la femme, de la beaute) 
6ph6mere(s). L’apparition miraculeuse des centaures (tous Ies trois, d ’ailleurs, 
symbolisant le mouvement et, donc, l’ecoulement du temps) annonce le point 
culminant du sujet. L’apparition des centaures est en soi la fin du mirage 
amoureux, voire l’eclipse de l’image de la femme bien-aimee dans le large; en 
somme, l’expression d ’une separation et d’un denouement... Tout cela au moment 
ou la mer suggere l’infini, dimension du neant ou du chaos -  expression parfaite 
d’evanouissement dans l’illimite, pour paraphraser M. Eliade.

L’alternance des temps cyclique et lineaire contribue au dynamisme du sujet 
poămatique. Meme de tels symboles-stdreotypes comme la «case» et «le nid 
abandonnd» sont aussi charges de connotation du temps, sterăotypes, en fait, 
faisant pârtie d’une aura naționale. En cela, la «case» est symbole de l’enfance, «le 
nid abandonnd» celui du village natal. Bref, c’est lâ le franchissement du seuil d’un 
tems pour le moins mythique.

Le poime de G. Meniuc commence et finit par l’image de la mer et ... des 
outils du peintre -  Ies couleurs, la toile de lin, le chevalet, le pinceau, ainsi que par 
son modale -  la femme, ou, plutot, son image. Ainsi, la femme est-elle synonyme 
d’inspiration artistique. Elle disparaît comme elle apparaît (femme/inspiration) 
dans le large de la mer, dans l’infini. Le peintre (le «moi» de l’artiste) est «point du 
commencement», selon Gauguin, du mystere, appeli l’art. «... Si je  regarde devant 
moi dans l’espace, j ’ai comme une vague conscience de l’infini et cependant je  suis 
le point du commencement. En cela je n’ai pas d’explication d’un mystere mais 
simplement la myst^rieuse sensation de ce mystăre.»20. Le peintre est «le point du 
commencement» de l’infini, du «mystere». La femme, par cela, un moyen de 
passage, un lieu de transit; certes, le pinceau n’est plus le meme vers la fin 
du poeme, il est «dans Ies larmes roule», riche d’inspiration, ă l’instar du peintre 
iui-meme, «tout M missant de brise».

La fin du poeme n’est donc que sur le papier. Le poeme continue ă etre, ainsi 
que la Creation, dans l’imaginaire du lecteur. Car l’oeuvre d’un artiste authentique, 
d’un gdnie est infinie, incessamment etonnante et constamment incitante â des 
interpretations aussi diverses que nouvelles.

M Op. cit., p. 125.

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



7 Le phinom ine Gauguin 97

GEORGE MENIUC: LE POtM E NOA-NOA

Noa-Noa -  titre de la deuxieme variante poetique est, parlant en ce sens qu’il 
indique bien, la periode tahitienne de la vie de Gauguin. A partir de 1893, naissent 
Ies ouvrages plus systdmatiques: le Cahier pour Aline ( ...), et Noa-Noa, sorte de 
relation de son premier voyage â Tahiti oii, â des miditations sur sa peinture, sur Ies 
motifs qui ont pris forme en elle, le peintre joint des observations pour ainsi dire 
ethnologiques sur Ies coutumes et en particulier sur la spiritual itd du peuple maori.21

21 Tout l'au vre  peint de Gauguin, documentation et catalogue raisonni par G. M . Sugana, 
Paris: Flammarion, 1972, p. 5.

22 M . Malingue, La vie quotidienne de Gauguin,Paris: Buchet/Chartel, 1987, p. 181.
23 Noa-Noa, cită d'aprts Fr&iirique de Gravelaine, op. cit., p. 70.
24 Ibidem.

Op. cit., p. 51.

La localisation gdographique (d’ailleurs, pareille comme dans la Irc variante du 
poeme), est doub!6e de la concrdtisation du personnage feminin. Cette fois-ci elle 
prend le nom de Tehura, jeune fille rielle, citee par Ies biographes du peintre. «Grâce 
â la presence quotidienne de Tihura, l’artiste retoume â la source generatrice, au 
dada de son enfance, au bon cheval de bois. Ce que le sacre ne lui a pas apporte, 
l’Idole, Dieu pai'en, le lui r^velera. Dans Noa-Noa, Gaguin a decrit complaisamment 
ses amours nocturnes avec sa belle connaissance du Pantheon tahitien.»22

Le portrait de Tdhura s’accomplit avec plus de details, plus de pr&isions que 
dans la Ire variante de poeme. Noa-Noa est plus longue meme de 3 strophes. Cela 
s’explique par la description enrichie du portrait de Tehura: «Des brises chantent 
dans tes cheveux, des papillons volent en file,/ Le sabie en taches rouges sous tes 
pas s’dtale./ Tu marches avec tes pieds en pierre, colonne prim itive/ Divine 
creation aux passions seculaires.» La comparaison de la femme avec la «colonne 
primitive» aux «pieds en pierre» rapelle la maniere presque sculpturale de Gauguin 
de representer Ies silhouettes ftminines polynisiennes. «Elle avait cette 
majestueuse forme sculpturale de lâ-bas, ample et gracieuse â la fois, avec ces 
jambes qui sont Ies colonnes d ’un temple.»23

«La cr6ation divine aux passions seculaires» rime ăgalement avec l’art 
gauguinien, exprime la quintessence, d’aprâs Gauguin, 1’âme enigmatique de la 
femme polynesienne: «Dans ses yeux brillait parfois comme un pressentiment 
vague des passions qui s’allument brusquement et embrassent la vie alentour, et 
c’est ainsi peut-etre que l’île elle-meme a surgi et que Ies plantes y ont fleuri du 
premier soleil.»24 Ainsi sont peints Ies yeux des Eves gauguiniennes -  tantot pleins 
d’une douceur puerile ou bien pleins d’un charme imp^ndtrable d ’un fauve ... 
Gauguin n’est pas un peintre du regard, n’est pas un peintre de la psychologie 
humaine: «Elle est bien subtile, tres savante dans sa naiveti, l’Eve tahitienne. 
L’inigme refugiee au fond de ses yeux d’enfants me reste incommunicable.»25 
C’est pourquoi Gauguin, qui «a eu tant de mal ă affronter» le regard des femmes
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polynesiennes, «le regard distant, regard de juge» preferait Ies peindre «de dos ou 
de biais, â l’ceil reveur ou oblique.»26

26 Op. cit., p. 74.
27 Op. cit., p. 58.
21 Vo ir Eleonora Hotineanu, op. cit., p. 115.
29 Frddirique de Gravelaine, op. cit., p. 84.

Le poete moldave transpose ce manque de regard ou le manque d’un regard 
vraiment humain, familial, amoureux par ... I’attente d ’un regard: «Je languis apres 
ton regard sous tes sourcils noirs.» D’autre part, le regard fige motive en quelque 
sorte, la maniere sculpturale de la peinture.

Dans ses ecrits Gauguin avouait que la femme maorie «se laisse posseder 
mais ne se livre pas.»27 Cet exotisme ferme, code, incomprdhensible en fin de 
compte, s’apparente au gout d’exotisme des poetes parnassiens et symbolistes, pour 
lesquels la femme exotique reste «une page blanche.»28

Le poete roumain essaye d’approcher, de familiariser, de domestiquer Ia 
figure exotique de la femme. C ’est le cas dgalement de G. Meniuc, quoiqu’il 
s’efforce de suivre fidelement la conception esthetique de l’art gauguinien; 
G. Meniuc continue, comme tout Ies poets bessarabiens de l’entre-deux-guerres et 
d’apres-guerres, de rapprocher Ies «emprunts» etrangers â l’imaginaire traditionnel 
roumain (folklorique-chretien).

Le dualisme de la vision poetique -  gauguinienne-occidentale/ folklorique- 
autochtone -  se poursuit dans l’image de la femme enceintre (femme-mere): «Des 
mains durcies, rugueuses, comme si le nuages viennent de pleurer,/ Comme la 
pluie beche la terre lorsque Ia femme tombe enceinte.» La femme decrite est une 
paysanne aux mains durcies par ia lourde besogne. Le lexique choisi -  glie terre- 
labour, grea grosse-enceinte -  est emprunte au langage populaire, ce qui renforce 
le cotă folklorique, național de l’imaginaire. C’est ainsi que le poete arrive â 
rapprocher la figure feminine enigmatique, exotique, de la femme de son pays, en 
l’appelant meme par le traditionnel «cherie». Ce passage du poeme est inspiri 
peut-etre par la toile de Gauguin Matemite (1899), exposee, d ’ailleurs, au musee 
de l’Ermitage de Saint-Petersbourg (Leningrad â l’epoque) et que G. Meniuc, 
vraisemblablement, a pu admirer â cette occasion. La toile fait pârtie de la derniăre 
păriode de creation du peintre. L’artiste s’eloigne «des mythes sanguinaires, se 
ressource au Quattrocento ( ...)  Temoins de cette recherche, ces trois figures 
empreintes de grâce botticellienne. (...)  Avec ce groupe embldmatique d’une 
douceur feminine qu’il n’avait encore jamais cherchă â peindre, l’harmonie tant 
pourchassăe commence â venir â lui ....»29

Le poete remet en question le probleme du «peche originel», aussi bien que le 
peintre. On connaît plusieurs oeuvres de Gauguin reprăsentant Ies dilfărentes 
versions d’Eve -  Eve bretonne (1889); Femme sous un arbre (cdramique -  1890); 
Eve exotique (1890); Terre delicieuse (1892), etc.
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Dans plusieurs toiles gauguiniennes « l ’Eve victim e est oubliee ( .. .)  ... cette 
figure de deesse n’en ressent nulle culpabilite, pouvant encore marcher nue sans 
impudeur, conservant toute sa beaute animale . . .» M

Dans la deuxieme variante du poeme (N oa-N oa) l ’hesitation qu’eprouve le 
poete entre l ’Eve biblique, en proie â la tentation, et l ’Eve exotique, ignorant la 
culpabilitâ sexuelle est incarnee par le personnage de centaure -  et notamment, le 
troisieme, le Peche. (Les Centaures ( .. .)  sont domines par Ies instincts sauvages 
incontroles. On en a fait aussi l ’ image de l ’ inconscient, d ’un inconscient qui devient 
maître de la personne, la livre â ses impulsions et abolit la lutte interieure.31 Dans la 
premiere variante du poeme (Gauguin) le Peche est remplace par la Pensee; 
l’hesitation est ainsi ecartee, il n’y  reste donc aucune ambigui'te. «La pensie a 
developpe la subtilite, l ’amour a imprime le sourire ironique sur ses levres . ..» ,32 
avoue encore Gauguin dans N o a-N o a.

Le poete ne se contente pas de reconstituer uniquement l'epopie de l ’Eve 
gauguinienne. C ’est egalement un monologue interieur de l ’auteur, â la maniere 
romantique. Le poeme peut etre aussi envisagd comme un dialogue imaginaire 
entre createur et sa crdation. L ’auteur essaye de reproduire tout le processus de 
l’acte creatif. En exploitant pleinement le code scripturaire, G . M eniuc r^ussit de 
realiser une synthese abregee de la vie, de la peinture, de l ’icriture, des recherches 
theoriques du peintre franțais. Tout en gardant une image fidele du phinomâne 
Gauguin, sa riception a subi une certaine mdtamorphose. A vec son «pinceau dans 
les larmes roule» (ou dans l ’autre variante -  «barbouilld») M eniuc ajoute une 
touche psychologique et, donc, personnelle, â l ’ image connue de Gauguin. Les 
tourments de la cr& tion -  «Et â nouveau je  doute: qu’est-ce qu’ il me manque 
encore?», le grand nombre de questions rhitoriques, le pressentiment de la future 
separation -  conferent une t o n a lii eldgiaque au poeme. Dans la deuxieme variante 
du poeme (N oa-N oa) le role du peintre-Pygmalion est beaucoup plus doquent. La 
magie de l ’art (notamment de la peinture) donne la vie â sa cr^ation: «Ton etre 
s’dveille â la vie». Mais des que la criation devient vivante, elle se soumet 
indubitablement aux lois de la nature, comme tous les mortels. A in si, l ’apparition des 
trois centaures (le Temps, l ’Ennui et le Peche) devient symptomatique: tous les trois 
accompagnent l ’existence des mortels. Et le Crdateur-Artiste n’a pas le pouvoir de 
retenir l’icoulement naturel de la vie. A insi, le conflit dramatique entre le răel et 
l’ illusion, entre le montei et l ’ immortel, entre l ’amour et la siparation, est mythifid â 
son tour. L ’apparition de trois centaures, de ces figures mythologiques, voire 
embldmatiques, est perțue comme un rituel, tout comme le ddpart de la femme (de 
l’enfant, de la creation) en mer, au large. Autrement dit: au large de la vie.

,0  Op. cit., p. 70
11 Jean Chevalier, op. cit., p. 299.
32 Frtddrique dc Gravelaine, op. cit., p. 70.
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Le motif du temps acquiert egalement plus de reperes dans la deuxieme 
variante du poeme. Le temps se perțoit â travers Ies details dnumeris, de plus en plus 
nombreux, du portrait de Ia femme. T ihura, femme de reve, irreelle, devient reelle, 
vivante, touche apres touche, de proche en proche. Le temps est identifiable aussi au 
travers de l ’elan emotionnel du heros lyrique. La jo ie, le doute l ’etemel 
questionnement, l ’exaltation artistique, la melancolie -  Ies sentiments s’enchaînent, 
s’ interferent, se melangent comme la lindarite alterne et croise la cyclicite du temps.

Par analogie, le « p ic h i»  du poeme N oa-N o a  est remplac£ par la «Pens6e« dans 
l ’autre variante du poeme -  Gauguin. Selon cette vision Ies deux termes deviennent 
synonymes, car, le «piche originel» avait engendrd, en fait, la pensee humaine.

A in si, le poeme est projetd â la fois dans un temps cyclique, celui du mythe, 
et dans celui lineaire, profane. Le poeme peut etre lu comme le mythe de 
l ’existence humaine (de la creation artistique ou bien encore de l ’amour), qui se 
reitere, et, par consequent, il vit dans un temps cyclique. En meme temps, le poeme 
se deploie egalement dans le temps lineaire, comme une histoire unique d ’une vie 
humaine, d ’un amour, d ’une ceuvre concrete.

XI

GAUGUIN SELON VICTOR TELEUCĂ

Victor Teleucă (19 33-20 0 2) a ete longtemps le redacteur-en-chef du răpute 
hebdomadaire moldave «Literatura și arta». Sa crdation littdraire, entierement 
deployee dans la periode d’apres-guerre, souvent inspiree des lectures de Kant, 
Hegel ou Heidegger, est traversee par des questions existentielles. Ses recherches 
poitiques avaient souvent abouti â des symbioses heureuses entre Ies mythes 
nationaux et Ies mythes/stdreotypes (paramythes) de la culture universelle 
(Gauguin, Paris, France, Eluard, etc.).

Ecrit dans Ies ann6es ’80, le poeme de V . Teleucă arrive aprds celui de 
G . Meniuc, avec plus d’une dizaine d’anndes d’dcart. Le sujet, en gros, est le 
meme: le rapport entre peintre et son mod&le -  la femme, le meme lieu 
geographique -  Tahiti, la meme obsession de l ’artiste pour Ies couleurs, pour leur 
intensite et purete (chez G . Meniuc -  «la flamme de la couleur», chez V . Teleucă - 
«Ies couleurs inflammables»). S i le poeme de G . Meniuc est conțu sous la forme 
d’un monologue intdrieur au vers traditionnel rimd, le poeme de V . Teleucă, par 
contre, est en prose, au vers blanc, ou le «fleuve« de la narration ă la H I' personne 
est entrecoup^ parfois par un dialogue imaginaire avec la femme. S i le poeme de 
Meniuc est marquă par une certaine intertextualitd mythologique, 1’ ie r i ture de 
Teleucă est d’autant plus impregnde par une Evidente intertextualitd biblique.

Le poeme diferle en vagues dichotomiques d’origine romantique. Les 
antith&ses s’enchaînent, les motifs s’entrecroisent, par moments, sont abandonnds,
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puis de nouveau repris, en mimant une evolution chaotique du sujet. La pluralite 
des themes, des symboles bibliques et mythologiques, certaines rdfdrences 
culturelles, rapprochent le texte poetique d’une dcriture baroque.

Axe sur le probleme du processus penible et douloureux de l’acte creatif, 
semblable â l ’enfantement, le sujet debouche vers un conflit ontologique entre le 
peche et la vertu. Le dilemme essentiel reside dans la conceptualisation de l ’art, de 
l ’inspiration artistique comme un don de Dieu on bien comme une malediction de 
Satan. Du meme ressort mythico-philosophique se profile par suite l ’antagonisme 
entre la fatalite du destin humain d’un artiste et la perenniti de son ceuvre, bref 
entre le mortel et l ’immortel. Ce n’est pas par hasard alors que le parcours 
biographique et artistique sinueux de Gauguin a etd choisi en guise d’exemple.

La phrase-cle du debut «c’dtait tel un cri au ciel», resume, en somme, le 
«phenomene» Gauguin. Serait-ce un cri de rebellion ou bien un cri de joie, un cri 
de secours, un cri d’accouchement, etc.? Probablement, tout â la fois. Le processus 
de la creation est visiblement mythifie, en utilisant un rituel reconnaissable: « ... dans le 
lit rouge/ ou le jour naissait/ tel un nouveau-ne de sept mois/ ...»  Le «nouveau- 
ne», prematurement arrive, symbolise davantage Ies douleurs et Ies difficultds 
agrandies de l ’accouchement/creation. II s ’agit, en 1’occurrence, de la naissance des 
«couleurs inflamables» gauguiniennes. Comparees aux «nouveaux ddments du 
tableau de Mendeleîev», Ies couleurs, du coup, acquierent de la substance, se 
materialisent en tant qu’une ceuvre de genie, «scientifiquement» attestde. Selon la 
cenception hegelienne, â laquelle le poete roumain tenait beaucoup, «le progres 
technique correspond â une libdration Progressive de la peinture qui rend de mieux 
en mieux l ’ interiorite subjective.»33

«Le tableau de Menddefev» -  c ’est la mdtaphore des toiles gauguiniennes, 
exprimde dans un langage scientifique. Le mouvement de transformation, comme 
dans le «mythe de la mdtamorphose» va de « l’ implicitd â l’explicitd.»34 A insi, le 
«tableau de Menddleiev» se veut etre l ’expression «scientifique», donc plus exacte, 
plus condensde, plus laconique et substantielle que celle «artistique». C ’est la 
quintescence de l ’ image picturale, la quintescence de la couleur. En meme temps, 
l’expdrience chimique suppose, en soi-mâme, le processus de la transformation, de 
la metamorphose. Ainsi, «Ies couleurs» deviennent des «dldments» chimiques. Le 
mouvement de l ’ implicite vers l ’explicite va d’un code â l ’autre de l ’artistique vers 
le scientifique. Mais, lorsque le peintre «par intuition, trouvait leur valence sur la 
toile», du coup on perțoit un mouvement inverse -  la metamorphose va cette fois- 
ci du «scientifique» vers « l’artistique», le peintre apparaît dans la posture du 
chimiste (ou, plutot, de l ’«alchimiste» -  pour garder le mystire de la creation). Pas 
de calcul, de souci d’exactitude scientifique. II suit son «intuition», trouve l ’exacte

”  EstMtique de Hegel, coordonnateurs Vâonique Fabbn et Jean-Louis Vieillard-Baron, Paris: 
l’Hannattan, 1997, p. 29.

M Voir P. Brunei, Le mythe de la metamorphose, Paris: Armând Colin, 1974, p. 25.
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expression de ses reves. L ’explicite l ’abandonne â 1’ implicite. L ’effet du processus 
createur est semblable au mouvement du boumerang: im plicită—explicită—implicitd. 
Un circuit semblable â un rituel mythique. II ne s’agit pas d’un simple mouvement 
circulaire, mais d ’un mouvement en spirale, dialectique. Le râie du scientifique est 
non pas seulement celui d’expliciter, mais aussi d ’enrichir l ’artistique. Ou bien 
encore, si la sensibilite artistique represente l ’ancestral, l ’ inconscient, l ’ irrationnel, 
la voie scientifique c ’est l ’expression de la civilisation, du conscient, du rationnel. 
Le recours au langage scientifique place le poeme dans la m o d e rn ii, la coordonne 
avec I’univers eclectique de notre contemporaneite.

Le periple des «couleurs inflammables», en commențant dans «le trefonds» de 
« l’enfer», dans «le lit rouge» (voire «ensanglante») du debut, en passant par le 
tableau d ’elements de Mendeleîev, par Ies «fresques merveilleuses» de la «divine 
capelle Sixtine», continue sur Ies toiles de Gauguin, sur Ies murs intdrieurs de sa case 
et de son âme. Le periple de la creation, le pdriple de la genialite ... Le poeme de 
Teleucă peut etre envisage, d’ailleurs, comme une difinition de la genialite. Le motif 
central entraîne d’autres motifs prolifdrants. Chaque motif, ă son tour, est 
antithetique par son essence. Le feu, Ies couleurs, la femme, la case, le temps - 
chacun de ces noyaux thematiques offre un aspect dichotomique, ce qui rend possible 
une evolution dynamique du sujet. Les motifs s’enchaînent, s’entrecroisent, se 
superposent, se reiterent... Le dedoublement d’un m otif entraîne consecutivement le 
dedoublement d’un autre.

A insi, on assiste au dedoublement de la «couleur»: «pas la teinture», precise 
l ’auteur, «la couleur c ’est autre chose». La  «teinture», c ’est le synonyme de la 
banalitd, du pragmatique, la «couleur» -  synonyme de l ’artistique, de l ’exceptionnel.

Le râie du feu est igalement ambigu, ce qui rime avec le dedoublement de 
l ’esprit de l ’artiste. L ’ image du feu apparaît des le debut du poeme. E lle  est 
associee d’un cote, â la couleur diabolique de l ’enfer: « l’enfer avait dechaîne ses 
couleurs inflammables»; en meme temps, l ’ image du « lit rouge» du lever peut etre 
comparee au sang, aussi bien qu’au feu.

De l ’autre cote, le feu devient une «etincelle» de l ’ inspiration, â laquelle le 
peintre s’accroche «de toutes ses forces ( ...)  pour peindre son illusion».

En concordance avec le dedoublement du feu s’explique le dedoublement du 
role de la femme. L a  femme dedenche le «feu d’ inspiration», aussi bien que «le 
feu» incendiaire, devorateur. Sa main «crim inelle» est sous-entendue, lorque les 
«couleurs allaient flamboyer/ comme si elles etaient arrosees d ’essence».

Le feu diabolique est incarne par le torrent d’«eau en feu». «La  parole 
interrompue» de la femme qui «suspendait dans le vide comme un pont effondri» 
separe, en fait, le feu infernal de celui sacri. Le feu sacri de l ’ inspiration (le feu 
celeste) s’allume «au-dessus» du pont, le feu infernal s’allume «en dessous», par 
intermittence avec celui de l ’au-dessus du pont. C ’est surement le feu infernal qui 
eclaire «la pârtie invisible» de la «grande malchance» de l ’artiste. 11 s’agit une fois
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de plus d’une certaine intertextualite biblique intercalee dans le tissu du poime. La 
«grande malchance», la vie dramatique de l’artiste est analogue au destin tragique 
du Christ, ou au calvaire de ... l’ange dechu (du Diable). Dans ce sens, le «feu de 
la Cene»35 devient le feu de la traîtrise pour Christ. Mais le «malheureux» gdnie est 
aussi un ange dăchu aux «ailes dechiquetees» qui doit «escalader (...) sa propre 
chute». Ainsi, le poete manie â sa guise Ies symboles bibliques, Ies introduisant 
dans une mosaique originale des situations anthologiques. L’ambiguitd dans 
l’interpretation de certains motifs bibliques genere une reconsideration et un re- 
questionnement sur la nature du phenomene artistique, de l’acte crdatif, comme 
benediction ou malediction.

Allegoriquement, l’oeuvre artistique acquiert son immortalite par l’dpreuve 
du feu. Le feu signifie aussi la purification. L’idee de purete est soutenue 
egalement par le symbole de le neige. C’est ainsi que Ies deux poles formellement 
opposes -  feu/neige arrivent â fusionner sur le plan metaphorique: «Comme la 
neige de la France briile lorsqu’il neige/ â decouvert â Paris.» L’image de la 
palpitation ininterrompue de la flamme, presque blanche d’intensitd, s’apparente â 
l’image aux flocons de neige qui tombent sans arret.

L’oxymore se repercute automatiquement sur Ies lieux g6ographiques - 
Tahiti et France (Paris). Les images de la France et de Paris sont des paramythes 
dans l’imaginaire roumain. Ils representent pour les Roumains un exotisme 
culturel, tout comme Tahiti est un lieu geographique exotique pour tous les 
Europeens. Dans la mentalită roumaine, donc, la France (Paris) et Tahiti se 
rejoignent sous le nom commun d'exotisme. Le poite V. Teleucă rapproche les 
deux lieux mythiques, tout comme l’image du feu et celle de la neige et qui, â leur 
tour, â son avis, se rejoignent dans la mimoire artistique de Gauguin.

Le motif du feu est entrelace â celui du temps, en 6tant synonyme. Le temps 
aussi bien que le feu n’ont pas de pouvoir sur la pdrenniti d’une ceuvre de gânie. 
Le feu fait fondre et fusionner le «temps d’hier» (...) avec celui d’aujourd’hui et de 
demain (...)/ en un seul jour». V. Teleucă expose sous une forme po&ique la 
conception kantienne du temps: «On doit donc se ddfaire de la confusion 
commundment tablie entre temps et histoire, de Pid6e naive du temps comme 
passage du passe au prdsent et du prdsent â i’avenir (...) le temps n’est autre chose 
que la forme du sens interne, c’est-â-dire de l’intuition de soi-meme et de son dtat 
interieur.»36 Selon cette logique un jour devient une itemită et l’dtemite est 
envisagee comme immortalite. L’immortalite est depourvue de la notion du temps 
lineaire, mais elle peut etre l’apanage du temps mythique: «La case est transformee 
en citadelle/ et lui il peint toujours les murs de l’intdrieur/ son id6e ne s’achăve pas

55 Cine -  dernier repas pris par Jisus avec ses disciples peu avant son arrestation, la veille de 
sa mort -  Dictionnaire encyclopedique de la Bible, Qudbec: Brepols, 1987, p. 247.

^Cild d’aprts Picrre Caminade, Image et metaphore. Un probleme de poetique coniemporaine. 
Paris: Bordes, 1970, p. 41.
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et la femme ne peut mourir.» Ainsi, l ’auteur mythifie le processus de la creation, 
dont le resultat (I’ocuvre) est voue â l ’ immortalite. Le recours â une riche 
intertextualite mythique/biblique se veut comme preuve concluante.

Le poeme abonde en cliches bibliques: « l’amour paîen», «Cene», «golgotha», 
«crucifier», «peche», «diable», «enfer», «priere», etc. Le parcours du personnage 
lyrique, en l ’occurrence de Gauguin, est mythifie selon la diversite de la palette 
symbolique (biblique ou mythique). Ainsi, l ’artiste est presenti, tout d’abord, dans 
la posture d’un pecheur (de l ’ange d&hu);37 puis dans celui de Christ -  «monter le 
golgotha avec une croix/ la portant sur son dos/ et se crucifier soi-meme/ pour Ies 
peches de tous/ ...» . En ecrivant «golgotha» avec une minuscule, le poite, â notre 
avis, revele l ’anonymat du sacrifice, en quelque sorte l ’anonymat du processus de 
la crâation. C ’est pourquoi «le golgotha fut isole dans l ’ocean -  /  l ’île Tahiti...»  Si 
«golgotha» est un symbole biblique, devenu commun, « l’île Tahiti» est un repere 
exact, exclusif, un detail de la biographie gauguinienne. De toute evidence, 
Gauguin etait un «etranger» pour Ies Tahitiens. On connaît l ’autoportrait de 
Gauguin intitule Preș du Golgotha, oii le peintre s’ identifie au Christ, «dont la 
tunique biblique oppose sa blancheur aux sculptures sombres et barbares du 
fond.»38 L ’ isolation du «golgotha» rime avec la solitude du peintre, avec son 
calvaire en solitaire, incomprehensible aux yeux du monde.

Si le premier motif du sacrifice remonte â la Bible, Ie deuxieme renvoie â un 
mythe balkanique, â la limite aux racines prichretiennes, la Ballade du Maître 
Manole. Maître Manole a reussi finalement â bătir l ’eglise ayant accompli le 
sacrifice benevole de sa femme: il l ’a emmuree, vivante. Les traces de la ballade 
peuvent etre rep^rees grâce â un lexique suggestif et repetitif -  «le mur», «la 
chapelle», «la femme», ainsi qu’ă l ’idde de la creation comme sacrifice.

L ’exotique tahitien -  «la case» (en roumain casa -  maison), se mitamorphose 
au fur et â mesure de l ’evolution de la trame poetique. Ainsi «case» se transforme 
d’abord en «chapelle» et, vers la fin du po^me, en «citadelle». Tout comme la 
«toile», l ’ceuvre du peintre suggere les celebres fresques de la chapelle Sixtine ou 
bien encore le fameux «mur» du mythe național. Les noms de rifirence de la 
peinture mondiale -  RaphaSl et Michel-Ange -  confirment et motivent 
l’alignement de Gauguin dans la mâme suite de celdbritds. L ’ invocation «des 
fresques merveilleuses», de «la divine chapelle Sixtine» prouvent egalement que 
l ’art tient du spirituel, qu’ il est cr66 â travers les sentiments les plus eleves.

Hegel, dont l ’ceuvre a visiblement inspiri le poite roumain, mentionnait 
Egalement «la grâce de Raphael» et la peinture italienne de la Renaissance comme 
le sommet de l ’art pictural: « ... Les Italiens ont connu leur sommet dans la grâce 
de Raphafil, la couleur de Titien, la douceur naive et religieuse du C o nige; les 
Hollandais ont manifestă une virtuositi technique exceptionnelle dans l ’ invention

37 Voir supra.
31 Franțoise Cachin, Gauguin, Paris: Flammarion, 1988, p. 233.
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de la peinture â l ’huile, mais ils n’ont pas depasse Ies Italiens dans la beaute de la 
forme ni dans la liberte de Târne.»39 Le poete, de son cote, confirme la synonymie 
de Tart et de Târne «... peins ta propre âme/ de Tinterieur, fidelement comme 
Michel-Ange/ et Raphael ont peint la divine chapelle Sixtine/ avec le jugement 
dernier/ et ses fresques merveilleuses/ ...»  L ’artiste cree Tart comme il crde son 
âme, il devient son propre Dieu. Le poete affirme, â sa fațon, Tindependance de 
Tart. «Chez Hegel, cette independance signifie absolute Stellung ( ...)  car c ’est 
lorsque Tart est independant qu’il est conforme â son essence».40 ... L ’art nous 
montre la fațon dont Tidde doit devenir Esprit en s’arrachant â Texteriorite de la 
nature, et se liberant de la finitude pour redevenir «Tesprit dans son eternite et sa 
verite».41 Le poete roumain associe Teternite de Tart â Tidee biblique de 
l'immortaliti de Târne: «Apres la mort je  me libererai de ton amour paien/ et je 
reviendrai alors vraiment â mon metier ...»  Le postulat chretien de la delivrance de 
Târne apres la mort du corps justifie la superiorite de Tart comme expression des 
«pulsions» de Târne humaine, la materialisation de Tinspiration. «Quant au 
contenu propre de Tinspiration», remarque Hegel, «c’est une sorte d’obsession de 
la chose meme. Ce n’est rien d’autre que d’etre entierement empli de la chose, 
d’etre entierement present dans la chose, et de ne pas trouver le repos avant que la 
forme artistique soit fixee et bien polie en elle-meme.»42

« L ’obsession» figure presque comme personnage autonome dans Ie poeme 
de Teleucă: « ... pour que Ies pensees aux murs s’allument/ qu’dn puisse mieux Ies 
voir alors ...t -  Pour voir quoi?/ -  L ’obsession.» C ’est la formule, en somme, du 
contenu de Tinspiration matdrialisee dans Toeuvre d’art.

Le rdle de la femme est determinant dans le processus de la crdation -  elle est 
une des sources de Tinspiration de Tartiste. Son image est controversee dans le 
poâme. Selon, Tinterpretation biblique elle est la cause directe du «piche originel». 
En plus, le poeme dvoque «la femme locale», la Tahitienne, ce qui confere un 
accent particulier â sa presence. « L ’amour paien» de la femme est «doublement» 
paien, puisqu’il s’agit des sauvages «paîens».

Gauguin, malgrd son amitie pour Ies Tahitiens, n’a pas pu s’ identifier au «bon 
sauvage». Le po^me surprend le ddchirement interieur de Tartiste entre la mental itd 
chretienne, consciente du «p^che originel», et celle tahitienne, ignorant Ies prâceptes 
de la Bible. Dans la conception de Gauguin Ies «bons sauvages» sont comme «Ies 
premiers chretiens»: «Une id&  tres mediterraneenne de Tâge d’or a en quelque sorte 
empechi Gauguin â tout jamais de comprendre Ies Tahitiens dans leur authenticiU, et 
il continue â leur preter un univers mental plus biblique que sauvage.»43

”  Citi d’aprts EstMtique de Hegel, voir supra, pp. 29-30.
*  Op. cit., pp. 17-18.
41 Op. cit., p. 20.
42 Op. cit., p. 28.
41 Franțoise Cachin, op. cit., p. 233.
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La figure emblematique de la femme est entraînee dans ce debat esthetique, 
en evoluant dans le texte poetique en meme temps comme personnage autonome et 
comme moyen de peindre une oeuvre artistique, mais aussi «d’atteindre» la 
fameuse immortalite de l’ceuvre. Selon la vision du poete la femme acquiert une 
double nature: d ’un cote -  l’incarnation du «peche originel» («l’amour paien de la 
femme») et de l’autre -  la personnification de l’oracle, la precheuse de la v^ritd, du 
sacre, l’inspiratrice, finalement, de l’art. Ainsi, la notion d’art est rapprochee de 
celle de sacralite. La femme, malgrd elle, acquiert la meme immortalite que 
l’ceuvre: «... et lui il peint toujours Ies murs de l’interieur./ son idee ne finit pas et 
la femme ne peut mourir.» C’est aussi l’entree dans l’eternite du mythe.

Tout en reiterant le celebre mythe de la fondation, le sacrifice benevole de la 
femme est immortalisd â son tour. Finalement, 1’immortalite elle-meme est perțue sous 
son double aspect -  comme gloire (benediction) et comme fatalite (malediction).

Les traces du mythe se detachent du vocable «citadelle». C’est une allusion â 
la fameuse «tour d ’ivoire» d’un artiste, son isolement du fourmillement mondain. 
Par des «touches» mythiques est mise en relief la transformation graduelle et 
suggestive de la «case» en «chapelle» et, vers la fin du poeme, en «citadelle». C ’est 
veritablement une evolution, souvent penible et controversee d ’une simple oeuvre 
d’art vers un chef-d’oeuvre.

Le poeme est construit sur des situations paradoxales, des contrastes, des 
oxymores qui assurent la dynamique interieure de la narration. Outre les images 
deja evoquees, on peut egalement citer: «le malhereux devait escalader ( ...) / sa 
propre chute», «deployant/ ses ailes dechiquetees», «la gen ia lii ce sont nous qui 
vous la mettons au monde, / ( ...)  et toujours nous (...)  I’abattons», «une eau en 
feu», «elle a briile jusqu’â la derniere planche abyssale/ mais ( ...)  la case se 
maintient dans la forme inițiale», etc.

Le po^te a eu recours au meme «bizarre syncretisme culturel et mythique 
auquel se complaisait Gauguin.»44 Celui-ci dans Ia creation de ses toiles a procdde 
â l’orchestration generale d ’elements divers. Le poeme est construit sur 
l’eclectisme culturel, tout comme la litt^rature et l’art contemporains.

Ibidem.
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DAS DENKEN DER DEUTSCHEN FRUHAUFKLÂRUNG 
UND DIE DIVERSIFIZIERUNG DER BEREICHE DER 
MORALWISSENSCHAFT IM EUROPA ORTHODOXA1

MANUELA ANTON

Vor der Darstellung einiger Schlussfolgerungen iiber die Formen, die das 
moralische Denken in den orthodoxen Kulturen des 18. Jahrhunderts annimmt, 
glaube ich erklăren zu miissen, weshalb ich den integrativen geographischen und 
kulturellen Begriff des Europa Orthodoxa verwende.

Dich mit der Geschichte einer “nationalen” orthodoxen Kultur aus dem 
europăischen Raum der Friihneuzeit zu befassen, bedeutet im Grunde eine 
Gesamtheit von auch fur die anderen Kulturen kennzeichnenden intellektuellen 
Tătigkeit und Praktiken aufzudecken, deren grundlegendes Element die dstliche 
christliche Tradition ist. Diese Voraussetzung kann folgendermaBen 
veranschaulicht werden. Bis spăt ins 18. Jahrhundert hinein, also fast bis zur 
vollstandigen Durchsetzung der Nationalsprache als Sprache der kulturellen 
Ausdrucksform, zielte ein gewisses Programm des handschriftlichen Kopierens 
oder der VerofTentlichung in gedruckter Form von religidsen BUchern in einem der 
orthodoxen Zentren (sei es in der Walachei am Filrstenhof, sei es in Kiev im 
orthodoxen Bistum, oder aber in Weissrussland in einer der orthodoxen 
Bruderschaften) auf die Verwendung dieser in kirchenslavischer Sprache 
verfassten Manuskripte oder Drucksachen in der gesamten orthodoxen Welt hin. 
Diese Welt war durch die Grenzen dreier Reiche zerteilt -  das osmanische, das 
Habsburger- und das russische Reich - ,  doch das, was es als ein Ganzes erscheinen 
liess, war das gemeinsame Glaubensbekenntnis, die Oberzeugung, dass hier die 
Lehre der Heiligen Văter nie vergessen worden ist, die, unter Mitwirkung des 
Heiligen Geistes, ein Korpus von Doktrinen formuliert hatten, das zum Prestige der 
Vollkommenheit die Bedingung der Unverănderlichkeit hinzufugte.

Die konfessionelle Defmition der orthodoxen Kirche war Anfang des Jahres 
1640 in Kiev vom Metropoliten Petru Movilă in lateinischer Sprache formuliert

1 Dieser Artikel ist die leicht umgearbeitete Fassung des auf dem Stipendiatenkolloquium vom 
23. Juni 2003, Herzog August Bibliothek, WolfenbOttel, gehaltenen Vortrags. FQr ihre Hilfe und 
Anregungen mOchte ich Thomas Wallnig, Simone de Angelis, Frau Dr. Jill Bepler, Frau Prof. Dr. 
Cornelia Niekus Moore Dank aussprechen.
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worden. Anfangs wurde dieses Glaubensbekenntnis von der panorthodoxen Synode 
aus dem Jahre 1643 gebilligt, die in der Moldauischen Hauptstadt, in Iași, 
zusammenkam. Nach zwanzig Jahren wurde die Confessio Orthodoxa des Petru 
Movilă von den Patriarchen von Antiochien, Alexandrien, Jerusalem und 
Konstantinopel gebilligt, und Ende des 17. Jahrhunderts wurde sie auch ins 
Russische iibersetzt und auch vom Patriarchen der russischen Kirche angenommen. 
Die abendlăndischen Kirchen akzeptierten diese Confessio als Ausdruck des 
Glaubensbekenntnisses aller orthodoxen Kirchen. Und die orthodoxen Theologen 
wurden, ungeachtet ihrer ekklesiastisch-juristischen Zugehdrigkeit, in den 
religibsen Auseinandersetzungen Europas von ihren westlichen Gesprăchpartnern 
als Vertreter der griechischen Tradition aufgefasst.

Dabei mbchte ich nicht suggerieren, dass dieser interpretative Rahmen fur 
jede Forschungsaktion giiltig wăre. In jeder Kultur kbnnen diskursive Strategien 
und Programme identifiziert werden, die fur andere Kulturen irrelevant sind.

Was den BegrifT des Europa Orthodoxa anbetrifft, da muss ich gestehen, dass 
ich eigentlich die Konstruktion Riccardo Picchios, Slavia Orthodoxa, umgewandelt 
habe. Picchio unterscheidet zwischen der Kultur, der literarischen Kultur, die sich bis 
im 18. Jahrhundert bei den Ost- und Siidslaven herausbildet, und der Kultur, die sich 
in der Slavia Latina abzeichnet (bei den Polen, Tschechen, Kroaten und Slovenen). 
Mit Hilfe dieser Konzepte rekonstruiert Picchio eine iibernationale Zivilisation, 
Slavia Orthodoxa, als eine Alternative zur Forschungsrichtung, die einer jeden 
slavischen orthodoxen Literatur eigene (naționale) Entwicklungsmodelle zuschreibt.

In der Folge werde ich mich auf die Auffassungen betreffend die menschliche 
Handlung und das menschliche Verhalten in der âstlichen Tradition beziehen, 
wobei die “Bezugs”-Kulturen die rumănische und die russische sind.

Um das Jahr 1700 erhălt der BegrifT Moralităt in der rumănische Kultur neue 
Bedeutungen, wobei die Grenzen des traditionellen Verstăndnisses des imitatio 
Christi, der Folgung Jesus Christi zwecks Wiederherstellung der persdnlichen 
Kommunion mit der Gottheit, iiberschritten werden. Es wurde behauptet, dass der 
Mensch sich in seinem Leben nicht nur Gott gegeniiber dankbar zu erweisen hat, 
sondem auch seinem Năchsten gegeniiber. Die Diskussion um die moralische 
Bildung des Menschen wurde somit aus dem Bereich der Theologie in den des 
Sozialen versetzt, und zwar vom Vertreter einer laizistischen Richtung in der 
rumănischen Kultur, Dimitrie Cantemir, ein FUrst mit Ansprilchen auf die 
Schaffung seiner politheia als absoluter Herrscher, einer politheia ausserhalb der 
osmanischen Kontrolle, im schlechtesten Fall bei einer Oberhoheit des russischen 
Zaren oder des deutschen Kaisers. Der Filrst erlitt eine Niederlage in seiner 
antiosmanischen Kampagne am Prut (1711), die zusammen mit dem russischen
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Zaren Peter 1. organisiert worden war. Im russischen Exil bis zu seinem Tode 
(1723), hbrte Cantemir nie auf, seinen politheia-Traum  zu tr&umen, doch seine 
Traume widersprachen den Absichten Peters. Bei seinen Absichten, einen 
Handelsweg zur See nach Europa zu erschlieBen, orientierte sich letzterer vom 
Schwarzen Meer gen Norden um.

Kommen wir aber auf die von Cantemir Anfang des 18. Jahrhunderts in 
seinem Buch Divanul erbffnete Diskussion liber die Notwendigkeit einer 
Neudefinition der Verhaltensweise der menschlichen PersOnlichkeit in der 
Gesellschaft und in seiner inneren Beziehung zur Gottheit zurtick; und da heiBt 
meiner Meinung nach die Verfolgung der Entwicklung der Dinge, die 
Wechselwirkung zwischen Religion und laizistischer Kultur festzustellen. Wie liberali 
in Europa, hing alles von der Art und Weise ab, in der die beiden Hauptpersonen 
aufeinander reagierten. Versuchten diese, sich gegenseitig auszuschalten, oder aber 
bestand die Tendenz, einen Dialog aufzunehmen?

Untersuchen wir vorerst, was aus der Perspektive Cantemirs neudefiniert 
werden musste.

Das ostliche Christentum ist das Christentum der Heiligen Văter, die in Laufe 
der sieben bkumenischen Synoden vor aliem christologische und trinitarische Fragen 
erdrtert. Nach dem 6. Jahrhundert waren die Theologen aus dem slidosteuropăischen 
Raum mindestens in zwei wichtigen Richtungen tătig. Eine der Richtungen, der sich 
die dstliche Theologie zuwandte, war der Versuch einer Systematisierung des 
christlichen doktrinăren Korpus, wie das der Fall des Johannes Damaskenos war, 
aber auch des Maximus des Bekenners, der aber auch- und hier handelt es sich um 
die zweite Richtung des christlichen Denkens im Osten -  die Themen der 
Kirchenvăter entwickeln solite, die sich auf die Verstăndnisart der ErlOsung bezogen 
und dabei die Doktrin der Vergbttlichung (theosis) formulierte.

Wie kbnnte das Ideal der Vergbttlichung praktisch verwirklicht werden?
Im patristischen Christentum wird die Idee vertreten, dass der Mensch mit 

der Freiheit geboren wird, seine Reaktionen auf die Ereignisse und auf die 
Geschichte zu erwăhlen. Deshalb misst sich die Kirche (als “sichtbare” Institution) 
die Aufgabe zu, die Gefahr aus dem Weg zu rflumen, die diese Freiheit voraussetzt 
und der jedes Individuum ausgesetzt ist.

Im 7. Jahrhundert solite Johannes Climax den Terminus hesychia (religifise 
Praxis durch Schweigen) des Evagrius, eines Asketen aus dem 4. Jahrhundert, in seiner 
Abhandlung Ubernehmen, in der empfohlen wird, den Weg der Erlbsung -  bei 
Pflegung der Tugenden -  in dreiunddreiBig Etappen zuriick legen, die der Anzahl von 
Jahren entsprechen, die Jesus Christi unter den Menschen verbrachte. Ikonographisch 
wird diese Idee in Form einer Leiter dargestellt, auf deren oberster Stufe Jesus Christi 
jenem die Hand reicht, der der ErlOsung entgegenstrebt In den Wandmalereien aus den 
rumanischen Kirchen stehen den Kandidaten fiir die Ewigkeit, oder den Kandidaten filr 
die Aufhahme in die Himmelsrepublik (um den Ausdruck Samuel Pufendorfs zu
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verwenden) die Personlichkeiten der Himmelshierarchie des Pseudo-Dionysos des 
Areopagiten bei. Dieser Weg scheint besonders schwierig zu sein, die Malereien 
zeigen, dass eine Niederlage auch noch vor dem letzten Schritt mdglich ist.

Das Gefiihl der religidsen Apprehension wird durch die Bilder der Verendung 
eines jeden Individuum oder der Verendung von Parousia intensiviert. GewOhnlich 
werden diese beiden Themen zusammen dargestellt, da sie eigentlich ineinander 
greifen. Ob es einem gelingt oder nicht, die Spitze der Leiter zu erreichen, ob man in 
die Greuel der Holle versinkt oder aber in die Herrlichkeit des Paradieses gelangt, 
bedeutet das Ende eines jeden Individuums das Ende seines Erdenlebens.

Die Sicht auf das menschliche Verhalten und auf das weiter oben beschriebene 
menschliche Handeln stiitzt sich auf ein literarisches Korpus, das aus den 
byzantisnischen Kldstern in den heutigen europăischen Osten iibergefuhrt wurde 
zugleich mit der Bekehrung der Slaven zum Christentum und der Entstehung des 
kirchenslavischen Alfabets. Diese Uberfuhrung beginnt gegen Ende des ersten 
Jahrtausends, und wăhrend einiger Jahrhunderte wandten sich die Schriftgelehrten 
denselben Texten oder Textfargmenten zu, die sie iibersetzten, korrigierten, emeut 
iibersetzten, sie dann in Miszellaneen organisierten und umorganisierten je  nach den 
verfolgten religios-ekklesiastischen Zielen, oder aber verwendeten sie sie zur 
Schaffung einer gewissen “Ideologie” oder eines gewissen “Machtszenariums”.

Die vereinheitlichende Sicht auf die Welt lăsst ein Gefuhl der Doppeldeutigkeit 
in der Auffassung des Verhăltnisses zwischen der geistigen und den weltlichen 
Fragen entstehen. Die Tradition wird mit der Religion, dem Staat, der Gesellschaft, 
dem Gesetz, der Kultur verwechselt.

Durch die Einwirkung der Vertreter der laizistischen Kultur wohnen wir einer 
Desintegration dieser Vision bei. Was zum Beispiel Cantemir unternahm bedeutete 
eine Herausforderung an die Adresse des liturgischen Raums als einzigem Ort wo 
der Mensch gelehrt wurde, wie er im Einklang mit den gdttlichen Vorschriften 
handeln muss und sich zu verhalten hat. Cantemir sieht das Leben im Lichte seiner 
sozialen Zusammenhănge, wobei das menschliche Handeln und Verhalten vom 
Prinzen neugewertet wird im Zeichen der Abwendung vom asketischen Ideal und 
dem der Projizierung der “praktischen Philosophie”. Obwohl fiir Cantemir die 
moralische Vervollkommnung eher mit einem mystischen Ziel als mit btlrgerlichen 
Zielen erstrebt wird, kann dennoch der Wunsch bemerkt werden, die Grenzen der 
sonntaglichen Predigt zu iiberwinden.

Die laizistische Kultur minderte die Rolle des liturgischen Zyklus bei der 
moralischen Bildung der menschlichen Persdnlichkeit nicht. Die Tendenz bestand 
darin, zwischen dem moralischen Verhalten in der innerlichen Beziehung zur 
Gottheit und dem Verhalten zu unterscheiden, das die menschliche PersCnlichen in 
ihrem natilrlichen und sozialen Milieu kennzeichnet.

Die Diversifizierung der Bereiche der Moralwissenschaft solite gegen Ende 
des 18. Jahrhunderts ersichtlicher werden. Petru Maior wird, ich wilrde behaupten
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unter dem “Druck”der Lekttlren aus den Pădagogen der Spfitaufklărung, wie von 
Knigge, Campe, Gellert, die Schriftgelehrten der Zeit anhalten, sich der 
“moralischen” Wissenschaft zuzuwenden, die ihnen griindlichere Oberlegungen 
iiber die Natur der Beziehungen zwischen den Menschen, tlber das 
“gemeinschaftliche Leben” ermdglichen kânnte. Und von Knigge, Campe, Gellert 
entwickelten die Linie des sozialen Denkens ausgehend von Samuel von 
Pufendorf, dessen Schrift De jure  naturae el gentium libri octo (1672) die 
Grundlage der Diversifizierung der Bereiche der Moralwissenschaft, die Grundlage 
der biirgerlichen Philosophie bildet.

Angang des 18. Jahrhunderts, als sich der Prozess der Vervielfăltigung der 
Bereiche der Moral in seinen Anfangen befand, stellte sich das Problem der 
religidsen Erziehung der Massen. Die Abwendung vom asketischen Ideal bedeutete 
auch den Beginn der Katechisation als Interpretation des Dekalogs, wobei diese 
eines der grundlegenden Prinzipien der abendlăndischen Reform darstellte, wo der 
Schwerpunkt vom Modell der moralischen Vervollkommnung als Pflege der 
Tugenden -  ein ausgezeichneter Text in diesem Sinne ist Fiore di virlii -  auf die 
methodische, griindliche Kenntnis der Konfession, der man angehdrt, verlegt wird.

Im orthodoxen Raum erfolgt, in der Auseinandersetzung iiber das moralische 
Verhalten, die Verlegung des Schwerpunkts von der imitatio Christi auf die 
Aufhahme und Auslegung des Dekalogs scheinbar gegen Ende des 17. Jahrhunderts. 
Was die rumănische Kultur anbetrifft wissen wir, dass die Bucoavna von 1699 von 
Alba lulia eine, wenn auch kurzgefasste, Erklărung der Zehn Gebote enthălt.

> Die Polemik iiber die Art, wie beginnen werden kdnnte, die Kinder zu 
unterrichten und sogar iiber die Tatsache, ob der Dekalog der Grundstein des 
christlichen Glaubens sei (was Cantemir in seiner Schrift Loca obscura in catechisi 
bezweifelt, eine Stellungnahme anlăBlich des Erscheinens der Fibel des Feofan 
Prokopovifi) begann im Rahmen der religidsen Reform Peter I.

Fiir Peter den GroBen bedeutete die Tradition eine unorganisierte 
Vergangenheit, und seine Mission als Monareh sah er darin, Ordnung in dem Staat - 
mit noch flexiblen Grenzen -  zu schaffen, den er leitete. In der Geschichtsschreibung 
wird behauptet, dass Peter I. seiner Staatspolitik diese Dimension unter dem 
Eindruck seiner Reisen im Westen verlieh, wo er geordnete Gesellschaften sah, und 
so wird er zum Verfechter solcher sozialen Modelle in Russland. Es kOnnte 
verlockend sein, sich Peter 1. vorzustellen, wie er die Ordnung der westlichen 
Gesellschaft als einfacher Seemann in einem hollăndischen Hafen bewundert. 
Jemand behauptete sogar dass Zar Peter, so verliebt in seine Schiffe, sein Land 
gleich einem Dampfer sah, und sich selbst als Hauptmann, der die Ordnung im 
Leben der Maschine sichem muss, damit diese nicht untergeht. Meiner Ansicht 
nach wăre es jedoch plausibel, in der Auffassung Peter I. iiber die Antinomie 
“reguljamyj-nereguljarnyj” ein grilndliches Kennen seines zeitgendssischen 
deutschen politischen Denkens zu sehen. Im Alter von 19 Jahren, 1691 (noch vor
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seiner ersten Reise in Europa 1696-1697), hatte Peter in seiner Bibliothek das 
Buch Pufendors De officio hominis et civis juxta legem naturalem (1673), das ins 
Russische ilbersetzt und 1726, ein Jahr nach dem Tod des Zaren, gedruckt wurde. 
Ein anderes Buch Pufendors, Einfuhrung in die europăische Geschichte, solite in 
russischer Sprache in den Jahren 1718 und 1723 in Sankt Petersburg erscheinen.

Peter strebt danach, von den anderen gekrbnten Hăuptern Europas von gleich 
zu gleich behandelt zu werden, und zugleich nach der Einbindung Russlands in den 
europăischen Handel. Um diese Ziele zu erreichen, muss er die Sprache der 
europăischen Politik erlemen, sich mit denselben Problemen konfrontieren, mit 
denen seine europăischen Kollegen konfrontiert werden, und in der gleichen Weise 
handeln, wie diese in ihren Lăndern handeln. In dem juristischen Korpus Russlands 
vom Anfang des 18. Jahrhunderts finden wir eine von Peter selbst gegrilndete und 
institutionalisierte Sprache, gestiitzt auf die eigene Erfahrung bei der Aneignung der 
neuen europăischen politischen Philosophie. Mehr als 3000 Gesetze und Manifeste 
legen Zeugnis davon ab, wie weit der Zar bei den sozialen Regelungen greifen 
konnte. Die von Peter gegrilndete Sprache ist im gesamten dokumentarischen und 
literarischen Korpus seiner Zeit verankert; es ist die Sprache, durch er seine 
Reformen stiitzte.

In der Geschichte Peters, mit allen seinen Problemen und Dilemmas, interessiert 
uns, welche Art von Kirche sich in dieser widerspenstigen Realităt abzeichnet Wobei 
fur die traditionelle Kirche die Realităt Peters in der Tat widerspenstig war. Peter 
fordert die Kirche auf der Ebene der Reflexion, der Buchstaben, nicht heraus, wie es 
Cantemir, zum Beispiel in seinem Divan, getan hatte. Nach dem Tode des Patriarchen 
Adrian im Jahre 1700, debattiert Peter wăhrend 22 Jahren, welches das Statut der 
Kirche in der neuen Regierungsorganisation zu sein ha t SchlieBlich macht er sie zu 
einem Staatsdepartement

Die Versuche Peters mit der dstlichen Ekklesiologie bringt die Kirche dahin, 
ihre Identităt neu zu definieren. Dieser Prozess verlăuft auf der Ebene der 
moralischen Lehre im Wetteifer mit der von August Hermann Francke sowie von 
anderen sozialen und religidsen Denkern wie Johann Franz Buddeus gefârderten 
Form des Pietismus, in der die innere Askeze mit einer inneren Dynamik 
verbunden wird, die die Einbindung in das soziale Leben billigt. Ich sage auf 
moralischer Ebene, denn das ist, glaube ich, die Ebene, auf der sich die Religion im 
18. Jahrhundert mit der laizistischen Kultur konfrontieren solite. Die Religion 
iiberlebt in der neuen politischen Philosophie und Uberlebt in ihrer moralischen 
Dimension. Die Polemik, wie auch bei einem Buddeus oder bei dem Hugenotten 
Jean Barbeyrac verbleibt bei der Autorităt der Heiligen Văter. Alles hăngt jedoch 
von den Akzenten ab. Die Meinungsunterschiede filhren zur Entwicklung zweier 
Denkarten (die ilbrigens schon immer bestanden haben): einerseits die Verfechter 
der (ihrer Meinung nach) wahren Kirchenlehre, und andererseits jene, die mit 
Emeuerungen kommen und die Kirchenlehre “entstellen”.
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HARLOTS INTO HOLY PLACES: 
NARRATIVES OF RELIGIOUS CHANGE AND THE RHETORIC 

OF ABUSE IN LATE ANTIQUITY

CRISTIAN GAȘPAR

Libanius (314-ca. 393), the famous professor of rhetoric and orator from 
Antioch, had the misfortune of living to see the collapse of the great dream of 
restoring tradițional Graeco-Roman gods to the place from where Constantine the 
Great and his religious innovations had banished them. This dream, cherished by a 
significant number of pagans during the last decades of the fourth century, seemed 
well on its way to becoming reality once Flavius Claudius lulianus remained sole 
mașter of the entire Roman Empire. However, fate willed it otherwise: the last 
Roman emperor from the house of Constantine died on the 26* of June 363, in 
Persia, during an ambitious and unrealistic military campaign. The news about this 
tragic event spread throughout the Empire and met with a mixed reception. While 
Christians, who had been the main target of Julian’s religious policy greeted it with 
joy in a way that seemed to some rather indecent,1 many of Julian’s pagan friends 
and followers were stricken with grief, some even contemplating suicide.2 
However, the excitement of the first moments was soon overcome, and people 
from both camps (i.e. Julian’s friends and his enemies) took up what they regarded 
as a crucially important task, namely that of writing down Julian’s “true” story.3

Libanius’ seventeenth Oration is one of the texts that were part of the 
massive propagandistic campaign mounted in pagan circles in order to glorify the 
recently deceased emperor. Libanius wrote it probably in 364, soon after Julian’s 
death, and he attempted, within the tradițional rhetorical framework of a mondidia

1 “ Those whom he smote praise him more than those for whom he fought. Why, o f  these a 
couple o f cities even danced for jo y  at the event, and for one o f them I am ashamed”  wrote Libanios 
about the reaction o f the Christians in Antioch (Ep. 120; the English translation is that o f  A. F. 
Norman in Libanius, Autobiography and Selected Letters, voi. 2 (Cambridge, Mass. and London: 
Harvard University Press, 1992), pp. 223-5). Theodoret o f  Cyrrhus (ffis to ria  ecclesiastica 3.27) 
provides more details about this outburst o f  popular jo y  in Antioch, which made Libanios ashamed o f 
his own city.

2 This was the case o f Libanios (see his Or. 1.135).
1 “ Even i f  he is dead, Truth CAX(|6tia) at least lives on, more potent than many lying mouths” 

wrote Libanios to one o f his famous contemporaries, Themistios (Ep. 116, Norman's transl., p. 208).

Synthesis, X X X , p. 115-125, Bucareat, 2003
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“a lament over the dead,” a first and rather unsystematic encomium o f his dead 
hero and friend.4 The oration is also important because it contains one o f his most 
interesting anti-Christian outbursts to survive the anti-pagan ire o f the Byzantine 
monk-scribes to whom we owe the survival of the orator* s works. In bitter words, 
the Antiochene teacher reviewed the post-Constantinian religious history o f the 
Roman Empire and sent to Julian (presumably dwelling somewhere in the eternal 
abodes of the blessed by that time5) this bleak picture: “A  creed which we had until 
then laughed to scont, which had declared such violent, unceasing war against you 
has won the day, after all. It has quenched the sacred flame; it has stopped the 
joyful sacrifices; it has set them on to spurn and overthrow your altars; your 
temples and sanctuaries it has closed, or demolished, or profaned, or given to 
harlots to live in; it has utterly undone the reverence that was yours, and has 
established in your inheritance a dead man’s tomb.”4

4 For a recent study o f  Libanius’ Or. 17, see Hans-Ulrich Wiemer, Libanios und Julian: 
Studies zum Verhâltnis von Rhetorik und Politik im vierten Jahrhundert n. Ch. (Munich: Beck, 1995), 
pp. 247-68.

9 For a description o f the aftcrlife that might have expected a deserving Neoplatonic 
phiiosopher like Julian, once he managed to escape from the prison o f his mortal body, see Porphyry, 
Vita Plotini 22 wilh English translation in Neoplatonic Saints: The Lives o f  Plotinus and Proclus by 
Their Students, translatcd with an introduction by Mark Edwards (Liverpool: Liverpool University 
Press, 2000), pp. 42-44 and the relevant comments ad locum.

6 Or. 17.7; the English version is that found in Libanius, Selected Works, voi. 1, The Julianic 
Orations, with an English translation, introduction and notes by A. F. Norman (Cambridge, MA and 
London: Harvard University Press and Wiliiam Heinemann Ltd., 1969), p. 256.

7 For a very apt illustration o f such use, see Plutarch, Comparația Demetrii et Antonii 91.4 
(957b-c): Demetrios had sex with public prostitutes and honorable matrons in the Parthenon, which 
was otherwise a sacred space, because consecrated to Athena, the Virgin Goddess; for this reason, 
dogs, which had the nasty habit o f having sex in public, were systematically removed from the 
precincts; see Plutarque, Vies, voi. 13, Demitrios-Antoine, ed. R. Flaceliire and t  Chambry (Paris: 
Les Belles Lettres, 1997), p. 188.

It was this particular passage of Libanios’ M O N Q IAIA E II I  IO Y A IA N Q I that 
inspired the title of the present study and provided the main idea which I w ill try to 
develop in what follows. Namely, among the symbols of the decay of the tradițional 
cults caused by the anti-pagan legislation, Libanios mentioned that “temples were . . . 
given to harlots to live in.” The original Greek, curiously mistranslated by A . F. 
Norman, is much more precise as to the gender of those “harlots”: in fact, Libanios’ 
original has itâpvoiș E V O IK E ÎV  ESCOKE. This actually means that dissolute men, not 
women, were brought to inhabit the pagan temples. This is clearly a symbolic and 
powerful image o f utmost desecration, a rhetorical illustration of the ultimate degree 
of impiety, which abolishes the borders between sacred spaces (viz., the temples) and 
profane spaces, namely the dwellings of prostitutes and dissolute people.7 Insofar, 
besides the enigmatic identity of those “prostitutes,” to which I w ill later return, there 
is nothing spectacular about Libanios’ remark.
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What is interesting, however, is the fact that this type o f accusation is not an 
isolated appearance in the texts of the age. Neither is it limited to anti-Christian texts. 
In fact, as I wish to argue in the present study, the image o f “bringing harlots into 
holy places” can be considered as a rhetorical topos, employed in their writings by 
both Christian and non-Christian members of the educated elite which constituted the 
bulk o f the ruling class in the Later Roman Empire. This particular image appears in 
texts produced and circulated within a clearly polemical context. Such texts 
advocated opposing views o f the various religious changes encompassed in the 
complex process usually referred to as “the Christianization o f the Roman Empire.”

Another interesting aspect upon which I will focus is the fact that, unlike the 
fragment o f Libanios’ Or. 17 quoted earlier, most occurrences o f this rhetorical 
topos give a different gender to the “harlots” who are brought into the holy places: 
they all speak o f women o f loose morals, not of men. This gender difference might 
certainly raise interesting questions concerning the place o f women in late Roman 
society and especially concerning their position within the fascinating late antique 
religious landscape. However, this is an issue which will not be explored here 
because, despite their appearance in one o f the sources chosen for examination, 
these “harlots” are, first and foremost, imagined characters used in the context of 
religious polemics. As such, they have a problematic relationship with the 
historical events with which they were associated by the authors of the sources I 
intend to analyze. “Bringing harlots into the holy places” is an image which, like 
many others that could be learned in the schools o f rhetoric, was derived from the 
“storehouses o f technique and felicitous wording”’ o f tradițional rhetorical 
exercises rather than from contemporary real-life situations. Nevertheless, because 
they were chosen by the authors o f our texts and employed in (polemical) 
descriptions o f contemporary events, they still retain a particular significance to the 
student o f late antique narratives of religious change. As one specialist of ancient 
rhetoric put it, the study o f such images and topoi “gives an idea o f the values and 
prejudices that teachers [of rhetoric] assumed or encouraged”’ in their students and 
in their readers. The term “prejudices” deserves, I think, special emphasis in the 
present context.

The analysis o f the particular topos I have chosen is meant to show that the 
rhetoric of religious confrontation can offer at most a picture o f an imaginary, 
rhetorically defined “female space,” delineated by male writers belonging to the 
educated elite.10 The concepts related to a female’s “proper place” in society and

'  D. A. Russell, Greek Declamation (Cambridge: Cambridge University Press, 1983), p. 81.
’  Ib id , p. 22.
10 While most often the modem researcher has no access to what might have been the 

historical reality behind the texts produced in the fourth and the fifth centuries, an analysis o f their 
rhetorical structure, larger social and historical context, and especially o f their possible audiences 
remains possible and useful. As Averii Cameron recently put it, “ in order to appreciate it better, and to
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particularly in a context of important religious changes teii us more about the male 
writers who fashioned and used them in their polemics than about the actual place 
women (and, in this case, harlots) occupied in Late Antiquity."

What do the texts actually say?
Let me start again with Libanios, more precisely with a passage o f his tenth 

Oration, composed probably two decades after the funerary discourse on Julian 
quoted earlier. While speaking about Daphne, the enchanting and fashionable suburb 
of Antioch, Libanios came to mention the religious ceremonies taking place there. 
Some of these were strictly reserved to men, women being banned from entering the 
town for their duration. Alas, once Christians got the power, not even this sacred 
space remained inviolate: “Now, when we make Daphne a men’s place and banish 
all women beyond its boundaries, why are we doing this? In order to lessen the 
prestige of Daphne? Not at all, but rather in order to render it even more sacred! This 
is precisely why we even shed tears the day when an impious man prevented us by 
force from expelling all of them. And, although because o f these women the number 
of those attending [the festival] in Daphne at that time was increased, we 
nevertheless cursed the sacrilege. Now this was not in vain, as was later proven by 
the way he died: he remained for a long time with his forehead touching the tips of 
his toes, and, seeing the state he was in, he kept calling for his own death.”12

The identity o f the individual who desecrated the holiness o f Daphne by 
allowing women to visit it during the sacred festivals remains enigmatic. It is not 
far-fetched to suppose that it was some Christian high official who prevented 
pagans from expelling Christian women from the suburb, thus violating the sacred 
character of the space and of the festivals.11 Although Libanios did not characterize 
the women as “whores,” it is clear that, in his eyes, they were associated with 
impurity and defilement. The rites were defiled as the result of the mere presence 
of these women in a space previously prohibited to them. Consequently, the gods 
punished the perpetrator o f such impiety with a terrible disease and with an even 

read late antique literatura both as a cultural product and an indicator, we would do well to take a look at 
such issues as audience and reception, prevailing images or metaphors, the textura o f language [...] the 
preferred explanatory systems and the relation (not necessarily difference) between popular and educated 
beliefs and their expression” (A. Cameron and P. Gamsey, eds., The Cambridge Ancient History. 
voi. 13, The Late Empire, A.D. 337-425 (Cambridge: Cambridge University Press, 1998), p. 705).

11 This was observed by Kate Cooper in her excellent study “Insinuations o f Womanly 
Influence: An Aspect o f  the Christianization o f the Roman Aristocracy,” Journal o f  Roman Studies 82 
(1992), pp. 150-64, especially pp. 150-51 and 161-62. Although Cooper worked mainly with Latin 
materials, my research suggests that her conclusions ara valid (with minor modifications) in the case 
of Greek-speaking authors as well.

12 Or. 10.30. I have translated the Greek text published in Libanios, Discours, voi. 2, Discours 
1I-X, criticai edition and French translation by Jean Martin (Paris: Les Belles Lettres, 1988), p. 241.

11 As Jean Martin, the French editor of the text, rightly supposed. See his note ad locum on 
p. 323 o f the edition quoted supra, n. 12.
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more terrible death, the tradițional reward for irreverent behavior towards the 
divine.14 Libanios also saw (and deplored) the uninhibited presence of women in a 
religious space which had been traditionally forbidden to them as a sign of the 
violent religious changes that Christianity imposed once it had become the only 
officially-sponsored form of religious belief.

A text written by John Chrysostom, Libanios’ former pupil turned Christian 
ascetic and later archbishop of Constantinople, played upon the same image of 
women invading a sacred space into which they should not (and in better days did 
not) have access. Chrysostom’s Homily on St Babylas against Julian and the 
Pagans (composed most probably in 379-380 A.D.) commemorated (with a 
pointedly polemical purpose) the Christian martyr whose remains were buried in 
the same suburb of Daphne by Caesar Gallus, Emperor Julian’s brother. Once 
Julian became sole emperor, he discarded his nominal Christianity and openly 
started practicing his pagan beliefs. This is how Chrysostom described Julian’s 
religious restoration: “There came from every corner of the world a whole host of 
magicians and enchanters, diviners, augurs and mendicant priests -  a workshop of 
every trickery. Even the imperial palace was bursting at the seams with fiigitives 
from justice and men of infamy! Some were previously on the verge of starvation, 
some had been convicted of sorcery or villainy and others were inmates of prisons 
or working in the mines, others were scratching a scant existence from shameful 
employments, all these were transformed in a trice into priests and hierophants and 
loaded with every conceivable honor. As for the generals and provincial governors 
Julian cast them aside as of no account, while he summoned all the male prostitutes 
and the whores from the establishments in which they prostituted themselves and 
carried them in procession with him all around the city and through the backstreets. 
And while the Emperor’s horse and the whole imperial bodyguard followed at 
some distance, the pimps and madams and the whole troop of prostitutes formed a 
circle of which the emperor was the hub and in this manner proceeded through the

14 Painful, gruesome death as punishment for impiety towards the divine is a well attested 
topos in ancient texts; on this, see, for instance the classic study by Eberhard Heck, 
MH 0EOMAXEIN oder die Bestrafttng des Gdttesverâchters. Untersuchungen zu Bekâmpfung und 
Aneignung rOmischer religio bei Tertullian, Cyprian und Lactanz (Frankfurt am Main: P. Lang, 
1987). The most accomplished (and extensive) version o f this is Lactantius’ treatise De mortibus 
persecutorum. Libanios used this topos in the closing o f his Or. 7.10-11 (undated) with reference to 
the Christians who, in their impiety, demolished ancient temples and used them as building materials 
for their houses. See also Libanios, Progymnasma 9 (The Blame o f Philippos), 3.14 and Eunapios o f 
Sardis, Vitae sophistarum 6.3.12 (ed. G. Giangrande (Rome: Publica Officina Polygraphica, 1956), 
p. 23). Another well-known instance when this topos was used is the controversy connected with the 
mysterious death o f Emperor Valens in the battle o f Adrianople in 378, which both Christians and 
pagans were willing to capitalize for polemical purposes; see the detailed discussion by Noel Lenski, 
“ Initium mali Romano imperio: Contemporary Reactions to the Battle o f Adrianople,”  Transactions 
of the American Philological Association 127 (1997): pp. 152-55.

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



120 Cristian Gașpar 6

public places, hurling obscenities and shrieking with laughter in a manner wholly 
to be expected from those in that walk of life.”15

15 On Babylas, 77. The Greek text translated here is that published in Jean Chrysostome, 
Discours sur Babylas, introduction, criticai edition, translation, and notes by Margaret A. Schatkin 
with the assistance o f  Cocile Blanc and Bemard Grillet (Paris: £ditions du Cerf, 1990), p. 196. The 
English translation is that o f  Mama M. Morgan in Samuel N. C. Lieu, ed., The Emperor Julian: 
Panegyric and Polemic, 2nd ed. (Liverpool: Liverpool University Press, 1989), pp. 60-61. I have 
significantly altered the translation in order to keep it closer to the Greek original.

16 M. A. Schatkin comments that this passage is “ peut-£tre une allusion au culte d’Aphrodite" 
(p. 197, n. 2). In view o f  the remarks inserted by Chrysostom later in his speech (“ As for those who in 
the future would refuse to believe such things, let me teii you that the demon which you caii 
Aphrodite is not at all ashamed to have such worshippers ”  On Babylas, 78, p. 198), I think this is 
quite an explicit “ allusion.”  Chrysostom is thus referring to a specific religious cult, offensive to 
Christians and an obvious target for mockery. As with Libanios’ fragment, we are dealing here with a 
nanative o f religious change joined with rhetorical abuse o f its perpetrators.

17 This is how Libanios described the (predominantly Christian) entourage o f Emperor 
Constantius II: “ they hoisted to senatorial rank secretaries, who weren’ t one bit better than their own 
slaves either in intellect or manual dexterity, but in some cases were even worse, in one particular or 
even in both. And the transformation was very prompt. The cook’s son, or the laundry-man’s, the 
street-arab, the creature who thought he was in clover i f  he wasn't actually starving, was all o f a 
sudden a fine man on a fine horse, nose in the air, w ith a mass o f attendants, a great household, widc 
estates, toadies, parties, gold”  (Or. 62.10-11, translated by A. F. Norman in Antioch as a Centre of 
Hellenic Culture as Observed by Libanius (Liverpool: Liverpool University Press, 2000), p. 92).

This highly rhetorical account of Julian’s religious processions16 offers a 
perfect illustration o f the theme with which I am concemed in this study. Chrysostom 
presented religious change in terms of a retum to shameful and indecent rites. The 
imperial palace, which was traditionally sanctifled by the sacred presence of the 
emperor, now became the gathering place for all types of religious charlatans, most 
of them, according to Chrysostom, of base social origin and dubious mores -  another 
tradițional form of rhetorical abuse.17 In what looks like a parody of the ceremonial 
adventus of the emperor, Libanius’ brilliant pupil depicted Julian in the company of 
whores and male prostitutes, implying that he rejected the tradițional insignia of 
imperial dignity (the horse and the bodyguards), and wailed instead in debaucheiy 
surrounded by pimps and dissolute persons. Women and men who were traditionally 
confined to isolated spaces where they could exercise their indecent trade 
(and râ v  oiKimâtfflv), have invaded the whole city (tf|v n6X.iv S n aaav  nepifjyE), 
now openly parade through the agora (5iă Tfjț ityopâț PaS^ovtEț), and fiii with 
their impudent revelry even the narrowest lanes (TOIX; otevonob*;). The boundaries 
between sacred and profane spaces have once again been broken through the will 
(and, according to Chrysostom, through the fault) o f one individual who unleashed 
upon the city a frenzied procession of prostitutes and pimps. As with Libanios, this 
unwanted and indecent presence is for Chrysostom a most powerful tool for 
conveying the impression of desecration and impiety in reaction to the changes of the 
religious status quo.
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Finally, a third text exploits the same imagery -  in a rather baroque manner - 
in order to depict the take-over of an orthodox church in Alexandria by an Arian 
bishop and his followers.18 Although we do not know who the author19 of the text 
is, the rhetorical quality of the composition clearly indicates that he was a highly 
educated individual, probably belonging to the ranks of the same Late Roman 
intellectual elite as Libanios and John Chrysostom.20 After having complained that 
he could barely find a proper model for describing the horrors perpetrated by the 
Arians during the night when they invaded the orthodox church, our unknown 
author nevertheless managed to find a suitable model in a mural painting of a 
Dionysiac orgiastic procession, of which he duly gives an impressive ekphrasis. He 
then proceeded as follows: “Such descriptions could also apply to [the events] of 
that night! Women who had become notorious to the dishonor of their gender and 
who were universally reproached, having chased away through their dancing the 
decency which is natural and appropriate to womenfolk, were leading a procession 
through the middle of the city and made a spectacle of their nature, which they 
themselves were covering with shame. Arming their hands with stones instead of 
thyrsi and casting murderous looks with their shamelessly rolling eyes, once they

11 These violent events, which followed the death o f Athanasius o f Alexandria, are better 
known from a letter written by Peter II, his follower on the patriarchal throne, who was forcefully 
expelled by the Arian party (with some ofFicial backing) from the church o f Theonas and from the 
city. Peter’s long and detailed letter is prescrved by Theodoret {Historia ecclesiastica 4.22-36). 
References to this episode can also be found in Basil o f Caesarea’s Ep. 139, Gregory Nazianzen’s Or. 
25.13 and 33.3, Rufinus’ Historia ecclesiastica 2.2 (whose chronology is wrong), as well as in the 
ecclesiastic histories o f Socrates (4.21.4) and Sozomen (6.19.6). For recent overviews o f the events 
and their context, see Timothy David Bames, Athanasius and Constantius: Theology and Politics in 
the Constantinian Empire (Cambridge, MA: Harvard University Press, 1993), p. 180-81 and Annik 
Martin, Athanase d'Alexandrie et l ’iglise d ’Egypte au IV  siecle (Rome: £cole Franțaise de Rome, 
1996), pp. 789-92.

19 This text was traditionally attributed to St Gregory Nazianzen, under whose name it was 
transmitted as Oratio 35. This attribution is rejected in the modem criticai edition published in the 
collection Sources chritiennes, Grigoire de Nazianze, Discours 32-37, introduction, criticai edition, 
and notes by Claudio Moreschini, French translation by Paul Gallay (Paris: Les £ditions du Cerf, 
1985). For the arguments o f the editor (among these, the fact that this discourse does not appear in the 
most important branch o f the manuscript tradition is most significant), see the “ Introduction”  to Or. 
35, ibid., 38-39. A modem attempt .to defend the tradițional attribution to Gregory Nazianzen by 
Marie-Paule Masson, “ Le discours 35 de Grtgoire de Nazianze: questions d’authenticitd”  Pallas 31 
(1984): pp. 179-88 seems inconclusive, despite the valuable discussion o f the text which it provides; 
Masson’s efforts to link the text with events from the troubled episcopal career o f Gregory Nazianzen 
in Constantinople are particularly unconvincing. I intend to review the d iflicu lt questions related to 
this neglected text elsewhere.

10 Moreschini thinks that the text is “ un exercice rh6torique datant d’une dpoque un peu 
postărieure & Grtgoire”  and attributes it to “ un rhdteur inconnu”  (Introduction, p. 39); the numerous 
allusions and quotations from classical authors (most o f them not identified in the Sources chritiennes 
edition), as well as the refined and sometimes pretcntious language used by the author certainly point 
to someone who had received a thorough rhetorical education.
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arrived within the sacred precinct, they placed their Coiybant on the holy see. Then 
followed drunkenness, unmixed wine, those Pans from the ascetic retreats, the 
night, promiscuous enjoyment, and all those things which the apostle forbade us to 
narrate when he said that ‘what they did in secret is shameful even to speak o f 
(Ephes. 5. 12). For who would be able to recount in detail in a speech the fire, the 
stones, the killings, the wounds? [Who could teii] how they strove to completely 
upset the worshippers of the holy place? [Who could narrate] how they wanted to 
beat to death with sticks, in the middle of the city, a zealous servant o f the Truth, 
whom only his apparent death saved from being really murdered?”21

The picture is complete: frenzied Bacchae invading the holy space of the 
church, indecency reigning supreme, the Arian ascetics joining the harlots as 
debauched Pans, wine, allusions to sexual promiscuity, and finally the parody of a 
ritual killing of a human victim. Painted in the colours of a Dionysian komos, this 
narrative of sudden and violent religious changes must have struck very powerfully 
the imagination o f the educated readers to whom it was addressed. Women, 
depraved women at that, forgetful of the shame and decency which the author 
thinks congenial to their gender, are seen here as the agents of change, the main 
perpetrators of violently desecrating gestures. In the same way as Libanios and 
John Chrysostom our anonymous author played on the potențial connotations of 
the rhetorically elaborated images he used in order to present and condemn at the 
same time religious upheavals with which he obviously disagreed.

Despite their obvious differences, the three texts analyzed in this paper have 
one important common feature: they all serve a polemical purpose. This justifies 
and explains the use of the particular rhetorical topos which I have tried to 
individuale. Namely, all three authors used the image of “harlots invading the holy 
places” as a means of discrediting the male initiators and perpetrators of sudden 
and important religious changes. This appears very clearly if we consider the 
possible relationship of the three texts with the historical facts to which they 
purportedly refer.

In Libanios’ case, we have little to go by, since the female “ invasion” of 
Daphne is not documented in other surviving sources. However, Libanios’ 
treatment of prominent and militant Christian ofTicials elsewhere is similar to that 
of the unnamed individual disparaged in his tenth Oration. Firmicus Maternus 
Cynegius, the Praefectus praetorio Orientis, who had started a brutal campaign of

31 1 have translated the Greek text published by Claudio Moreschini in the Sources chritiennes 
edition (v. supra, n. 19), p. 236. In line 15, I emend the Greek text to read flupacov instead o f the 
printed Oupeâv: following the dcscriptions of Bacchic processions given by ancient sources, 1 
consider it more likcly that the women, whom the author compares here with the Maenads, should 
brandish thyrsi in their hands, rather than shields, as the Italian editor thinks; the French translation by 
P. Gallay, “elles avaient armă leurs mains de pierres en guise de boucliers” (p. 237) mak.es no sense in 
the context.
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demolition of pagan shrines,22 was also blackened by Libanios in a similar way. In 
the Oratio pro templis, Libanios made snide remarks about the official’s stupid 
obedience to his wife’s perverse influence. She in turn was a mere tool in the hands 
of ignorant but destructive Christian monks.23 Monks, working in alliance with 
women, whose religiosity was always regarded as inferior, irrational, and suspect 
by the educated Greeks,24 caused the violent religious changes that embittered 
Libanios’ last years. It is these monks, the “philosophers” of the new religion, and 
those who slavishly followed them that Libanios’ sarcastic remarks targeted. It is 
most probably the same Christian monks whom Libanios scathingly described as 
jtâpvot “male prostitutes” in the passage from his Or. 17 quoted in the opening of 
this study. The sacred spaces of pagan temples, once desecrated by Christians, 
were given as homes to people who had, in Libanios’ view, nothing sacred about 
them, and who, despite their contrived air of sanctity, were in fact, vulgar and 
debauched scoundrels.25

John Chrysostom’s rabid attack in the Homily on St Babylas was aimed at the 
ghost of Julian, whom many pagans saw as a “saint” and whose memory they were 
trying to religiously preserve and effectively use against the Christians.26

22 For Cynegius see, for instance, Garth Fowden, “ Bishops and Temples in the Eastern Roman 

Empire A.D. 320-435,”  The Journal o f  Theological Studies 29.1 (1978), pp. 62-64, J. F. Matthews, 
“ A  Pious Supporter o f  Theodosius I: Matemus Cynegius” , The Journal o f  Theological Studies 18 
(1967), p. 438—46 and the relevant entry in J. R. Martindale, ed., Prosopography o f  the Later Roman 
Empire, voi. 2 (Cambridge: Cambridge University Press, 1980), p. 331.

22 “ I f  one examines things closely, the fault here [. . . ]  belongs to [Cynegius], [ . . . ]  a perverse 

man and an enemy o f  the gods, but cowardly and avaricious (...) and among other things a man who 
is a slave to his w ife (S o 'u ltvo v to ț q j  y v v a ix i) , indulging her in all things and ceding her w ill on all 
points. She, on the other hand, has made it a law for herself to obey in everything the instigators o f 
those measures [against the temples], those men who wish to exhibit their great virtue by covering 
themselves in clothes o f  mouming and in sack cloth”  (Or. 30.46 as quoted by Cooper, “ Insinualions,” 
p. 161, where she discusses the passage in some detail).

M  For this, see, for instance, Plato, Laws 909d-910a.
25 Christian ascetics often settled on the site o f a destroyed pagan place o f worship during the 

fourth and fifth  centuries; to quote only the most famous example, Eunapios o f Sardis mentioned that, 
after the destruction o f the Serapeum in Alexandria (in 392), “ they introduced into the holy places the 
so-called monks, men in appearance, but who led the live o f  swine”  (Vitae sophistarum 6.11.6, ed. 
G. Giangrande, p. 39). In Or. 2.58-59 and 61 (dated to 380-381), Libanios painted a sarcastic image 
o f Christian rituals in Antioch, which, for him, were nothing else than endless drunken revelries and 
same-sex orgies (see the Greek text and French translation by Jean Martin, ed. Libanios, Discours, 
voi. 2, pp. 77-78 as well as the editor's comments on p. 272) and he described monastic life  in very 
similar terms (see Or. 30.8).

26 Gregory Nazianzen complained, after Julian’s death, that there were still people who “ venerate his 
deeds and imagine him as a new god (oi -cât iK rivov  a^ftov®; «a l tdv wâv rp îv  0e6v âvaxXdrnovtEț 
(Or. 4.94; I have translated the text published in Grdgoire de Nazianze, Discours 4-5: Contre Julien, 
introduction, criticai edition, translation, and notes by Jean Bemardi (Paris: Les Editions du Cerf, 
1983), p. 234).
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Chrysostom’s comments about Julian’s association with men and women of 
dubious morals, whom he took out of their shameful retreats and paraded in broad 
daylight through the center of the city, were a convenient (and tradițional) means of 
discrediting an individual who pretended to lead a philosophical life of abstinence 
and austerity.27 Various ancient testimonies agree that Julian was indeed famous 
for his chastity and for his continence.28 Chrysostom’s florid depiction o f his 
pretended “orgies” should not be taken for more than it is, namely mere rhetoric.29

Finally, the unknown author who penned the even more florid description of 
the Arian invasion of the church in Alexandria, was also very skilful in using his 
topoi against the true targets: the heretics who successfully deprived the pro-Nicene 
bishop and his community of their church. That women “who had become notorious 
for the dishonor of their gender and who were universally reproached” should play 
such a prominent figure in his account is partially due to his choice o f a Dionysiac 
procession as term of comparison.30 Raving Maenads played the most important part 
in such processions, and this is also suggested in the case of the Arian women of 
Alexandria. The historical circumstances might have been quite different, though: the 
eyewitness account of Peter, the beleaguered bishop of Alexandria mentions no 
women aggressors in particular. On the contrary, pagan mobs, Jews, and the soldiers

27 Sec, for instance, James A . Francis, Subversive Virtue: Asceticism and Authority in the 
Second-Century Pagan World (University Park: The Pennsylvania State University Press, 1995), 
p. 102, n. 70 and Robert M. Grant, “Charges o f Tm m orality’ Against Various Religious Groups in 
Antiquity” in Studies in Gnosticism and Hellenistic Religion Presented to G iles Quispel on the 
Occasion o f  his 65* Birthday, ed. by R . Van den Broek and M. J. Vermaseren, pp. 161-70 (Leiden: 
E. J. B rill, 1981).

21 See, for instance, Mamertinus, Grat. act. 13.3, Anunianus Marcellinus, Res gestae 25.4.2-3, 
and Libanios Or. 18. 179. See also the detailed comments on the Emperor’s self-restraint as a topic of 
pro-Julianic pagan propaganda in Augusto Guida, ed., Un anonimo panegirico p e r l'imperatore 
Giuliano  (Florence: L . S. Olschki, 1990), pp. 91-101; T. D. Bam es’ attempt to argue that the 
panegyric discussed by Guida was in fact a text addressed to Constantine is unconvincing (cf. his 
“Julian or Constantine? Observalions on a Fragmentary Imperial Panegyric” in Akien des 21. 
internationalen Papyrologenkongresses Berlin, 13.-19.8.1955, voi. 1, ed. B. Krammer et al. (Stuttgart 
and Leipzig: B. G. Teubner, 1997), pp. 67-70).

29 This is also true for other Christian writers who painted Julian as an excessive drinker and a 
companion o f prostitutes; see Gregory Nazianzen’s Or. 5.22.9-10. The same holds for the accusations 
o f excessive drinking and gluttony Libanios brought against the Christian monks in his O r. 30.8 (“this 
black-robed tribe, who eat more than elephants and, by the quantities o f wine they consume, weary 
those that accompany their drinking with the singing o f hymns", transl. Norman, p. 113).

10 What such a procession might have meant to the Greck imaginary is suggested by 
Artemidoros o f Daldis in his Oneirokritikon (2.37): “the bând accompanying Dionysos, such as 
Bacchus, the Bacchae, the Bassarae and the Satyrs and the Pans and all the other sim ilar names, both 
[when seen in a dream] all together and when they appear each on their own, they signify great 
disturbances and dangers and scandals” ; I have translated the text published as Artemidori Daldiani 
Onirocriticon libri, ed. R. A . Pack (Leipzig: Teubner, 1963).
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led by a high official are cast in the role of persecutors.31 Furthermore, as a modem 
scholar has suggested,32 the orgiastic ceremonies performed in the occupied church 
by the invaders have nothing in common with the cult of Dionysus, but rather with 
that o f a less known Eastern deity, Apollo Pythius Azizus. Thus Maenads had no 
compelling reason to appear in the picture. They do, however, and I suspect this may 
to some extent be explained by the fact that the unknown author could use them for 
discrediting the male characters who were the real perpetrators o f the outrageous 
takeover. Some of these, the monks, are mentioned in the text as “the Pans from the 
ascetic retreats” and this striking image is very telling for the strategy used by our 
author in order to discredit those who pretended to lead an ascetic life, but who were, 
in fact worthy companions in debauchery of the shameless women depicted here as 
the main aggressors.

To conclude, I believe that the analysis of the particular topos which I have 
termed “harlots into holy places” has shown how little images used by male writers 
can teii us about real women. The figure of the “harlots” was just a convenient (and 
tradițional) tool in the textual fight around key issues for the male members o f the 
late Roman elite, such as radical (and sometimes) violent religious changes and 
their effects on society. By using in their texts the image o f (women) prostitutes 
invading sacred spaces, men like Libanios, John Chrysostom, and the anonymous 
author o f the pseudo-Nazianzenic Or. 35 were making powerful statements 
conceming these changes. Such statements served a double purpose. First, they 
were defending the threatened religious status quo by assigning to it a superior 
moral value. At the same time, they discredited the proponents and agents of 
religious change by (rhetorically) linking them with concepts such as “immorality,” 
“irrational belief,” and “dishonest purposes,” all traditionally connoted by, among 
other things, “women” and especially “prostitutes.”

11 The circular letter scnt by Petcr to the Eastem bishops is preserved almost in full in 
Theodoret’s Historia ecclesiastica 4.22-36 (Theodoret, Kirchengeshichte, ed. Lion Parmentier, 2“* ed. 
revised by Felix Schcidwcilcr (Berlin: Akademie-Verlag, 1954), pp. 249-60). The only women to 
appear in Peter’s account are the Christian virgins, whose virginity was publicly and violently 
desecrated, so we are told, by the savage mobs which attacked the bishop of Alexandria and his retinue.

12 See Rudolf Hanslik, “Apollo Pythius Azizus und sein Kull,” Vigiliae Chrislianae 8 (1954), 
pp. 176-81.
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LE MIROIR ET LES PARADIGMES DE LA REFLEXION. 
TEMOIGNAGES ANTIQUES

ALINA-DANIELA MARINESCU

I. L’OEIL DU MIROIR

Pour le miroir metallique de l’antiquite, fait en bronze, plus rarement en or et 
en argent, il y avait trois denominations plus importantes: esoptron, enoptron et 
kaloptron. Les trois noms sont derives des verbes ayant le meme radical rao (voir) 
et leurs prefixes indiquent soit la direction (eis), soit le mouvement de haut en bas 
(kata); enorao designe meme la perception des images sur des surfaces polies ou 
dans des liquides. De kaloptron derive le terme meme de catoptrique, la Science de 
Ia reflexion des miroirs.1 En vue de la demonstration de la relation directe entre la 
vue et le miroir, nous avons recouru ă l’ itymologie; mais, en plus, cette liaison sera 
argumentee par la conception des penseurs antiques sur le processus de Ia vision et 
sur le fonctionnement de l ’organe de la vue -  l ’ceil, conception fondie sur le 
processus de rdflexion.

1 Cf. Franțoise Frontisi-Ducroux, Jean-Pierre Vernant, Dans l ’ceil du miroir, Editions Odile 
Jacob, Paris, 1997, pp. 72-75.

2 Cristian Morani, Poetica reflectării, Editions Univers, Bucarest, 1990, p. 210.

Selon Empddocle, la stmcture de l ’ceil a les memes eliments dont le monde est 
forme: le feu, la terre, l’air et l ’eau, de sorte qu’on peut conclure que dans l ’organe de 
la vue se reflete l ’essence de l’univers. Le feu joue le role le plus important parce 
qu’il est comme une lanterne qui projette un faisceau umineux jusqu’ă l ’objet tout 
en l’dclairant. Selon ce philosophe, l ’oeil et le miroir agissent â partir du mecanisme 
declenchd par le feu intărieur: «Emp6docle soutient que les images perțues dans le 
miroir sont l ’effet des emanations accumulees sur la surface de ce miroir, refletees 
par la matiere de feu de ceiui-ci, matiere qui pousse en meme temps l ’air qu’elle 
rencontre devant soi et vers lequel avancent ces imanations.»2

Dimocrite propose une thtorie opposie â celle d’Empddocle: ce sont les 
objets qui imanent des corpuscules nommes eidola qui se propagent partout et se 
contractent au moment du contact avec l ’oeil. La formation de l ’ image et de la 
reflexion, selon D^mocrite, est contraire au processus d^crit par Empidocle parce 
que, dans ce cas, ce sont les objets qui imanent des corpuscules (eidola) repandus

Synthesis, X X X , p. 127-141, Bucarest, 2003
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partout et contractes au contact avec l’ceil.3 Le continuateur de la theorie de 
Democrite, Lucrece explique ainsi la reflexion: «Dans Ies miroirs, dans l’eau et sur 
n’importe quelle surface lisse apparaissent des simulacres qui ressemblent 
parfaitement aux objets refletes et qui ne peuvent etre formes, donc, que par des 
images qui emanent de ceux-ci.»4

3 Cf. Sabine Melchior-Bonnet, Histoire du miroir, Editions Imago, 1994; trad. roum. Istoria 
oglinzii, Ed. Univers, Bucarest, 2000, p. 143.

4 Lucrtce, De natura rerum, livre IV, apud. Sabine Melchior-Bonnet, op. cit., p. 143.

Fig. 1. -  Hera se preparant â comparaître devant Paris, cratere lucanien. 
Paris, Biblioth&que Naționale, reproduit en F. Frontisi-Ducroux, op. cit.

Ainsi, jusqu’â Platon, la vue est envisagee soit comme un phenomene actif 
d’emission, comme chez Empddocle, soit comme un phenomene passif, riceptif, 
comme chez Democrite. Mais, dans Ies deux cas, la comprehension du processus 
de la reflexion est fondee sur l’explication du processus visuel.

En vue de l’analyse de la perception visuelle, Platon reunit Ies deux theories 
antdrieures dans Timee: «Lors donc que la lumiere du jour entoure ce courant de la 
vision, le semblable rencontre le semblable, se fond avec lui en un seul tout, et il se

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



3 Le miroir ct Ies paradigmes de la rdflexion 129

forme, selon l ’axe des yeux, un seul corps homogene. De la sorte, ou que vienne 
s’appuyer le feu qui ja illit  de l ’ intdrieur des yeux, il rencontre et choque celui qui 
provient des objets exterieurs.»5 Chez Platon, le ph^nomene de la vue explique 
celui de la reflexion qui a lieu par la fusion du «feu int^rieur» avec celui extdrieur 
(le premier £mis par Ies yeux qui regardent le miroir, le second par ceux qui s’y 
refletent). Etant dorind que la vue ne peut etre expliquee qu’â l ’aide du miroir, la 
reflexion devient de la sorte consciente de soi. Pourtant, il y  a une difference entre 
la formation de la vue et celle des reflets: le processus de l ’ inversion: «Mais, alors, 
ce qui est â gauche apparaît ă droite. En effet c’est aux parties opposăes du feu 
exterieur, contrairement â ce qui a lieu d’ordinaire dans l ’emission.»6

5 Platon, Timie, 45 c, CEuvres complites, tome X , Socidti d'Edition Les Belles Letxres, Paris, 1925.
6 Ibidem, 46 c.
7 Cf. Cristian M orani, op. cit, p. 160.

Les penseurs antiques ont ndgligd la determination exacte du lieu ou se 
forment les images dans le processus de la vue. Aussi, le miroir peut-il etre 
considere de meme un mddiateur entre l ’ceil et l ’objet, un milieu ou les images 
apparaissent, soit comme rdsultat des 6manations des objets ou du faisceau visuel. 
Plusieurs fois, I’oeil meme est envisage comme un miroir. Thdophraste parle de la 
formation des images dans les yeux en utilisant le terme d'emphasis qui renvoie â 
l ’apparition d’une image sur une surface polie. La pupille, nommee en grec core, 
dans laquelle se reflete l ’ image des objets est, en fait, un miroir.

On peut conclure que, dans la pensee antique, c ’est le processus de la 
rdflexion qui explique le processus de la vue, parce que l ’ceil meme fonctionne 
comme un miroir. Et, ainsi, on peut mieux saisir la portde du phenomâne de la 
reflexion pour la mentalite grecque qui l ’ insere dans le domaine de la perception et 
du visible. On se permet de mettre en lumiere le fait que dans la conception 
philosophique de Platon le meme ph^nomene a une place de choix.

II. LE PARADIGME DE LA REFLEXION CHEZ PLATON

L ’ceil, la vue, ce sont des dldments importants du systeme cognitif 
platonicien. Le mythe de la caverne propose trois etapes de la connaissance pour 
aboutir â eide: la caverne en tant que domaine du pseudovisible, des apparences, 
des ombres, le monde terrestre en tant que domaine du visible, qui renferme autant 
les choses que leurs reflets et, enfin, le domaine de l ’ intelligible.7 L ’ascension est 
faite par l ’ intermddiaire de la vue, la derniere etape etant la contemplation. Pour ne 
pas etre aveugl£ par la lumidre du soleil, l ’homme de ia caverne doit avoir tout 
d’abord une vue indirecte des choses, par l ’ interm£diaire des ombres et des reflets 
et, enfin de compte, il peut regarder le monde directement: «II devrait, en effet, 
repris-je, s’y  habituer s’ il voulait voir le monde supirieur. Tout d’abord, ce qu’il
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regarderait le plus facilement, ce sont Ies ombres, puis Ies images des hommes et 
des autres objets refletis dans Ies eaux, puis Ies objets eux memes.»* S i l ’ombre est 
le stade le plus bas de la connaissance, le miroir renvoie â la perception directe des 
choses par leur reprisentation indirecte, refldtde. La  reflexion devient ainsi une 
mdtaphore de la vue, dans le domaine du connu.

Par rapport â la connaissance, Ies reflexions dans Ies miroirs concaves ou 
convexes trompent la vue et troublent l ’ image que l ’homme se fait de soi et du 
monde: «Et Ies memes objets paraissent b ris is  ou droits, selon qu’on Ies regarde 
dans l ’eau ou hors de l ’eau, concaves ou convexes suivant une autre illusion 
visuelle produite par Ies couleurs, et il est evident que tout cela jette le trouble dans 
notre âme.»’  Platon parle de l ’alteration de l ’ image refletee dans Timee en se 
rifiran t aux inversions faites en toutes sortes de miroirs: dans le m iroir plan, la 
pârtie droite apparaît au lieu de la pârtie gauche et inversement, dans le m iroir 
concave, Ia droite reste en sa position normale, mais par le renversement du meme 
miroir, l ’ image sera elle aussi renversee.

Le m iroir a aussi le pouvoir demiurgique de tout recrder, mais seulement 
dans l ’ image: «E lle  n’est pas difficile, rdpondis-je, et elle se pratique diversement 
et rapidement, tres rapidement meme, si tu veux prendre un m iroir et le prâsenter 
de tous cotes; en moins de rien tu feras le soleil et Ies astres du ciel, en moins de 
rien, Ia terre, en moins de rien toi-meme et Ies autres animaux et Ies meubles et Ies 
plantes et tous Ies objets dont on parlait tout â l’heure.»10 Les caractdristiques de 
reproduction du visible, de transformation de celui-ci en apparence ont convaincu 
Platon de proposer la metaphore de la reflexion comme point de depart pour la 
notion de mimesis, notion u tilis ie  tant au niveau ontologique qu’artistique. De 
meme que le miroir, qui donne 1’ illusion du rie l, la mimesis donne naissance â une 
entite dont le statut ontologique est infirieur ă son modale. Au niveau cosmique, ce 
principe exprime le rapport entre le monde sensible et le monde intelligible, des 
eide, sur lui est fondee la thiorie platonicienne de la connaissance et, dans le 
domaine de la morale, il constitue le point de depart pour la critique violente de 
Platon contre les arts.

Dans L e  Sophiste, il y  a deux types de createurs d’ images illusoires: le 
dimiurge et l ’artiste. Le premier ne se contente pas de crie r seulement les choses 
visibles d’apres Ie m odile des eide, mais il c iie  aussi des imitations de second 
degrd, tout comme l ’artiste, mais, ainsi que nous tâcherons de le dimontrer, avec 
un autre statut: « -  A  co ti de chacune d’elles viennent ensuite se ranger leurs 
images et non plus leurs r ia lit is . D iv ine encore est l ’ invention qui machina ces 
images. -  Lesquelles? -  Celles qui nous viennent dans le sommeil et tous les

1 Platon, La Ripublique, 516 a, CEuvres complites, tome V II, Les Belles Lettres, Paris, 1989.
* Ibidem, 602 c.
10 ibidem, 596 e.
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simulacres qui, pendant le jour, se forment, comme Ton dit, spontanăment: l ’ombre 
que projette le feu quand Ies tdnebres l ’envahissent; cette apparence, enfin, que 
produit, en des surfaces brillantes et lisses, le concours, en meme point, de deux 
lumieres, leur lumiere propre et une lumiere etrangere, et qui oppose, â la vision 
habituelle, une sensation inverse.»" Le jeu divin aux images est semblable â 
l ’activitâ de production des ceuvres d’art de 1’artiste ayant comme modele Ie monde 
sensible, mais cette comparaison, dans la conception de Platon, ne le favorise pas 
parce que, bien que des imitations de meme degre, leur origine est diferente. Les 
reves, les ombres, les reflets d’origine divine ne sont pas de simples illusions des 
choses, ils appartiennent au domaine du connu parce qu’ils renvoient au-delâ de la 
rialite sensible, jouant un râie de liant entre le monde sensible et l ’ intelligible, car 
ils mettent en relation, par leur irrâalitd, la realite du sensible.

Avânt que Platon ne soit conțu le concept de mimesis ă partir du modele de 
la reflexion, celui-ci avait d’autres acceptions,12 tout d’abord l ’une qui renvoie au 
rituel, en designant les actes de culte du pretre, â savoir la danse, le chant, la 
musique. Socrate confere un autre sens â la notion de mimesis: il signifie la 
representation du monde exterieur, sens qui se trouve â l ’origine de la thdorie 
artistique en Occident, suivant laquelle l ’art est l ’ imitation de la nature. A insi, la 
notion d’ imitation sera applicable aussi â la peinture et â la sculpture â partir de la 
ddfinition formulee par ce philosophe: «la peinture est la reprâsentation de ce qu’on 
voit». Democrite comprend une autre chose par mimesis, â savoir l ’ imitation de la 
maniere dont la nature agit. A p ris Platon, Aristote va attribuer une signification 
eloignde de l’acception depreciative donnde par le philosophe athdnien, tout en 
soulignant son caractere creatif. II distingue trois manieres d’ imitation des choses: 
«soit comme elles ont dtâ, soit comme on dit ou corn ne elles semblent etre, soit 
comme elles doivent etre» et le rapport entre l’a t  et la rdalitd n’est plus 
contraignant, mais libre.

11 Platon, Le Sophiste, 266 c, CEuvres complites, tome V III, Socifti d’Edition Les Belles 
Lcttres, 1925.

12 Cf. Wladyslaw Tatarkiewicz, Istoria celor sase noțiuni, Editons Meridiane, Bucarest, 1981, 
p. 376-378.

11 Cristian Motani, op. cit., p. 160.
M  Francoise Frontisi-Ducroux, Jean-Pierre Vemant, op. cit., p. 78.

Apres avoir âtabli, dans le livre V II  de L a  Republique, un trajet ascendant de 
la connaissance â partir du monde des ombres, des apparences â celui de la vdritd, 
des id&s, dans le livre X  il ddcrit un autre «catabasique, de la mimesis».'3 Et pour 
etudier le statut des arts representatifs, il invoque au commencement le motif du 
miroir. La relation etroite entre la reflexion, l ’ image et la peinture, n’est pas fortuite 
parce qu’au niveau linguistique elles sont ddnommâes par le meme terme eikon: 
«Car le nom grec de l ’image eikon ddsigne aussi bien le reflet que toute forme de 
representation figuree.»"
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en F. Frontisi-Ducroux, op. cit.
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Le paradigme de la reflexion dans l ’histoire et la theorie de l ’art trouve dans 
la pensee de Platon ses fondements et le but de notre ouvrage ne sera autre que 
d’esquisser l ’argumentation de cette idee. A  l ’appui de cette ddmarche nous 
rappelons la theorie de V.I.Stoichiță, exposee dans son ouvrage, Breve histoire de 
l ’ombre: «Dans la theorie de la mimesis, au contraire, le fantasme de l ’ombre 
detient un role secondaire. Elle  cede la place â l ’ image dans le miroir qui «en 
fonction du degre de clair et d’obscur» lui est superieure. D ’apres Platon, l ’ocuvre 
d’art devait s’adapter aux limites du paradigme de la reflexion dans le miroir, mais 
la projection de l ’ombre n’aura qu’un role marginal.»19

15 Victor I. Stoichiță, A Short History o f the Shadow, Reaktion Boolcs ltd.,London, 1997; 
trad.roum. Scurtă istorie a umbrei, Editions Humanitas, 2000, p. 23.

14 Platon, La Ripublique, 598 c.
17 Cf. Cristian Morani, op. cit., p. 160.
11 Ibidem, p. 160.
19 Ibidem.
20 Erwin Panofsky, Ideea , Editions Univers, Bucarest 1975, p. 1.
21 Platon, La Ripublique, 501 a.

La creation du peintre sera comparâe au processus de la reflexion, le resultat 
etant le meme: l ’apparence, ainsi que la mimesis est deconsidere du point de vue 
ontologique: « L ’art d’ imiter est donc bien eloigne du vrai, et, s’ il peut tout 
executer, c ’est, semble-t-il, qu’il ne touche qu’une petite pârtie de chaque chose, et 
cette pârtie n’est qu’un fantome.»16 Par rapport â la verite, le peintre fait trois types 
d’erreurs17 : d’abord, en reprâsentant un lit confectionne par un menuisier, il n’a pas 
comme modale l ’idee, ce-qui-est, mais ce-qui-apparaît, sa copie de degre second 
l ’inscrit de la sorte dans «une imposture ontologique»16; la deuxieme erreur est 
epistemique parce que, quoiqu’ il peigne un lit il ne sait pas le confectionner et, 
enfin, la troisieme est d’ordre ethique en envisageant le peintre en tant que 
«stimulateur de la pârtie irrationnelle de l ’âme du recepteur.»19 Dans ce fragment 
de L a  Republique, le miroir ne jouera plus un râie dans la connaissance, mais il 
reprdsentera une non-connaissance, un âcartement de la vdrite. Malgrâ cela, Platon 
distingue deux types de peintres: ceux qui se bornent â copier Ies choses du monde 
du sensible et ceux qui «essaient de realiser dans leur cruvre l ’ Idee et dont le travail 
peut etre utilisd comme paradeigm a»,20 peintres que Ptnofsky appelle heuristiques 
ou poetiques: «Alors ils regardent souvent tantot d’un cotd, tantot de l ’autre, c ’est- 
ă-dire ils examinent tout ce qui est vraiment juste, beau, raisonnable et d’autres 
choses pareilles et, en meme temps, ce que Ies gens considerent comme tel. Aprâs 
quoi, par le milange des matdriaux, ils rdussissent â rendre le visage humain, 
suivant l ’opinion d’Homere, quand celui-ci se trouvait parmi Ies hommes, sur ce 
qu’il nommait divin et semblable aux dieux.»21 La maîtrise de ce peintre n’est plus 
mimdtique, mais canonique, qui opâre une silection dans le monde du visible en 
essayant de se conformer â l ’ idee de beauti. Ce genre de peintre ddpasse le «stade
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du miroir», son travail n’est plus refletant, reproductif du sensible, mais rifle x if, 
comparable au philosophe qui vise le monde des id ies et qui contemple sa propre 
essence. A  un tel peintre pensait, peut-etre, Platon quand il exprimait son 
admiration envers l ’arl egyptien, art qui se bomait aux formules difinitivem ent 
fixdes et qui ne faisait aucune concession â la perception visuelle.

C ’est justement cette adaptation des arts aux exigences de la vue humaine qui 
micontente Platon, fait qui l ’a ddtermină de critiquer encore une fois la peinture 
dans Le Sophiste. Dans le cas de la production des images, de la mimesis, on peut 
distinguer deux categories de faits. La  premiere est la reproduction exacte. C e lle -c i 
se passe surtout quand quelqu’un execute l ’ imitation en se conformant aux 
proportions du modele -  longueur, largeur et profondeur -  en ajoutant Ies couleurs 
propres â chaque objet, c ’est â dire une reproduction fidele du monde visible, mais 
toujours une copie inutile, nommee eikastike, de eikasia, l ’etat dans lequel on ne 
perțoit qu’ images et reflets, le segment le plus bas de la Ligne platonicienne.22 Ce 

type de peinture s’ inscrit distinctement au «stade du miroir». M ais Platon conțoit 
aussi une autre maniere de transgresser ce modele, exceptant celui de la peinture 
qui vise l ’essence, mais dans un sens inferieur du point de vue ontologique, tout en 
restant en arriere par rapport â l ’univers des apparences. C e lu i-c i est phantastike, 
l ’art d’ imaginer: «Pas ceux du moins qui ont â modeler ou â peindre quelque ceuvre 
de grande envergure. S ’ ils reproduisent, en effet, ces beautes avec leurs veritables 
proportions, tu sais que Ies parties superieures nous apparaîtraient trop petites, et 
Ies parties inferieures, trop grandes, puisque nous voyons Ies unes de preș, et Ies 
autres, de loin. -  Parfaitement. -  Est-ce que, donnant conge â la verite, Ies artistes, 
en fait, ne sacrifient pas Ies proportions exactes pour y  substituer, dans leurs 
figures, Ies proportions qui feront illu s io n ?[...] -  M ais quoi? Ceux qui, â des 
spectateurs d^favorablement placds, paraît copier le beau, mais qui, pour des 
regards capables d’embrasser pleinement de si vastes proportions, perdrait cette 
pritendue f id d it i de copie, comment l ’appeler? Ce qui simule ainsi la copie qu’ il 
n’est point, ne sera pas un sim ulacre?»23

22 Francis E. Peters, Greek Philosophical Terms, New York University Press, 1967; trad.roum. 
Termenii filozofiei grecești, Editions Humanitas, Bucarest, 1993, p. 81.

23 Platon, Le Sophiste, 236.
24 W. Tatarkiewicz, History o f Aesthetics, vol.l, PW N, Warszawa, 1970; trad roum. Istoria 

esteticii, Editions Meridiane, Bucarest, 1978, p. 188.

Parce qu’elles ne se conforment pas au paradigme de la ressemblance, de la 
riflexion, ces ceuvres d’art suivent un autre paradigme, celui de la deformation 
selon Ies exigences de la vue humaine imparfaite, de l ’apparent mimesis, bref de 
l ’ imagination. Cet art de la tromperie, l ’ illusionnisme «plutot que le caractere 
representatif de l ’art, ont convaincu Platon de la soumettre â un jugement 
n6gati6>.24 S i le premier paradigme institue par Platon est celui de la repr^sentation 
exacte, de la riflexion dans le m iroir plan, le second, qui aura son propre trajet dans
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la peinture europeenne, mine toujours par le principe de mimesis, en surgissant de 
temps en temps et en fascinant sous des formes avant-gardistes, pourrait etre 
nommâ le paradigme de la rdflexion deformante dans Ies miroirs concaves, 
convexes, multiples et d’autres types rappeles par Platon dans L a  Republique.25

III. MIROIR ET REPRLS ENTATION

La peinture illusionniste dont parle le philosophe athenien est la peinture 
perspectivique nommee aussi skenograjia, utilisde dans Ies decors thdâtraux â 
partir du V e siecle av. Chr. Ce procdde decrit par D^mocrite et Anaxagoras a 
comme modele le processus de la vue: on choisit un point sur une axe mediane 
perpendiculaire sur le decor, point-origine pour un faisceau visuel des lignes 
divergentes selon lesquelles est tracee la composition architecturale.26 Ce genre de 
peinture, â la maniere «impressionniste», creait une illusion de realite par la 
disposition des lumteres et des ombres, bien que, vue de proche, elle ne fut formde 
que des taches amorphes, d’oii le nom de skiagrafia. Le jeu de lumieres, le clair- 
obscur et la perspective transformaient la peinture bidimensionnelle des contours 
nettement tracds dans une tridimensionnelle. D ’ici l ’ illusion de la realită que la 
peinture antique en donnait pleinement et aussi toutes Ies anecdotes, tris connues 
sur Zeuxis, Parrhasios et Appelles, dont la maniere de peindre fait pârtie du modale 
de la reflexion exacte. Mais â l ’epoque de l'hellinisme, par 1’ importance gagn6e 
par la peinture illusionniste, inventive, originale, ă cote de la vieille thdorie de la 
mimesis, une nouvelle conception apparaît qui s’ integre dans le second paradigme, 
celui de la reflexion deformante, conception qui peut trouver la meilleure 
expression dans Ies mots de Philostrate: « L ’ imaginat <on est un createur meilleur 
que l ’ imitation», « L ’ imitation cr6e seulement ce qu’elle voit, l ’ imagination crde en 
plus ce qu’elle ne voit pas.»27

Le paradigme de la reflexion, dans la thdorie de l ’art, sera illustrde par notre 
analyse des peintures dans lesquelles sont represent^s des miroirs. Le choix a etd 
fait non seulement â cause de la rdcurrence du meme motif artistique, mais aussi 
parce que la presence d’une reflexion dans une peinture met en discussion le statut 
de l ’image et transforme l ’ceuvre en metapeinture. Cette association peut etre 
argumentee par l ’appel â la conception de Platon qui dans Timee 46 a utilise le 
meme terme eidolopoia, tant pour le processus de formation des reflets en miroir 
que pour la production des images artistiques.

Comme âpigraphe de l’analyse des peintures antiques qui contiennent des 
reprâsentations des miroirs pourrait figurer la ddfinition donnde au miroir par

11 Platon, La Republique, 602 c.
24 Roland Martin, L ’Art grec, Encyclopidies d'aujourd’hui, Le Livre de poche, 1994, p. 381.
27 Apud. W. Tatarkiewicz, Istoria esteticii, p. 423.
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Platon dans A lcib iad e  132d: «Quel est l ’objet tel qu’en le regardant, nous nous 
vqyons nous-memes tout en le voyant?»28

Dans Ies peintures sur Ies vases, dans Ies fresques de Pompei, en gănăral dans 
iapeinture classique qui a survăcu au temps, le m iroir n ’apparait qu’en presence de 
la făminită, soit tenu â la main, soit accroche au mur. Les representations aux 
miroirs, oii aucun reflet n’apparait figură, constituent une categorie â part, parce 
qo’elles sont les plus nombreuses et parce qu’elles suscitent un intâret particulier, 
car cet objet paraît ic i dătournă de sa fonction usuelle.

Dans Venus et Am our, image qui presente une fresque de la Maison 
(TApollon, Vănus seule peut voir son visage dans le m iroir tenu par Am our. Le 
miroir est le signe de beaută; le m otif de la femme â la toilette ou elle vărifie son 
charme en se reflătant va se retrouver dans la peinture europăenne de toutes les 
ăpoques. Le dieu de l ’amour peut etre remplace par une servante comme dans L a 
toilette de la  m ariee. Maintes fois, le miroir apparaît comme un prolongement du 
corps făminin. Ce type de m iroir rond, prăsentă jusqu'â ce moment, est două d ’une 
manche qui a la forme d ’un corps feminin, une sorte de double en miniature de 
celle qui s’y regarde. L ’ătude de la beauti a un but prăcis, celui d’eveiller le dăsir, 
la fonction ărotique etant soulignăe surtout dans cette image, parce qu’ il s ’agit 
d’une jeune fille  mariee qui se prepare pour la nuit des noces. Une fois les annăes 
passăes, le visage v ie illit, la femme renonce ă son double en miniature et â l ’une de 
ses prăoccupations caractăristiques: la răflexion qui lui permettait autre fois l ’acces 
â la conscience de soi.

Dans les peintures sur les vases, le m iroir accrochă au mur n’est esquissă que 
par quelques lignes, il n’est pas figure comme tel, ayant ainsi une fonction plutot 
symbolique, de dăsignation d ’un espace exclusif de la fem inin  (le cercle avec une 
ligne verticale en bas qui est coupăe ou non par une autre horizontale est un signe 
consacri au long du temps pour le beau sexe). A  l ’aide de ce m iroir vers l ’espace 
clos du gynăcăe, par exemple, se răalise une ouverture tant vers l ’espace figură, 
qoe vers celui extărieur ă la peinture. On peut supposer une ăventuelle răflexion du 
spectateur dans le m iroir ouvert vers tout reflet, un dialogue s’ătablissant ainsi 
entre la reprăsentation et celui qui vărifie son statut: le spectateur.

H e ra  se prâparant â  comparaître devant P a ris prăsente la diesse de profil, 
en se regardant dans un m iroir tenu dans la meme position. Ce parallălisme suggăre 
une relation de răflexivită. La  femme devant son m iroir ne se prăpare seulement 
pour s’offrir au regard de l ’autre, en tant qu’objet devant un sujet masculin, telle 
ătiit sa posture dans la sociătă antique, mais elle devient elle-meme sujet devant 
son double virtuel qui dătient maintenant le role d’objet de son regard. La 
conscience de soi suppose un tel jeu entre voir et etre vu, un jeu de la răflexion.

21 Platon, Alcibiade, CEuvres compUtes, tome I, Paris, Les Belles Lcttres, 1989.
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Fig. 3. -  Femme assise (ou le depart du soldat), licythe, V' sitele, Athdnes, Muște National, 
reproduit en Martin Robertson, La peinlure grecque, Skira, 1953.
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Fig. 4. -  Femnie assise foii le depart du soldai). lecuite. V c bicele. Aihcnes, Musec National, 
reproduiten Martin Robenson, La peuiture u i\. < in Skira. 1953.
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Dans Ies Dipinti murali de Pompei, une image â caractere licencieux 
represente un sujet inedit: la toilette d’Hermaphrodite, le fils de Venus et Mercure. 
Dans la peinture et la litterature antique, il est interdit â I’homme de se regarder 
dans Ie miroir29, il ne peut se refleter que dans Ies yeux de l’autre -  son egal 
masculin avec lequel il etablit une relation homo-erotique (Platon, Phaidros, 255d). 
La sexualite ambigue de l’hermaphrodite lui permet l’acces au miroir. Bien que 
l’objet tenu par un homme effemine ne rende pas correctement le reflet, celui-ci est 
le signe pour une telle connaissance de l’alterite monstrueuse.

Fig. 5 . -  La toilette d ’Hermaphrodite, fragment de la fresque de la Maison d ’Adonis, Pompdi, 
reproduit en Dipinti murali di Pompei.

"’  Cf. F.Frontisi-Ducroux, J. P. Vemant. op. cit., p. 66.
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M iro ir  grave porte pr^sente de profil une fenune ă un m iroir qui reflete un 
visage identique au sien, mais le m iroir est tenu dans une position qui fait impossible 
la riflexion. Le peintre n’a pas voulu reprăsenter un reflet, ainsi qu’on doit supposer 
que la figure sur le disque est gravie sur le revers du miroir. La reprăsentation n’est 
pas realiste, illusionniste, elle n’est qu’esquissăe, elle est donc un signe qui rend 
compte de sa fonction de creation des images. L ’image dans l ’ image souligne le 
statut particulier de cette representation â caractere mătapictural. Le miroir, la seule 
chose qui rende la feminite consciente de soi, qui ouvre l ’espace pictural vers le 
regard du spectateur, a aussi la fonction de production non seulement des reflets, 
mais de n’ importe quel type d’ image, sa maîtrise etant comparable â celle du peintre 
qui, dans cette image, realise ainsi une mise en abîme.

La  derniere image discutee, Femme assise (ou le depart du soldat), est celle 
qui apporte, dans le meme plan, un homme et une femme, chacun d’eux etant 
defini par un objet â caractere symbolique, la femme par le miroir au-dessus de sa 
tete, qui a une fonction mătonymique, et l ’homme par son bouclier dans lequel il ne 
se regarde pas, bien qu’ il Iui soit permis de le faire, ainsi que demontre la littărature 
de l ’Antiquită. La  representation du bouclier est inedite: sur lui on a gravă un ceil 
gigantesque. Cet outil de guerre aux proprietes răflăchissantes est rencontră dans le 
mythe de Persăe et de la Măduse et avec son aide le hăros a realise une răflexion 
indirecte de la Gorgone, pour pouvoir se defendre de son regard pătrifiant et pour 
la tuer. Le bouclier sert â la dăesse Athăna non pas pour la reflexion de sa beaută 
divine, mais en tant qu’arme mortelle sur laquelle est imprimă le visage de la 
Măduse. Le  bouclier ne peut offi-ir, par consăquent, une răflexion directe, mais 
l ’une indirecte et ce fait est argumentă aussi par l ’ image analysăe qui ne prăsente 
pas l ’oeil de face, mais de profil. L ’oeil gigantesque sur le bouclier est un ceil 
masculin dans lequel le răcepteur ne peut pas se retrouver et se reflăter: c ’est le 
regard qu’on doit ăviter, celui de la mort.

On ne sait pas si Ies peintres de l ’Antiquită se sont reprăsentăs ou non dans un 
miroir, mais on sait surement de Lucien l ’histoire d’une femme peintre «laia de 
Cyzique qui resta vierge toute sa vie et qui a peint son portrait en se regardant dans le 
miroir».30 Le penchant pour le miroir appelle aussi, dans le cas de la femme, 
l ’exercice de Ia peinture et de l ’autoreprăsentation et non seulement celui de la 
răflexion passive. Mais dans l ’Antiquită le bouclier reste le signe du masculin parce 
qu’on sait l ’opinion d’Aristote sur Phidias «qui a sculptă la statue d’Athăna sur 
L ’Acropole, qui a mis en relief au milieu du bouclier de la dăesse son propre visage, 
de sorte que, par un procădă particulier, il fasse corps commur â la statue».31

Si on se rapporte aux trois types de peinture dăcrits par Platon, Ies images 
analysăes dans cet ouvrage semblent correspondre ă la classification du philosophe

,0  Antichitatea despre artele plastice, trad. et notes de Al. Cizek, Editions Meridiane, Bucarest, 
1971, p. 90.

11 Ibidem, p. 173.
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athenien. La peinture sur Ies vases se guide d’apres des modiles prditablis et elle 
correspondrait â l ’art apprecie par l ’auteur de L a  Republique, art qui se propose de 
reproduire Ies idees. Aussi, Ies images analysees n’offrent-elles qu’une seule 
reflexion dans le miroir, tandis que, du reste, cet objet est un signe pour des choses 
differentes: l ’esquisse de la feminite, l ’ouverture de l ’espace pictural en vue de la 
problematisation du statut de la representation. L ’ image 1 s’approche du type de 
peinture existant dans l ’ image no. 4, le schematisme de la figure est remplacd par le 
trajet precis des contours et par l ’utilisation de la polychromie, visant la 
reproduction plus exacte de la realite; ainsi, on peut l ’ inscrire au «stade du miroir», 
dans le paradigme de la reflexion. Mais ce stade s’ouvre vers le troisieme, celui de 
la reflexion deformante, par la possibilite de l ’ interpretation de I’objet de la main 
d’Hera comme miroir convexe et le bouclier serait le meme type de miroir qui 
altere l ’ image des choses. Les peintures de Pompai s’ inscrivent dans le type d’art Ie 
plus deteste par Platon, la peinture illusoire et perspective. Ici, le miroir affirme sa 
fonction de reflexion exacte, en s’opposant ainsi, par sa precision, â ce type de 
peinture qui diforme la realiti, mais dans laquelle elle est representee.
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SPECULARITE, IDEOLOGIE ET SCENARIO, DANS L’IMAGE 
DE «LA TENTATION DE SAINT ANTOINE»

CRISTINA BALINTE

Si l ’on considere d’une perspective thdmatique large, celle de texte culturel 
regi par un code iconographique fonde sur des reperes stables1 , bien necessaires au 
processus d’ interpretation du sujet figure, la Tentation de saint Antoine s’ inscrit 
plutot dans la categorie du visuel que dans le domaine du mot ecrit.

1 D’une part, le saint anachorite prisentant comme attributs spicifiques la croix en forme de la 
lettre grecque tau, imprimde sur son habit monacal ou dont le profil est prW  au bâton, la clochette 
aux sonoritds apothropatques, le cochon -  d6ta.il symbolique, retrouvi exclusivement au cas des 
productions artistiques occidentales; de l’autre, Ies dimons qui 1’assaillissent ou tăchent de le siduire.

2 On doit mentionner, d’abord, le râcit hagiographique du IV* siecle, ouvrage attribu6 & saint 
Athanase, 1’archevCque d’Alexandrie, puis la suite des manuscrits, en original ou interpolis, sur la vie 
ou la Idgende de saint An* jine, Ies Apophiegmes des Pires du disert, la Ligende dorie de Jacques de 
Voragine et, pour la piriode modeme. Ies interpritations littdraires dues notamment A Flaubert, Ivan 
Tourgueniev, Anatole France, Michel de Ghelderode, Dino Buzzati.

3 Voir Hans Sedlmayr, Pierderea măsurii (La Perte de la mesure), trad. roum. Amelia Pavel, 
Editions Meridiane, Bucarest, 2001.

Etant donne le caractere marginal, inedit, parfois peu accessible des sources 
qui constituent l ’aire des referents littdraires2 , le contexte le plus approprid â 
l ’actualisation de ce type de scenes de tentation s’avere celui de l ’image, envoyant 
d’une fațon plus directe â l ’accomplissement d’un effet immediat, percutant sur le 
public. Une fois installe dans le registre spectaculaire et inclus aussi, â la fin du 
Moyen Âge, dans le rdpertoire des troupes de thdâtre de marionnettes, le thdme 
analyse rend fonctionnel tout un mecanisme de la  tentation du texte ecrit par 
l'im age, qui, en raison de sa diversitd et de son originalite interpretative, domine 
surtout Ies periodes artistiques caractârisees par une «perte de la mesure»3 : la fin de 
l ’art roman (cca. 1125), l ’dpanouissement des images de l ’Enfer, y compris la 
contribution de Jirome Bosch (env. 1500), le Maniirisme, l ’art du milieu du X V I ' 
sidcle, pour en citer quelques exemples.

II ne faut pas omettre de rappeler, au long de l ’ incursion centime sur le role de 
l ’image de Ia Tentation de saint Antoine, qu’ initialement, durant Ies V* et VI* 
siecles, Ies representations etaient conțues comme des formes, plus facilement â

Synthesis, X X X , p. 143-151, Bucarest, 2003

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



144 Cristina Balinte 2

comprendre par Ies croyants non-instruits, de l ’«histoire sacree»4 et que leur but 

visait â transmettre principalement un fait d’exemplarite morale, religieuse.
On retient dgalement dans la discussion un autre aspect, cette fois historique, du 

probleme, â savoir la fondation, au XI* silele, de l’Ordre des Antonites, ev^nement 
crucial pour le developpement ulterieur du culte de saint Antoine (Abbe ou Ermite), Ies 
changements d’ iconographie et la mise en circulation du theme, tout cela menant â la 
difiusion implicite d’une ideologie, realiste par l ’ intermediaire de l ’ image.

Ces trois directions d’etude -  disposees dans la suite chronologique: morale- 
religieuse, ideologique, spectaculaire -  circonscrivent, dans notre opinion, l ’entier 
domaine thematique et sollicitent, chacune â son tour, une attention particuliere en 
vue d’en mettre en valeur la pertinence operationnelle et Ies strategies d’action.

L’IMAGE SPtCULAIRE: REPRODUCTION, REPRtSENTATION OU 
MANIFESTATION DANS LE PR^SENT D’UN ID&AL RELIGIEUX

Saint-fondateur du monachisme, selon la tradition eccldsiastique5 , le 
bineficiaire d’un culte qui jo uit autant du support de l ’Eglise de la chretiente 
orientale que de celui apporte par l ’Eglise occidentale (en ce dernier cas, en depit 
de la «concurrence» avec la vdndration porție â un autre saint Antoine, le 
franciscain-precheur de Padoue6), Termite du desert de la Thebaide ne peut quand 
meme etre rencontre comme protagoniste des scenes de tentations, â Tintdrieur de 
la plupart des institutions cldricales orthodoxes. Cette absence figurative est 
compens^e du cotd textuel, par Ies ipisodes decrits dans le chapitre consacri aux 
M iracles de saint Antoine, pârtie des manuels byzantins de peinture canonique: Le 
saint subissant Ies coups des diables («Un tombeau et le saint gisant dedans, et

4 Cf. Reni Huyghe, Dialog cu vizibilul (Dialogue avec le visible), trad. roum. Sanda Râpeanu, 
Editions Meridiane, Bucarest, 1981.

! La prioriti du modile antonien dans la constitution de l’idtel monacal a i t i  vivement mise en 
discussion, au long des dibats thtelogiqucs des premiers siteles chrdtiens. D'abord, l’ambiguni fut 
crtee par le texte mime d'Athanase oii on trouve des rdfirences aux personnes qui avaient conseilli 
Antoine avant qu’il n’adoptât la vie en solitude (voir sfântul Atanasie cel Mare, Viafa sfântului 
Antonie cel Mare, urmată de cele mai frumoase predici (La Vie de saint Antoine le Grand, suivie par 
Ies plus beaux sermons), Editions Anastasia, Bucarest, 2000, III, p. 30: «II itait â ce temps-lâ, dans un 
village voisin, un vieil homme qui, dis sa jeunesse, avait meni une vie d’ermite; en le voyant, 
Antoine, le cceur enflammd du disir sinctee de l'imiter, commența ă restcr le plus longtemps possible 
dans Ies endroits voisins de son village. Et s’il entendait parler d’un hon.me de grande vertu, ii le 
chercherait comme on cherche l’“abeille sage” et il ne rentrerait pas chez soi avant de n’avoir pas vu 
cd  hommc-lă; et il y rentrerait, comme s’il recevait des vivres pour le chemin de la vertu.») Ensuite, â 
la fin du IV* sitele, 374-375, saint JirAme fcrit La Vie de Paul le Premier ermite (c’est nous qui 
soulignons), dont le titre renfermait d6jâ un germe poldmique.

4 (vers 1195-1231), Docteur de l’Eglise, d’origine portugaise, il prteha au Portugal. cn Italie et 
au sud de la France (contre Ies Cathares).
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quelques diables autour de lui le frappent â coups de bâtons, tandis que d’autres 
poussent la pierre tombale.»7), Le saint tente p a r Ies diables («Un tombeau ouvert â 
des murs ecroules et le saint y gisant, une main â la tete, l ’autre tendue vers le Ciel; 
il regarde en haut, la tete un peu levee; et quelques diables s’efforcent de mettre Ies 
murs en ruine, en se servant des bâtons, pendant que d’autres sous formes des betes 
feroces, des lions ou des serpents se precipitent vers lui; et au-dessus le C ie l et 
lâ-dedans le Christ, et un rayon de soleil descend de Lu i jusqu’â la tete du saint.»1 ), 
Le saint, se retirant dans le desert, trouve en son chemin le plat d ’argent et l ’or 
(«Des montagnes, un sentier et un grand plat d’argent au milieu du chemin et, un 
peu plus loin, une grande masse d’or et le saint, portant sa crosse sur l ’epaule, vetu 
comme d’habitude, s’enfuit vite tout en Ies regardant.»’ )

7 Denys de Fuma, Carte de pictură (Livre de peinture), trad. roum. Smaranda Bratu Stati et 
Șerban Stati, Editions Meridiane, Bucarest, 1977, p. 220.

* Denys de Fuma, op. cit., pp. 220-221.
9 tbidem, p. 221.

Mises en valeur dans Ies enluminures medievales, ces indications narratives, 
reprises et enrichies par la contribution de Jacques de Voragine qui Ies insere dans 
la Legende doree, son recueil de vulgarisation des hagiographies ă grande 
circulation europeenne, â partir du XIV* siecle, menent â la formation d’un modele 
speculaire beaucoup plus subtil que celui de l ’ isomorphisme reflete-refletable, 
obtenu par l ’entremise de la surface-miroir.

II n’est pas une co'incidence que Ies images de la Tentation de saint Antoine, 
appartenant â ce type de representations, caracterisent la periode du Moyen Ăge, en 
temoignant d’une conception artistique d’origine neoplatonicienne.

Le probleme qui se pose maintenant vise la possibilitâ d’adequation du 
produit visuel, concretise principalement dans des eliments embeliissant Ies pages 
des manuscrits ou Ies chapiteaux des eglises romanes, au cadre gdndral qui ddfinit 
l ’acte createur tout au long des siâcles m^dievaux. L a  Tentation de saint Antoine 
appartient-elle â la categorie des faits religieux destines au culte ou au spectacle? 
Valeur sacrde ou plutot profane? Et quel serait-il le point d’ intâret cense capter le 
plus d’attention du public: l ’exemplarite du saint qui affronte Ies demons des 
tentations ou bien 1’ ingenioși t6 de la mise en scene et la force finale de l ’ image?

II est Evident que l’esprit du temps, comble de religiositâ, ne peut etre nid, 
meme si, en tenant compte de la perspective assumee, du cadre gdndral et du statut 
social du public (surtout laic) auquel Ies scenes des «tentations» s’adressaient, ces 
images ne comptaient pas tellement sur l ’expression du dogme que plutot sur 
l’ impression qui soiitenait la lețon â caractere moral.

Alors, en quoi reside le mecanisme speculaire? Comment faut-il comprendre 
la figure  du miroir, dans la periode mddiivale?

Pour avoir une râponse â ces questions, il est nâcessaire de rendre clair que le 
modele speculaire ojerant au Moyen Age apparaît depourvu des connotations
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illusoires, qu’il n’envoie pas encore aux «strat^gies» trompeuses qui garnissent Ies 
representations visuelles, durant Ies sidcles ulterieurs. Un lieu commun, tenant 
egalement du discours philosophique de la fin de l ’Antiquitd et de celui 
theologique des premiers siecles chretiens, est la perception du monde visible 
comme symbole d’une realite plus profonde, inaccessible directement aux yeux, 
mais seulement ă ce qu’on y  appelle «le regard intdrieur»10. Dans un tel systeme de 
pensee, le miroir, detache du role d’ instrument trompeur, devient tout simplement 
laftgure «par laquelle celui qui garde pur son esprit a la possibilite de voir D ie u »".

10 Huyghe, op. cit., p. 140.
"  Saint Maxime le Confesseur, Scolii (Sc(h)olies), Filocalia, tome II I ,  trad. roum. Dumitru 

StAniloaie, Editions Humanitas, Bucarest, 1999, pp. 159-160.
11 Jean-Jacques Wunenburger, Viața imaginilor (La V ie  des imagis), trad. roum. Ionel Bușe, 

Editions Cartimpex, Cluj-Napoca, 1998, p. 128.
15 Voir l ’article de Sorin Alexandrescu, Text f i  imagine. Relații încordate, f i  nu prea (Texte et 

image. Relations tendues, et pas tout A fiait), en Caietele „Echinox" (Cahicrs de l ’«Echinox»), volume II:
TMorie etpratique de l ’image. Imaginaire culturel, Editions Dacia, Cluj, p. 35.

14 Wunenburger, op. cit., p. 124.
11 Alexandrescu, op. cit., 35.

En se limitant â Tdpisode de la Tentation de saint Antoine, on se demande 
quelle est, en raison des principes d’analyse des «visions dans le miroir», decrites par 
J.-J. Wunenburger, « l’ identite essentielle, metahistorique du sujet»12?  Ou, en d’autres 
termes, qu’est-ce qui se reflete dans une scene de la «tentation de saint Antoine»?

Le maximum de generalisation designe le modele de la «tentation de Jesus- 
Christ par le diable», moment de l ’Evangile selon Matthieu. II s ’ensuit, alors, que 
l ’ image speculaire, au moyen de l ’acte d’ imitation repris par Termite, rend presente 
Texemplarite spirituelle ( l’ identite morale) au niveau de la vie terrestre. « L ’ image 
rend present le referent; elle ne lui est pas consubstantielle, mais lui apporte des 
sens nouveaux [...], le particularise de sa maniere, indifferemment de la religiosite 
du public»13 . De cette fațon, le modele est transpose dans l ’actualite, en illustrant 
par une «demultiplication des formes»14 (la plupart des scenes de vie monacale 
incluent la sequence de la tentation), Tidee essentielle, centree sur Ies vertus de 
Thomme saint.

On sait que, pendant le Moyen Age, ceux confrontes visuellement â des 
images de ce type avaient leur perception dans un contexte strict de present, 
d’actualisation immddiate, d’oii l ’effet terrifiant, parce qu’on croyait â la rdalitd des 
monstres. Par consequent, «Ies tentations» rendent present'5 dans le cadre d’un 
moment de l ’histoire de la chretiente, le modele general de perfection spirituelle â 
laquelle le Mal ne râsiste pas. Cela exclut, par rapport au procede employ6, tant la 
notion de representation, au sens de «tableau, dessin», puisque l ’ image apparente 
suppose la prisence de Toriginal en action, pas seulement sa peinture, que celle de 
reproduction, la construction visuelle n’etant pas une duplication de la forme, mais 
une actualisation de son Idee.
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L’IMAGE-EMBLEME IDEOLOGIQUE

Outre l ’evocation d’une maniere exemplaire de vie, le recit hagiographique 
avait le but de rendre connu le saint-patron du lieu de culte et, implicitement, de 
l ’ordre monacal m is sous sa.tutelle.

Dans le cas de saint Antoine, la difiusion et l ’essor de son culte en Occident 
furent principalement Ies consequences de la «publicit£» faite par Ies monastâres 
antonites qui gardaient la reputation (et le monopole) de gudrir de la maladie 
nomm&, dans Ies documents du temps, le fe u  sacre  ou meme le fe u  saint Antoine'6 .

En saisissant des difierences significatives de conception, pour ce qui dtait du 
portrait du personnage, â la fin du Moyen Âge (Ies XTV* et X V *  siecles), Em ile 

Mâle constatait la substitution de l ’ image du v ie il ascete du desert egyptien, par un 
«vănerable moine de l ’Ordre des Antonites»17 , assis d ’habitude aux alentours d’un 

m ilieu citadin.

16 Maladie identifice soit â la peste, soit au syphilis, ou le mauvais effet de l ’ergot de seigle (v. 
R6au, L'Iconographie de ''art chritien, voi. I I I  (L'Iconographie des saints), tome I "  (A-F), P.U.F., 
Paris, 1958, p. 102; Emile Mâle, L 'Art religieux de la fin  du Moyen Âge en France, Armând Colin, 
Paris, 1949, pp. 189-195; art. Saint Antoine (Vie de... ) ,  Dictionnaire des lettres franțaises. Le Moyen 
Âge, Fayard, Paris, 1992.

17 Cf. Mâle, op. cit., p. 192.
11 Mâle, op. cit., pp. 192; v. aussi, RCau, pp. 102-103.

La nouvelle identic de saint Antoine allait entraîner tout un processus de 
changement des conventions culturelles, dements d’une importance majeure pour la 
decodification de l ’ image iconographique du protagoniste: Ies attributs symboliques 
acquierent des sens inedits (Ie tau imprime sur le froc devient le blason des moines 
antonites), ils s’enrichissent comme nombre (s’ajoutent â la serie le cochon â la 
clochette au cou, rappelant le droit exclusif des monasteres consacres â saint Antoine 
de laisser errer ces animaux dans la v iile; Ies flammes qui ja illissent sous Ies pieds; le 
livre qu’ il tient â la main, representant non pas la Sainte Ecriture, comme l ’on 
pourrait supposer, mais Ia Regie de l ’Ordre ) ou bien, ils sont adaptes au nouveau 
contexte historique ( l ’ermite porte des vetements addquats â la vie des villes -  le 
manteau, le chapeau â large bord). De l ’autre coti, Ies demons qui lui infligent des 
soufirances apparaissent comme Ies images allegoriques des maladies contre 
lesquelles Ies fideles demandaient soit la protection, soit la gudrison.

C ’est toujours dans le livre d’Em ile Mâle qu’on voit reprise Ia legende qui 
avait gindrd Ies transformations iconographiques” : une fois ddcouvertes, Ies 
reliques du saint-fondateur de la vie monacale furent deposdes â Constantinople oii 
elles resterent ju squ ’au XI* siecle, quand un seigneur frangais, en Ies recevant 
comme don de l ’empereur Constantin V I I ,  Ies apporta en France, â l ’eglise de 
Viennois. Quelques decennies plus tard, un gentilhomme y  trouva du remide 
contre une etrange maladie, ce fe u  sacre, et apres son retablissement, il crea l ’Ordre
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des Antonites19. La  consequence la plus remarquable de la veneration dont le saint 
jouit des ce moment-lâ, renforcee d’une fațon notable par le phenom&ne 
d’ interftrence avec Ies structures de l’ imaginaire populaire20, fut reprdsentee par la 

situation que la plupart des compositions visuelles, dddites â l ’epoque â saint 
Antoine, itaient, indifKremment de leur genre artistique, des commandes venues 
de la part des monasttees de l ’Ordre, qui cherchaient ainsi â se faire sentir la 
pr^sence et, surtout, ă rendre connu le «privilege» guerisseur.

Selon Andrd Chastel, en son etude sur L a  Tentation de saint Antoine2 1 , on 

compte environ 200 enluminures accompagnant deux manuscrits hagiographiques 
des fonds des bibliotheques de Florence et de La Valette22, rtelistes au debut du 

XV* sitele pour Ies institutions monacales antonites.
Un autre exemple eloquent de la valeur nouvelle prise par l ’ image vient avec 

la telebre Tentation de saint Antoine de Matthias Griinewald, panneau du retable 
d’ Isenheim, â son tour le rdsultat d’une proposition faite au peintre par Guido 
Guersi, le prieur des Antonites, charge de la reconstruction et l ’elargissement de 
l ’autel du monasttee local2 3.

A  tout cela, on peut toujours ajouter une serie tres nombreuse des 
representations iconographiques de saint Antoine, seul ou conune protagoniste des 
scenes tirtes de la legende hagiographique, au moyen desquelles le «texte» visuel 
renvoyait prteisement â l ’activite, le mode de vie et l ’ interpretation des dogmes, 
propres aux institutions religieuses qui mettaient en circulation cette image-embleme.

LE VEHICULE SPECTACULAIRE: L’IMAGE AU SCtNARIO

L ’element constant de la majorite des crtetions artistiques appelees 
gteteiquement «Tentations de saint Antoine», d’apres le X IV *  sitele, r& ide dans 
l ’effort Evident des peintres de rendre theâtrale une morale religieuse, en concevant 
des scenarios de plus en plus autonomes par rapport au texte terit. C e  phănomene 
prend de l’ampleur non seulement ă la suite d’une transposition figurative de la

” Mâle, op. cir.pp. 189-190.
20 Les pouvoirs miraculeux de saint Antoine se sont petit ă petit 6tendus, dans l’imaginaire 

populaire, ă toutes les maladie contagieuses; comme saint Roch, saint Adrien et saint Sibastien, 
l'anachoritc igyptien prit le «priviltge» de faire reculer la mort.

21 Andrt Chastel, «La Tentation de saint Antoine» ou le songe du milancolique, Fables, 
formes, figures, voi. 1, Flammarion, Paris, 137-148.

22 Voit le manuscrit sans titre, enlumini, reprtsentant La Vie de saint Antoine (Abbi), 
Dauphind, compliU le 14 avril 1426, 102 fol. (4 manquant), 200 miniatures sur parchemin, 400 X 
280 nun., inclus dans le Trișor de la Bibliothique Naționale de Malte; une reproduction de ce 
manuscrit sur la Vie de saint Antoine (Abbi) a ătd identifid dans la Bibliothique Medicea 
Laurenziana, Florence, Italie: Ms. Laur. Med. Pal. 143.

22 Cf. Marcel Petrișor, Griinewald, Editions Meridiane, Bucarest, 1972, p. 6.
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sensibilite du moment ou d’un elargissement de l’espace de diffusion du thime, 
que surtout, par l’insertion dans la succession narrative d’un personnage nouveau 
(la Reine ddmoniaque) et d’autre type de tentation (la luxure), principales 
consequences de Ia traduction de Tarabe, op^rde par le dominicain Alphonsus, au 
XFVe siecle, sur l’une des versions du texte hagiographique24.

Des processions sataniques imaginees par Bosch jusqu’au cortege hallucinant 
d’dlephants aux pieds d’araignee du tableau homonyme de Salvador Dali25, on 
constate Texistence d’une multitude d’interpretations spectaculaires26 ou le coti 
artistique est immanquablement mis en valeur au detriment de la lețon de piețe, 
changement formellement observable par le deplacement du centre d’interet de la 
figure du saint aux instruments et Ies actions de la tentation.

Bien sur, pas toutes Ies Solutions proposees representent des innovations 
influențant le contexte visuel et il ne faut pas oublier Ia serie des reprises conțues 
par Ies ^pigones des grands maîtres, notamment par ceux de Bosch. Mais au-delâ 
de l’image en soi, rdsultat d’un acte de crdation plus ou moins independant par 
rapport au modele, il vaut la peine d’analyser la maniere dont, chaque fois quand 
ils avaient â peindre une scene de la «tentation de saint Antoine», Ies artistes 
decidaient d’organiser leur espace de reprâsentation, d’etablir le scenario approprii 
que Ies personnages dessines allaient interpriter.

Un cas tout â fait particulier, au niveau de Tensemble de ces rdalisations 
visuelles, consacr^es â saint Antoine, regarde celui oii, sous le titre de «Tentation 
de saint Antoine», il s’agit d’une composition dans laquelle le saint qui apparaît est 
Jerome, identifiable iconographiquement selon le detail vanitos, le crane humain 
devant lequel il se porte â la mdditation.

Cette confusion ddrive d’une part de Tinfluence que Ies vitae, celle dcrite par 
Athanase au sujet de saint Antoine et celle de Jerome sur Paul [Ermite] qui enrichit 
le premier texte par de nouveaux dpisodes, avaient frdquemment Tune sur Tautre. 
De plus, saint Jărome, lui-meme, avait fait Texp6rience de l’existence reduse, cette 
fois dans le desert de Syrie, en suivant Ies traces de Paul «le premier ermite».

Loin des developpements ingenieux, imagines par Bosch27, Jan Mandyn2’ ou 
Jacques Callot29 qui soumettent finalement le theme aux propres «tentations» de

M Cf. Chastel, L ’Episode de la Reine de Saba dans la «Tentation de saint Antoine» de 
Flaubert, op. cit., pp. 123-130.

25 La Tentation de saint Antoine (1946), M usta  Royaux des Beaux-Arts de Belgique, Bruxelles.
26 Voir l ’ itude ric :n tc de Michel Picard, La Tentation. Essai sur l'a rt comme jeu, Editions 

Jacqueline Chambon, Nîn es, 2002.
27 Des reprăsentations visuelles, consacrdes par Bosch au thime de la Tentation de saint 

Antoine, celle prise en considlration, â ce point de l ’analyse, est le triptyque (1505-1506) du Musie 
National d ’Art Ancien, Lisbonne, dont une copie (1516), signie par un ipigone, se trouve au Musie 
d’Art Ancien de Bruxelles.

2* Jan Mandyn (1500-vers 1560), La Tentation de saint Antoine, huile sur bois, Musie des 
Beaux-Arts de Valenciennes.
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prouver leur talent, Ies images d’Antoine (Jerome), attribuees â des peintres comme 
David Teniers le Jeune30, Sebastiano Ricci31, Alessandro Magnasco32, augmentent 
soit le pathetique de la situation (Ies peintres italiens), soit l’hilarite dangereusement 
trompeuse (le tableau du manieriste flamand).

En tout cas, 1’element commun â toutes ces representations est apporte par la 
tentative de troubler le silence (l’ordre) de la contemplation et de la priere. Le moine 
exemplaire, jouant son propre role ou celui de saint Jerome se trouve isole au milieu 
d ’un vacarme: des corteges impressionnants de crdatures galantes, fantastiques, 
monstrueuses se fondent sur lui, ainsi que l’ceil du spectateur decouvre difficilement 
la voie visuelle qui l’emmenerait jusqu’au lieu ou le saint s’oppose au Mal. C ’est une 
tentation dirigee en meme temps vers l’anachorete et le spectateur.

Dans d’autres tableaux, il surgit un groupe d’interpretes portant dans leurs mains 
des instruments de musique de carnaval (chez David Teniers le Jeune), des danseuses 
folles (Jacques Antoine Vallin33) ou des demons qui conțoivent des strategies diverses 
de provoquer le rire (toujours chez David Teniers le Jeune et aussi dans une petite 
image du mur nord du monastere roumain Voroneț, datant du XVe siecle34).

Cette typologie etablie sur le critere du spectaculaire ne se limite pas â ce 
genre de constructions. II y a egalement des scenarios visuels oii Ia situation 
envisagee comme etant «une tentation de saint Antoine» contient des «citations» 
extraites d’autres sources litteraires que le texte hagiographique: l’episode du 
«jugement de Paris», dans le tableau de Joachim Patinir35, presentant trois belles 
dames qui essaient d ’appâter l’ermite par leurs charmes; Les Miile et une nuits, 
chez Sassetta36, dans Le saint Antoine tente par une lampe en or, le voyage de la 
Reine de Saba du Livre des Rois, chez Pieter Huys37.

Une derniere situation vise les «tentations» peintes par Bernardo Parentino38 
et Comelis Cornelisz39 qui renvoient directement au theâtre. Le premier tableau est

29 V o ir Jacques Callot, les deux Tentations de saint Antoine, gravures sur cuivre, Biblioth6que 
Naționale de France, Paris et Musie Ermitage, Saint-Pdtersbourg.

50 David Teniers le Jeune (1610-1690), La Tentation de saint Antoine, huile sur bois, Louvre, Paris.
21 Sebastiano Ricci (1659-1734), La Tentation de saint Antoine, huile sur toile, Louvre, Paris.
22 Alessandro Magnasco (1667-1749), La Tentation de saint Antoine, huile sur toile, Louvre, Paris.
22 Jacques-Antoine Vallin (1760-aprts 1831), La Tentation de saint Antoine, huile sur toile, 

Louvre, Paris.
22 V o ir Les tabernacles de Petru Rareș et leur modele celeste. Une recherche artistique sur les 

eglises-tabernacles du Nord de la Moldavie fa ite  pa r Sorin Dumitrescu, Editions Anastasia, Bucarest, 
2001, pp. 134-139.

25 Joachim Patinir (1480-1524), La Tentation de saint Antoine, huiie sur bois, Muște de Prado, 
Madrid.

26 Tableau attribud â un certain «maitre d ’Osservanza», Sienne, identific â Sassetta, provenu de 
la collection Ouroussoff (Vienne), & prâsent dans la collcction Philip Lehman.

27 Pieter Huys, La Tentation de saint Antoine, huile sur bois, Louvre, Paris.
21 Bemardo Parentino (vers 1450-vers 1500), La Tentation de saint Antoine, huile sur bois, 

Galldrie Doria Pamphilij, Rome.
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semblable â une scene tirde d’une reprdsentation dramatique: des personnages 
anthropomorphes â des masques carnavalesques couvrent le saint de leurs coups de 
bâtons, tandis qu’un autre, deguise en singe, rompt l ’Ecriture. De l’autre cote, 
Cornelisz s’ inginie â employer le principe de la simultaneitd du temps et de 
l ’espace, trăit caractdristique au spectacle theâtral du Moyen ÂgeM . Le meme cadre 
reunit Ies moments importants de la vie de saint Antoine: la riclusion dans le 
desert, la tentation, Ies bons conseils donnes aux moines, la visite â saint Paul 
[Ermite], la mort et l ’arrivăe des frires moines pour le veiller. La seule «licence» 
que le peintre hollandais se soit permis de prendre fut de remplacer le decor 
desolant du desert par un paysage montagneux, parseme de rochers.

Quel que soit le genre prochain auquel la Tentation de saint Antoine s’associe, 
elle fait pârtie des themes, souvent choisis au fii du temps, pour etre interpritds par 
Ies artistes, tout inventaire etant perfectible. Soit qu’ils aient illustre Ies noyaux 
traditionnels du recit hagiographique (Ies tribulations ou la tentation charnelle), soit 
qu’ils aient transformi le texte dans un pretexte pour y  mettre Ies tentations de leur 
monde intirieur, ils en ont saisi la nature speciale qui donnait occasion â 
l ’ imagination d’exceder ses limites, situation comparable comme developpement 
visuel, si on pense aux scenes religieuses, aux images du «Jugement dernier».

19 Comelis Comelisz (1493—1544), Scenes de la vie de saint Antoine l'AbM, huile sur bois, 
Musie Stedelijk De Lakenhal, Leiden.

40 Voir Ileana Berlogea, Teatrul medieval european (Le ThdAtre mddidval europien), Editions 
Meridiane, Bucarest, 1970.
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REPRESENTATIONS DU VETEMENT DU CHRIST DANS 
L’ICONOGRAPHIE ET LES MANUSCRITS ROUMAINS 

DES XVnT-XIX' SIECLES

S IL V IA  M A R IN -B A R U T C IE F F

Au debut du XVIII* siecle, vivait au Monastere de Bistrița-Vâlcea le 
hieromoine Seraphin, copiste infatiguable de manuscrits roumains anciens. Parmi 
Ies textes sur lesquels le moine decidă de se pencher dans Ies premieres a n n ta  du 
XVIII* siecle1 se range un codex, conserve aujourd’hui â la Bibliotheque de 
1’Academie Roumaine (B.A.R) sous le n° 2513. En le parcourant, nous decouvrons des 
textes de litterature theologique et apocryphe: Patericon, Cuvântul Sfântului Athanasie 
celui Mare, arhiepiscopul Alexandriei, pentru Melhisedec, (Discours de Saint 
Athanase le Grand, archeveque d’Alexandrie, adressă â Melchisddec), Escatologic, 
Cuvânt de smerită înțelepciune (Propos d’humble sagesse -  Le Physiologue), Vie des 
Saints, Chronologie, Gromovnic al lui Iraclie împărat (Le livre de prddictions de 
l’empereur Heraclius).2

Avânt Ies allegories du Physiologue, le moine du Monastere de Bistrița a insere 
entre Ies feuilles 248v—252v (numerotation originale), un texte aprocryphe intitule 
Pentru veșmântul Domnului nostru Isus Hristos, cum s-au adus de la Abas-șah înpărat 
la Mosc (Sur le vetement de notre Seigneur Jdsus-Christ, comment il fut apportd de 
l’empereur Abas-schach â Moscou), texte qui represente la plus ancienne version 
conserv i ă la B.A.R. Edifiee autour d’un sujet qui fit camere â l’Occident sous le nom 
de la chemise du Christ, elle sera reprise quelques anndes plus tard par le hidromoine 
Ilarion, un autre copiste de Bistrița, qui la transcrit en s’etayant sur le manuscrit de 
Seraphin. Les difKrences entre ces deux versions sont infimes et ne touchent que le 
niveau grammatical, sans modifier l’enchaînement epique. Les variantes offertes par 
les codex de Seraphin et par celui d’Ilarion ouvrent la s^rie des ecrits sur ce theme qui 
se poursuivront jusqu’aux annees ’30 du XIX* siecle.3

1 CStâlina Velculescu, Cărțile populare f i  cultură românească, Bucarest, Ed.Minerva, 1984, 
chap. Fiziologul de la Bistrița, pp. 110-116. Dans une note en marge de ce manuscrit, C itilin a 
Velculescu rappelle un autre codex de Seraphin, ms. roum. 2456 B .A R . qui facilite la datation.

3 Gabriel Ștrcmp 1, Catalogul manuscriselor românești, Bucarest, Ed. Ș tiin țific i și 
Enciclopedici, 1978.

1 L ’ identification de ce thim c dans les manuscrits roumains B .A R . a H i  realiste d’apits Gabriel 
Ștrempel, op. cit. Nous signalons la prâsence, dans les quatre volumes du catalogue, des autres

Syntheais, X X X , p. 153-163, Bucarest, 2003
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L ’evenement reconstruit par Ies textes focalise sur le moment quant le schach 
de Perse, Abbas I le Grand, pr^sente au tzar de Russie, M ihail Feodorovici, un 
cadeau d ’une valeur in^stimable. II s’agit de la c ilib re  tunique de Jesus qui, dit-on, 
selon Ies Saintes Evangiles «etait sans couture, tiss^e d ’une seule p i t o  de haut en 
bas».4 Les Evangiles consignent que parmi Ies vetements du R^dempteur partagds 
par les soldats «comme ceux d ’un homme pauvre qui n’avait rien d ’autre»5 se 

trouvait cette tunique aussi qui, ne pouvant pas etre dechiree, fut tiree au sort. Le 
moment s’ inscrit parmi les propheties de David: «Ils se sont partage mes habits et ont 
t to  au sort mon vetement» (Ps. 21, 20), prophetie devenue realite dans le Vendredi 
des Passions: «Donc, les soldats quand ils eurent crucifie Jesus, prirent ses vetements 
et en firent quatre parts, une pour chaque soldat et ils prirent aussi la tunique. Mais la 
tunique dtait sans couture, tissee d ’une seule piece de haut en bas» (Jean 19, 23).6

Â la difTerence des Evangiles, dans le texte apocryphe la  tunique de la scene 
des Passions nous est prdsentăe d’ une maniere detaillăe: «II y  avait lâ-bas sa 
tunique sans couture, mais tissde de haut en bas, semblabe â un manteau sans 
manches, ample et long (c ’est nous qui soulignons) car c ’est ainsi qu’etaient les 
vetements que les Juifs et les Arabes portaient par-dessus».7

II convient de remarquer que la description de ce vetement ne comporte pas de 
manches, tout en laissant l ’ impression qu’ il s’agirait d ’un manteau, non pas d ’une

sept manuscrits (celui d ’ Ilarion y compris), ainsi que leur description: datant du X V III*  s., le ms. 
roum. 2516 B.A.R, miscellantes, cop ii lui aussi au Monastire Bistrița par le hiirom oine Ilarion dans 
la premiere m o itii du sitele (f. 267*-272*: Pentru veșmântul Domnului nostru Isus Hristos cum s-au 
adus de la Abas-șah-împărat, la Mosc), ms. roum. 1414 B.A.R., transcription realiste en Valachie, 
probablement vers 1780, par le logothite RAducanu (f. 10—15V: Povestire despre veșmântul lu i Hristos 
aflat în Iv iria  și dăruit Rusiei de șahul Persiei în anul 1624), ms. roum. 44 B.A.R cop ii & Sficele, prts 
de Brașov, par le logothite Stan en 1794 (f. 47-51*: Povestire despre M ihail, f lu l  lu i Theodor, 
împăratul Rusiei și Obba-șah, împăratul Persiei), ms. roum. 1124 B.A.R., localisation inconnue, dati 
vers la fin du X V I I I ' s. (f. 99-111: Veșmântul lu i Hristos); datant du X IX ' s., le ms. roum. 3403 
B.A.R., miscellantes, transcrit en Valachie, en 1816 (f. 132-137*: Veșmântul lu i Hristos), ms. roum. 
4862 B.A.R, r ia lis i dans la m im e zone giographique, dans la troisiim e dteennie du m im e sitele 
(f. 14-16*: Istoria împăratului M iha il a l lu i Theodor) et le ms. roum. 2339 B.A.R, miscellantes de 
littirature religieuse populaire, cop ii i  Bucarest, entre 1826-1827 (f.!0 *-14 : Veșmântul lu i Hristos. 
Istoria împăratului M iha il a l lu i Theodor).

4 Ms. roum. 2513 B.AR., f. 251r.; idem dans le ms. roum. 2516 B.A.R., f. 270*.
5 Saint Thiophilacte, archevique de Bulgarie, Tâlcuirea Sfintei Evanghelii de la Matei, 

Bucarest, Ed.Sofia, 2000, p. 459.
6 Vo ir aussi les autres Evangiles: «Apris l ’avoir c ru c ifii ils partagirent ses vitements en les 

tirant au sort pour accomplir de la sorte les paroles du prophitc». Et quan 1 ils l ’ eurent c ru c ifii ils se 
partagirent ses vitements en tirant au sort» (Matthieu 27, 35); «Ils le crucifient puis ils se partagcnt 
ses vitements, tirant au soit». (Marc 15, 24); «Puis, faisant des lots de ses vitements ils les t ir ire n t au 
sort». (Luc 23, 24).

7 Ms. roum. 2513 B.A.R., f. 251r ; dans le ms. roum. 2516 B.A.R., f. 270*: «II ita it  l i ,  dans son 
vitement sans couture, tiss i de haut en bas, qui ressemblait â un manteau sans manches, large et long, 
semblable aux vitements que portaient les Juifs et les Arabes par-dessus».

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



3 Vfitement du Christ 155

tunique. C ’est justement cette ambiguite presente dans Ies deux manuscrits roumains 
pris en consideration qui nous a determini de chercher des dclaircissement 
supplementaires dans l’iconographie de l’âpoque, notamment celle des XVIIF-XIX' 
siecles. Un examen minutieux nous a convaincus de la năcessită de consacrer une 
etude â la typologie et aux significations des images ddcouvertes jusqu’â prdsent.

Bien que la representation de la tunique du Râdempteur, tiree au sort par Ies 
soldats romains, fut signalee dans quelques eglises de Maramureș,8 nos recherches 
se sont dirigees surtout sur l’image plus complexe du Trâne de l'Hetimasia ou Ies 
ambiguites visuelles qui decoulent de la representation du vetement et celles 
d’ordre textuel sont tour â tour, Pune le pendant de l’autre.

D’origine grecque, le mot etîomasia signifie «prdparation», «fondement»’ et 
il figure, â câtd du substantif «trâne», l’empereur absent, dont la (re)venue est 
attendue. «L’iconologie Putilise pour en designer le trone du suverain, 
specialement disposd afin de susciter la vdndration des sujets, par le fondement de 
la majeste reprdsentee par le trone et par Ies enseignes royales».10

Le trone du Jugement est prophitisd par l’Ancien Testament: «Et Dieu reste â 
tout jamais; et il a prepare Son trone de jugemenb). (Ps. 9, 7). Mais, Ies plus 
nombreuses references au trone se retrouvent dans le Nouveau Testament oii il est 
invoque comme une promesse faite â ceux qui se ddlivreront: «Le vainqueur, je  lui 
donnerai de s’asseoir avec moi sur Mon trone, comme moi-meme j ’ai etd 
vainqueur et me suis assis avec Mon Pâre sur son trone». (Apoc, 3, 21) ou, dans la 
vision eschatologique de Saint Jean le Thâologien: «Puis je  vis un grand trone 
blanc et Celui qui &ait assis dessus. La terre et le ciel s’enfuirent de devant sa face, 
et il ne trouva plus de place pour eux». (Apoc. 20, 11)

C’est dans Ies paroles de VApocalypse que se trouve l’origine de Pillustration 
synthetique du Jugement dernier par un trone vide, sur lequel allait s’asseoir Jdsus 
Christ-le Juge. Le moment prâcedant au jugement est celui de la Parusie, evenement 
qui coincide avec la rdsurrection des morts, tandis que la preparation du trâne pour le 
Jugement dernier n’est qu’un substitut pour la representation de celle-ci."

Sur le fondement biblique s’est superpose aussi la signification d ’un 
evinement important pour la theologie chrâtienne. En 325, au Concile de Nicde 
l’empereur Constantin n ’a pas participi â toutes Ies discussions y ayant eu lieu.

Donc, pour marquer la presence de l’empereur absent, sur le trâne imperial 
fut place le sceptre qui interdissait ă toute autre personne de s’asseoir sur la place 
destinee au souverain. II semble que la substitution de la personne auguste par des 
objets lui appartenant se range dans une tradition orientale, qui ne se retrouve que

* Voir Ies 6glises de Dosești, Ferești et Poienile Izci, mentionndes par l ’index iconographique de 

l’ouvrage de Anca Pop-Bratu, Pictura murala maramuresana, Bucarest, Ed. Meridiane, 1982, p.104.
’  Frddirick Tristan, op. cit., p. 352.
10 Ibidem, p. 352.
11 Peter and Linda Munay, Christian Art and Architecture, Oxford University Press, 1996, p. 228.
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tres rarement â l’Occident et qui disparaît au Moyen Âge.12 Les objets royaux 
Symbol ises, dans ce cas-ci, par le sceptre, acquierent dans le christianisme des 
valeurs sp&iales.

12 Ibidem, p. 228.
1 3 1. D. Ștef&nescu, Iconografia artei bizantine și a picturii feudale românești, Bucarest 

Ed.Meridiane, 1973, p. 59.
14 La fațade ouest de la Cathddrale de Torcello est reproduite et d&rite dans T. S. R. Boase, 

Death in the Middle Ages. Mortality, judgement and remembrance, New York, Mc.Graw -  Hill Book 
Company, 1972.

13 L’iglise, autrefois orthodoxe appartient aujourd’hui au culte reformă. Cf. Marius Porumb, 
Dicfionar de p ic tu ri veche românească din Transilvania -  sec. XIII-XVIII, Bucarest, Ed. Academiei 
Române, 1998, p. 360.

16 Ibidem, pp. 360-361.
17 Ibidem, pp. 91 et 197.

Symbole eschatologique, VHetimasia apparaît dans le cadre du Jugement 
dernier, etant, du point de vue de la representation, une des scenes intâgrees â 
celui-ci. Elle est presente â Rome, â Santi Cosma et Damiano et â San Lorenzo 
Fuori le Mura, dont les peintures datent du VI* siecle.13 De meme, elle nous 
accueille dans le Baptistere des orthodoxes et dans le Baptistere des ariens de 
Ravennes. Grâce â ces mosaiques, comme â celles de Torcello, realisâes plus tard, 
le sujet commence â etre connu â l’Occident. Les sâquences du Jugement dernier 
disposees sur plusieurs plâns, couvrent la fațade ouest de cet edifice du XII' siecle.

La premiere sequence symbolise La descente de Jesus â l 'enfer (Anastasis), 
moment oii le Redempteur a brisi les portes du Monde des Tenebres pour ddivrer 
Adam; au-dessous, est figurd Jesus glorific, encadrâ par la Vierge Mărie (â Sa 
droite) et Saint Jean Baptiste (â gauche). Y sont representes ensuite les douze 
apotres suivis des soixante-dix disciples qui ont choisi les Voies de Dieu.

Le registre medien abrite le Trâne du Jugement oii l’on perțoit les 
instruments de la Passion et l’Evangile. Les deux archanges, les sâraphins et les 
cherubins, gardent le trâne aux pieds duquel sont agenouilles un Adam vieux, â la 
barbe blanche, et Eve.

Le registre inftrieur (â droite si l’on vient de l’autel) est decorâ de scenes 
representant le Paradis et l’Enfer (â gauche). Entre les deux, dans le tambour de la 
porte d ’entrde une Sainte Mărie Orante aux paumes levees et, juste au-dessus, deux 
anges dâroulant des rouleaux.14

Dans l’espace roumain, la premiere image qui nous a ăte signalee est celle de 
l’eglise Sfânta Fecioară,13 commune Sânta Mărie Orlea, ddpartement de 
Hunedoara. L’dglise conserve un ensemble de peinture murale dată 1311, qui 
comprend aussi une representation du Trâne du Jugement.'6 Au debut du XV* 
siecle il apparaît dans la peinture exterieure de V6ghse Adormirea Maicii Domnului 
(dglise de la Dormition) de Crișcior, du meme departement; un fragment est encore 
visible sur la fațade nord.17

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



5 Vtam ent du Christ 157

Au X V f  siecle, l ’attention particuliere accordee par Ies peintres d’eglises du 
nord de la Moldavie au theme iconographique du Jugement dernier explique la 
presence de VHetimasia dans la peinture exterieure des monasteres de la zone. 
Voici conunent elle est representee dans Ies eglises de Bucovine: «un trone scu ip i, 
â dossier, derriere la double croix grecque; d’habitude, sur un cote de la croix se 
voit la lance, de l ’autre le roșeau et l ’eponge; sur le trone, l ’Evangile fermee ou 
ouverte, pos6e sur une draperie qui pend du trone jusqu’â la terre ou, parfois, sur un 
coussinet. Sur l ’Evangile, le Saint-Esprit repr^sente en pigeon nimbe; aux pieds du 
trone, un calice comprenant quatre clous, posi sur un escabeau».18

Bien que present dans toutes Ies compositions du Jugement, sous 1’aspect 
morphologique et chromatique le trone varie d ’une fondation â l ’autre.19 A  la 
difference des representations de Rașca, Humor, Arbore, Suceava, Voroneț, 
Pătrăuți, celle de Probota renferme un element particulier, notamment, l ’arc-en- 
ciel.20 Dans la symbolique medievale Ies trois couleurs suggerent le ddluge (bleu), 
le feu (rouge) et la terre surgie apr^s le ddsastre (vert). La signification thdologique 
qui se laisse entrevoir de l ’ image du Grand Juge, assis, â la fin des temps, sur un 
arc-en-ciel est differente.21

Le theme est connu en Valachie depuis la deuxieme moitie du X V f  siecle 
quand il commence â etre execute sur la coupole, comme dans rinfirm erie du 
monastere de Cozia22 ou ă Bucovăț23 dans la conque sud de la nef. La representation 
a ici une signification differente: elle symbolise l ’egalite entre Ies trois personnes de 
la Sainte Trinit^. En fait, c’est une Hetimasie qui constitue, avec le Pantocrator (le 
Christ tout-puissant et Juge) et la Parusie un cycle liturgique.24 Elle souligne la 
sequence de la liturgie nommee Vohodul mare «la priere prononcee devant Ies portes 
de l’autel pendant laquelle Ies saints sacrements (...) sont transportds de la niche ou le 
pretre prepare le pain et le vin pour 1a communion â la Sainte Table»? C’est la 
raison pour laquelle elle est integrde â la sequence de la Liturgie celeste peinte le plus

" Wladyslaw Podlacha, Grigore Nandriș, Umanismul picturii murale postbizantine, Bucarest, 
Ed. Meridiane, 1985, voi. I -  Pictura murală din Bucovina, p. 253.

19 Voir Ileana StAnculescu, II Giudizio universale nella piturra murale esterna del nord della 
Moldavia, Centro di Eccellenza per lo studio dell’Imagine -  Universitâ di Bucarest, Bologna, 
Edizioni Aspasia, 2001, p. 58.

20 Ibidem, p. 54. Voir aussi p. 61.
21 Hans Biedermann, op. cit., voi. I, p. 126.
22 L’infirmerie du monastere de Cozia, construite entre 1535-1545 par Radu Paisie et peinte 

entre 1542-1543 par David et son fils Radoslav.
23 L’iglise du mo lastire de Bucov&( (Craiova) est dalte 1571-1572; fondation du grand 

sommelier Ștefan et de son fils Pârvu. Peinture exdcutie en 1574.
24 H. A. Reinhold, Liturgy and Art, New York, Harper and & Row Publishers, 1966, 

cap. Three o f  the Liturgical Subjects, p. 69.
23 Ene Braniște, Liturgica generală, Bucarest, Ed.Institutului Biblic și de Misiune al Bisericii 

Ortodoxe Române, 1993, p. 478.

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



158 Silvia Marin-BarutciefT 6

souvent sur la coupole ou sur la calotte sphdrique de la voute26 au-dessous du 
Pantocrator ou de Jesus Emmanuel. Les anges sont groupes autour du trone, la 
Sainte Vierge â droite, Jean Baptiste ă leur gauche. «Inspiree du Psaume 9, 8-10 et 
de la liturgie, elle montre le trone du Tout-Puissant, le linceul du Redempteur,27 
l ’Evangile et la croix. Au-dessus du livre est răngi le pigeon, symbole du Saint- 
Esprit, tandis que les anges sont placis autour du trone».2*

Â la fin du X V IF  sidcle, apris l ’apparition de la galerie ext^rieure dans 
l ’architecture roumaine, le theme du Jugement se fraye une voie dans la peinture de 
Valachie aussi, de sorte que VHetimasia se prâsente ici comme une pârtie 
integrante du Jugement, l ’eglise de Filipeștii de Pădure en est un exemple.29

Mais, en Valachie et dans le sud de la Transylvanie (fortement influenc£e par 
la maniere de peindre de l ’dpoque brancovane), la representation connaît un essor 
spectaculaire au XV III* siecle, de m€me qu’au siecle suivant.30 Le voyageur qui 
franchit le seuil des nombreuses eglises peintes â cette epoque peut s’appercevoir 
que VHetimasia est prdsente dans beaucoup de monuments mentionnes. La plupart, 
sont des dglises de village, auxquelles s’ajoutent quelques monasteres et des 
eglises-infirmeries.

Les peintres d’eglises s’appuient sur de multiples sources d’ inspiration. Nous 
rappelons, en premier lieu, les collections de regles de peinture, ces manuels de 
peinture byzantine qui ont circule dans l ’espace roumain, parmi lesquels se 
detachent, comme popularite, ceux dus au moine athonite Denys de Fuma 
(premiere moitid du X V III* siecle). Mais, pas tous les eliments qui se retrouvent 
dans VHetimasia ou dans d’autres scenes decoulent de ces collections de regles. 
Certains details que l ’on reconnaît sur une aire vaste qui embrasse l ’Oltenie et la 
Muntenie ont i t i  choisis soit des cahiers de modeles â la porție des peintres 
d’eglises, soit des fresques vues dans leurs p£riples d’un monument â l ’autre.31 Ce

16 Selon I. D. Ștefenescu, le modile peut 6tre reconnu dans des eglises de Serbie et du Mont 
Athos. Cf. op. cit., pp. 60-61.

37 Selon notre avis la dlnomination la plus adlquate pour l’habit qui apparait sur le trdne de la 
Hetimasia est celui de vetement qui nous est foumi par les manuscrits roumains. Nous avons choisi 
cette variante parce que l’«objet» placi parmi les autres instrumcnts de la Passion n’est pas toujours la 
tunique ou le linceul. Voir infra.

2* I. D. ȘtefAnescu, op. cit., p. 59.
29 L’Eglise Trei Ierarhi est la fondation de B&lașa Cantacuzine et de ses fils. La peinture datant 

de 1692 est l’cruvre du peintre d’lglises Pârvu Mutu. Voir aussi N. Stoicescu, Bibliografia 
localităților și monumentelor feudale din România, voi. t  -  Țara Românească (Muntenia, Oltenia și 
Dobrogea), Craiova, 1970.

”  Nos assertions conccmant l’iconographie de la Valachie des XVIif-XW * siicles reprlsentent 
les premiires conclusions de la recherche sur le terrain entreprise entre les mois d’aodt 2000-mai 2003, 
en Muntenie et en Oltânie quand furent investigute plus de 200 Iglises des dlpartements Argeș, Buzău, 
Dâmbovița, Dolj, Gorj, Mehedinți, Olt, Prahova, Teleorman, Vâlcea et Bucarest.

11 Voir Cristina Dobre-Bogdan, Imago Morțiș in cultura română veche (sec. XVH-XIX), 
Ed. Universității din București, 2002, pp. 79-82. '
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fait explique pourquoi, lâ oii ces collections de regles de peintures sont 
synthCtiques ou lacunaires, Ies motifs iconographiques se presentent dans des 
conditions similaires, ils renvoient â un prototype, reperable si Ton compare le 
corpus des images. L ’unite du programme iconographique s’explique, d’une part, 
par l ’existence des generations successives de peintres d’eglises dans la meme 
familie et, d’autre part, par l ’activite d’une ecole de peinture. Dans Ies deux cas 
«ies peintres qui se deplacent d’une zone â l ’autre, selon Ies demandes des 
commanditaires, sont Ies colporteurs des representations vues ou realisees par eux- 
memes dans Ies eglises qu’ils ont marquees de leur propre empreinte stylistique».32

En dtudiant le theme de VHetimasie dans le programme iconographique des 
eglises de la Muntenie nous avons identific sa presence en trois sequences dont la 
plus frequente est le Jugement demier. Presque dans toutes Ies galeries exterieures 
des eglises ou l ’on trouve un Jugement dernier, le spectateur peut contempler aussi 
la scene de « l’ornementation du trone». Elle  est situde entre la representation du 
Paradis et de l ’Enfer, au-dessus de la porte d’entree. Sous ia Paru sia  et au-dessus 
de l ’inscription votive se devoile â nos yeux le trone entroure par des anges tenant 
des lances. Au milieu du trâne est peinte la croix, â cote se trouve la Sainte 
Evangile, la lance, le roșeau avec l ’eponge au bout. Entre ces objets on decele le 
vetement dont la morphologie est variee. Aux pieds du trâne, entre Adam (aux 
cheveux et barbe blancs) et Eve, tous Ies deux agenouilles, est peint parfois le 
panier comprenant Ies clous â crochet, l ’entaille et le marteau.

Lorsqu’ils entrent dans l ’ensemble de la Liturgie celeste, sur Ia voute du 
naos, au-dessous du Pantocrator, Adam et Eve sont substitues, dans la plupart des 
representations, par la Sainte Vierge et par Saint Jean Baptiste. Dans Ies dglises 
etudiCes par nous la representation de la Sainte liturgie ne respecte que trCs 
rarement le modele Ctabli par Ies regles de peinture, comme c’est le cas de l ’Cglise 
de Ginești-Vâlcea. Pour l ’episode mentionnd Ies peintres ont choisi une image 
simplifice qui conserve pourtant la meme signification.

Si nous passons le seuil de quelques eglises (Joseni-Dâmbovița, Ginești, 
Gura V iii-V â lc e a ), sur la coupole sud du naos. Ies peintres d’eglise de l ’epoque ont 
peint la scene de la Toussaint, oii le trone du Jugement (le cortege des anges est 
absent) figure sur le deuxieme registre, entre la Parusie (premier registre) et 
VExaltation de la  croix (troisieme registre) selon le modele rencontrC ă Bucoviț. A 
l’eglise Buna Vestire de Râmnicu Vâlcea, Ies trois registres ont ete reduits â deux, 
de soite que le trone, entoure par des anges cette fois-ci, est encadre par le cortege 
des Saints empereurs Constantin et HClene aux pieds desquels sont reprdsentds Ies 
ancetres, Adam et E' e.

Les instruments de la Passion ne sont pas peints en totalitd, dans chaque 
monument de culte. D ’habitude, les peintres ont choisi la croix par laquelle «Le

i2  Ibidem, pp. 81-82.
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seigneur a vaincu l’orgueil, ainsi que toute autre tentative d’affirmation qui se 
trouve â l’origine de tous Ies peches»,33 la lance (avec laquelle le soldat a perce le 
Redempteur pour se convaincre de sa mort), le roșeau et l’eponge mouill& dans du 
vinaigre offert par Ies soldats avant qu’il ne rendît Târne) et le livre ouvert,34 ou 
ferme, qui suggere la Sainte Evangile, au-dessus de laquelle on voit le pigeon 
nimbe, reprăsentation du Saint-Esprit. Donc, il est facile d’observer que Ies regles 
iconographiques recommandent que le «Livre de la Vie» soit peint ouvert (Râjlețu- 
Govora-Argeș; Moldoveni-Teleorman; Râmnicu Vâlcea, Horezu-Vâlcea), mais Ies 
artistes ne se conforment que tres rarement, en preferant T autre variante.

Parmi Ies instruments du supplice comptent aussi Ies clous â crochet, la tenaille 
et le marteau, mais leur frequence est plus reduite. Quand Ies peintres d’eglises se 
d&ident de Ies representer, ils Ies posent dans un panier, un calice ou bien une 
assiette places entre Adam et Eve (Baia de Fier-Gorj; Bărbuceni, Dozești, 
Neghinești, Titireciu, Urșani-Vâlcea) ou, beaucoup plus rarement, sur le trone meme 
du jugement (Glogova-Gorj; Câinenii Mici-Vâlcea et Horezu). Tout cela est consigne 
dans la collection de regles de peinture de Dionysios de Fuma pour la seine intitulee 
Lamentation-. «... et, au-dessus de Jisus, le panier de Nicodeme avec Ies clous, Ies 
tenailles et le marteau, et, â cote, un vaisseau semblable â une ume».35

Parfois, le vaisseau evoque dans ce manuel apparaît sous la forme d’une 
bouteille (Glogova), autrefois sous celle d ’une amphore (Baia de Fier et Pietreni- 
Vâlcea) qui nous rappellent la firesque de Meteora qui remonte au XVI* siecle,ou 
celle de Dionysou, datant du siecle suivant. II est, probablement, le vaisseau au 
vinaigre oii Ies soldats tremperent l’eponge avant de la porter ă la bouche de Jesus.

La plus rare des representations est la couronne d’ipines, presente, parmi Ies 
eglises analysees par nous, â Baia de Fier, Runcu-Dâmbovița et Titireciu. Elle se 
range dans le fragment evenementiel qui a eu lieu dans la maison de Pilate, quand 
Jdsus fut gifli puis vetu par Ies soldat du procurateur, d’une chlamyde et couronne 
d’ipines et de roseaux. Tous Ies trois el^ments se rapportent â la royaute 
«ddtoumte en dirision».36

De tous Ies temoignages de la Passion, la typologie de la chlamyde pose Ies 
plus nombreux problemes. Au dibut de notre âtude nous dtions d’avis, apres une 
analyse approfondie des images existantes dans Ies eglises des XVIIF-XIX* siecles 
que le terme le plus propre pour ddsigner Tobjet vestimentaire pose sur le trone du

13 Natalia Manoilescu-Dinu, lisus Hristos Mântuitorul în lumina Sfintelor Evanghelii, 

Bucarest, Ed. Bizantina, 2001, voi. 2, p. 374.
34 Cf. Dionisie de Fuma, Carte de pictură, Bucarest, Ed. Meridiane, 1979, traduit par 

Smaranda Bratu Stati et Șerban Stati, p. 176: «Et devant le trdne, le signe de la croix et l ’ostensoir et 
le testament du Seigneur avec Ies tdmoins de la Loi et des prophites, et avec la Sainte Evangile 
ouverte, et dans le m£me lieu, deux rouleaux ddroulds...».

35 Ibidem, p. 146.
36 Andrd Scrima, Comentariu la Evanghelia după loan, Bucarest, Ed. Humanitas, 2003, p. 38.
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Jugement ... etait celui de «vetement» utilisâ autant dans Ies manuscrits roumains 
mis en discussion que dans le P sautier d 'A lb a -Iu lia . Notre option est ddterminee 
par la variete morphologique de l ’objet presentâ, fait expliquable si l ’on pense que 
chaque peintre, ou chaque dquipe de peintres d ’dglises, a pris en considdration une 
sequence differente de la Passion . Par consequent, Ies uns ont entendu peindre la 
chlamyde pourpre dont le Christ fut h a b ilk  pour etre hum ilie, Ies autres ( l ’auteur 
du texte des manuscrits roumains, y  compris) se sont imagines que le vetement du 
Redempteur ne peut etre autre que la tunique sans couture, et il a y  eu aussi des 
peintres qui ont considere que lâ-haut, sur le trone, J^sus doit etre symbolisd par 
son demier vetement terrestre, le linceul. Au-delâ de l ’ intention auctoriale, la 
realisation des fresques dăpend de l ’experience des peintres d ’âglises, accumul^e 
dans leurs periples aux diff^rents monuments de culte ainsi que de l ’(in)habilitd 
artistique de ceux-ci.

La  plus frequente representation est celle de la chlamyde rouge de l ’^pisode 
du C a lv a ire . Parfois, â cause de la fumde de cierges, des facteurs climatiques ou de 
l’anciennete, la couleur s’est altirăe vers des tons plus obscurs (â l ’ intdrieur) ou 
plus clairs (â l ’exterieur). Les peintres qui l ’ont vue d ’une maniere ou d ’une autre, 
l ’ont peinte en vertue de l ’exemple. Pourtant, ceux qui n’ ignoraient pas qu’elle 
symbolisait la chlamyde du Vendredi de la  Passion, le manteau qui imite la toge 
pourpre du Cdsar, ont utilis6 les nuances de rouge conformiment aux pr& isions 
mentionnees dans trois des Evangiles,37 mais aussi sous l ’ influence du vetement 
«que portait le grand pretre, selon les regles de MoYse ( l’Exode, 39, l)» .3 1 D ’autre 
part, ecrit Saint Thfophile de Bulgarie, la chlamyde rouge de Jesus «montre notre 
nature sanguinaire et meurtridre qu’ il a assumie et en s’habillant avec elle, il l ’a 
sanctifice».39 Sur la signification de l ’objet insiste aussi Frâddrick Tristan qui, se 
fondant sur un relief en marbre, sculpta probablement â Constantinople, £tablit une 
liaison entre les symboles imp^riaux consacrâs (le sceptre, la chlamyde) et les 
symboles chrdtiens. Aprâs un examen minutieux, le chercheur franțais conclut que la 
toile qui se trouve sur le trone ne peut etre que le manteau imperial, parce qu’elle se 
termine, comme la chlamyde avec une boucle ovale, p lac&  sur la pârtie sup^rieure.40 
Le christianisme adopte ces emblemes de la royautâ, afin de souligner que les mots 
ecrits sur I’ordre de Pilate du Pont, sur la plaque en bois, accrochde au-dessus de la 
croix du Redempteur sont veridiques: lesu  Nazarenius rex ludeorum.*'

37 «Aprts l’avoir deshabilld, ils lui mirent une chlamyde dcarlate ... » (Matthieu 27, 28); «lls le 
revitent de pourpre et le ceignent d’une couronne d'âpines qu’ils ont tressie» (Marc 15, 17); «Puis, 
Ies soldats, tressant une cruronne avec des dpines, la lui posirent sur la t£te et le revitirent d’un 
manteau pourpre» (Jean 19, 2).

31 Natalia Manoilescu-Dinu, op. cit., p. 356.
39 Saint Thiophilacte, archevâque de Bulgarie, op. cit., p. 458.
40 Frddirick Tristan, op. cit., p. 353.
41 Jean-Paul Roux, op. cit., p. 268.
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En revenant â l’espace roumain, nous trouverons l’image de la chlamyde 
( in sp ir i  probablement, des cahiers de modeles, des fresques contempldes au Mont 
Athos ou ailleurs, dans Ies zones de l’est) â Doicești-Dâmbovița, ainsi qu’â 
Bârsești, Fârtățești, Glogova, Gura Văii, Mănăilești, Neghinești. Deroulee ou pliee 
ă cote des autres Instruments du supplice, elle nous rappelle la description du 
manuscrit: «une chlamyde sans manches, large et longue, semblable aux vetements 
que Ies Juifs et Ies Arabes portaient par-dessus».42

42 Ms. roum. 2513 B.A.R., f. 251.
43 Le blanc est, d ’une part une option qui a ses sources dans la tra lition byzantine et, d'autre 

part, le rdsultat du ddcryptement du verset biblique qui mentionne pour la premiere fois, le linceul de 
lin: «Joseph prit le corps, le roula dans un linceul blanc de lin» (Matthieu 27, 59); «lls le descendit, le 
roula dans un linceul et le plațe dans une tombe tailUe dans le roc, oii personne encore n ’avait W 
mis» (Luc 23, 53).

44 Frăddrick Tristan, op. cit., p. 354.
4 3 1. D. Șteftnescu, supra, n. 68.

Une autre maniere de reprdsentation se distingue dans Ies dglises de 
Aninoasa-Argeș et Buna Vestire de Râmnicu Vâlcea. L ’on y observe une chlamyde 
â longues manches, ecarlate, qui occupe la pârtie centrale du trone. Bien que la 
fante qui sâpare Ies deux parties d’une chlamyde soit insaisissable, nous 
considdrons qu’il ne peut etre question d’une tunique, â cause du drapage tres 
ample. Sous la meme forme de chlamyde rouge, cette fois ouverte, sans laisser 
place â la moindre speculation, apparaît le vetement de Horezu-Târg; Pietroșița- 
Joseni; Polovragi-Mehedinți. A Horezu, le pigeon tient dans ses griffes le manteau 
qui pend sur la marge de la chaise tandis qu’â Polovragi la chlamyde, ornee d ’un 
col, est placee sur le câte droit du fauteuil.

Aux eglises de Râjlețu-Govora, Oteșani-Vâlcea et Runcu la situation est 
differente. Les peintures des deux premieres ont ete restaurees, operation qui s’est 
transformee, probablement, dans un processus de repeinture. Meme dans ces 
conditions, les scenes evoquies renvoient au programme iconographique d ’il y a 
plus d’un siecle. Parmi celles-ci, dans la sequence de VHetimasia on peut deceler le 
linceul, le demier vetement de Jdsus avant la Resurrection. A Râjlețu-Govora et â 
Runcu il est blanc,43 tandis qu’â Oteșani il se presente comme une toile fleurie. La 
Resurrection le transforme d ’un symbole de l’echec (apres la crucifixion Jesus est 
roule dans ce linceul), en symbole de la victoire (ressuscite, le Messie a vaincu la 
mort). De cette maniere le linceul se mdtamorphose en un objet de la gloire.44

Dans la description de la Liturgie celeste,45 I. D. Ștefănescu le designe 
comme un dem ent constitutif de la scene ainsi qu’il est reprdsentd sur la coupole 
du naos de Oteșani. Mais nous le retrouvons aussi au centre du Jugement peint sur 
les murs des galeries extârieures de Râjlețu-Govora et de Runcu.

Si le texte apocryphe que nous editons se rapporte â la tunique sans couture 
due â une main humaine comme vetement du Seigneur, voici qu’elle apparaît
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quand meme, parallelement, posee sur le Trone du Jugement representă dans 
certaines ăglises roumaines anciennes. Parfois, elle revet des nuances de blanc 
(Bărbuceni, Cleșnești-Gorj, Obeni, etc.), tandis que d’autrefois elle devient 
ăcarlate, par contamination avec la chlamyde (â Căzănești, Otetelișu, Schitu- 
Maicilor). L’intention des peintres d’ăglise roumains de revetir leur oeuvre d’une 
teinte autochtone en est evidente: â Cleșnești, elle est semblable â une des chemises 
paysannes, bien qu’elle soit posee sur un trone transforme en fauteuil, vu surement 
dans Ies maisons des boyards du milieu du XIX' silele. A Otetelișu, ou l’ăglise a 
ătă restaurăe, la tunique est aujourd’hui d’un rouge clair. Fort suggestives sont Ies 
reprăsentations de Schitu Maicilor-Bucarest, comme celles de Căzănești, toutes Ies 
deux remarquables, la premiere par la maniere d’exăcution, l’autre par son 
expressivite. Les thăologiens ont interpretă l’absence des coutures comme une 
expression de l’unită de l’Eglise et d’intăgrită de la Tradition.46

Un cas â part est enregistră â l’eglise Sfântul Nicolae de Gârdești-Drăgășani 
ou le peintre a choisi de remplacer la tunique, le linceul et la chlamyde par une 
chasuble. Symbole de l’ordination, la chasuble se presente comme un morceau de 
toile, long, termină par des franges et ornă de plusieurs croix. De tous les habits des 
pretres, la chasuble est la plus utilisăe, car elle est obligatoire â tous les Services 
divins. Son origine grecque nous la prăsente comme un objet que l’on porte 
«autour du cou», un joug auquel le pretre s’attele de bon gră, ainsi que le 
Rădempteur l’a prechă «Prenez mon joug sur vous et recevez mes conseils, cârje 
suis doux et humble au cceur; et vous trouverez le repos de vos âmes» (Matthieu 
11, 29). Simeon du Thessalonique nous la revele comme figuration de la croix 
portăe par le Christ sur le Chemin de la Passionf et Gherman de Constantinople 
reconnaît la corde â laquelle il fut attachă pour etre conduit au jugement.41

Les variations morphologiques du vetement christique peuvent etre 
considărăes de meme sous l’influence de la reprăsentation de Jăsus comme prălat 
habillă d’une tunique sans col et d’une longue chlamyde, selon la mode romaine ou 
syriaque.49 L’existence de ce modele explique, dans une certaine mesure, les 
oscillations des peintres d’ăglise. En l’absence des indications prăcises concernant 
la reprăsentation de l’habit du Rădempteur, les peintres des XVIIF-XIX' siecles 
ont ătă obligăs de combler les lacunes des manuels d’iconographie sacrăe par leur 
propre fantaisie, en augmentant de la sorte le nombre des variables de la 
composition et, par consăquent, celui des interprătations. C’est grâce â ces 
circonstances que le lecteur d’aujourd’hui qui se penche sur ces images peut 
accăder â ce qu’Umberto Eco appelle une auvre ouverte.

44 Dianc Apostolos-Cappadona, Dictionary o f  Christian art, New York, The Continuum 
Publishing Company, 1994, p. 303.

47 Simeon de Thdssalonique, Despre sfintele hirotonii, apud Ene Braniște, op. cit., p. 617.
41 Gherman de Constantinople, ibidem, pp. 617-618.
49 1. D. ȘtefAnescu, op. cit., p. 194.
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quand meme, parallelement, posee sur le Trâne du Jugement represente dans 
certaines eglises roumaines anciennes. Parfois, elle revet des nuances de blanc 
(Bărbuceni, Cleșnești-Gorj, Obeni, etc.), tandis que d’autrefois elle devient 
ecarlate, par contamination avec la chlamyde (ă Căzănești, Otetelișu, Schitu- 
Maicilor). L’intention des peintres d’eglise roumains de revetir leur ceuvre d’une 
teinte autochtone en est evidente: â Cleșnești, elle est semblable â une des chemises 
paysannes, bien qu’elle soit posee sur un trone transforme en fauteuil, vu surement 
dans Ies maisons des boyards du milieu du XIX* siecle. A Otetelișu, ou l’eglise a 
ete restauree, la tunique est aujourd’hui d’un rouge clair. Fort suggestives sont Ies 
representations de Schitu Maicilor-Bucarest, comme celles de Căzănești, toutes Ies 
deux remarquables, la premiere par la maniere d’execution, l’autre par son 
expressivite. Les thdologiens ont interprdti l’absence des coutures comme une 
expression de l’unite de l’Eglise et d’intdgritd de la Tradition.*6

Un cas ă part est enregistri â l’eglise Sfântul Nicolae de Gârdești-Drăgășani 
oii le peintre a choisi de remplacer la tunique, le linceul et la chlamyde par une 
chasuble. Symbole de l’ordination, la chasuble se prisente comme un morceau de 
toile, long, termind par des franges et omi de plusieurs croix. De tous les habits des 
pretres, la chasuble est la plus utilisee, car elle est obligatoire â tous les Services 
divins. Son origine grecque nous la presente comme un objet que l’on porte 
«autour du cou», un joug auquel le pretre s’attele de bon gri, ainsi que le 
Redempteur l’a preche «Prenez mon joug sur vous et recevez mes conseils, cârje 
suis doux et humble au coeur; et vous trouverez le repos de vos âmes» (Matthieu 
11, 29). Simeon du Thessalonique nous la revele comme figuration de la croix 
portee par le Christ sur le Chemin de la Passionf et Gherman de Constantinople 
reconnaît la corde â laquelle il fut attache pour etre conduit au jugement.41

Les variations morphologiques du vetement christique peuvent etre 
consideries de meme sous l’influence de la representation de Jesus comme prdat 
habille d’une tunique sans col et d’une longue chlamyde, selon la mode romaine ou 
syriaque.49 L’existence de ce modele explique, dans une certaine mesure, les 
oscillations des peintres d’eglise. En l’absence des indications pricises concernant 
la reprdsentation de l’habit du Rddempteur, les peintres des XVIIf-XIX' siecles 
ont ete obliges de combler les lacunes des manuels d’iconographie sacree par leur 
propre fantaisie, en augmentant de la sorte le nombre des variables de la 
composition et, par consequent, celui des interpretations. C’est grâce â ces 
circonstances que le lecteur d’aujourd’hui qui se penche sur ces images peut 
accider ă ce qu’Umberto Eco appelle une aeuvre ouverte.

44 Diane Apostolos-Cappadona, Dictionary o f  Christian art, New York, The Continuum 
Publishing Company, 1994, p. 303.

47 Simeon de ThdssaJoniquc, Despre sfintele hirotonii, apud Ene Braniște, op. cit., p. 617.
41 Gherman de Constantinople, ibidem, pp. 617-618.
49 I. D. ȘtefAnescu, op. cit., p. 194.
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LA REPRiSENTATION DE L’«IRREPRESENTABLE». 
LES VISAGES DE LA MORT DANS L’ICONOGRAPHIE ROUMAINE 

(x v n r -x ix *  S IE C L E S )

CRISTINA BOGDAN

Dans l’espace culturel occidental, l’importance de l’iconographie pour 
l’etude de l’histoire des mentalites s’avere depuis quelques decennies une realite 
incontestable. Les colloques dedies aux rapports entre l’iconographie et l’histoire 
des mentalites1, organises â Aix-en-Provence, â partir de 1976 et, respectivement, 
1978, temoignent de l’interet suscite par ces relations, ainsi que de la necessite 
d’une systdmatisation des directions de recherche en place â l’dpoque. Les 
ouvrages consacres â l’histoire de l’art, orientes au debut vers l’etude des chefs- 
d’ceuvre ou de l’evolution des grands courants artistiques ayant marqud de leur 
empreinte les differentes periodes temporelles, manifestent vers la fin des annâes 
’60 du siecle passe, la tendance de focaliser l’attention sur les series thematiques, 
capables de devoiler la mental ite d’une sociătd ă une certaine dpoque. Un des 
noyaux de recherche privilegies en Occident s’est propose de dâceler l’attitude 
devant la mort et l’au-delâ, par une recherche des plus averties des representations 
des âmes du Purgatoire2 ou du Paradis3, des ex-voto\ des scenes de Danse 
macabre5, des illustrations du Triomphe de la M orf ou de la kgende Rencontre 
des trois Morts et des trois Vifs1, des monuments funeraires8, etc.

1 Michel Vovelle, Idâologies et mentalites, Paris, Ed. Gallimard, 1992, p. 59.
2 Gaby et Michel Vovelle, Vision de la mort et de l ’au-delâ en Provence d'apres les autels des 

âmes du purgatoire (X V -X X  siecles), Paris, Ed. Armând Colin, 1970; Michelle Foumid, Le ciel 
peut-il attendre? Le culte du Purgatoire dans le Midi de la France (1320 environ-1520 environ), 
Paris, Ed. Le Cerf, 1997.

5 Jdrome Baschet, Le sein du pere. Abraham et la paterniti dans l'Occident medieval, Paris, 
Ed. Gallimard, 2000.

4 Voir la recherche de Bernard Cousin, systdmatisde dans une thise de doctorat, apud Michel 
Vovelle, Ideologies et mentalites, op. cit., pp. 66-67.

5 Hdline et Bertrand Utzinger, Itineraires des Danses macabres, Chartres, Ed. J. M. Garnier, 
1996; Andrd Corvisier, Les danses macabres, Paris, Ed. Presses Universitaires de Paris, 1998.

6 Alberto Tenenti, La Vie et la Mort â travers l ‘art du X V  siecle, Paris, Ed. Armând Colin, 1952.
7 Vifs nous sommes... morts nous serons. La Rencontre des trois Morts et des trois Vifs dans la 

peinture murale en France, Ed. du Cherche-Lune, 2001.
* Philippe Arits, Images de l ’homme devant la mort, Paris, Ed. du Seuil, 1983.

Synthesis, XXX, p. 165-177, Bucarest, 2003
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L ’analyse du corpus iconographique est souvent augmentee par des paralleles 
avec Ies documents litteraires ou Ies tdmoignages folkloriques de l ’epoque. 
L ’histoire des mentalites offre le cadre propice pour la decouverte de ces 
correspondances, ainsi que la methode de travail adequate qui repose sur Ies 
principes de l ’ interdisciplinarite, fait mis en lumiere par Alexandru Duțu aussi, qui 
fut l ’un des pionniers, en terrain roumain, de la nouvelle orientation 
historiographique: « (...)  la comparaison des rdsultats obtenus par Ies historiens de 
la litterature et de l ’art est strictement n^cessaire â une meilleure comprehension 
des processus artistiques de ces deux domaines. M ais il est toujours possible de 
faire encore un pas, afin d ’aboutir â cet ecran mental sur lequel surgissent Ies 
formes que nous retrouverons ensuite, tant dans Ies arts plastiques que dans la 
litterature»’ .

Certains aspects relevants du discours su r la  mort'0 sont mis en lumiere par la 
recherche de 1’ iconographie developpee autour de ce sujet, qu’ il soit question d’un 
«silence» des sources, significatif en soi" ou, bien au contraire, d’une proliferation 
des modeles de figuration d’une entite apparemment irrepresentable.

L ’ importance de la demarche est augmentee par le statut de l ’ image, qui doit 
etre vue comme «produit d’une interaction»12 entre l ’emetteur et le recepteur, et, en 
meme temps, comme «lieu de passage»13 vers la mentalite l ’ayant generee. V u  que 
dans notre cas il est question d’une representation incluse dans un programme 
iconographique, elle est soumise souvent aux influences des scenes connexes. Et 
elle rețoit un conditionnement supplementaire venant des legendes qui 
l ’accompagnent et qui ont la charge d’ imprimer â la lecture de l ’ image une 
direction convenable. Les discours des prddicateurs des siecles passes ont du 
provoquer des resultats similaires. Fondes sur une argumentation rhetorique, ils 
impressionnaient leur auditoire analphabete par la force de suggestion de l ’ image 
terrifiante (en leur montrant -  nous dit E v lija  Celebi en se rapportant â l ’espace 
roumain14 -  des scenes du Jugement dernier ou les visages de la Mort representes 
par les decorations des monuments de culte, ou bien en accompagnant leurs 
discours, apres le developpement de la xylographie, par les Bilderbogen  rdpandus 
par les moines itindrants; ou encore, en jetant des crânes et des os sur la foule

’  Alexandru Duțu, Literatura comparată f i  istoria mentalităților [La litterature comparee et 
l'h isto ire des mentalites], Bucarest, Editions Univers, 1982, pp. 56-57.

10 Michel Vovelle distingue trois niveaux d ’analyse: «la mort subie»; «la mort vdcue»; «le 
discours sur la mort». Voir: La M ort et l'Occident. De 1300 ă nos jours, Paris, Ed. Gallimard, 2000, 
pp. 8-10.

11 Michel Vovelle, Idiologies et mentalitis, op. cit., pp. 117-118.
12 Laurent Gervereau, «Tuons les images», in D e rriire  les images, coord. Marc-Olivier 

Gonseth, Jacques Hainard, Roland Kaehr, Neuch&tel, Musde d ’ethnographie, 1998, p. 125.
13 Ibidem, p. 131.
14 V o ir Cătălina Velculescu, Intre scriere și oralitate [Entre ic r i t  et oralite], Bucarest, Editions 

Minerva, 1988, p. 30.
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venue ecouter l’homdlie, selon l’exemple des precheurs portugais, â l’epoque des 
chapelles construites integralement d ’ossements)15. De surcroît, les images sont 
«marquees» aussi par le regard de celui qui les observe, par sa capacitd de 
dechiffrer correctement (souvent, la perte du code efTicient d’interpritation peut 
conduire aux regrettables destructions des fresques)16. Malheureusement, la culture 
roumaine ne dispose pas encore d’un fonds exhaustif de representations thanatiques 
de l’iconographie interieure et exterieure des dglises roumaines, fait qui oblige le 
chercheur interessd de parcourir 1’etape de l’iconographie repertoriee, pour se 
former lui-meme un corpus de donnees17 qu’il soumettra ensuite aux differents 
types de traitement. Les informations fournies par les ouvrages, les dictionnaires ou 
les revues d’histoire de l’art ddsignent quelques-unes de ces representations, mais 
sans proposer des catalogues complets concernant une zone determinde. Radu 
Crețeanu invoque dans son article «Zugravii din Teiuș»18, les figurations de la Mort 
comprises dans la decoration exterieure des eglises de Coasta (Păușești-Măglași) et 
Dozești («La Mănăstire»), ainsi que celles de la fable esopique Le Vieillard et la 
Mort de l’dglise «Sfinții Voievozi» (Olari) de Horezu, tous les trois dans le 
departement de Vâlcea; le meme chercheur scientifique, en passat en revue certaines 
scenes du programme des eglises en bois de Baia de Aramă, se rapporte aux 
figurations de la Mort aux eglises «înălțarea Domnului» de Cloșani et «Sfinții 
Voievozi» de Bușești” . Maria Golescu signale quelques-unes des reprâsentations de 
la confrontation entre le Vieillard et la Mort, peintes sur les murs des monuments de 
culte de Vâlcea, ainsi que la typologie Kyr ou «La mort du monde» que l’on 
remarque â Curțișoara (Gorj) et Turcești (Vâlcea)20. En etudiant les Eglises de la zone 
Făgărași et en decrivant leur programme pictural, Valeriu Literat se penche sur les 
terrifiantes apparitions munies de la faux21. Une demarche similaire entreprend Anca 
Pop-Bratu dans ses pages concernant cette fois-ci le Maramureș, mais sans 
mentionner la to ta lii  des images qui s’inscrivent dans ce paradigme22. Răzvan

l  ! La Conf6rence de Femando Antonio Baptista Pereira, La rhâtorique funiraire au X V lf 
siecle, le 5 mai 2003, Paris, Louvre-Auditorium.

16 Voir Cristina Dobre-Bogdan, Imago Morțiș în cultura română veche (secolele XV1I-X1X) 
[Imago Morțiș dans la culture roumaine ancienne (les siecles XVI1-X1X)], Bucarest, Editions de 
l’Universitd de Bucarest, 2002, pp. 83-84.

17 Trois a n n te  de recherches dans les Eglises de Muntenie nous ont permis de dresser un 
corpus de donndes (â parfaire). Voir Cristina Dobre-Bogdan, op. cit., Annexes 1 et 2.

11 Radu Cre(eanu, «Magazin istoric», IV, 12 (45) /1970, p. 18.
19 Idem, «Mitropolia Olteniei», XI, 5-6 / 1959.
20 Maria Golescu, O fabulă a lui Esop trecută în iconografia religioasă, «Buletinul Comisiunii 

Monumentelor Istorice», XXVII, fasc. 80 / 1934, pp. 70-73.
21 Valeriu Literat, Biserici vechi românești din Țara Oltului [Eglises anciennes roumaines du 

Paysd’Olt], (id. Nicolae Sabău), Cluj-Napoca, Editions Dacia, 1996.
22 Anca Pop-Bratu, Pictura murală maramureșeană Meșteri zugravi și interferențe stilistice [La 

peinture murale de Maramureș. Maîtres et interferences stylistiques], Bucarest, Editions Meridiane, 1982.
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Theodorescu rappelle quelques facettes thanatiques23 dans son ouvrage Civilizația 
românilor între medieval f i  modern. Orizontul imaginii (1550-1800). Pour l ’espace 
transylvain peuvent etre consultes Ies travaux de Marius Porumb24 et ceux de loan 
Godea25, auteurs qui, sans se rapporter exclusivement â ce theme en font pourtant 
quelques references. Une systematisation des illustrations thematiques dans la 
peinture murale exterieure des ăglises des Pays Roumains est due â Andrei 
Paleolog26 qui insere â la fin  de son livre un Index iconographique qui passe en revue 
Ies themes suivants: La M ort (â la  faux)\ La mort (â cheval)', la fable du Vieillard et 
de la  M ort et la confrontation entre Le Vaillant et la  Mort. Malgre quelques reserves 
â l ’egard de cette classification, car certaines representations ne peuvent etre incluses 
avec certitude dans la typologie proposee27, i l nous faut reconnaître que l ’auteur a le 
merite de nous o ffr ir  une vision relativement ample sur la difiusion des images 
thanatiques sur le territoire de la Muntenie. Tout en poursuivant la recherche 
commencee par Andrei Paleolog dans Ies annees ’80 du siecle dernier, nous avons 
identifie, dans la d^coration exterieure, d’autres representations de la Mort, absentes 
dans le catalogue mentionne, mais visibles sur Ies murs des eglises suivantes: 
«Adormirea M aic ii Domnului» de Bărbulețu-Vâlcea; «Sfinții Voievozi» de Bușești, 
commune Nadanova-Mehedinți; «înălțarea Domnului» de Cloșani, commune 
Călugăreni-Goij; «Intrarea M aicii Domnului în Biserică» de Crainici, commune 
Baia-Mehedinți; «Cuvioasa Paraschiva» de Dămțeni, commune Berbești-Vîlcea; 
«Sfinții Voievozi» de Mierea, commune Ghioroiu-Vâlcea; «Sfântul Nicolae et 
Sfântul Gheorghe» de Pâlșești, commune Turcești-Vâlcea; «Sfântul Nicolae et 
Sfântul Alexandru» de Turcenii de Jos-Goij, etc.

23 Răzvan Theodorescu, Civilizafia românilor intre medieval f i modern. Orizontul imaginii 
(1550-1800) [La cMlisation des Roumains entre medievalet moderne. L 'horizon de l ’image (1550-1800)]. 
II' voi, Bucarest, Editions Meridiane, 1987, pp. 206-207.

24 Marius Porumb, Dicționar de pictură veche românească din Transilvania (sec. XII1-XVU1) 
[Dictionnaire de peinture ancienne roumaine de Transylvanie (Ies siicles XIII-XVI1I)], Bucarest, 
Editions de l’Acaddmie Roumaine, 1998.

25 loan Godea, Biserici de lemn din România (nord-vestul Transilvaniei) [Eglises en bob de 
Roumanie (le Nord-Ouest de la Transylvanie)], Bucarest, Editions Meridiane, 1996.

24 Andrei Paleolog, Pictura exterioară din Țara Românească (secolele XVIIl-XLX) [La 
peinture externe en Valachie (Ies siicles XV111-X1X)], Bucarest, Editions Meridiane, 1984.

27 Cristina Dobre-Bogdan, op. cit., pp. 46-48.

La diversite de ces images, qui peuvent etre reparties dans un genereux 
dventail typologique (La M ort â cheval, ailtee, squelette, diable, chevalier 
medieval, partenaire de l ’ homme dans Ies scenes d ’origine dsopique ou dans celles 
qui semblent prolonger, visuellement, Ies echos des danses macabres occidentales), 
ainsi que leur nombre s ign ifica tif nous autorisent â signaler l ’ appetence de 
l ’ iconographie roumaine des X V I I f - X IX ' siecles pour ce genre de figurations, 
pour ce que nous avons nomnte l ’ «irreprdsentable». Une possible explication de 
l ’ interet manifeste â l ’egard des figurations de ce genre dans la periode mentionnee
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nous est offerte par la radiographie de la mortalite provoquee par les epidâmies de 
peste, de cholera ou de fievre typhoide, ainsi que par les conflits m ilitaires de 
l’epoque: «A in si, selon les documents, rien qu’entre 1739 et 1831 on a pu 
enregistrer, en Valachie, plus de huit ipidem ies de peste, quatre de fievre typhoide 
et une de cholera, qui ont fait environ 250.000 victimes parmi une population 
habitant un territoire plutot reduit, thdâtre, ă l ’dpoque, de conflits armds»28. A u 

fond, c ’est la meme raison qui avait declenche, quelques centaines d'anndes 
auparavant, l ’apparition et la diffusion des danses macabres dans une Europe 
occidentale dbranlee par l ’ impitoyable spectre de la peste.

Dans l’iconographie roumaine, Le jugemenl
dernier comprend, en gdndral, les dim ents
suivants: «(...) le tribunal celeste (Le
Pantocrator, Mărie et Jean Baptiste -  comme
intercesseurs, les Apdtres et les Anges comme
assistants), le frâne de l'Hetimasie, les groupes
des justes conduits par l’apdtre Pietre, les
groupes des pdcheurs conduits par Motse, le
jardin du Paradis, la riviere de feu, le monstru
Liviathan, la râsurrection des morts, la mort du
Juste, la mort du pdcheur»30.

21 Andrei Paleolog, Les visages de la Mort. Iconographie postbyzantine et mentaliti
orthodoxe, en Homo Religiosus. Autour de Jean Delumeau, Paris, Editions Fayard, 1997, p. 117.

29 Philippe Arids, op. cit., p. 7: «La mort est iconophile. ( ...) Malgrd le discours sur la mort, 
qui abonde depuis qu’il y a une dcriture, et donc une littdrature (d’abord sacrde), l’imagc reste le 
mode d’expression le plus dense et le plus direct de l’hommc devant le mystire du passage».

30 Vasile Drăguț, Dicționar enciclopedic de artă medievală românească [Dictionnaire 
encyclopedique d'art medieval roumain], II' idition parue par les soins de Tereza Sinigalia, Bucarest, 
Editions Vremea, 2000, p. 263.

Les differences de figuration entre l ’ iconographie roumaine de tradition post- 
byzantine d’une part, et celle occidentale de l ’autre, surgissent comme une 
consequence des differences de perception, explicables â leur tour par l’ intermddiaire 
des distinctions existantes dans les vastes spheres des mentalites. Leur source se 
trouve, dans une certaine mesure, dans les distinctions de nature religieuse qui 
marquerent de leur empreinte l ’espace orthodoxe et, respectivement, catholique. 
Avânt d’entamer une discussion sur les diffdrences qui apparaissent dans les 
modalites de conception de l’etrange personnage que Philippe Aries decrit comme 
«iconophile»29, il conviendrait de jeter un coup d’oeil sur la rdpartition -  dans les deux 
espaces choisis comme reperes -  des themes connexes â celui de la Mort. Le registre 
eschatologique de la peinture roumaine converge, dans certaines spheres thdmatiques, 
vers le registre occidental, l ’absence ou la presence de certaines scenes dtant dans 
quelques cas une consequence naturelle due â la doctrine religieuse adoptee.

ICONOGRAPHIE ROUMAINE ICONOGRAPHIE OCCIDENTALE

Le Jugement dernier
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(une seine pareille ne saurait itre reprisentie 
dans l'espace orthodoxe qui n’accepte pas le 
Purgatoire)

La reprisentation des Ămes du Purgatoire 
accompagnies parfois de la seine: La Liturgie 
de Saint Gregoire, officiie en vue de la 
sauvegarde des ămes du Purgatoire, 
conformiment & la doctrine catholique

Les Douanes des Cieu^' —............ .
La legende des trois Morts et des trois Vifs 
(reprisentie en France32, Grande-Bretagne, 
Allemagne, Danemark, Pays-Bas, Suisse, 
Belgique, etc.)

Eventuellement, des rudiments tardifs des 
Danses macabres, ne reprisentant qu'une seule 
rencontre, emblimatique, de l’homme avec la 
Mort.

Danses macabres (ripandues surtout en 
Allemagne, France et Suisse, mais prisentes 
aussi en Italie, Autriche, Grande-Bretagne, 
Pologne, Danemark, Suide, Finlande, etc.)

L 'impiratrice et la Mor?* La jeune f i le  et la Mort (thime qui riunit 
l’irotisme et la violence; rencontri surtout dans 
l’art des pays germaniques et scandinaves; 
illustrations cilibres dans l’ceuvre de Hans 
Baldung Grien, Hans Sebald Beham ou, 
quelques siicles plus tard, chez Edvard 
Munch34)

— Le triomphe de la Mort (spicifique surtout ă 
l’espace italien)

— La ligende du Roi Mort
— Artes Moriendi (surtout dans des miniatures)

L ’Archange Michel (figurant en personnage 
psychopompe)

L ’Archange Michel (figurant en personnage 
psychopompe)

31 Vămile văzduhului (Les douanes des cieux) (dont le nombre varie en iconographie entre 12, 
21 et 24) sont figuries sur Ies fâțades des monastires de Bucovine (Arbore, Gura Humor, Voroneț, 
etc.) mais aussi dans 1e pronaos de certains monastires de Maramureș (leud-Deal, Călinești-Căieni, 
etc.) ou du nord de la TransyIvanie (un exemple intiressant mais, malheureusement, dans un itat de 
digradaiion avanele, peut Jtre admiri ă «Sfinții Arhangheli» de Zalnoc (Sălaj) ou ne sont peints que 
six cartouches reprisentant le passage de l’flme par Ies douanes, accompagnie par l’ange).

31 Un corpus exhaustif des reprisentations de ce genre sur le territoire franțais peut itre 
consulți ă la fin de l’itude de Marie-Laure de Contenson, «Le Dict des Trois Morts et des Trois Vifs 
d’Ennezat (Puy-de-D6me). Aspects iconographiques et littiraires», en L'Iconographie. ftudes sur Ies 
rapports entre textes et images dans l'Occident medieval, Paris, Le Liopard d'Or, 2001, pp. 34—37.

33 Le thime peut itre vu sur la fațade sud de l’iglise «Adormirea Maicii Domnului» de 
Glîmbocu (Argeș), accompagni par Ies suivants vers en alphabet cyrillique: «Oh! Dame impiratrice/ 
Que tu es hautaine et belle/ Toi, qui as bien vicu dans ce monde/ Viens faire avec moi une rondel» 
Une image scmblable a i t i  peinte en 1988 par Simona Tudor sur la fațade sud de la croix votive du 
village Mica, du mime dipartement (croix dressie sur l’emplacement de l’ancienne croix votive en 
bois sur laquelle itait figurie autrefois la mime seine).

34 Pour des informations supplimentaires, voit: Gert Kaiser, Vinus et la Mort. Un grand thime 
de l'histoire culturelle de l'Europe (trad. de l’allemand par Nicole Taubes), Paris, Editions de la 
Maison des Sciences de l’Homme, 1999. '
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Saint Christophe [il apparait dans l’iconographie 
roumaine dans des variantes sptcifiques -  au 
visage d 'animal (agneau, chien, cheval, fine); dans 
des illustrations selon le modtle occidental: 
portant l'Enfant-Jtsus sur son tpaule, pour le faire 
passer une rivitre ; dans des images qui joignent 
les deux types iconographiques ou dans des 
reprtsentations â double visage, marquant le 
moment oii l’ange lui octroie le don de la parole” ]

Saint Christophe (protecteur contre «la male 
mort», selon une ancienne tradition mtditvale; 
il est reprtsentt comme un gtant portant 
l’Enfant-Jesus sur son tpaule et appuyt sur un 
bâton, conformtment ă la narration concemant 
sa vie, incluse par Jacques de Voragine, 
archevtque de Gtnes, in Legenda Aurea)

Autres Saints protecteurs contre difftrentes 
maladies meurtritres: Saint Charalambos (vout â 
la protection contre la peste)

Autres Saints Protecteurs contre difftrcntes 
maladies meurtritres: Saint Roch ou Saint 
Stbastien (vouts â la protection contre la 
peste)

Saint Sisoe se lamentant sur la tombe d'Alexandre 
le Grand (ou Saint Sisoe devant le cadavre)34

-------- --------------

La Roue de la Vie La Roue de la Vie

La Psychomachie (reprtsentant la lutte entre les 
Vices et les Vertus)

La Psychomachie (reprtsentant la lutte entre 
les Vices et les Vertus)

La parabole de l'Unicorne (l’Unicome y 
symbolise la Mort)

La parabole de l'Unicorne (1’Unicome y 
symbolise la Mort)

— Les Vanites (thtme abordt surtout au XVII* 
sitele)

En revenant au spectre de la Mort, rappelons que dans l’art d’Occident il est 
«prec&id» du point de vue diachronique, par l’image du defunt, figuri dans les 
differentes phases de d6composition (du soi-disant transi dans lequel Philippe Aries 
identific «le principal figurant de l’iconographie macabre entre les XTWXVT 
siecles»3’ jusqu’au banal squelette38 qui fera camere dans les danses macabres39). L’art 
roumain, moins interessd aux aspects d ’un realisme exacerba de la putr^faction, ne 
recourra pas â l’image du cadavre ou de l’ecorch^, mais seulement ă celle du

35 Pour des informations suppltmentaires concemant les repr^sentations textuelles et 
iconographiques de Saint Christophe sur le territoire roumain, voir Silvia Marin-BarutciefL Viața Sfântului 
Hristofor [La Vie de Saint Christophe] (id. et ttude introductive), en Texte uitate -  Texte regăsite 
[Textes oubliis-textes retrouves], Bucarest, Fundația Naționala pentru Știința și Arta, 2002, pp. 9-28.

16 Des reprtsentations de ce genre peuvent fitre vues dans l’iconographie des monasttres 
athonites, dfs la premitre moitid du XVI' sitele (une illustration du motif dans le rdfectoire de la 
Grande Lavra est mentionnie par Massimo Capuani et Maurizio Paparozzi dans l'ouvrage Le Mont- 
Athos. Les fondations monastiques. Un millenaire de sp ir itu a lii orthodoxe, trad. de l’italien par 
Philippe Baillet, Paris, Desclte de Brouwer, 1997, p. 109).

37 Philippe Arifes, Omul în fața morții [L ’homme devant la mort], voi. I, Vremea gisanfilor [Le temps 
des gisanis], traduit du franțais par Andrei Niculescu, Bucarest, Editions Meridiane, 1996, p. 154.

31 Philippe Arits, Images de l ’homme devant la mort, op. cit., p. 182: «Â la fin du XVI* sitele, le 
transi est remplact par le squelette proprt et sec, dtbarasst des humeurs sordides du corps et de la torre».

39 Louis Dimier se rapporte â «la vogue du squelette» â l’Occident en commențant par le XIV* 
sitele, en Les Danses macabres et l 'idee de la mort dans l ’art chretien, Paris, 1908.
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squelette ou du monstre (un rapprochement entre ce dernier et la typologie homme 
sauvage s’avere, parfois, possible). La  difference significative reside dans le fait 
que Ies peintres des fondations culturelles roumaines ne proposent jam ais â la 
miditation la figure du ddfunt, mais seulement celle de la Mort, comme entite 
indăpendante. La  surevaluation de ses dimensions par rapport aux proportions de 
l ’etre humain met en evidence le statut ontologique different des personnages en 
dialogue dans Ies representations de la fable esopique le V eillard et la  M ort ou bien 
de celles dont la source puisee est du type L e  Vaillant et la  M ort, connus sur le 
territoire roumain grâce â leur diffusion. Les proportions exagerees visant â induire 
un sentiment de terreur, sont «completăes», dans l ’ intention d’obtenir cet effet, par 
des 616ments saisissants du portrait de l ’ inquietant personnage: des yeux 
exophtalmiques, cheveux herissis, bouche ricanante, dents mises â decouverte, etc.

N ’ importe quelle reprăsentation vise â evoquer l ’original, parfois d’une maniere 
si fidele que l ’ image (la copie) pourrait se confondre ă la realite. Dans le cas de la 
Mort, l ’ imagination a ite obligee de remplir les «indigences» de la realite. Les 
variantes proposees par les peintres qui ont orne les eglises roumaines en bois 
(Maramureș, le pays des C riș  et la zone Codru), ou celles en brique (Muntenie, 
Oltenie, Făgăraș et quelques villages transylvains) temoignent, en egale mesure, d’une 
tradition picturale issue des informations lapidaires tirees des manuels de peinture40 ou 
des esquisses des cahiers de modeles4 1, mais aussi fruits du genie des ces peintres, 
vdritables maîtres du pinceau qui pouvaient se manifester sans entrave pour illustrer 
des sujets «non-conformes au canon». Radu Crețeanu met cette liberte assumee en 
corrălation avec le statut accordă â l’epoque ă la decoration exterieure (bien que 
l’ image de la Mort soit incluse, dans certaines regions, dans la peinture du pronaos 
aussi): «Ici, le peintre pouvait mieux exprimer sa personnalite, il pouvait agir â son 
gră, rien ne l’empechait de peindre «en jouanb> et de ce jeu naquirent parfois des petits 
chefs-d’ceuvre d’art populaire. Les pretres toleraient l ’ intrusion de ces fantaisies sur 
les fațades des eglises â condition que la peinture intdrieure respecte les regles»/2 .

40 Voir, par exemple, Denys de Fuma, Carte de p ic tu r i [Livre de peinture], traduit du grec par 
Smaranda Bratu Stati et Șerban Stati, Bucarest, Editions Meridiane, 1979, pp. 159-160, 243, 347.

41 Les cahiers de modiles, vâritables corpus de reprăsentations iconographiques, qui circulaient 
dans les milieux des peintres d’ ig lisc de la Valachie, itaient Mritds d ’une gâniration â l ’ autre, ou bien 
copios ou achetds, en constituant de la sorte, aux X V IIP -X IX ' siicles, une source d'inspiralion 
significative. Un cahier de ce type, comprenant une esquisse de La M ort ă cheval (feuille 78v), a 6td 
pub lii par Teodora Voinescu, en Radu Zugravu, Bucarest, Editions Meridiane, 1978.

42 Radu Crețeanu, Zugravii din Teiuș, en «Magazin istoric», IV , 12 (45) /  1970, p. 14.
42 Voir, par exemple, les croyances populaires ă l ’dgard de la figuiation de la Mort, consigndes par 

Tudor Pamfile en Mitologia românească [Mythologie roumaine], Bucarest, Editions Allfa, 1997 ou par 
Pamfil et Maria Bilțiu, en Izvorul fermecat. Legende, basme mitologice, povești mitologice și mito-credinfe 
din județul Maramureș [La source enchantee Legendes, contes mythologiques, histoires mythologiques et 
croyances mythiques du dipartement Maramureș], Baia Mare, Editions Gutinul, 1999.

Les croyances folkloriques43 ou les livres populaires qui ont circulă sur les 
territoires roumains aux X V III* —X I X e siecles proposent souvent une vision
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semblable de ce personnage, qui s’impose dans notre iconographie avec une sirie 
de variantes specifiques, oscillant entre le registre tragique menațant, suggerd par 
les inscriptions adjacentes, du type «L’effrayante Mort», «L’affreuse Mort», «La 
farouche Mort» et le registre plaisant (perceptible surtout dans les dialogues 
d’origine esopique). Les instruments avec lesquels nos peintres des temps les plus 
recules l’ont munie s’inscrivent parmi les objets â la portee de l’homme du peuple - 
la faux, la faucille, le râteau, le balai, la fourche, etc. La clepsydre (prevue dans les 
manuels de peinture44, et transformee dans l’art occidental en repere identitaire, â 
cote de la faux) est absente, fait qui peut etre interprete comme «une marque» des 
creations roumaines, qui portent l’empreinte incontestable du gout populaire. Le 
passage inexorable du temps est suggdre par le texte qui accompagne la scene 
peinte par Ilie Teiușanu, dans le pronaos du monastere Jghiabu (Vâlcea): L 'instant 
supreme arrivera. La fonction d ’avertissement, de memento, inherente â une 
figuration pareille, est rafTermie par la presence des legendes qui l’accompagnent, 
capables de decliner, sans droit d ’appel, le statut et la vocation de l’dtrange 
apparition: «Je suis la Mort qui emporte les âmes», nous avertie la figure rangde 
par les peintres de Târgoviște sur la fațade sud de l’eglise «Adormirea Maicii 
Domnului» de Piatra Epii (Dâmbovița), afin de familiariser le spectateur avec cette 
instance rendue visible grâce â leurs pinceaux. Sa figuration ne constitue pas une 
tentative de l’exorciser4 , mais bien au contraire, de l’integrer dans l’ordre et le 
cours normal de la vie, de justifier son râie, et d’aider l’individu â se preparer pour 
le moment ou il franchira le dernier seuil.

La vision de nos peintres sur la Mort a un puissant cotd didactique et 
moralisateur en rencontrant, sous cet aspect, les discours des predicateurs, 
consign^s par les contextes fun^raires. Les fresques et les sdquences de l’art 
oratoire funebre des XVIHe-X IX e siecles qui sont parvenues jusqu’ă prdsent, 
temoignent d’une conception fondamentalement optimiste de la mort, surtout si l’on 
tient compte des scenes juxtaposâes, eloquentes sous l’aspect du triomphe du Bien 
sur le Mal, comme c’est le cas de Samson luttant avec le Hon ou de L 'ours luttant 
avec /'unicorne -  psychomachie destinees â dissiper le doute â l’egard d’une fin 
positive. La peur provoquee par les images de ia Mort figuree par l’iconographie 
postbyzantine dans l’espace roumain, ne semble etre qu’une premiere etape de l’effet 
escompte: familiariser l’individu avec la fin inevitable, afin d’etablir un code de 
conduite. Conscients de la force qu’exerce l’idâe de la mort qui, selon l’assertion de 
Saint Jean Climax, «fait naître en nous la purete et ia vocation des bonnes ceuvres 
infinies»46, les peintres itinerants de Muntenie, de Maramureș ou de Transylvanie ont 
assumd pour eux-memes le role de propagateurs de certaines conceptions sur le

*  Voir Denys de Fuma, op. cit., p. 243.
c  Voir Andrei Paleolog, op. cit., p. 118.
44 Saint Jean Climax, Scara Raiului [L ’echelle du Paradis], IIIe 6dition, parue par les soins de 

Nicolae Comeanu, Timișoara, Editions Amarcord, 1998, p. 241.
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denouement naturel qu’ils ripandirent parmi Ies classes moyennes de la societd, plus 
rdceptives â un discours de ce genre47.

Bien que la plupart des images systematisees dans le catalogue dresse ci-dessous 
s’inscrivent dans Ies iimites de l’art populaire, avec ses maladresses inherentes 
(savoureuses pour le spectateur contemporain!), leur importance reside dans leur 
statut de «temoins» d’une mentalite en pârtie disparue.

LA MORT Â LA FAUX

(II y a des representations oii elle apparaît portant aussi d’autres instruments 
de torture: faucilles, lances, arcs, fleches, râteaux, fourches, etc. -  ou le verre avec 
lequel elle attire ses victimes)48

ALBA «Cuvioasa Paraschiva» (Mesentea, commune Galda de Jos)
ARGEȘ «Adormirea Maicii Domnului» (Ciocănei, commune Moșoaia)

«Adormirea Maicii Domnului» (Cotu, commune Uda) - 
La representation n’est plus conservee.
«Nașterea Maicii Domnului» (Glâmbocata-Deal, commune 
Leordeni)
«Adormirea Maicii Domnului» (Hârseștii de Jos, commune 
Hârsești)
«Sfinții Arhangheli» (Schei, commune Ciofrângeni)

BRAȘOV «Adormirea Maicii Domnului» (Beclean)
«Adormirea Maicii Domnului» (Sâmbăta de Jos, commune 
Voila)

DAMBOVIȚA «Adormirea Maicii Domnului» (Bărbulețu)
«Adormirea Maicii Domnului» (Piatra Epii, commune Runcu) 
«Duminica Tomii» (Runcu) -  La representation n’est plus 
conservee.

47 Victor Simion, Imagini, legende, simboluri. Reprezentări zoomorfe in arta medievală 
românească [Images, legendes, symboles. Representations zoomorphes dans l  'art midieval roumain], 
Bucarest, Editions de la Fondation Culturelle Roumaine, 2000, p. 148: «II convient de noter -  et le 
fait ne manque pas d'importance -  que la plupart des representations de cette catigorie d’images 
apparaissent dans des dglises fondies surtout par Ies classes moyennes locales (petits propriitaires 
terriens, commerțants, pritres), plus rdceptifs aux dldments du folklore et â la littirature & caractere 
moralisateur, ripandue dans ce milieu».

41 Nous avons inclus dans ce catalogue sculement Ies idifices de culte itud iis jusqu’â prisent, 
sans faire la distinction entre ceux oii la Mort est intdgrte dans la dtaration intirieure (Ies dglises des 
ddpartements de Brașov, Alba, Sibiu, Maramureș), mais aussi .quelques exceptions de Muntenie, tels 
răglisc «Sfântul Nicolac» de CiofrAngeni-Argeș ou «Sfinții Voievozi» de Titești-VAicea et ceux qui 
lui riservent une certaine place dans la peinture extirieure.
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49 La Mort (figurte comme squelcttc â la faux) apparaît sur la paroi sud du naos dans le 
mtdaillon qui reprisente la lutte de Nestor avec le palen Lie.

50 Sur la paroi ouest du pronaos. Dans cette iglisc il y a aussi une reprtsentation de la Mort â 
cheval, sur la porte d’entrde (vers l'intirieur).

91 La Mort n’apparaît pas ici comme une reprtsentation indtpendante, mais incluse dans un 
midaillon, placi sur la paroi sud du naos.

51 La Mort (nonunie, cf. I’inscription, Samodiva), est figurte comme un personnage 
humanoYde, une lance â la main. La faux y est absente.

DOLJ «Sfântul Nicolae și Sfinții Arhangheli» (Bistrețu Vechi, 
commune Bistrețu) -  La representation n’est plus conservee.

GORJ «înălțarea Domnului» (Cloșani, commune Călugăreni)
«Sfinții Voievozi» (lonești)
«Sfântul Nicolae și Sfântul Alexandru» (Turcenii de Jos, 
commune Turceni)

MARAMUREȘ «Sfântul Nicolae» (Bârsana)49

«Sfântul Nicolae» (Bogdan-Vodă)50

«Nașterea Maicii Domnului» (Căieni, commune Călinești)
«Sfântul Nicolae» (Cornești)51

«Cuvioasa Paraschiva» (Desești)
«Nașterea Maicii Domnului» (leudDeal)
«Cuvioasa Paraschiva» (Poienile Izei)

MEHEDINȚI «Sfinții Voievozi» (Bușești, commune Nadanova)
«Intrarea Maicii Domnului în Biserică» (Crainici, commune
Bala)52

OLT 
SATU MARE 
SĂLAJ

«Adormirea Maicii Domnului» (Urși, commune Leleasca)
«Sfinții Arhangheli» (Corund, commune Bogdand)
«Sfinții Arhangheli» (Cehei)
«Sfinții Arhangheli» (Chieșd) -  Represantation tres abîmee.
«Nașterea Maicii Domnului» (Ulciug, Cehu Silvaniei)

SIBIU «Adormirea Maicii Domnului» (Arpașu de Sus, commune
Arpașu de Jos)
«Sfântul Nicolae» (Oprea Cârțișoara)
«Nașterea Maicii Domnului» (Sărata, commune Porumbacu 
de Jos)

VÂLCEA
«Buna Vestire»(Streza Cârțișoara)
«Intrarea în Biserică» (Chicioara, commune Păușești-Măglași)
«Cuvioasa Paraschiva» (Dănțeni, commune Berbești)
«Sfântul Gheorghe» (Gura Văii)
«Cuvioasa Paraschiva» (Lăzărești, commune Sinești)
«Sfinții Voievozi» (Mierea, commune Ghioroiu)
«Sfinții Arhangheli» (Obeni, commune lonești) -
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91 Sur la fațade sud de l'iglise, & la place de l'ancienne image grâce & laquelle la fondation 
itait connue dans la zone sous le nom de «l’iglise ă la Mort», Lucreția Stan a peint, en 1996, une 
variante modeme de La Mort, par contamination avec le motif du Saint Georges terrassanl le dragon.

M II s’agit, probablement, d’une reprdsentation similaire i  celle de Schitu Jghiabu, car elle sort 
de la main du mJme peintre d’dglises (llie de Teiuș) et se trouve dans la mime position (pronaos), â 
proximitd des mtmes scdnes. Â  prdsent, elle est chaulde.

La representation n’est plus conservee.
«Buna Vestire» (Oteșani)33

«Sfântul Nicolae» (Coasta, commune Păușești-Măglași)
«Sfântul Nicolae și Sfântul Gheorghe» (Pâlșești-Turcești, 
commune Mateești)

LA MORT Â CHEVAL

ARGEȘ «Adormirea Maicii Domnului» (Catane, commune Lunca
Corbului)

BUZĂU «Nașterea Maicii Domnului» (Sibiciul de Sus, commune 
Pătârlagele) -  Representation trâs abîmee.

DOLJ
MARAMUREȘ

«Sfântul Nicolae» (Am aradia, Craiova)
«Sfântul Nicolae» (Bogdan-Vodă)
«Cuvioasa Paraschiva» (Botiza)
«Sfinții Arhangheli» (Oncești; ă present, l’eglise se trouve au 
Musee du Village de Sighetu Marmației). La scene est tres 
abîmee.

OLT «Adormirea Maicii Domnului» (Sâmburești) -  Scene tres 
abîmee.

VÂLCEA «Sfântul Gheorghe» (Fârtățești)
«Nașterea Maicii Domnului» (Schitul Jghiabu, commune
Stoenești)
«Sfântul loan Botezătorul» (Neghinești, commune Cacova)54

LA MORT AIL&E

ARGEȘ
VÂLCEA

«Sfântul Nicolae»(Ciofrângeni)
«Sfinții Voievozi» (Ceaușu-Horezu)
«Adormirea Maicii Domnului» (O lari, C urtea de Argeș)

TELEORMAN «Sfântul loan Botezătorul» (Moldoveni, commune Izlaz) - 
Representation tres abîmee.
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LA MORT CHEVALIER

VÂLCEA «Sfinții Voievozi» (Titești, commune Perișani)

LA MORT CHASSEUR

VÂLCEA «Sfinții împărați Constantin și Elena» (Ciungetu)55

LE VIEILLARD ET LA MORT54

ARGEȘ «Cuvioasa Paraschiva, Sfântul loan și Sfântul Nicolae» (Râjlețu- 
Govora, commune Uda) -  La scene est tres abîmee.

GORJ «Sfântul Nicolae și Sfinții Petru și Pavel» (Brădiceni, commune
Peștișani) -  La scene n’est plus conservee.
«Sfinții împărați Constantin și Elena» (Romanești) -  La scene est 
tres abîmee.

VÂLCEA «Adormirea Maicii Domnului» (Capul Dealului) -  La scene n’est 
plus conservee.
«Sfântul Nicolae»(Dozești)
«Sfântul Nicolae»(Gărdești) -  La scene n’est plus conservee.
«Sfântul Nicolae»(Olari-Horezu)
«Sfântul Nicolae»(Stănculești, commune Fârtățești) -  La scene 
n’est plus conservee.
«Sfântul Gheorghe» (Tănislavi, commune Fârtățești)
«Sfinții Voievozi» (Lespedea-Turcești, commune Mateești) 
«Sfântul Nicolae» (Zăvoieni-Jaroștile, commune Măciuca) -  La 
representation est tres abîmee.

LE VAILLANT ET LA MORT

ARGEȘ «Sfinții Arhangheli» (Schitu Matei, commune Ciofrângeni)

L’IMPERATRICE ET LA MORT

ARGEȘ «Adormirea Maicii Domnului» (Glâmbocu, commune Valea Ursului) 
La croix votive du village Mica, commune Bascov.

55 La M ort â la hache est reprisentie dans la dicoration de l ’ostensoir, tenu dans les mains par 
les fondateurs, figu ris  dans le tableau v o tif peint par Nicolae Bunescu sur la paroi ouest du pronaos. 
Dans cette seine, la mort guette un chasseur qui braque son fusil vers un cerf, sans savoir qu’ il sera, ă 
son tour, victime. Le peintre nous propose ici une m id itation sur le m otif du chasseur chassi.
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AN ATTEMPT FOR REBUILDING
AN IMAGINARY PORTRAIT OF THE HERMIT IN THE 

ROMANIAN MEDIEVAL LITERATURE AND FOLKLORE. 
WITH A SPECIAL REGARD ON THE LEGENDS ABOUT BLAJINI

L A U R A  J IG A

“A s  a boatman who crosses the water 
from a shore to the other, the man him self is a 
time boatman, who gathers comiptible goods 
in order to deposit incorruptible treasures on 
the other shore, appropriating events in order 
to improve himself, assuming all determinism 
and all challenges for turning them into sparks 
o f freedom” (The broken p illa r  in Balbeck, 
R e n i Habachi).

On his way towards the East and towards the end of the world, Alexander the 
Great halted in the green Makaron Islet placed in proximity to Paradise. Here he 
met Evant, the king of the naked, wise and happy Blajini (the Mild ones), who 
offered him a bottle with the miraculous water o f eternal life. In the Romanian 
culture, this event forms the nucleus of an episode o f Alexander’s Românce and o f 
a group o f folk legends, as well. Far away, on the other side of the Saturday River, 
the one who borders the world from the out-world, there is an island where the 
Blajini live, praying all the time. They lived the earth at the beginning o f the 
history and will come back after the human times, during the age of holiness when 
they will be fed by the Holy Spirit; they will be very, very small.

Our research deals with written texts, on the one hand, and oral texts, on the 
other hand. In order to create a link between the cultural objects and the cultural 
subjects, the texts must be related to those people who created them and also with 
the people the texts were destined to, people who are, in their turn, integrated into a 
specific culture. The problem of the interferences between the oral and written 
forms o f cultural expressions covers a wide field o f items and has a high degree o f 
complexity, with many aspects, which are not at all reduced to the past. The 
contemporary society is also characterized by orality marks. But the specific case o f the

Synthesis, X X X , p. 179-192, Bucarest, 2003
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relations between popular books, as Alexander 's Românce was, and the folk beliefs 
and narratives about Blajini no more belong to the present. Things have changed 
during the last 150 years, regarding the presence, the status and the impact o f the 
written texts on Romanian tradițional society and also the attitude towards legends, 
beliefs, social practices, ceremonies and rituals. We shall discuss a problem o f the 
past. But, “when somebody in our century is confronted to a twelth-century work, 
the long separating period o f time modifies to canceling the relation usually 
established with the help of the text between the author and the reader: one can 
hardly speak of a relation. Because, what does a real lecture mean, if not a process 
in which both the reader and the culture the former belongs to are involved? The 
reader remains settled in his/her time; the text, as a consequence of accumulating 
the intermediate lengths, appears as if it were outside time: and this situation is 
contradictory” (Zumthor, 1983, 42). In our case, the temporal and mental length 
which we have to pass through is not as long as P. Zumthor mentioned, but 
whether we identify in the above mentioned reader a person belonging to a society 
we can not directly connect to or at the past significance of the text, or we identify 
the reader to ourselves, the problem of out-dated interpretation remains, as long as 
we can only project upon the past images created in the present, in accordance with 
our own culture. This is one o f the major risks and one o f the major responsibilities 
of ethnological and historical Sciences. We think that an analysis that assumes the 
risk of subjectivity and does not rush to move cultural sequences from an epoch to 
another may illuminate the studied problems. On the other hand, considering the 
dependency of the researcher on his own educațional background and cultural 
affiliation, the images that we create for the past represent the society we are living 
in. They teii something about us. It is an inevitable way through which the past is 
integrated into the present.

This study stands against the prejudice, which ignores the presence of the 
book and the writing in the Romanian tradițional society (which, between the 
fifteenth and the nineteenth centuries was mostly rural, but also urban; secular or 
clerical), prejudice based on the roughly stated premises of illiteracy. The paper’s 
economy does not allow us to deepen the problems o f interference between the 
written and oral forms of cultural expressions in a society, namely the Romanian 
tradițional society1. We only state that the access to the written book was mediately 
achieved by the illiterates through the literate thanks to the practice o f the so-called 
“collective reading”, or “reading aloud”. The iconic language had, in its turn, a 
great importance for the entrance o f the bookish and clerical Information into the 
folklore. Through these channels, books or fragments of books entered the oral 
circuit and influenced the receivers’ imaginary and their cultural and ideologica!

1 This problem is specially treated in our PhD dissertalion on Formal and signijîcant relations 
between the popular books andfolklore in the Romanian culture. With a special regard on the beliefs 
about the Mild Ones (Blajini).
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horizon. Together with folklore, romances, fabulous histories, secular or religious 
legendary literature, canonical or apocryphal, hagiographic legends, etc. were 
implied in constituting a repertoire of motifs, themes, images, and knowledge 
shared by a large category of people. The supposed individual attached to the 
common culture (in Peter Burke’s term, the concept common culture was deeply 
analyzed and developed as to the Romanian situation by Alexandru Duțu, 1985) 
used both bookish information and oral information, being less interested in their 
origin than the modern researcher is. Without claiming that we are able to 
understand each individual of the society we are studying, or/and its groups, we 
shall try to partially rebuild a segment of Romanian imaginary whose shaping was 
realized with the help of popular books.

The Blajini2, also known under the name of Rohmani represent the oral 
correspondent of the wise men met by Alexander the Great in the Makaron Islet, in 
the vicinity of Paradise, as Alexander’s Românce asserts5. But, the things narrated 
about Blajini in the Romanian folklore are something more and slightly “different” 
than Alexandria itself tells. In order to understand the mechanisms of active 
perception, which operate changes concerning the form and the significance of the 
recepted message of the book, according to the mental horizon of the receptors, we 
must understand that between popular books and folklore there were 
complementary relations and we must also understand the inter-textual character of 
the pre-industrial popular literature.

2 The Romanian term blajin is also adjective and means, in English, m ild . In Romanian, the 
term entered through Slavonie idioms, wherc blajenn meant: 1. happy and 2.fool. The inițial sense o f 
the term blajin in the pages o f Romanian Alexander’s Românce was happy. Then it meant, like in the 
spoken language, mild. In the case o f the folk legends, the adjective tumed into a substantive and 
became the name o f a community living far away, in abstinance and having a religious life: Blajini, 
meaning the M ild Ones.

3 Alexander ’s Românce, known in the Romanian arca under the name o f Alexandria, is attested
in the Romanian culture in the fifteenth century, in a Slavonie version, which was lost. A  copy o f the
Slavonie verision, found at the Neamț Monastery (Moldavia), dated 1562, was translated into 
Romanian, translation which was also lost. The first preserved translation is included in Codex 
Neagoeanus and was realized after two prototypes, one o f them being for sure a Serbian one, in 
southem Transylvania, by Priest loan from the village Sâmpetni (some scholars identified this village 
in the region o f Hațeg, other scholars identified it in the zone o f Brașov), at the very bcginning o f the 
seventeenth century. There was also a Latin channel for Alexandria's penetration into the Romanian 
culture which functioned in paralel with the Slavonie ones.

“What we perceive is the image. But the image simultaheously belongs to 
reality and fiction” (Boia, 2000:117). We are speaking of images as representations 
of visible, concrete and touchable segments of reality, but also of its hidden areas, a 
reality which is denied to the eye, either material, but spatially and temporally 
departed, or neighboring the observer, but immaterial. Of course, besides the iconic 
representations, imagination operates with olfaction, taste and, rarely, with touch 
(at least in European cultures).
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We operate with individual and collective representations without ever 
knowing for sure how they inter-relate. The problem of the permeable border 
between individual and collective, which cannot be clearly drawn, also manifests at 
the level of the imaginary’s constructions. We accept the premise which States that 
all the members o f the group theoretically share collective images. They are 
formed, transformed, culturally shaped and “inherited by tradition, borrowed from 
a generation to another and are moving in the diachronic world of social classes 
( ...)” (Le Goff, 1991:13).

Undoubtedly, nobody has ever seen the Blajini/Rohmani. Yet, Romanian 
folklore offers enough descriptive data which may draw a physical portrait (or 
portraits) of the Blajini. In order to evoke them, the individual attached to the 
tradițional oral culture had to use data extracted from the collective informațional 
fiind. With their help, the individual could mentally reshape the portrait of the 
Blajini, which was then verbally, or, in some cases iconically, expressed. In this 
sense, the Blajini have an existence strictly related to the fictional register of reality.

At this level, the Blajini are given an image, which belongs to the collective 
images repertoire. Its main characteristics are standardization and investing with 
un-equivocal significance of its constitutive elements. The formal detail has not an 
autonomous value, is not fortuitous, but it is focused on and expresses the attributes 
o f the represented object. In other words, the way the Blajini are imagined 
corresponds to what they mean. Within the creative and image bearer group, the 
understanding o f the constitutive elements o f the collective portrait implies a 
significance code which, aware or not, is owned and accepted by all members of 
the group. This asserts that in a given context, the sign A always sends to the 
meaning B. The multitude o f the semantic values appears due to contextualisation. 
This means that the sign A sends to the meaning B within the context X, but to the 
meaning C within the context Y.

We shall try to rebuild an image o f the Blajini in the collective mental 
representations of the Romanian receptors. The written and unwritten literature, the 
iconic language will offer us the row material we need.

The Information referring to the Blajini is not homogeneous. More than this, 
it often seems to be contradictory. This may be a consequence of the use of 
different sources, written and oral, in different areas and periods, a consequence of 
the changes operated in the process of creation and transmission o f information. 
We studied in a previous research (Jiga, 1999: 73-84) the way through which the 
“bookish” community of Makaron was orally identified as an isolated community 
of monks, as a result o f semantic adaptation processes of the meaning given to the 
wise men Nagomudri*. Anticipating our conclusions, there is a criterion which will 
give unity to the set of all iconic elements that characterized the Blajini, elements

4 We shall use the term Nagomudri, when we refer to the written text o f Alexandria, and the 
terms Blajini or Rohmani, when we refer to the oral traditions.
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which are apparently dissonant: they are paradigmatically organized according to 
the essential quality of the Blajini, which functions as a cohesion center -  their 
religious life.

Let us see what kind of formal consequences the social and spațial isolation, 
associated to the religious life, has upon the portrait of the Blajini.

Nakedness is the only formal quality shared by the Nagomudri in 
Alexandria, and the Blajini in the Romanian folklore. The compound word nago
mudri, a Slavonie loan translation after the Greek gymno-sophistae, meaning 
naked-wise men explicitly expresses the nudity of the inhabitants of the Makaron 
Islet. For those receptors who did not know Slavonie, and were not able to 
understand the word, the text itself asserts this quality, in Romanian: “...and I saw 
a naked man” (Cartojan, 1922:88). The pictures of Alexandria, drawn by Năstase 
Negrule, in Moldavia, in 1790, re-iterate the nakedness of the inhabitants of 
Makaron, certainly contributing to the perpetuation of the representation of the 
Blajini who did not have any clothing, at least in the areas where the illustrated 
version circulated (Duțu, 1984: XXVIII a-b). It is probable that the folklore took 
this quality of the Blajini from the written text of Alexandria and integrated it into 
its own system of representations and meanings. In our context, symbolically 
speaking, nudity belongs to the register of asceticism contemptuous to the comfort 
of the body, to the expression forms of the secular civilization, represented in this 
case by clothing, or nudity is placed in the register of primordial purity of the First 
couple, before the original sin. The nudity of the Nagomudri -  descendants of Seth, 
happy inhabitants of Eden, according to the story in Alexander 's Românce -  is 
especially justified by the second symbolic decoding. Conceming the Blajini, the 
nudity expresses both the opposition secular-monastic and, at a more profound 
level, the eternal paradisaical life. Without being only a metaphorical expression of 
a human state, placed on a superior ontologica! level, nakedness was effectively 
practiced by some of the monks who departed from the world.

Another figurative illustration of our characters is: “The Rohmani, on their 
body, have a nail, as their clothing” (Voronca, 1903:349), quality which does not 
appear in Alexandria, but is complementary to their representation as being 
“hairy” (Fochi, 1976:31). Both of them are related to the image of the “religious 
savage”, attested in its turn, within the beliefs about the Blajini, “they are savage 
people” (Fochi, 1976:31). They become “savage” because of the departure to the 
wilderness, like the first anehorites reclused in the Egyptian desert. Neither the 
Makaron Islet, nor the folkloric location of the Blajini is a deserted, empty and dry 
place. Here is the wish of Joasaph, a newly converted to Christianity young man, 
who is the character of another popular românce, with a deep impact in the 
Romanian culture, Barlaam and Joasaphat, expressed in The Song o f the Waste, a 
text with profound resonance in the Romanian tradițional thinking, a fact which is 
proved by its integration in the folkloric category of “cântece de stea” (a special
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group o f Christmas carols): “Oh, you, all beautiful wildemess / Welcome me into 
your thickness / 1 shall walk your luxurious grove / As through fruitful vineyards. / 
I shall be wild beast / Leaving aside the bitter world” (Gaster, 1883:47). The waste 
îs assimilated with the forest’s thickness, which is longed for as a consecrated 
space for authentic and powerful religious feelings. Thus, the notion “wildemess” 
does not cover a reality that belongs to the physical geography and habitat, but 
refers to the leaving out of the world; it is not opposed to luxurious vegetation, but 
to people who represent the secular world. The social, inter-human communication 
is canceled in favor of the communication with God, which becomes exclusive. In 
this way, the wildemess-forest regains the paradisaical value, which belonged in 
the monastic literature of the Christian antiquity to the sandy desert o f the 
anchorites. “Eden is the name of the great garden of pleasures, planted in the East, 
adorncd with good trees, which must be understood as the meeting o f the 
righteous”, Hippolyte of Rome wrote (Danielou, 1998:31). In “The word o f loan 
Evirat to Sofronie the Sophist, his beloved brother for Christ”, which opens Ion 
Moshu’s Limonariu. The books o f  anchorites, the relation of mutual semantic 
attraction among the garden-orchard, the leaving o f the world and the eremites’ 
living is unequivocally expressed using the paradisaical symbols: “In this sense, 
take this book, you holy and faithful son, Sofronie! You will fmd in it painted the 
virtues of the holy men who lived in our times and who were seeded, as the 
psalmist says, near the springs of the waters (Psalms, I, 3), and those of all men 
lovers of God because o f Christ -  our God - ‘s grace. Each of them is adomed for 
beauty and good faith in various virtues. From the lives of these men, I picked the 
most beautiful flowers. With them, I made the wreath of this untainted orchard, 
which I give to thee, you all faithful son” (Moshu, 1991:27).

The existențial alternative of the hermits is exposed by voivode Neagoe 
Basarab, teaching his son, Theodosie, in a text which uses, among other sources, 
the same book we already mentioned, Barlaam and Joasaphat, known by the ruler 
Neagoe in its Slavonie version: “All the things that are in the world, you should 
hate. In the desert, you should live, like a savage, and in the mountains, in forests, 
in caves, in hollow trees, you should dwell in disgust and want ( . . . ) . ..and you 
should taste this un-leaven bread or un-boiled vegetables and weeds...And with 
their asking and praying, they led their lives and lived like the angels” (învățăturile 
lui Neagoe Basarab...., 1970:205).

The folkloric attestation of the image o f the Blajini “covered with hair”, 
“covered with nail”, etc., is due to some tradition transmitting channels, distinct 
from the written text of Alexandria and, possibly, previous to the period when the 
book circulated in the milieus attached to the peasant oral culture. Since the 
secular, rural and urban milieus were never isolated from the clerical ones, and 
especially from the monastery ones, one of the most important transmitting 
channels for the saints’ images were the hagiographic traditions. Here are a few
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descriptions of the saints, which contain common elements with the portrait o f the 
Blajini. “And, looking to the East, next to the cave, we saw a terrific man, with 
nothing else dressed but with white hairs. It really appears the all happy saint 
Macarius and the hair on his head had grown for many years and covered all his body 
and his hair was as white as snow and our eyes were blurred because of their 
whiteness. And we saw his face. And he was so old that his eyes could not be seen 
because they were covered with his eyebrows. And his fingernails and toenails were 
as long as an arm. And his moustache covered his mouth and lowered to his feet 
together with his beard. And when he was talking, it seemed that his voice came from 
the depths. And his skin was like the turtle shell” (Chițimia, Toma, 1989:126). We 
notice the descriptive character of the quoted passage, with powerful visual and sound 
suggestions, senses deeply involved in the oral receiving and also the shocking features 
of the portrait, having an important role in imposing and preserving it in the receptors’ 
memory5. We have this almost fabulous description of Saint Macarius of Rome thanks 
to metropolitan Dosoftei, translator of the Sainls ’ lives, published in Iași, at the end of 
the eighteenth century. It is largely accepted that what it was meant by the term 
translation was something very different from what the same term signifies in the 
contemporary languages; the fidelity to the original text did not represent the 
translator’s concern and oftenly the product was the result of confronting many texts, 
re-written, using more than one source. Cătălina Velculescu studied how the Prologues 
(Proloage) (The Saints' Lives) were integrated in the circuit of published books and 
manuscripts. Conceming Dosoftei’s version, the mentioned author wrote: “In order to 
prepare the Romanian text of the Proloage (...), metropolitan Dosoftei used both 
Greek and Slavonie sources, choosing a variant close to the one contained by the 
Slavonie manuscript from the Bistrița monastery and the Romanian manuscript from 
the Cozia monastery. (...). The Saints' Lives published by Dosoftei was widely spread 
(...)  and it was used for written copies. The Proloage of the metropolitan of Moldavia, 
taken by Mitrofan of Buzău, then by Chesarie of the Râmnic, entered again the Minee 
(wherefrom they were initially detached), namely in the published ones, which ensured 
a wide and a lasting circulation” (Velculescu, 1984:78).

Besides the Saints’ Lives, the hagiographic legends and descriptions were 
integrated in the Chronographs and other medieval texts. Melchisedec’s portrait, 
described in the Romanian version of the Byzantine Palia (Palia Bizantină) has the 
same exterior features and it is almost evident that the model was deeply impregnated 
at least in the seventeenth-century translators, copiers and receptors’ imaginary. “A 
savage man, with nails of one arm length and with the hair and the beard down to the 
feet” (Moraru, Moraru, 2001:126). Within the Historical Palia (Palia Istorică), 
Melchisedec re-iterates the prototype of the hermit, and his “savageness” is due to this 
fact. During the dialog with Avraam, Melchisedec says: “It seems to me that it is 40

5 “ In the oral system of communication, exemples which were meant to ilustrate the main idea 
with a strieking image were annexed to the Cazanii" (Velculescu, 1982: 212).
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years since I lived in this cave. / And I have not seen any human face, except you, 
today, and no bread entered my mouth” (Moraru, Moraru, 2001:126).

We find the same portrait of the hermits painted on the exterior walls of the 
monasteries and/or in the narthex of the churches, as a manner of spreading 
information, oral and written. The Byzantine iconography was shaped by canons 
created at the highest levels o f the ecclesiastic hierarchy and was imposed on to the 
painters. Therefore, the sacred icon and the mural painting on the churches do not 
express the own manner in which the painter represented this or that saint, in 
concordance with the mentality of the epoch, or as a personal view. On the 
contrary, the images of the painted saints simultaneously obeyed and expressed the 
canons taught (actually imposed) by the handbooks for the religious painters, the 
so-called Erminii, where each formal detail was invested with theological and 
historical essence, shared by the entire Orthodox space. The imagery o f the 
onlooker was also shaped by these Erminii. This is how an Erminie, written by a 
painter monk who had studied at Athos, at the beginning of the eighteenth century, 
which circulated among the Romanian painters, teaches them to represent hermit 
Pavel from Theba: “As an old man, with a long beard down to his thighs [with 
black hair, naked] and wearing a mat” (Dionisie din Fuma, 2000:159), or to 
represent hermit Onufrie: “old, naked, with long hair and with long beard down to 
his ankles” (Ibidem: 161) (the image can be seen on the fifteenth-century painting 
of Voroneț and Sucevița monasteries, in Moldavia); Petru from Antohia is 
represented in the same way: “old, all naked, with his beard to his knees and 
holding a cross in his hand” (Idem). The description from the Erminia of Saint 
Macarius o f Rome -  “and he looked like this: hair as white as snow and the skin of 
his body as a turtle’s shell, and being very old, his eyebrows covered his eyes..., 
and his beard was to his feet” (Ibidem: 189) -  contains verbal elements common 
with those which create the portrait of the same saint in the Proloage transiated by 
metropolitan Dosoftei, proving that all of them interrelated and were shaped in 
accordance with the same canons and the same sources. The verbal portrait 
corresponds to the iconic one, complementary expression forms of the same 
Synaxarium in the written pages of the Saints' Lives or in the Menologies (Minee), 
painted on the chufch walls.

The same relation between “savâgeness” and holiness can be found in a lay 
text, Voroava unui lăcuitor de la apa Dunării (The Speech o f  an Inhabitant o f  the 
Bank o f  the Danube), from Ceasornicul Domnilor (The Rulers’ Clock), transiated 
by Nicolae Costin (the beginning o f the eighteenth century): “That peasant had a 
small face, big lips, hidden and yellowish eyes, thick hair, uncovered head; his feet 
were covered with a goat skin, his body with a goat skin, having a beit made o f a 
ca lfs  skin, a long and thick beard, his eyebrows covering his eyes, the chest and 
the neck as hairy as the bears, holding a stick in his hand. When I saw him entering 
the council room (divan, L.J.), I thought he was a beast with a human face. But
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when I heard him speaking, I thought he was one of the gods, if gods had mingled 
with people...” (Mazilu, 1998:322).

Thus, in the images of the anchorites are combined the details of nudity and 
those of the body covered by the hair, either in the most “savage” way, meaning 
the skin of an animal, or as having the hair and the beard down to the earth. This is 
the tradițional standardized image for the entire Byzantine space, of the saint 
hermit living in the wilderness. Being integrated in the same category, the Blajini 
received the hermit’s exterior features, because they shared the quality of holiness 
and of living isolated from the civilized but secular world.

The portrait of St Macarius of Rome offered us another important detail, 
namely the image of the white saint, also attested in the case of the Blajini, who 
“are also called the white ones” (Fochi, 1976:31). Of course, this can be understood 
as a sign of the old age, almost out of time. The old age is one of the marks for the 
majority of the hermits whose lives are illustrated in Proloage, Minee and 
Paterikon (Pateric) and whose portraits the Erminii describe. Just like the Blajini 
and Nagomudrii, the very long life, above the limit of an ordinary life becomes a 
characteristic of the hermit’s holiness, whose status different from the status of the 
others is marked in this manner, as well (for example, the Saint and the Righteous 
Symeon lived 360 years; only 13 out of 92 hermits described in the quoted Erminia 
are young). But we think that the detail of the white color of the Blajini is more 
than a manner of representing the old age, having the symbolic value of purity and 
being specific to the passage rites: “It represents the very privileged colour of these 
rites through which the changes of the being take place, according to the classical 
schema of any initiation: death and rebirth” (Chevalier, Gheerbrant, 1994). There 
are not two different meanings of the same sigh, but ti e contextualization of a main 
deep profound level of significance: white means renewal. In the Christian 
religious context, the relation between purity and passing is found in the white 
clothing of the greenhorn whose baptizing has the value of achieving a new 
existențial status. The symbolic meaning of the colour white is enriched with a 
transcendental aura, becoming the colour of Christ’s light, whiter and brighter than 
the light of the sun, brightness iconographically expressed by the aura which 
distinguishes a saint from an ordinary person.

The Blajini are small. This is another way of representing them, quite 
unexpectedly, if we consider the previous ones, which integrated the Blajini within 
the models of ascetic persons and/or the monastic communities. This time, it seems 
that we depart from the religious life register. As a speculation, we mention the 
case of a Christian monk from the fourth century, known as Dionisie Exiguus, from 
Scythia Minor. In the structura of his name, the second term has an adjectival 
value, meaning “the little one”, metaphorically speaking “the humble one”, in 
concordance with the Christian system of values. The same manner of expressing 
their own humbleness is met in the signatures on the manuscripts elaborated by the
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monks in the Romanian monasteries, who caii themselves “the smallest o f the 
monks”, “the less o f the monks”, even if their administrative function within the 
monastery was a superior one. On the Psalms Book (Psaltirea) from the Govora 
monastery (1638), the copyist signed: “It’s me, the smallest among the monks, 
Meletie from Macedonia, the Superior Govora monastery” (Bianu, Hodos 
1903:535). In general, the small dimensions of the Blajini, folklorically expressed, 
have the concrete connotations of a small stature and are either explicitly expressed 
or suggested by the comparison offered by the image which describes them at a 
small scale: “ 12 Blajini indulge in an egg” (Fochi 1976:229) or “ 17 Blajini are 
pushing an egg and 17 again are threshing it in an oven” (Voronca, 1903:148). We 
infer that here is a process o f passing from the metaphorical meaning o f the 
superlative adjective “the smallest”, used in the monastic milieus, to a concrete 
one, as a consequence of its sliding to another group o f speakers, in lay contexts.

We do not know a bookish source that mentions the small dimension o f the 
Blajini. From the very beginning we specify that they are not synonymous of 
dwarfs. The latter ones are also mentioned in some legends connected with 
Alexander's Românce, as former enemies of Alexander the Great, or, on the 
contrary, beneficiaries of his civilizing intervention -  “the dwarfs, who were at war 
with the cranes, which came and ate their fruits; Alexander taught them how to 
make bows and arrows” (Gaster, 1883:21) -  situation which reflects an episode 
from Alexandria, different from the visit to the Macaron Islet.

At the beginning of our study on the Blajini’s representations in the Romanian 
tradițional imagery, we said that although different, these are linked by the 
subordination of one of their essential qualities, namely the intense religious life. This 
was justified in the case of nudity, of the image of the ascetic savage, of the white 
colour. How could this be justified in the case of their small dimensions? In the 
Romanian folklore there is a group of legends thematically focused on the succession 
of humankind ages. “It is said that the people who lived at the beginning were very big 
(...), but it will not be the same for ever, because every 500 years they will become 
smaller, and when they are 10,000 years old, 12 of them will thresh in an oven. But, as 
time passes, they will be better and better, so they will be able to fly like birds” 
(Voronca, 1903,1:111). After our world, God will create “another world with smaller 
people” (Muștea, Bârlea, 1970:159), and “people will not need food, but will lead an 
angelic life” (Mușiea, Bârlea, 1970:159). The last stage, related to the smaller 
dimensions as if they had lost their body consistence, has the quality of the holiness 
age. Some legends explicitly express the fact that the holiness age is related to the 
Blajini: “At the end of the world, God will bring the Blajini again, those pious and 
beloved for Him” (Pamfile, 1997:471).

Another exterior quality of the Blajini, especially attested in Northern 
Moldavia is beauty. “The Rohmani are the most beautiful and the kindest and the

6 In the northem part o f Moldavia and Transilvania, the terms Blajini and Rohmani are 

partially synonyms. In this area, the term Rohmani is especially used. '
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most beloved for God” (Gaster, 1883:349). Their beauty has emblematic values: “ In 
some areas in Bucovina, a beautiful girl is said to look like Rohmaniță (a Rohman 

fem ale)" (Pamfile, 1997, 499). We do not know the reason for this physical quality, 
but we may suggest an interpretation as an inner moral beauty. Yet, there is to 
mention the change o f the term Nagom udri into N ag o m ând ri (the bolded segment 
means, in modern Romanian, “beautiful”), produced in one o f the published version 
of A lexandria  at the end o f the nineteenth century, possibly created on a previous 
version. The old meaning o f the adjective mândru (proud and beautiful) was wise, 
situation that concords with the meaning o f the Slavonie adjective mudru. In time, 
because of the language dynamics, mândru became beautiful and proud.

A II the B la jin f s  attributes starting with their way of life to the portrait images 
are articulated on the polarity “us” vs. “the others”. In opposition with the lay ordinary 
world of legends’ creators, colporteurs, and receptors, both the B la jin  and the hermit 
monk represent the otherness, placed outside the perceptible order. The most frequent 
mechanism used in establishing the relation with the alterity is the identification 
through negation. One and the same criterion, available both for “us” and for “the 
others”, is developed in opposite directions. As for the relation between the B lajin i, 
and us, the criteria are: food, the exterior aspect (including clothing or its lacking), and 
the preponderant way of life. They are totally different from us: they fast all the time, 
they pray aii the time, they are naked or covered with animals’ skin, and they are 
short. The maximal degree o f alterity is represented by the “savageness”, opposed not 
only to culture and lay society (considering the criterion o f feeding, its extreme 
solution emphasizes the uncooked character of their food, according to C . Levy- 
Strauss’ theory about Raw  an d  cooked), but also to human nature (keeping the same 
food criterion, the B la jin i are fed with holy spirit, just like the hermits were fed by the 
angels). “L ike  any book with tradițional features, Alexandria  speaks about a world 
formed of areas inhabited by civilized people -  those who longed to listen to the story 
( . . . ) -  beyond whom there are the barbarians, obeying other rules, and the savages, 
who seem not to obey any rules because they behave completely differently from 
those situated in the center o f the world” (Duțu, 1984: 23). Both the hermits and the 
B la jin i are situated at a higher level than the human nature, because they are closer to 
God. The mental distance to the others has as special geographic and/or temporal 
(anterior and posterior) correspondent, the distance from the center to the periphery. 
Again, the distance to the B la jin i is at its highest degree, because they are situated 
from a temporal point o f view either before “us” or after “us” (anyhow, outside 
human history) or, from a spațial point o f view, beyond the border outside the world, 
again in the wilderness, a wildemess close to Paradise.

Yet, the alterity o f the B la jin i is positive. Th eir nature is superior to human 
nature because it is touched by the sacred; thus they are not assimilated to the
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inferior barbarians. Their savageness has a different nature than that of the savages 
painted by Năstase Negrule in the eighteenth century: “Primitive people, with their 
body covered with hair and with repulsive faces; they are like sub-human 
creatures, like ogres, like those with one leg and one arm, like those with six feet 
and six hands” (Duțu, 1984:23). Savage, but not deformed, the B la jin i are 
hieratically transfigured, being invested with the dignity o f the transcendent.

A  final nuance of the “savage” nature of the hermit and of the B la jin  is his 
achieved character. Before exiling himself within the wildemess (and contemplation), 
the hermit had not been a savage, but had been integrated to the human community 
and nature, to the civilized world. He alienated him self from this world, because of 
his own w ill. A  person, who takes the permanent contemplating state to his inner 
nature, assumes and proclaims the status of stranger. A w a  Olimp, one o f the 
anchorites in the desert of Egypt, defined the monk as being the one who did not stay 
beside the heretics, who controlled his “mouth and his belly and wherever he might 
be, he always says: I a m a  stranger” (Moshu, 19 91:36).

Monastic holiness, the significant essence of the imaginary representations of 
the B la jin i or/and Rohm ani is the element that is constantly exteriorized by the use 
of different portrait forms. “The Rohm ani are monks who live in the desert” 
(Marian, II, 1994:246).

Asserting the referențial value of the collective portrait, the coincidence o f the 
stereotyped representation of the B lajin i, o i  the hermit monks and/or of the cenobites, 
must be accompanied by their funcțional similarities, the most important being the 
one of connecting God with the lay world. In daily practice, people appeal to the 
monks’ prayers and to their support in order to facilitate the link to God through their 
prayers and the fulfillment of people’s wishes. At the level of the folk legends, the 
B la jin i achieve the same role: thanks to their prayers, “God still allows us” and delays 
the destruction of the world. The B la jin i are the supporters of the people’s world, idea 
which is sometime expressed as concretely as possible: “The Rohmani are holding the 
pillars which support the earth” (Marian, 1994,11:247). Another important function of 
the saint and of the monk is the healing (during his life, or after his death by touching 
his relics), but which does not appear in the case of B lajin i. Some very special 
information, but, iinfortunately, very vague, was given to us by a descendent of a 
Romanian family from Cernăuți (now in Ukraine). Our subject remembered that his 
mother had told him that while being a child, in Cernăuți, and suffering from malaria, 
was taken by her grandmother to the seaside, to the Blajini, in order to heal her7 . But 
this memory was extremely confused and to check it was impossible, the mother of 
our subject being dead, thus we can not appreciate it in any way.

In conclusion, the portrait of the B la jin i represents a prototype o f the cenobite 
or hermit monk, who was appropriated by the Romanian tradițional mentality,

7 Information from Marian Sorin, bom in 1962, at Sighișoara, Mureș, 1997.

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



13 The hermit in the Romanian medieval literature and folklore 191

certainly with the catechetic help of the popular medieval literature, whether 
religious or lay, which was accessible for a wide range o f receptors, readers, 
listeners or onlookers o f the pictorial expressions of the same information. The role 
of the popular books in constituting a register o f themes, motifs, narrative 
structures, images and meanings, a register common for a wide geographic area, 
had a certain importance. Translated and copied, they constituted themselves in a 
vehicle o f information among cultures and from one historical epoch to another. 
Without being the only cultural facts implicated in achieving this unity, the popular 
books were some o f the most active factors in shaping the thinking and 
representation horizon o f knowledge, in accordance with centripetal models. The 
monk prototype in the written and unwritten tradițional Romanian culture, 
materialized through the Blajini, is not isolated from the way the Christians from 
Europe, Near East and northern Africa imagined the saint monk and to whom they 
related themselves. On the other hand, the texts, which were selected, adapted, and 
introduced in the flow o f information, were in concordance with the local 
specificity and requests. The Romanian popular books were translated after Latin 
manuscripts, and, at the beginning, especially after Slavonie ones, which had 
previously reached Athos and Constantinople, directly translating Greek 
manuscripts afterwards. AII o f these facts have contributed to the shaping o f a 
popular thinking preponderantly Byzantine, culture which pictured the saint using 
coordinates maybe different from those in the Western Europe, but not without 
being interconnected. In the analyses o f the wilderness forest in the medieval 
Occident, Jacques Le Goff, enumerates some characteristics o f the eremite: “The 
first one is his filiation with the savage. It is, firstly illustrated by his clothes, sheep, 
or goatskin. His Christian prototype is John the Baptiz< r, the preacher in the desert.

The second characteristic is the eremite’s fame; p *ople come to him to confess, 
to be consulted for difficult cases, he’s asked to bring b essing and healing (...).

Finally, in the forest wilderness, the eremites live together with the outlaws. In 
legends, in folklore in general, he appears as a member of some outlaws groups -  that 
of Robin Hood’s, for example” (Le Goff, 1991:113-114). The first two characteristics 
can be found in the case of Byzantine Christianity and, especially the first one, which 
States the relation with the savage, in the particular case o f the Blajini.
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Um die mittelalterliche Kultur verstehen zu kOnncn, mdsste die wissenschaftliche Forschung, 
mit grOndlichen theologischen Kenntnisscn ausgerQstet, sowohl die Kunst des Wortes als auch jene 
der bildlichen Darstellung ergrUnden. Diese dreifache Ausbildung verhalf dem Franziskaner J. W. 
Einhorn, eine schwer zu Obertreffende Monographie auszuarbeiten Ober die viclfachen Bedeutungen 
jenes wunderbaren Tieres, dessen Dasein wir kaum in Zweifel stellen kOnntcn: das Einhorn.

J. W. Einhorn wirkte unbeirrt in Richtung der „Bedeutungsforschung*4, kennzeichnend ftlr die 
Gruppe der Mediavisten, die in der Universitat MQnster um die PersOnlichkeiten von Friedrich Ohly 
und Karl Hauck vereint sind und deren Forschungsarbeiten entweder in Form von Monographien 
verOffentlicht wurden, oder aber als Studien im Jahrbuch „FrOhmittelalterliche Studien**.

Die erste Ausgabe der Monographie, die 1976 erschien, wurde danach vom Autor durch neue 
Informationen erganzt. Ein bedeutender Teii dieser Informationen wurde der Bibliographie jener 
Lănder entnommen, die sich hinter dem „Eisemen Vorhang“ befunden haben und mit denen erst nach 
1989 ein normaler Austausch von wissenschaftlichen Arbeiten erfolgen konnte. Andere 
Informationen entstammen aus den neuen, im Westen selbst erschienenen Werken, manchmal sogar 
aus den neuen Richtungen (wie zum Beispiel jene der „Inter-Textualităl**). DarQber hinaus macht 
J. W. Einhorn nun nicht mehr bei den dreiDiger Jahren des 16. Jahrhunderts halt, sondem fOhrt seine 
Dokumentation bis in die Gegenwart fort. Somit zâhlt die neue Ausgabe ungefllht 1400 Werke der 
bildenden Kunst auf, in denen das Einhorn vorkommt.

Die Vielfalt der Bedeutungen des Einhoms kOnnte irreft) tren, doch sind die Deutungen in 
einem gewissen Intertext eindeutig und nicht doppelsinnig: die M cnschwerdung des einziggeborenen 
Sohnes Gottes oder, im Gegenteil, die teuflische superbia-, intemperantia oder, demgegenQber 
castitas-, Sinnzeichen des Todes oder hingegen imstande, durch sein Horn die Wirkung des Giftes zu 
neutralisieren.

In der neuen Ausgabe der Monographie hat auch eine Bibliographie Ober Dimitrie Cantemir 
ihren Platz gefunden, den rumanischen FQrsten, der sich selbst, als literarische PersOnlichkeit, in das 
symbolische Dasein des Einhoms projizierte, des Haupthelden in einem Roman, dessen 
Problemstellung anscheinend erst durch seine Rezeption durch die Postmodemisten entschlOsselt 
werden konnte.

Die zweite Ausgabe der von J. W. Einhorn verfassten Monographie bietet der vergleichenden 
Forschungstatigkeit eine beeindruckende Menge an Informationsmaterial und zugleich auch eine 
Deutung, die den inneren Blick (man kOnnte sagen: mit den Augen des mittelalterlichen Menschen) 
mit dem kritischen Herangehen eines zutiefst in die Modeme verankerten Geistes vereint.

Manuela Anton

Synthesis, X X X , p. 193-209, Bucarest, 2003
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CĂTĂLINA VELCULESCU, V. GURUIANU (eds.), Fiziolog. Bestiar. Bucarest, 
Ed. Cavallioti, 2001, 112 p.

La tradition iconographique religieuse de la Transylvanie du X V II I*  sitele a conservi une 
siquence qui reconstitue des moments du diluge biblique. Intitulte L 'Arche de Noe et figurte dans le 
naos, l ’ image se diroule sur trois ou quatre registres, ainsi que l'on peut voir dans Ies iglises 
Soconzel (Satu-Mare) ou Ulciug (S&laj). Le registre infirieur de la seine nous prisente Nod se 
reposant allongi, la main droite sous la tite , tandis qu’au dessus sont rangtes Ies cages superpostes 
oii il fit entrer Ies oiseaux et Ies animaux sauvis du diluge. La composition d ivoile & l ’s i l  av isi le 
souei des peintres d’iglises de prisenter Ies criatures de l'arche par couples, dans le respect du texte 
de la Sainte teriture et des rtgles impostes par Ies manuels de peinture. Dans l ’Eglise Sfinții 

Arhangheli de Soconzel, Ies deux catigories de criatures sont prisenties sipariment, dans la pârtie 
infirieure «Ies bites», dans celle supirieure Ies «oiseaux». Une classificalion similaire se retrouve 
dans certaines variantes du Physiologue, livre populaire d’une vaste diffusion universelle, pub lii dans 
une nouvelle idition roumaine aux ^ditions Cavallioti en 2001. Grâce A ce volume dO A C M lin a 

Velculescu et V . Guruianu, le rapport entre le texte et Ies reprisentations visuelles avec des animaux 
peut âtre observi plus facilement. D ’ailleurs, Ies auteurs pricisent que, parfois, dans Ies manuscrits 
roumains et itrangers, le Physiologue est placi A proxim iti des textes de la Genese ce qui est ivident 
dans la peinture ancienne des iglises roumaines aussi.

Chacun des iditeurs du prisent ouvrage a publii auparavant une version du Physiologue'. 
C. Velculescu aux ^ditions Minerva, 1984 (C ărți populare și cultură românească) et V . Guruianu, & 
la m im e Maison d’^ditions, 1997 (Cele mai vechi cărți populare în literatura română, voi. I I) . Le 

corpus de textes qui fait l'objet de l ’ idition de 2001 comprend cinq variantes de manuscrits roumains 
des X V I I ' -X V I I I *  siteles conservis A la Bibliothique de l ’Acadimie Roumaine (B .A .R ). Parmi 
celies-ci ont i t i  pris en considiration aussi Ies manuscrits dijA publiis et riv isis, notamment le ms. 
roum. 1436 (Le Manuscrit de Costea Dascălu) et le ms. roum. 2513 (Le Manuscrit de Siraphin de 
Bistrița), auxquels s’ajouttent trois inidits: le ms. roum. 3275 (Le Manuscrit de loniță Dascălu), le 
ms. roum. 1151 (Le Manuscrit d'Andronachi Berhecianul), le ms. roum. 3548 (Adunare de la filosofii 
cei vechi pentru firea  osebirilor a oarecărora vietăți de Damaschin Studitul) (Recueil de textes des 
anciens philosophes pour connaître Ies difTirences entre certains animaux). Le titre du volume: 
Fiziolog. Bestiar a i t i  inspiri, sans doute, par l ’ ivolution de la structure de ce livre -  selon l ’assertion 
de C. Velculescu -  qui expliquait A ses dibuts ia nature des animaux, des plantes et des pierres mais, 
vu qu’au Moyen Âge l ’ in tir it  se dirigea surtout vers Ies animaux, le livre rețut la dinomination de 

Bestiar. Toujours & l ’ igard du Physiologue Ies auteurs de l ’idition attirent l ’attention sur 
l ’entrelacement des «brives narrations» et des «interpritations spirituelles» visant l ’orientation du 
riccpteur vers Ies « v iritis  mystiques ou morales de la religion chritienne».

En dehors de l ’ introduction culturelle, chaque version comporte une note de l ’id iteur ou un 
avant propos qui offre au lecteur une brive prisentation du contenu, de l ’afTiliation du manuscrit A un 
certain groupe, des informations sur la diffusion dans l ’espace autehtone ainsi que des 
iclaircissements concemant la transcription des textes.

L ’ introduction signie par C. Velculescu nous conduit sur la voie empruntie par ce livre de 
symbolique depuis son apparition (vers Ies I I* - IV *  siteles ap. J.-C.) jusqu’A la fin du X V II I* ,  et en 
mime temps, de l ’«ambiance multiculturelle de ('Alexandrie igyptienne» oii, semble-t-il, le livre 
naquit, jusqu' & l ’aire culturelle roumaine.

L ’auteur passe en revue, point par point, Ies recherches menies sur ce sujet se rapportant surtout 
A: l'absence d’une diffircnciation entre Ies animaux fabuleux et r iils  (fait ivident dans Ies images 
religieuses de chez nous ou d’ailleurs); la liaison entre Ies alligories et Ies icrits patristiques (tout en 
mettant I'accent sur Ies icrits de Dionysos le Pseudo-Ariopagite); Ies modalitis de dicryptage, Ies typcs
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d’animaux pris en considiration par ies dififdrents types de rddaction mais aussi Ies diffdrences entre 
versions et manuscrits, leurs diffusion, le milieu eccldsiastique ou laic d'ou provenaient Ies copistes. 
Fondde sur une bibliographie imprcssionnante, C. Velculescu analyse Ies modalit£s dont le texte 
primaire et Ies classes qui cn ddcoulent se refldtent dans Ies manuscrits ultdrieurs. Ainsi la «rddaction 
grecquc I" se trouve & la base des traductions en langues orientales (epoques reculies-. ethiopienne, 
syriaque, arabe, copte, gdorgienne; tardives: slavon eccldsiastique (...) et en langue latine (...). Des 
manuscrits de la II* rddaction ont dtd utilisds tant par Ies crdateurs des rddactions grecques III* et IV* que 
par Ies traducteurs en langues slaves. Les plus nombreux chapitres des traductions roumaines (...) 
proviennent aussi de la deuxidme rddation grecque». Ensuite, l’autcur met en discussion, bridvement, les 
traductions en latin, allemand, anglais, etc., sans rappeler les rddactions slaves, sujet sur lequcl s’est 
penchde Manuela Anton dans une dtude comparde insdrde aussi dans ce volume.

La deuxidme pârtie de l’introduction a en vue tant la relation texte dcrit/illustration du 
manuscrit, que le rapport entre le premier et la peinture murale. «Dans certains complexcs picturaux 
de grandes dimensions -  dcrit C. Velculescu -  tels la Genese ou le Jugement dernier, on rencontre 
parfois des reprdsentations d’animaux dont la prdsence ne se justifie que par certaines formes de 
quelques alldgories du Physiologue, mais il s'agit de formes qui ne se retrouvent pas dans les 
manuscrits de l’espace et de la pdriode culturelle respective». Donc, des reprdsentations littdraires 
d'une certaine dpoque correspondent & des reprdsentations plastiques d’une autrc aire gdographique, 
d’une autre pdriode, au profit des deux cultures. Les livres parcourent le monde, ils sont lus, souvent & 
haute voix, car ceux qui ne connaissent pas d'autre voie d’accds sont nombreux. Mais, le plus 
souvent, les livres sont racontds et racontds de nouveau, car, ne l’oublions pas, ă l'dpoque, la culture 
orale est pour maints peuples, la culture dominante. Et, mdme si les images circulcnt en paralizie avec 
le texte, on ne saurait dire qu’elles sont une «simple illustration» de celui-ci, mais plutit que tous les 
deux reprdsentent «des moyens diffdrents qui expriment le mdme contenu». Nous voici donc devant 
trois situations dans lesquelles apparaissent les animaux dans la peinture murale roumaine: d’abord, 
comme «crdatures singulidres», puis comme figures accompagndes par des textes qui renvoyent au 
Bestiar et, parfois, comme pârtie intdgrante des alldgories, illustrdes de telle maniere que le 
ddcryptage ne laisse aucune voie ouverte aux spdculations.

Certaines alldgories sont probablement utilisdes par les prdlats dans leurs homdlies, fait 
consignd aussi au-delă de nos frontidres. Digne ă souligner est I: remarque de C. Velculescu selon 
laquelle les moines Sdraphin, Ilarion et loanichie qui se sont appliquds A transcrire ce livre, vdcurent, 
ă des dpoques diffdrentes, au renommd monastdre Bistrița d’Oltenie «oii les scdnes du Physiologue 
furent peintes sur le mur extdrieur de 1’infirmerie du monastdre».

Sdraphin, le premier des moines mentionnds, est aussi le copiste de la variante nommde Cuvânt 
de smerită înțelepciune (Paroles d’humble sagesse) qui a connu, en terre roumaine, la plus large 
diffusion, rdalitd dont tdmoignent les groupes ultdrieus de manuscrits apparentds. Mais, la plus 
ancienne rddaction roumaine conservde est due & Costea Dascfllu de Șcheii Brașovului qui rdalise une 
copie dans la dernidre ddcennie du XVII* sidclc. L’autre auteur de l’ddition de 2001, V. Guruianu, qui 
a dtudid minutieusemerlt ce manuscrits en lui consacrant plusieurș anndes de travail, propose comme 
date d’achdvement le 16 aoOt 1693. Le prdsent volume l’insdre, comme l’avoue le scientifique, 
comme une «variante rdvisde» de celle de 1997. Avec un esprit critique aigu el une acribie 
philologique peu commune, V. Guruianu, corrige les erreurs qui se sont glissdes dans plusicurs dtudes 
consacrdes ă ce texte du XVII* sidcle, en commențant par l'article de Margareta D. Mociomita de 
1934. Les notes sur l’ddition, rdalisdes avec le mime sens du ddtail comprennent, hormis la 
description du contenu, aussi des prdcisions significatives d’ordre linguistique. La transcription 
impeccable vient s ’ajouter, souvent accompagnde de notes explicatives concernant la graphie, les 
interventions du copiste, mais de l’dditeur aussi, lectures cxistantes dans d’autres rddactions, 
commentaires des notes marginales, etc. Les autres versions laissent entrevoir le -nArne algorithmc, 
fruit de la collaboration entre un historien littdraire et un linguiste. II scmble que maintenant, au ddbut
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du troisiime milldnaire c’est la meilleure solution dans reffbrt de rdcupdration de tcxtes importants 
de la culture roumaine, la plupart inaccessibles, m6me au niveau d’un public cultivi, ă cause de 
l'icriture en alphabet cyrillique et des difiicultds de langue qui, â difaut de clarifications, rendent le 
texte illisible. La prisente idition du Physiologue, la plus vaste de toutes celles qui furent jamais 
publiies en terre roumaine, en est un timoignage iloquenL Une contribution de marque apportent Ies 
illustrations de Mihaela Dumitru d'apris des dessins de l'ipoquc, insirdes parmi Ies alligories avec 
des animaux, tout en dvoquant, une fois de plus, l ’heureux mariage du texte & l ’ image.

Silvia M arin-Barutcieff

MARJA PIA CICCARESE (a cura di), Animali simbolici. Alle origini del bestiario 
cristiano, Voi. I (agnello-gufo), Edizioni Dehoniane, Bologna, 2002, 508 p.

On a beaucoup dcrit sur le symbolisme animalier dans la culture chrdtienne et, ă l ’avenir, on 
dcrira davantage. Certaines de ces ceuvres en sont des pierres angulaires et le livre que nous 
prisentons s’ inscrit sans conteste dans cette catigorie.

Maria-Pia Ciccarese propose une anthologie de textes patristiques concemant Ies animaux 
symboliques, prdsentds par ordre alphabitique. L ’ idie maîtresse est que ce symbolisme ne se trouve pas 
seulement & la base de deux types de livres bien connus: Pkysiologues et Bestiaires, mais il constitue une 
coordonnie constante de la littdrature chritienne de l ’Antiquiti tardive et du Moyen Âge, de ce que Saint 
Justin le Martyr et Philosophe considirait comme des manifestations du Logos siminal.

Pour chaque anima] (le volume comprend ceux allant de agnello ă gufo), l ’auteur offre une 
micromonographie des valeurs symboliques chrdtiennes, suivie d’un recueil de textes de la pdriode 
patristique, soit en grec, soit en latin. Les textes silcctionnds sont traduits en italien. La viritable 
profondeur de la recherche riside dans les notes de l ’auteur qui dclaircissent les rapports entre les 
assertions des diffdrents auteurs d'dcrits ecclisiastiques.

Un probleme des plus difficiles est celui de la traduction des noms des animaux parce que, 
dans le passage d’une culture A l ’autre, l'animal auquel se rapportent les nanations -  le signifiant - 
change parfois.

Les animaux, qui ditiennent une position-clef dans la hermineutique de la Bible («La Biblia si 
apre e si chiude con una bestia-simbolo») sont, de nos jours encore, les maîtres de la pârtie 
symbolique de nos pensies («Man mano che la fauna selvatica sparisce dai nostro pianeta, gli animali 
simbolici tomano al popolarlo»).

Se trouvant aux origines du symbolisme animalier chritien, l ’ interprdtation alligorique du 
texte biblique est «in larga parte ereditata dalia tradizione precedente, sia pagana sia giudaica». Bien 
entendu, dans ce cas aussi, une rifdrence & Philon d’Alexandrie s’ impose.

Chez les Saints Pires des trois premitrs siicles, les animaux «acquistano valore specificamente 
religioso, impersonando i vâri țipi di fedeli che fanno parte della chiesa o coloro che ad essa si oppongono». 
De cette maniere s'est c rtt un systime complexe dans lequel «non solo ad uno stesso animale ( . . . )  vengono 
attribuite diverse simbologie, ma anche diverși animali possono significare Io stesso simbolo».

Loin d’ttre une action arbitraire, l ’alldgorisme chrttien repose sur des rigles bien diterminies. 
Pour une meilleure comprihension des m odaliti qui ont conduit i  leur formation, Maria Pia Ciccarese 
a silectionnd i  la fin de VIntroduction de son livre une sirie de textes patristiques qu'elle a groupds 
en trois parties: Fondamenli metodologici', Ambivalenze simboliche; Un repertorio di simbologie.

Nous espirons voir paraitre dans un proche avenir les autres volumes de ce ripertoire - 
tellement nicessaire -  des animaux symboliques de la culture des premiers siicles du christianisme.

Cătălina Velculescu

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



5 Notices bibliographiques 197

HEINZ MEYER, Die Enzyklopadie des Bartholomâus Anglicus. Untersuchungen 
zur Uberlieferungs- und Rezeptionsgeschichte von „De proprietatibus 
rerum“, Wilhelm Fink Verlag, MUnchen, 2000, 523 S., 63 Abbildungen.

Etwa in den Jahren 1230/1240 hat de Franziskaner Bartholomflus Anglicus das Werk Liber de 
proprietatibus rerum erstellt, eine groBangelegte mittelalterliche Enzyklopadie, die wflhrcnd fast 400 
Jahren als anregende LektOre im Umlauf war, um dann, nach dem 19. Jahrhundert, emcut in den 
Vordergrund zu tretcn, diesmal als Forschungsobjekt ftlr die Kulturgeschichte.

Die Enzyklopadie des Bartholomflus fand eine weite Verbreitung in ganz Westeuropa, mit der 
teilweisen Ausnahme des sOddeutschen und Osterreichischen Raums, in dem die Leser ein grOBeres 
Interesse an das Werk des Thomas von Cantimprd, Liber de natura rerum, fanden.

In dem Werk von Heinz Meyer werden Manuskripte in lateinischer Sprache beschrieben: 188 
Manuskripte mit integralem Text oder mit mehreren Teilen des riesigen Werks; 66 Manuskripte mit 
TextauszUgen; 86 bloB durch Bezugnahme auf sie bekannte Manuskripte; mehr als 45 Manuskripte 
mit Verarbeitungen ohne Allegorese; 7 Verarbeitungen, in denen dem Haupttext eine Moralisation 
hinzugeftlgt wird. Hinzu kommen die Obersetzungen in die Vemakularsprachen: FranzOsisch, 
Englisch, Provensalisch, Italienisch, Spanisch, Deutsch (nur zum Teii), Niederlandisch.

In der Zeitspanne zwischen den Jahren 1470 und 1609 erschiencn 51 (+ 1) Ausgaben, einige 
davon mit dem lateinischen Text, andere wieder mit Obersetzungen aus den Vemakularsprachen.

Heinz Meyer gelang es viei mehr zu bieten als bloB ein Nachschlagewerk der Manuskripte und 
Drucksachen mit Liber de proprietatibus rerum (samt Verarbeitungen). Durch eine gcnaue 
Untersuchung der durch Neukopierungen und Verarbeitungen erfolgten Ânderungen konnte H. Meyer 
den Weg eines Lesestoffs durch Europa und durch die Zeit nachvollziehen, dem verschiedene 
Mentalitflten ihren Stempel aufprflgten.

Die lateinischen Manuskripte wurden wflhrend zweieinhalb Jahrzehnțen in der Kirchenwelt 
gelesen, wflhrend die laikalen Adligen nach dem Beginn des 13. Jahrhunderts vor aliem zu den 
Obersetzungen in den Vemakularsprachen greifen sollten. Nach dem Jahre 1470 folgt dann wflhrend 
fast 140 Jahren eine BlOtezeit der Verbreitung aufgrund von Drucksachen.

Von einem franziskanischen MOnchen geschrieben, verblieb das Werk Liber de proprietatibus 
rerum nicht nur innerhalb des Ordens, von dem es ausging, sordem konnte auch in Bibliotheken 
anderer Glaubensorden oder von Kollegien und Universitflten angetroffen werden.

Bartholomflus Angelicus vcrfolgt die Absicht, eine Beschreibung der von Gott erschaffenen 
Welt vorzunehmen, so dass derjenige, der seine Enzyklopfldie benutzt, darin das erforderliche 
Material fUr die allegorische Deutung der Dinge findet „Das Buch Qber die Eigenschaften der Dinge 
soli den Menschen zur contemplatio anleiten und dem SchOpfer entgegenfOhren, dessen Wesen und 
Wirken er nur durch die sichtbaren Dinge der SchOpfung erkennen kann.“(S. 27)

Bartholomflus bietet den Lesem einen Bibliothekersatz, doch bietet er fhrgewOhnlich nicht 
auch die Deutung, sondem er Uberlflsst es dem Leser, dem significant jene significatio zu gcben, die 
ihm als die treffendste erscheint. Dies erschlieBt jedoch die verschiedensten MOglichkeiten fUr die 
Abflnderung des Werkes selbst.

Manche Kopisten werden den Text des Bartholomflus im Sinne der Betonung seiner exegctisch 
homiletischen Funktion verflndem, durch Einf&gung von allegorischen Deutungen in den 
Randnotenapparat.

FQr andere Verarbeiter hingenen treten jene Teile in den Vordegrung, die auf eine 
medizinisch-naturkundliche Rezeption hindeuten.

Ein Teii der Kopisten oder Verarbeiter wollen „das enzyklopfldische Konzept eines 
Universalbuches“ (S. 414) beibehalten oder sogar vervollkommnen, das ein speculum fDr „die 
Darstellung des gesamten ordo von SchOpfer und SchOpfung** (S. 412) darstellen soli.
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Doch gibt es auch vide, die das von Bartholomăus gelieferte Material zu einem 
Nachschlagewerk machen, vor aliem durch die alphabetische Neuordnung der Kapitel, durch Register 
und sogar durch alphabetisch geordnete Zusammenfassungen.

Alle diese Richtungen sind jedoch keine chronologische Einordnung nach dem Prinzip der 
Entwicklung von einer religiOs-erbaulichen Weltdeutung zu einer wissenschaftlichen Welterklârung.

Der Text des Franziskaners Bartholomâus Anglicus enthielt selbst die MOglichkeit zahlreicher 
Deutungen und Verwendungen, und daher auch die Fflhigkeit dieses Textes, eine derlange Zeit zu 
Oberdauem und so vielen Funktionen zu entsprechen: „als Nachschlagewerk bei der Vorbereitung der 
Predigt, als medizinisches Fachbuch, als Betrachtungs- und Erbauungsbuch fUr den MOnch, als fUr 
adlige Leser kostbar bebilderte EinfOhrung in die Seinsbereiche der Schdpfung oder schlieQlich, wie 
es das Titelblatt des Druckes Frankfiirt 1601 will, als Handbuch des Allgemeinwissens fhr 
AngehOrige aller Fakultâten.“(S. 416)

Selbst wenn in Zukunft -  wie Obrigens ganz verstUndlich -  auch weitere Manuskripte aufdeckt 
werden solltcn, die mit dem Uberleben des Werkes De proprietatibus rerum verbunden sind, so bleibt 
das Buch von Heinz Meyer ein vorzOgliches durch die Falie des studierten Materials, durch die Logik 
der Arbeitsmethode, wie auch durch die Klarheit, mit der die Schlussfolgerungen, Kapitel nach 
Kapitel bis zur Synthese aus der Zusammenfassung, formuliert sind.

Cătălina Velculescu

Texte uitate -  texte regăsite (âditions et etudes introductives par Silvia Marin-BamtciefT, 
Cătălina Velculescu, Adriana Mitu, Manuela Anton, Andrei Nestorescu), 
București, Fundația Națională pentru Știință și Artă, 2002,222 p.

Entre le lecteur d’aujourd’hui et Ies textes d'avant le milieu du XIX* sitele se live une barritee 
difficile ă franchir mime pour Ies professionnels. L’teriture en alphabet cyrillique prend parfois l’allure 
d’un labyrinthe infini de signes, car Ies copistes ou Ies typographes de Tdpoque Ies utilisaient & leur gri, 
en produisant de la sorte des variantes «propres» de lettres. Pour lire une telle teriture, surtout lorsqu’il 
s’agit d'un manuscrit, Tecii doit ftre familiarisd avec une multitude de rigles gdnteales (vu Ies 
conventions de Tdpoque et de la rdgion respective), mais aussi individuelles (spteifiqucs & celui qui a 
mis le texte sur le papier). A cause de la difficultd qu’implique une telle ddmarche, de nombreux terits 
sont restds inconnus au lecteur contemporain et mdme au specialiste de Thistoire de la littdrature ou de la 
culture roumaines de la pdriode ddnommde conventionncllement «ancienne».

Un groupe de chercheurs scientifiques de Tlnstitut d’Histoire et Thtorie Littdraire 
«G.C&linescu» ont pris le risque d’un trajet plein de pdripdties afin de transformer une sdrie de textes 
oublies en textes retrouvis. Ce qui plus est, ils ont offert & Tecii moderne une grille de lecture 
addquate, par Tintermidiaire de tris intdressantes dtudes qui prdcddent, comme un prdambule 
thdorique, Ies textes proposds au lecteur.

L’intention de ce premier volume au titre mentionnd ci-dessus et qui se range, espdrons-le, 
dans une sdrie que nous envisageons aussi compldte que possible, est prdcisde dans TAvant propos 
par la coordonnatrice de la stele, Mme C&tAlina Velculescu: «Les spteialistes de notre Institut se sont 
dorind toute la peine afin d’identifier, dans des manuscrits et des livres roumains anciens, des thdmes, 
motifs, personnages et nanations, des travaux didactiques ou thdoriques, capables de susciter au 
lecteur contemporain le goOt de chercher une voie de comprdhension (...). Notre but final est de 
trouver i  ces derits mis en discussion la place qu’ils mdritent dans le courant conținu qui lie la culture 
roumaine aux autres cultures europdennes» (p. 5).

Nous tăcherons une analyse des sections texte-teude introductive, dans Tordrc dans lequel ils 
figurent dans Tanthologie. Les auteurs ont choisi le crittee chronologique, le plus ancitei fiagment
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datant de la fin du XVII' sitele. II s’agit du manuscrit 339 de la Bibliothtque de l’Acadtmic 
Roumaine (BAR), qui instre -  le 9 mai -  la vie de Saint Christophe. Silvia Marin-Barutcieff nous 
propose un modile de saintett qui a laisst des traces significatives dans l’imaginaire mtditval 
occidental dont timoignent Ies nombreuses reprtsentations, britvement passtes en revue: «(...) 
peinture murale, peinture de chevalet, gravure, sculptura, tapisserie, mosalque, certaines appartenant & 
des peintres ctlibres, tels Massacio, Bellini, Pinturicchio, Titien, Patinir, DQrer, Rubens» (p. 13). 
Cette diversiti iconographique trouve sa principale source litttraire dans la Legende D orie (Legenda 
Aurea), rtdigte par Jacques de Voragine au XIII' sitele. L’archevtque de Gtnes nous prtsente le 
trajet parcouru par un personnage plus ou moins fabuleux («un gtant cananten au visage terrible», p. 11), 
qui passe du statut de palcn A celui de converti, aprts l’exptrience d*une rencontre providenticlle 
(avec l’enfant Jtsus) et aprts avoir vtcu le miracle de la fleuraison de son bAton. Naturellemcnt il 
avoue sa foi, fait qui le conduit au martyre, car cette vita sancti appartient A la ptriode du 
christianisme ancien (III' sitele). Les tltments du trajet mtcroyancc-miracle-conversion- martyre 
sont conservts aussi par le manuscrit de Tatina, dont les lacunes sont combltes par Silvia Marin 
BarutciefT qui s ’adresse A cette fin au passage analogue des Prologues de Dosithte.

Les difftrences plus prtgnantes entre les espaces roumain et occidental nous sont prtsentics 
aprts l’expost des rtsultats des recherches sur le terrain effectuies par l’auteur, qui a pris en compte 
une strie d’tglises et de monasttres de l’Olttnie et de Munttnie afin d’identifier les difTtrents 
modtles de reprtsentation du saint. Les deux paradigmes dtcouverts -  le saint g ian t et le saint ă tete 
de chien -  correspondent A des traditions culturelles difftrentes: occidentale, qui met en valeur 
l’image du gtant portant sur son tpaule l’enfant Jtsus, en traversant les caux tourbillonnantes d’une 
rivitre, et l’image autochtone, du personnage cynoctphale ou de celui au visage d’agneau, 
reprtsentations conformes A une strie de Itgendes qui ont circuit A l’tpoque. Les rtsultats issus des 
recherches sur le terrain nous semblent d’autant plus importants qu’ils mettent en lumitre un trtsor 
iconographique encore insufTisamment exploitt (A l’exception de quelques notes signaltes par Maria 
Golescu, Andrei Paleolog ou Radu Cre(eanu, 1e thtme n’a pas tt t  valorist, bien que les 
reprtsentations de saint Christophe dans la peinture des tglises roumaines, ainsi que leurs tehos dans 
la mentalitt populaire roumaine, prtsentent un inttrtt particulier). Quelques-unes des reprtsentations 
de ce personnage ttrange, photographites par S. Marin-Barutcieff pendant son ptriple aux 
monuments de culte des Pays Roumains, accueillent le spectate- r qui s ’attarde sur les illustrations 
raffintes signtes par Ileana Stânculescu qui est aussi l’auteur de Ir couverture du livre.

Si nos contemporains ne sont que peu familiarists avec le ■nystire de la conversion, capable de 
mttamorphoser le gtant au nom «maudit» de Reprev (Reprobatus) en «porte-Christ» -  Christophe - , 
les phtnomtnes naturels sont A leur portte, l’explication scicntifique se trouvant dans n’importe quel 
manuel de physique tltmentaire. Les textes dtcouverts par Cătălina Vclculescu nous enseignent sur la 
manitre dont les anciens interprttaient l’tciair, Ic tonnerre et la foudre; sa recherche est fondte sur 
une stric de manuscrits roumains conservts A la BAR (ms. 4378, ms. 3806, ms. 1619, ms. 452, 
ms. 2786, ms. 3590, ms. 1151). Les terits qui renferment des rtftrences aux causes qui engendrent 
ces phtnomtnes ont ttt groupts par l’auteur en quatre cattgories: ceux du type Pravila (Loi ou 
rigle); le recueil întrebări și răspunsuri (Questions et rtponses) publit par Alexandru Ciorănescu en 
1934; întrebările lui lazimir cu Panaiot Filosoful (Les questions de lazimir adresstes A Panaiot le 
Philosophe); întrebările lui Epifanie către Andrei [Salos] (Les questions d’Epiphanie adresstes A 
Andrt [Salos]). L’ttude introductive dont la rigueur scicntifique est digne de la plus haute 
considtration met en lumitre la circulation des manuscrits et les interventions des copistes, ainsi que 
les points communs ou les poltmiques que l’on peut dtmtler entre les croyances perpitutes par la 
culture orale et celles instrtes dans les fragments de textes analysts. Le charme de ces 
«tclaircissements» rtside dans le mtlange de religiositt et I’efTort d’intelligence scicntifique qu’ils 
proposent au lecteur: «Les anges gardent le tonnerre, et l’tciair, et Ic soufflc du vent. Et les nuages 
entrent en collision, et voilA que de ce heurt nalt la foudre. Et l’tciair tchappe du pouvoir des anges. 
Puis, les nuages se dissipent et la pluie tombe» (p. 61). Une description de la neige revit pour le
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lecteur modeme des vertus poitiques: «II est montri que l ’eau qui est dans 1’arc-en-ciel, itan t dans Ies 
seins des nuages, est transformie en glace par le froid rigoureux. Et, par la volonti de Dieu, du ciel 
desccnd un vent blanc qui se rue vers Ies nuages lesquels, itant gorgfa d'eau, blanchissent l ’eau tris, 
irts fort, tout comme la roșie pendant l ’i t i .  Donc, tombant du ciel douce et blanche, l ’eau s’ipaissit 
jusqu’ă ce qu’elle devienne neige & cause de la fraîcheur de l'ither.» (p. 68)

Intiressantes nous semblent aussi Ies passages des Questions d ’Epiphanie... concemant le 
statut des itres inigmaliques et effrayants: Ies dragons ou Ies ogres. Dans le contexte de ces fantaisies 
dimoniaques Veclair agit comme un instrument divin, destini a ritablir l'iquilibre  du monde: 
«Donc, (Dieu -  c’est nous qui soulignons) ordonne i  l ’ange responsable de l ’ic la ir et, tout i  coup, Ies 
iclairs et Ies tonnerres se lancent vers l'ogre. Et l ’ange envoie l ’arc-cn-ciel muni d’ iclairs pour 
s’abattre sur lui et le divorer de ses flammes.» (p. 67)

La peur suscitie par l ’iclair ne dipasse pas celle provoquie par la mort; c’est pourquoi l’itude 
d’Adriana Mitu, symboliquemcnt intitulie d’apris le verset d’un Psaume de David nL ‘homme comme 
l ’herbe, ses jours..."», reprisente une heureuse continuation des fragments mis & jours par Cătălina 
Velculescu. Selon l'auteur, il est question d’un «livre original de sagesse roumaine de la fin du X V U f 
siicle» (d’ailleurs c’est aussi le sous titre du priambule thiorique, qui nous avertit que le manuscrit des 
miscellanies 1667 BAR a i t i  connu et partiellement id it i  -  en commențant par M ihail Kogălniceanu - 
mais jamais considiri, avant la recherche d’Adriana Mitu, comme un ouvrage homogine).

Les informations d’histoire littiraire nicessaires (la dicouverte du corpus, la publication du 
premier texte, Ies opinions des spicialistes) sont com plities par la prisentation d ita illie  des cinq 
textes rangis par la main d’un lettri inconnu dans les 23 premiires feuilles des miscellanies. La 
diversiti typologique des fragments (un panigyrique: Cuvântul de îngropare a l lui Ștefan (Discours 
prononci & l'enterrement d’Etienne ...), un pamphlet en prose: Cuvântul unui fâran către boieri 
(Propos d’un paysan adressi aux boTards); deux textes & caractire moralisateur: Cuvântul pentru 
răbdare (Propos pour la patience) et Epistolia către Evagoras pentru cinste (Lettre ă Evagoras au 
sujet de l ’honniteti), ainsi qu’une correspondance imaginaire: Corespondenfie între doi streini 
asupra obiceiurilor Moldovii și a Țării Românești (Correspondance entre deux itrangers au sujet des 
coutumes en Moldavic et en Valachie) a toutes les qualitis nicessaires pour ive iller l ’ in t ir it  des 
lecteurs prioccupis des diffirents aspects du «baroque tardif» roumain. Le point de convergence de 
l ’icriture est reprisenti par le caractire moralisateur placi parfois sous les auspiccs de l ’assertion 
rassurante, ou bien sous le signe d’une ironie amire, comme c’est le cas de la description suivante: 
«Depuis que jc  me suis attardi ici, en Moldavie, je  n’ai d ipensi mon temps autrement que pour me 
renseigner, dans tous les ditails, sur le peuple moldave, et j 'a i  t ir i  d’eux autant de lum iire que l ’on 
peut obtenir de la nuit (...)» (p. 118).

L ’analyse de ce «livre de sagesse» met en discussion le contexte dans lequel il a i t i  ilabori, 
notamment celui de la philosophie des Lumiires, en suggirant en m im e temps de possibles 
ressemblances avec des icrits appartenant & des auteurs de la littirature universelle et roumaine: 
Oxenstiem, J.-J. Rousseau, Pascal, Montaigne, La Bruyire, M iron Costin ou Dim itrie Cantemir.

Ne quittons pas le siicle des Lumiires, pour parcourir les pages signies par Manuela Anton 
qui nous introduit dans les «transformations intervenues dans Ies structures de l ’enseignement 
primaire orthodoxe en langue roumaine dans l ’Empire des Habsbourg, pendant la deuxiime m oitii du 
X V III*  siicle» (p. 127), recherche fondie sur les manuels scolaires, espice rarement investiguie chez 
nous. Son attention est concentric sur une sirie de variantes de l ’abicidaire -  ila b o ri au temps de la 
riforme de M arie-Th irisc et de Joseph I I  - ,  mis i  la porție des sujets orthodoxes de l ’empire. La 
recherche prisente un inventaire des premiires iditions: serbe, parue & Vienne en 1770; roumaine, 
due au m im e imprimeur -  Joseph von Kurzbock -  puis les manuels imprimis les demiires dicennies 
du X V III*  siicle par Petru Bart et Martin Hochmeister & Sibiu ou dans l ’ imprimerie de l'U n iversiti de 
Buda. Le contexte de ce changement dont l ’artisan fut le moine augustinien Johann Ignaz von 
Felbinger est habilement reconstitui, mettant en m im e temps en lum iire ses principales 
consiquences: «Conformiment aux dispositions du riglement g in ira l d'organisation deS icoles, la
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religion itait la principale discipline enseignâe, le programme d'enseignement âtabli selon des 
principes rationnels, et Ies instituteurs, Ies prâtres des paroisses et Ies vicaires âtaient obligâs de 
quitter Ies ordres monastiques. Mais, la plus importante disposition qui devait âtre mise en application 
itait la lalcisation de l'enscignement primaire.» (p. 130)

Les chapitres dâdiâs A l’observation des bonnes maniâres, insârâs dans le livre de lecture 
Ducere de mână către cinste f i  dreptate (Guide pour un comportement honnâte et juste) râdigâ par 
Johann Ignaz von Fclbinger ofirent des passages savoureux pour un lecteur modeme: «Le visage et 
les mains doivent âtre bien propres, les ongles coupâs court, pas rongâs. Les cheveux doivent âtre 
rigoureusement brossâs et ceux des agriculteurs coupâs de sorte A ne plus couvrir le visage. II est trâs 
bien de porter des tresses, comme c ’est l’habitude dans les villes» (p. 161).

L’ftude qui c!6t cette sârie de textes oublies dâterrâs du silence des dipâts de livres anciens de 
nos bibliothâques est didide A l’âcrit Retorica (La Rhâtorique) de loan Maiorescu. Ce n’est pas pour 
la premiire fois qu'Andrei Nestorescu souligne l'importance de cet âcrit (dans un article păru en 1981 
dans la «Revue d’histoire et thâorie littâraire» il signalait dâjA que le fragment publiâ constituait le 
seul cours conservi de toute l’activitâ du lettrd). L’introduction publice intdgralement cette fois-ci, 
nous offre des ddtails sur la conception de ces cours pour lesquels il n’y a mâme pas «un manuscrit 
autographe, pas une copie, mais seulement la version de loan Cemătescu, sdminariste en IV', qui l’a 
transposd dans son cahier, avec la plus haute fiddlitd, version prise probablement sous la dictâe, selon 
l’usage de l'dpoque (...)» (p. 167).

Les remarques concemant les prdfdrences culturelles de Maiorescu nous semblent 
particuliârement intdressantes: «Dans sa pârtie originale, de commentaire et d'illustration A l’aide 
d’exemples (...), le texte trahit le mâme culte pour l’antiquitd classique, surtout pour le latin, et la 
mâme mdfiance (vis-A-vis de la culture ‘nouvelle’, franțaise en premier lieu» (pp. 167-168). Des 
ddtails se retrouvent dans l’amplc commentaire de la note 19, qui donnc une sorte de statistique des 
auteurs ayant contribud A l’dlaboration du cours.

Le commentaire rigoureux d'Andrei Nestorescu met aussi en dvidence la modemitd du lexique 
ainsi que l’appel A la synonymie comme mdthode d’enrichissement de la terminologie spdcialisde. Le 
texte de Maiorescu bdndficie d’une note sur l’ddition qui comprend les principes ayant prdsidd A son 
dlaboration (la modification de certaines graphies, l’unification des autres ou, bien au contraire, la 
conservation de ces «faits de langue propres au contexte linguistiaae et culturei de l’dpoque» (p. 171).

La parution d'un ouvrage de cette teneur doit âtre consiadrde comme un dvdnement culturei 
authentique, qui marque la rencontre du lecteur du XXI* silele  avec les derivains ou les copistes de 
jadis. Ce vaste travail d’«archdologie» littdraire rend possible le dialogue entre ceux qui ne cessent de 
se poursuivre dans le prâsent, et les autres, dont le souvenir se cache parmi les feuillcs des corpus 
anciens, sauvds de plus en plus rarement, de l’effritement et de l’oubli qui les submergent. De ce point 
de vue, l’anthologie de textes oubliâs convertis, dirions-nous, comme par miracle, en textes retrouvis, 
constitue un acte de conservation de la mdmoire culturelle roumaine.

Cristina Bogdan

„PRO FIDE ET PATRIA”. Contribuții la studierea vieții f i  activității membrilor 
familiei Hâjdău -  Hasdeu, fasc.l (păru par les soins de Pavel Balmuș), 
Ed. Epigraf, Chișinău, 2002, 255 p.

Pani sous l’dgide de la Bibliothâque Municipale «Bogdan Petriceicu Hasdeu» et du Centre 
National de Hasdeulogie de ChișinAu, ce volume est divisd en trois parties: I. Etudes. Synthâses. 
Profils; II Notes et Commentaircs; III Addenda (Matâriel documentaire).
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La premiere pârtie rtunit deux types de contributions.
Les recherches concemant la vie et 1’oeuvre de la familie HAjdAu apportent de nouvelles 

informations sur les rapports d’Alexandre HAjdAu avec la police tsaristc (article signi par le regretti 
specialiste N . N. Romanenko de Moscou); les itudes gymnasiales de B. P. Hasdeu (Vasile Malanc(chi); 
le probleme du questionnaire linguistique (Ion Nu|A); la collaboration de B. P. Hasdeu avec les 
philologues polonais (M ihai M itu nous y of&e une dude d’une rcmarquable dcnsiti de l ’ information); 
«Camille Armând» -  pseudonyme d’un rtel talent: lulia Hasdeu (Crina DecusarA-Bocșan).

Le deuxiime type de contributions intigries dans la premiere pârtie du volume Pro Fide et 
Patria  reprisentcnt une continuation de quelques-unes des directions de recherche initiies par B. P. 
Hasdeu et sont dues aux spicialistes de la culture medievale de l'Institut «G. CAJinescu» de Bucarest 
(Silvia Marin-Banjtcieflf Cristina Balinte, CAtAlina Velculescu).

La IT  pârtie de ce volume reunit les Communications (de moindre itendue, en gindral, A l ’exception 
de celle signie par Vasile Malancțchi), prisenties A deux symposiums diffirents tenus A ChiținAu, mais 
toutes les deux didiics A la dynastic de lettris Hâjdâu. Selon l ’avis de Pavel Balmuș (exprimi dans la 
P riface \ HÂJDÂU est le nom confonnc A la ria lit i historique. L ’autre nom, HASDEU, reprisente la 

forme latinisante du nom ancien et ne saurait 6tre rapporti qu'aux prinoms Bogdan Petriceicu.
La I I I e pârtie du volume (Addenda. M atirie l documeniaire) of&e aux chercheurs des sources 

particuliirement importantes, grâce A Pavel et Clara Balmuș qui traduisent de la langue russe (parfois 
«approximative, avec des ilim ents polono-ukrainiens»), des textes rid ig is  par les membres de la familie 
HAjdAu (Thadeu, loan, Alexandru, Boleslav), conservis en manuscrits ou dans des livrets anciens (on 
dirait, encorc plus oubliis que les manuscrits!), aux bibliothiques de Saint-Pitcrsbourg et Bucarest

Le volume Contribuții... păru par les soins de Pavel Balmuș, a le mirite de rassembler les travaux 
des spicialistes des deux rives du Prut igalemcnt intiressis A la sauvegarde de l ’hiritage cultural de la 
familie HAjdAu-Hasdeu (qui avait choisi, A un moment dorini, la devise: «Pro fide et patria»).

Nous nous trouvons, en m im e temps, dcvant un comparatisme imposi par l'hostiliti des 
circonstances qui obligirent la familie HAjdAu de soubir l ’exil A l'in tirieur d’autres pays e t 
implicitement d’autres cultures.

Cătălina Velculescu

LUIZA MARINESCU, Umberto Eco în labirintul romanului postmodern, 
București, Editura Fundației România de Mâine, 2003, 232 p.

Le livre propose une introduction dans l ’espace et le temps, le systime des paramitres 
ipistimologiques et styllistiques du langage littiraire: la postmodemiti italienne avec sa structure, 
son intention esthitique, la carte cognitive et sa reprisentation figie.

Umberto Eco, que l'on peut qualifier lui-m im e d’auteur postmodeme, notamment depuis la 
publication de son roman Le nom de la rose, a icrit: «j'ai l ’ impression que l ’on utilise aujourd’hui le 
terme de postmodernisme pour disigner tout simplement ce que l'on aime». On parle de 
postmodemiti pour disigner la culture de la fin du X X C siicle. II s’agit d ’une riaction au modemisme 
de notre civilisation occidentale. On parle ainsi lorequ’on est conscient qu'une page est toum ie dans 
l ’histoire du monde sans que l ’on connaisse encore celle qui est en train de s’icrire.

Au d ib u t on voit la postmodemiti dans l ’architecture, dans la littirature de l ’ Italie. Nouvelles 
mithodes cibemitiques dans la prose: un diveloppement de l ’ imagination mythologique et magique. 
G. Vattimo, Italo Calvino parlent de la diconstruction de l ’espace, du temps, de l ’histoire; on assiste A 
une crise de l ’ identiti. L ’histoire? une fiction, une narration du prisent qui passe. L ’Encyclopidie? 
archives de toute information. On dicouvre le Moyen Âge du X X * siicle -  un code hermineutique. 
Le savoir et l'actron, voilA les deux clis de la prose.
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Dans le domaine religieux, Ies demiires dicennies ont vu s ’icrouler et disparaitre Ies faux dicux 
qui «talent le communisme, le fascisme et le mythe du progris permanent dans un monde disenchanti 
en mime temps qu’apparaissaicnt Ies spiritualitis fondamentalistes qui tendent A ri-enchanter le monde. 
La modemiti itait sicularisie, la postmodemiti riintroduit le sacri. On peut se demander si le monde 
postmoderne n'est pas tout simplement un retour au monde primodeme. On a beaucoup parii ces 
demiircs annies du postmodemisme dans de nombreuses disciplines: la littirature, bien entendu, mais 
aussi la sociologie, la philosophie et l’architecture. Sont priviligiics, au niveau des stratigies discursives 
postmodemes, l’autoreprisentation (en particulier l’inscription de l’icriture et de la lecture dans Toeuvrc) 
et 1’intertextualiti. Quant A la visic signifiante du postmodemisme. Ies auteurs s’inspirent de La 
condition postmoderne de Jcan-Franțois Lyotard potir insister sur la remise en qucstion des grands 
savoirs (Ies mitaricits), tels l’Histoire, la Science et la philosophie. Les temps que nous vivons, 
pouvaient diconsciller, A quelques-uns, la ricupiralion de la tradition lointaine quand dans prcsque tous 
les domaines, ce qui scmble itre plus rentable est le triomphe du pricaire, la volupti d’un yuppismc 
culturel insatiable dans sa logique monitaire, ne comprenant pas toujours que le travail 
intellectuellement sirieux restera toujours, dipassant facilement les frontiires iphim ires des modes ou 
du si fameux ilogc individualiste du financier traitement personnalise.

Voici le monde oii nous vivons. Un temps oii les atlas se refont, les frontiires se rivisent, et 
oii la dualiti des blocs politiques est remplacie par le mythe de la grande pax americana que 
Umberto Eco privoyait dijă comme celle qui ligitimait un nouvel ordre universel. Mais pas 
sculement. Devant nous avec une claire ividence les midia «nous nourrissent» de guerres en direct, 
de la banalisation de la souffrance et de la douleur que nous consommons quotidiennement avec une 
indiffirence Progressive.

Le roman modeme pose une question d’ordre ipistimologique: du domaine de la connaissance, 
du savoir: «Que puis-je connaîtrc du monde, de la rialiti?» La question du roman postmoderne est 
ontologique: du domaine de Titre, du possible: «Qu’est-ce qu’un monde? Qu’est-ce que c’est, la 
rialiti?». L'enjeu du roman modeme, c ’est de montrer commcnt la rialiti change selon le point de vue 
d'oii Ton regarde. II trouve son apothiose dans les grands romans polyphoniques, oii les points de vue se 
multiplient dans un effort obstini pour cemer la rialiti. Je pense ici aux suvres de Dos Passos, Broch, et 
plus pris de nous, Kundera, Rushdie. L’auteur postmoderne s’arrogi tous les droits: il peut intervenit en 
personne dans Thistoire, il peut embarquer le ricit dans des digress ons interminables ou complitement 
changer de cap. Surtout, Tautcur postmoderne ne fait pas abstract ion des autres livres (ceux que son 
lecteur a lus avant): ils font pârtie du paysage dans lequel Ic ricit se diroule.

Dans la deuxiime pârtie du livre, Umberto Eco, le semioticien et le romancier, professeur 
Luiza Marinescu prisente les techniques du Secret qui impliqucnt les donnies narraiives. Du point de 
vue de la poitique, Tutiiisation des vides timporaux provoque une altiration de la structure textuelle. 
La criation des romans est conțue comme une genise cosmologique. La mitaphore de Thumaniti: la 
bibliothique. Les termes importants pour comprendre Eco? La gnose, Talchimie, les ordres 
chevaleresques, la magie, Tastrologie. Par le pouvoir poitique de la langue de produire, dans le 
mouvement mime de l’icriture un imaginaire singulier, une vision et une pensie du monde 
dirangeante, une quite qui remette en question Tordre cxistant, voilA la nouvelle littirature.

La crise actuelle que la soc iiti traverse se manifeste, fondamentalement par Tcffondrement 
d’un ensemble de valeurs varii et multiple qui, dans les secteurs les plus divers, de la politique A l’art, 
en passant par les phinom ines liis au quotidien, son venus nourrir d’imaginaire de ginirations 
successives. Les formes symboliques qui, A leur tour, se sont cristallisies en idiologies, et donc la 
crise est en train de s ’intensifier, sont surtout celles qui nous viennent des XIX' et XX* siicles et, en 
2004, nous assistons A un refus presque giniralisi et unanime de ce passi mais, en mime temps, A 
une grande incertitude quant aux altemativcs qui se priscntenL

L’homme actuel (dijA classifii par plusieurs courants comme postmoderne) se mifie 
radicalement des nommies mitananatives, c ’est-â-dire des idiologies assimilatriccs et totalisantes qui
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dans Ies domaines Ies plus varids de la Science & la politique, ont ligitim i notre savoir et ont donnd un 
sens i  notre action.

Entre la mort pure et simple de l’auteur et la rdduction de fdtude littdraire & la ddtermination 
de son intention, on a proposd des mddiations plus subtiles : Wayne Booth, Gdrard Genette, Kate 
Hamburger, Umberto Eco ont distingud l’auteur empirique, l’auteur impliqud, fdditeur, le narrateur 
homo- ou hdtdro-didgdtique (prdscnt comme personnage dans l'histoire ou absent de l’histoire), le 
protagoniste, le narrataire, le lecteur iddal, le lecteur empirique. La mort de l’auteur, en ddpit de sa 
violence, a inaugurd une ligne de recherche productive.

Plus tard, Barthes n’a pas dtd sans ironiscr sur la derive iconoclaste de ces anndes de thdorie 
radicale. Dds Le Plaisir du texte, en 1973, il prenait dijâ ses distances: «Comme institution l’auteur 
est mort: sa personne civile, passionnelle, biographique, a dispăru; ddpossWte, elle n'exerce plus sur 
son ceuvre la formidable patemitd dont l’histoire littdraire, fenseignement, l’opinion avaient A charge 
d’dtablir et de renouveler le rdcit: mais dans le texte, d’une certaine fațon, je ddsire l’auteur: j ’ai 
besoin de sa figure (qui n'cst ni sa reprdsentation, ni sa projection), comme elle a besoin de la mienne 
(sauf & « babiller»).» (pp. 45-46)

Bref on ne se ddbarrasse pas & si bon compte de l’auteur. Le lecteur a besoin d’un 
interlocuteur imaginaire, construit par lui dans l’acte de lecture, sans lequel la lecture serait 
abstraction vaine. On peut limiter la place de la biographie et de l’histoire dans fdtude littdraire, 
relAcher la contrainte de 1’identificaiion du sens A l'intention, mais, si on aime la littdrature, on ne peut 
pas se passer de la figure de l’auteur.

Les iddes litteraires ont dtd confrontdes A une mutation accdldrde de la socidtd, prises dans la 
confiision d’un moment historique de sa rupture, avec les pertes de reperes que cela implique. Quelles 
nouvelles langues, quelles nouvelles formes, quelles nouvelles fables, fallait-il inventer pour parvenir A 
rendre comptc obliquement (A cctte condition seulemcnt leur ceuvre aurait un pouvoir imaginaire et 
visionnaire) de ce qui se joue dans cctte mutation: les consdquences du mouvement postmodeme, 
l’importance des nouveaux mdtissages, la nouvellc socidtd de communication et d’image, la mondialisation. 
La vision d’Eco veut empdcher le retour des archaismes (nationalisme, intdgrisme religieux, 
regrdssion culturelle et politique), les nouvelles formes de l’oppression et de la misdre.

Umberto Eco, dans son livre Le nom de la rose, rtussit & donner une ddfin'ition plus que 
pittoresque A «l’attitude» postmodeme. La rdponse post-modeme au modeme consiste A reconnaître 
que le passd, dtant donnd qu’il ne peut dtre ddtruit parce que sa destruction conduit au silence, doit 
ta c  revisitd: avec ironie, d’une fațon non innocente. Je pense A l’attitude postmodeme comme A 
l’attitude de celui qui aimerait une femme tris cultivde et qui saurait qu’il ne peut lui dire: «je t’aime 
ddsespdrdmenbi parce qu’il sait qu’elle sait (et elle sait qu’il sait) que ces phrases. Barbara Cartland 
les a d6jA derites. Pourtant, il y a une solution. II pourra dire: «Comme dirait Barbara Cartland, je 
faim e ddsespdrdment». Alors en ayant dvitd la fausse innocence, en ayant dit clairement qu’on ne 
peut pas parler de fațon innocente, celui-ci aura pourtant dit A cette femme ce qu’il voulait lui dire : 
qu’il l’aime et qu’il faim e A une dpoque d’innocence perdue. Si la femme joue le jeu, elle aura rețu 
une ddclaration d’amour. Aucun des deux interiocuteurs ne se sentira innocent, tous deux auront 
accepți le difi du passd, du ddjA dit que fon  ne peut dliminer, tous deux joueront consciemment et 
avec plaisir au jeu de f  ironie ... mais tous deux auront rdussi encore une fois A parler d’amour».

La littdrature a dtd dgalement confrontde A la prise de pouvoir, totalitaire et rdductrice des 
mddias qui dictent ce qu’il faut penser et aimer en matidre littdraire. La figure mythique de fderivain 
vivant est en voie de disparition. Le labyrinthe de f  homme intdrieur dont Saint Augustin parlait se 
trouve dans les romans d’Eco, relevant une expdrience cognitive/mystique. Avec Baudolino, l’auteur 
du Nom de la Rose revient A son dpoque prdfdrde: le Moyen Âge. Afin de poursuivre avec les milliers 
de pdripdties d’un hdros picaresque, d’un prodigieux menteur qui justement nous raconte une grande 
vdritd. Parce que l’histoire aujourd’hui est fiction. C’est une apologie de f  utopie, de ces inventions 
qui agitent le monde.
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A considdrer Ies choses de fațon lucide et dans un esprit critique, il nous faut reconnaitre que, 
de nos jours, il n’est pas du tout facile de circonscrire d’une maniire pricise le domaine de la 
philosophie, ct cela, pour la littdrature postmodeme. Reconstruction et diffusion des nouvelles 
valeurs: ce qu’on propose aujourd’hui, c ’est I'abandon des grandes totalitis signifiantcs, l'abandon 
d’une histoire qui totaliscrait tous Ies ivdnements de notre vie et notre passd humain, le renoncement 
ă Tigocentrisme, mais aussi, plus radicalement, le renoncement â Tidde mime de centre. Et, 
positivement, le repli sur l’individuel, sur le particulier, sur le provincial, sur le ddcentri. II n’y a plus 
de centre, donc il n’y a plus que des riali tis dicentries, multiples, toutes iquivalentes. Tout cela est la 
consiquence de l’abandon de Titre; mais Eco vient et nous dimontre qu’on peut retrouver le 
labyrinthe de Titre dans le monde postmodeme du roman. L’aut cur, professeur universitaire Luiza 
Marinescu, un excellent critique littiraire et spicialiste de la littirature roumaine, nous divoilc la 
mitaphysique future, la thiorie de Titre postmodeme, une sorte de dialectique nouvelle- 
platonicienne, aristotelicienne, higilienne, derridienne, un dipassement de toute finitude, de toute 
particulariti, de toute cldture. Les Solutions que Tauteur de Kant et l 'ornithorynque prisentc sont 
d’une postmodemiti spirituelle: pour Tavenir d’un monde dans Icqucl la violence provoque tous Ies 
jours la destruction de tant de vies et de tant d’âmes, et qui est menaci par la dissolution totale.

Cosmin Comarnescu

VIORICA S. CONSTANTINESCU, Evreul stereotip, București, Editura Eminescu, 
1996, 256 p.

Taking into consideration the fact that nobody is indifferent to what is generally called the 
“Jewish problem”. Viorica S. Constantinescu proposes an interesting parallelism between the real Jew 
and the imaginary Jew, focusing more on the mental prototype, trying to sec how this figure appears 
in literary texts during time, and also in art, attempting to define his place and his intricate 
relationships with history, the way in which the communication between the Jew and the Non-Jew is 
configurated from a sociologica! point o f view.

The book is divided into two main sections, “The Stcrcotypes o f  Thought” and “The 
Stereotypes o f  Art”, making in this way a clear delimitation between what happens at the social level 
and what we can find reflected inside the literary text. Attempting, as a first step, to discuss the 
Jewish issue as it appears in the pages o f the O ld Testament, the author notices that, in fact, “homo 
antisemiticus" was created, from a historical perspective, by the Jews themselves, describing this 
model all along The Holy Book’s narralive construction and transmitting it in this way also to the non- 
Jews. Following all the time a historical perspective, the author tackles also the Judaic problem which 
appears after the moment in which the Jews cease to have their own state, in the sixth century B.C., 
showing the way in which they are viewed and considered in Babylon, and then in Rome; follows, in 
an interesting manner, the study o f the way in which the figure o f Jesus is seen by both Jews and 
Christians, the distinction which appears between ecclesia and the synagogue on the background o f a 
theological confusion and the atmosphere o f rivalry which begins to be established.

The appearance o f antisemitism is also discussed in a separate chapter o f  this first part o f the 
book, choosing a crucial moment as point o f departure: Jews’ expulsion from Spain in 1492 when 
antisemitism as a form o f collective hate begins to devclop into a “fashionable way o f life”. The 
author notices very attentively the manner in which the antisemite atmosphere begins to be more and 
more present in the everyday life o f  this period through the obsessive condemnation o f the synagogue, 
the buming o f  the Talmud in public places, the humiliation o f the rabbis during the so-called “public 
discussions”, accusations o f  witeheraft and ritual murder. She also brings into the attention o f the
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reader the moment o f  Reformation, considering that Luther represents the point o f departure from 
which antisemitism has been transferred from the level o f theological confrontation, having social and 
politica! consequences more or less visible, to the philosophical, anthropological and, eventually, 
politica! level. Passing throughout the period o f Enlightenment, studying the characteristics of 
Voltaire's antisemitsm, the author reaches Kant, Fichte and Schopenhauer’s severe criticism  o f 
Judaism, and then the “ Wagner case”, more largely analyzed, the conclusion being the fact that the 
Holocaust has been a phenomenon prepared in more than a thousand years, fu lfilling an expectation 
Consolidated by art inside the collective subconscious.

Follow ing with the study o f the “art’s stereotypes”, in the second part o f the book, the author 
w ill choose again a historically-oriented type o f presentation. The first chapter, “The Image o f the 
Word Inside Medieval A rt” tries to demonstrate that the antisemitic impact which art has upon the 
collective mentality was, in fact, much stronger even than the disputes on religious problems. 
A nalyzing attentively the image o f the Jew in the Byzantine Christian art, where for the first time we 
are able to encounter the identification o f the Jew as such and not burdened with the negative 
meanings with which he w ill appear laier. The reader reaches in this way the discussion o f  the 
opposition between the Byzantine art which, as the author explains, uses the Judaic identification sign 
with a religious connotation, and the medieval art from Western Europe where this identifying sign 
will have a blaming or caricatural character. Studying the images which appear in the Middle Ages, 
Viorica Constantinescu highlights the fact that, during this period, the antithesis between the “etemal 
beautiful figure" o f Jesus and “the etemal ugly figure" o f Judas is established, starting in fact, at 
another level, the construction o f the well-known opposition between the allegory o f the Church and 
the allegory o f the Synagogue. Passing from the discussion o f the miniatures o f  various Medieval 
chronicles in which we can find representations o f the figure o f the Jew to the rudimentary theatre o f 
the biblica! Passions, the author w ill demonstrate the way in which these popular shows have 
contributed to the consolidation o f the European antisemitism -  V iorica S. Constantinescu studies in 
detail the “Oberammergau phenomenon” , a place in which The Passions are very seriously presented 
even nowadays as a show o f great success.

The way in which the Jew is seen through popular thinking, the rumors and the legends are the 
subject o f research o f the following chapter o f this volume. Apart from the domain o f art, in this new 
area everything is against the Jew: the poisoning o f the wells by Jews, the k illin g  o f children for 
perpetuating in a ritualic manner the k illin g  o f Jesus, the relationships with the devii, the profanation 
o f the Eucharistic bread, the fact that they drink Christian blood during Pesah, the fact that the Jews 
are permanently plotting against the whole world -  al! these ideas, having no real basis in the daily 
life o f the Jew during history, but proliferating during centuries, are discussed over these pages, being 
illustrated with a lot o f examples historically localized: real trials o f the Jews based on this kind o f 
rumors, convictions and persecutions persisting till the twentieth century.

In order to study more deeply the way in which the image o f the Jew is mirrored by art, 
literature and social life, a passage is made to the detaliation o f some emblematic figures: Judas, 
Shylock, the Wandering Jew, the prototypc o f the Jew as “the mașter o f the world” -  an analysis 
which can be considered interesting. A  volume rich in examples o f all these major directions 
representing the Jew and the appearance o f the stereotypes linked with his symbolism, containing also 
a discussion conceming the “Judeophobic language” , focusing towards the end upon more details that 
labei this emblematic figure o f the Jew: for example, the more and more clear distinction between the 
denomination o f “Jew” and “kike” , the way in which the latter is covered with negative meanings 
appearing in expressions or names o f plants.

What the author o f this volume tries to demonstrate, discussing the stereotypes appearing in the 
artistic representation o f the Jew, especially throughout the mirroring which comes from the social 
environment, is the fact that the myths and the superstitions are two elements impossible to dissociate from 
real life, no matter the historical moment with which we deal, influencing the social behavior, the relations
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betwcen individuals, being able to give birth to real tragedies: many times the real Jew is the one who is 
hurt, being pcrmancntly burdened by this imagjnary Jew, a mere product o f the collecti ve mentality.

Cristina Deutsch

CĂTĂLINĂ VELCULESCU, V. GURUIANU (eds.), Povestea fărilor Asiei. 
Cosmografie românească veche (Histoire des pays de l 'Asie. Cosmographie 
roumaine ancienne), Bucarest, Vestala, 1997, 142 p.

Un aspect essentiel des ddbats rdcemment portds sur le statut et l’avenir de la philologie a dti 
reprdsentd par la considdration, en contexte nouveau, de la mdthodologie traditionnelle caractdristique 
â l’dtude des sources documentaires, ccnsdes maintenant intdresser tant le domaine littdraire que la 
vaste dtendue pluridisciplinaire, globalement appelde Sciences humaines. II est & souhaiter qu’aprds 
ces rddvaluations, Ies probldmes soulevds dans l’espace culturel de l’Europe Occidentale que dans 
celui des pays de l’Est (ddition des suvres fondamentales, des manuscrits et des textes inddits ou peu 
connus; ddfense de l’enseignement des langues classiques, outils indispensables & ce type 
d'approches; rdcupdralion des documents oublids â cause du ddsintdrdt accru pour tout ce qui dchappe 
au pragmatisme de l’effet inunddiat ou de l’insoucieuse et incomprdhensible ndgligence, dans «la 
politique» des bibliothdques) rdussissent & attirer l’attention pour ce qui est de la spdcificitd et de 
l’effort qu’une vdritable incursion philologique suppose.

Parfois ddcourageante, en tenant compte de la patience qu’une telle entreprise requiert, de la 
minuție des ddtails, de la durde et du volume de travail, l’initiative d'une ddition qui rende connus Ies 
textes des manuscrits anciens donne la preuve d'une direction d’excellence dans la philologie, 
malheureusement marginale de nos jours.

Le livre sujet de ce compte rendu constitue une mise en valeur des miscellandes du manuscrit 
1436, reddcouvert dans Ies fonds de la Bibliothdque de l’Acaddmie Roumaine (Bucarest), par 
CAtAlina Velculescu et V. Guniianu, universitaires et chercheurs sndcialisds en littdrature «ancienne» 
(du Moyen Âge jusqu'au ddbut du XIX* sitele, pour l’espace cui tu el roumain).

Une prdeision s ’impose et elle aide ă dclaircir Ies particul iritds du texte, tout en prdparant le 
lecteur pour ce qui s ’ensuiL Dans une «note sur l’ddition», mdticuleusement organisde, on le dderit 
comme la copie rdalisde ă plusieurs mains -  pendant Ies anndes 1693-1703 -  d’une traduction d’aprts 
un original dtranger, encore difTicile i  identifier. Ayant une valeur surtout locale, par rapport aux 
documents similaires, authentiques, des fonds occidentaux, le manuscrit roumain conserve & c6td d’un 
florildge de livres populaires, ies plus anciennes cosmographies en langue roumaine, copides par le 
chantre Costea, de l’dglise Saint Nicolas des Șchei de Brașov : Poveastea țârilor f i a înpărățiilor 
câte-s tn pământul Asiei (Histoire des pays et des empires qui sont sur la terre de l 'Asie) -  f. 4 ?  - 
68r, et împărțeala dintâi. Cosmografie, ce să zice împărțeala Pământului pre  hotară f i  pre alte 
seamne ce sânt în cercurile ceriului (Les parties originaires de la Terre. Cosmographie ou Ies parties 
de la Terre, selon leurs limites el d'autres signes qui sont dans Ies cercles celestes)- f. 68r -  75r.

II ne faut aucunement oublier le râie assignd, dans la littdrature mddidvale, ă ce genre dit 
«didactique», celui d’expliquer et d’intcrprdtcr le sens des alldgories et des passages obscura des livres 
(premidrement de ccux & caractdre religieux). Dans le cas des «gdographies Idgcndaires et mythologiques», 
ddfinies comme telles par Ies dditeurs roumains, leur disposition parmi des livres populaires (avant Sindipa 
le Philosophe et I 'Esopie; aprds la Fleur de la Vertu et le Physiologus) bit preuve d’une intention au moyen 
de laquelle on offie la possibilitd au lecteur d’avoir une image approximative des pays mcntionnds.

En prenant un moddle d’agencement assez rdpandu dans la culture russe du XVIII* sitele, 
supposant -  pour ce qui dtait des informations sur Ies pays du Proche-Orient (et par scrupule de
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validation scientifique) -  la juxtaposition des deux sourccs diffArentes, Ies textes copiAs par Costea 
dAcrivent des tenitoires bibliques ou A connotation fabuleuse: la GalilAe, l’Antioche, la PhAnicie, la 
MAsopotamie, la Perse, l'lnde, le pays des Scythes.

11 serait pcut-ftre surprenant pour le chercheur occidental, mais en mAme temps habituel pour 
celui roumain, Atant doimi la spAcificitA de ce qu’on appelle en Roumanie «littAraturc midiâvale et 
ancienne», prolongAe jusqu’aux aubes du XIX* sitele, qu’il rencontre dans la texture des deux 
manuscrits des sAquences narrativcs imprignies d'iliments fabuleux. Contrairement A l’esprit de la 
«Science naturelle» des XVII* et XVIII* siteles, le copiste roumain retient des documents antArieurs 
(l'Histoire universelle de Trogues Pompii, la Cosmographie de SAbastien MOnster- dans un mAlange 
d’Aditions, allemande et franțaise) plein de rteits dApourvus de toute rialitd, comme ceux sur le 
phAnix, la salamandre, Ies monstres anthropomorphes. Ies amazones. A citA de ce rApertoire variA, il 
inclut des rAfArences aux AvAnements de l'histoire rAccnte (la lutte, en 1624, des Persans avec Ies 
Turcs, pour la conquAte de Bagdad) et A une pratique religieuse oii Ies rites chrAtien et paTen 
coexistaient, prAsentte dans une hagiographie gAorgienne: selon Ic document insArA au chapitre sur 
«le Grand Pays des Scythes», le jour de Saint George -  le patron spirituel de la GAorgie -  Atait fEtA 
deux fois par an, le 23 avril et le 3 novembre; si la messe du 23 avril n'avait rien de particulier en 
comparaison avec Ies cArAmonies pareilles du monde chrAtien tout entier, celle du 3 novembre 
renvoyait aux sacrifices de l’Apoque palenne, mis quand mAme sous le signe des «merveilles» du 
saint: A la veille de la fBte, aprAs Ies vApres, l’Aglise Atait fermAe et scellAe; le matin, bien que le sceau 
n’eOt pas subi de dommage, Ies croyants trouvaient A 1’intArieur un bceuf ou un cerf, avec lesquels 
saint Georges Ies avait rAgalAs pendant la nuit; A la suite de ce miracle, tous Ies tAmoins participaient 
au sacrifice de l’animal et mangeaient sa chair.

A la fin du XVIII* sitele, le manuscrit copiA A Brașov est apportA par son propriAtairc, un 
certain Nicolae Radu CAtana, A Bucarest. Des annAes plus tard, au milieu du sitele suivant, on le 
retrouve dans la bibliothAque de Constantin Oltelniceanu, collectionneur qui montrait aussi de 
1’intArAt aux civilisations asiatiques. Toujours dans cette pAriode, fin du XVIII* s i te le -  dAbut du XIX* 
sitele, on peut parler d'une telosion des transcriptions des cosmographies (en 1813, le prAtre, 
pelletier, miniaturiste et chroniqueur loan sin (fils de) Dobre, de l’Aglise Batiște de Bucarest reprend, 
dans un Liber Floridus, Ies informations du manuscrit de Brașov, mais en employant une autre source 
documentairc; une pârtie considArable des manuscrits A contenu Atabli A l’Apoque, conservAs 
aujourd’hui dans le fonds de la BibliothAque de 1’AcadAmie Roumaine, rassemblent toute sorte de 
«gAographies») et, fait remarquable, du passage d’un critAre purement informatif de sAlection A un 
plus proche de la «Science gAographique».

Une aubaine pour Ies intAressAs par le domaine de l’imagologie et de la culture roumaine 
ancienne, ce genre de manuscrits attend encore des chercheurs, qui soient Agalement des possesseurs 
de la Science philologique, suffisamment disposAs A consacrcr des annAes A son Atude, jusqu’A la mise 
en valeur finale dans une Adition.

Cristina Balinte

CRISTINA DOBRE-BOGDAN, Imago Morțiș în cultura română veche (sec. 
XVII-XIX) [Imago Morțiș dans la culture roumaine ancienne {X V If-X lX 
silcles)}, Bucarest, Editions de l’Universit^, 2002, 230 p.

TAcher de maltriser, au moyen de l'image et du mot, la peur provoquAe par 1’idAe de la « Mort 
»: cette mAthode astucieuse, mais illusoire pour la tranquillitA des humains, dAployAe daris le but de
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rendre compr£hensible le mystire du passage de l’ftrc vers le niant, aboutissait souvent & risultats, en 
mime temps paradoxaux et surprenants, enregistris dans le mental collectif des peuples.

Mis en valeur par des dtudes remarquables, dues surtout i  la contribution des « icoles » occidentales 
de recherche, don’t celle cr&e autour de la revue «Annales» s'avtre d’une importance essentielle, ils ont 
riussi, envisagds comme des phinomines capables de Umoigner du contexte socio-historiquc et des 
maniires de perception difinitoires pour toutc une ipoquc, & ddtenniner Ies intdress^s de proionger 
l’analyse vers des espaces culturels relativement peu parcounisjusqu’â pnfsaiL

Le livre de Cristina Dobre-Bogdan, Imago Morțiș în cultura română veche (sec. XVII-X1X) 
[Imago M orțiș dans la culture roumaine ancienne (XVIf-XDC siicles)], atteste une double porție 
mithodologique: d’un c6td, la perspective «modeme», foumie par l’histoire des mentali tis, d'autre, la 
reprise d’une tradition, cette fois locale et malheureusement mise â l'icart pendant des dfcennics, 
aprts la deuxiime guerre mondiale, â savoir celle des itudes iconographiques, concritisies en articles 
de rdfdrence, brillamment ilaboris par des chercheurs comme Victor Brâtulescu, Maria Golescu et 
Andrei Paleolog.

Au long des cinq chapitres («La problimatique de la mort dans l’historiographie roumaine et 
occidentale », «La Mort - personnage iconophile», «Les conclusions d’un temps (itude de terrain en 
Muntinie, piriode mai 2000 -  septembre 2002)», «La rhdtorique funibre dans la littirature roumaine 
m idiivale », «La Mort et le monde roumain ancien (dans les textes des chroniqueurs de Moldavie et 
de Muntinie)», l’auteur -  s ’appuyant sur des sources documentaires attentivement identifiies et 
silecties, y compris une enquite sur place, dans les igliscs de quclques ddpartements de la Muntenie 
(Vâlcea, Goij, Argeș, Mehedinți, Dflmbovița) -  propose une incursion dans l’histoire, afin de saisir 
les significations que le concept de « M ort» avait trouvdes, au contexte de monde roumain ancien, les 
X V II'-X K e siicles.

Etant dorind la spicificitd de cet intcrvallc temporcl pour la culture des pays roumains, un 
heureux milange des influences les plus diverses (orientales et occidentales), â la suite d’une action 
de colportage intensific, se traduisant parfois en effets inattendus dans le registre visuel et textuel, la 
plupan des thimes iconographiques analysds (Ies reprisentations de la Mort: au cheval, comme 
squelette, aillie, comme diable, chevalier, chasseur; les motifs qui lui itait associCs: « la lutte de la 
Licome avec l’Ours», «le trop-puissant Samson», «le Vieillard et la Mort», ce demier une variante 
autochtone de Danse macabre) ou des genres littiraires pris en consideration (sermons, homdlies, 
livres populaires, chroniques) aident le lecteur & se familiariser avec des aspects saisissants de la 
maniere dans laquelle les gens de cette pârtie de l’Europe avaient compris la fin de l’existence.

Par la qualiti des informations insirtes et par l'habilitd, avec laquelle, une fois dicouvert, 
chaque fait rețoit son interpritation addquate, conformiment A un choix exemplaire d’outils de 
travail, on peut parler du livre de Cristina Dobre-Bogdan comme d’un modile de recherche, 
contribuant & l’actualisation et l’dlargissement des perspective que la tillirature roumaine ancienne 
ouvre avec gdndrositd.

Cristina Balinte
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