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Abstract

We want to prove the way in which the Byzantine spirit irrigated the Romanian inborn creativity in a text like
invégaturile lui Neagoe Basarab. This refers both to Aulic, hieratic nucleus of Christian dogma and apparently
marginal areas of popular aesthetic sensibility. By mingling the religious and the lay and undetlining the authority of
an inborn, still functional pattern, the two tendencies configure the dualism of Byzantine spiritual space. Hence a
double aspect of intermingling: theological thinking becomes lay and the lay sensibility dynamically takes part in
religious problems.

Reductie fenomenologica ori structurd de palimpsest, mitul Bizantului reprezintd un
tdeologem cultural definitoriu pentru memoria rasiriteand, o paideuma inconfundabild sau un
arhetip fecund al incongtienrului colectiv. Un bizantinism nemuritor iriga inca de la inceput
creatiile culturale romanesti, atat pe latura spiritualititii crestine, cat si pe cea a sensibilitatii
estetice, asa cum se intAmpld cu Invdtiturile lui Neagoe Basarab.! Aflim aici un zgpos
bizantin inca functional in sensul impletirii a doua tendinte, ax/icd si populard. Fie ca sunt
expresia unei arte monahale si populare ori hieratice si dinamice, aceste tendinte imbina in
esentd religiosul si laicul ce dau inca seama de autoritatea modelului originar. Trebuie
subliniat insa, in termenii teoriei efectului estetic propusa de W. Iser, ci repertoriul
textului (Ze. ideologia dominanta), ce se impune initial ca tema de prim plan, e impinsa in
fundal de o tema concurentiald (ie. interferentele literaturii populare), devenind orizontul
unui context nou. Recontextualizarea, prin mobilitatea continua a raportului tema —
orizont, il determind pe exeget sa priveasca textul drept un palimpsest ce lasa sa se
intrevada aceasta subtila intretesere. M. Muthu observa ci ,,ideologia dominantd, fard a
avea o structurd graniticd, dar intratd in tiparul consacrat de retorica predicilor crestine, se
alatura lumii fermecate a «romanelor» populare, concretizandu-se astfel dualismul
esential, acela dintre aulic si popular, sacral si terestru, hieratic si dinamic — dualism ce
caracterizeaza cultura Bizantului milenar”?. Inseamnd ci wnitatea operei nu e dati atat de
insumarea celor doud teme puse cap la cap, ci de un dublu raport de intrepatrundere:
laicizarea gandirii teologice, respectiv participarea activd a sensibilitatii laice la
problematica religioasd (in acest sens, Sf. Grigorie de Nazianz se referd la negustorii care
discutau in piatd despre conceptul de ,,omoousianitate”). O neta opozitie fiind practic
imposibild, un denominator comun ar putea fi neoplatonismul, corectat prin Invitatura
crestind origenistd si evagriand. Dar nici in aceasta situatie — aga cum vom nuanta mai jos
— nu am putea sustine cd ,antropocentrismul fﬂyaifdfuﬁlor este datorat mai mult
interpretirii teologice a lumii decat procesului de laicizare a gandirii”3. Daca
neoplatonismul se transforma Intr-un sistem religios (prin ceea ce s-a numit crestinarea
elenismului), problematica omului cunoaste si ea o concomitenta mutatie de orizont, de la
antropocentrism spre o antropologie teocentrica ce vizeaza indumnezeirea omului. ,Jar
aceastd theosis — precizeaza J. Meyendorff — este diametral diferitd in teologia bizantina de
reintoarcerea neoplatonica la acel Unul impersonal”4.
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Pe de altd parte, repostularea de catre isthasm a dublei naturi hristice si, prin aceasta,
a posibilitatii de indumnezeire a omului elimina cautarea rationald, efortul intelectual,
dezvoltarea ,,categoriilor” aristotelice (este chiar miezul polemicii Sf. Grigorie Palama
impotriva lui Varlaam si, implicit, impotriva ,invatiturii de afara”). In partea intai a
IAﬂmjldmﬂlor sale, Neagoe impune atentiei ,,dumnezeiestile taine ale lui Hristos, care cu
adevirat santu trupul si sangele fiului lui Dumnezeu”, taine care — pentru om —
reverbereaza in actul euharistic prin care darurile cu care suntem haraziti ,,au urcat firea
noastra cea omeneasca mai deasupra decat toate puterile cele ceresti”. Adevirata piatra de
incercare in deslusirea contextului bizantin ce hrineste meditatiile domnitorului este
tocmai antropologia teocentricda amintita, dezvoltatd — prin filiera patristica si isihastd — in
spiritul Sf. Simeon Noul Teolog, spre exemplu, pentru care seria thess — psyche — soma
constituie un tot unitar>. Daca ,,Dumnezeu fu in ceriu si nu pre pimantu si intr-amandoao
desdvarsit”, aceeasi desavarsire este Intiparita prin har in natura omeneasca: ,,Asijderea au
tocmit si firea fiintii noastre ceii omenesti si ne-au dat minte si cuvantu si suflet Zwbracate
(s.n.) in trup”. Sa retinem deocamdata imaginea trupului-imbriciminte, ale carei
semnificatii se vor limpezi pe parcurs. Atunci cand Neagoe enumera partile trupului care
toate ne-au fost date, el le subsumeaza de fiecare datd functiei lor comune: de slavire a
creatorului lor. De aceea, trupul nu e dat spre pangarire si pieire, ci spre curatie si pazire:
,.de te vei nevoi sd-ti pazesti trupul (...), cu curdtie (...), tu te vei face de vei fi g cu trupul si
cu sufletul (s.n.) bisericd Duhului Sfant”. In buna traditie isihasta, trupul participa la
nepatimirea (apatheia) divina; omul indumnezeit — spune Sf. Simeon — ,,e aprins de Duhul
si se face cu totul foc in sufletul sau, impartasind si trupului stralucirea sa (...) si sufletul
se face pentru trup ceea ce s-a ficut Dumnezeu pentru suflet”, ,,omul creat de Dumnezeu
dupa chipul Siu si invrednicit sd fie dumnezeu este Dumnezeu, suflet si trup” (s.n.)°. ,,Ruga
curatd” de care vorbeste Neagoe, rostita ,,s1 cu trup si cu suflet”; este cea a omului ,,curat
cu inima si cu sufletul”, curitit de pacate, ale cirui nevoi nu sunt decat avutiile nemuririi
pentru care ,,se va nevoi cu milostenie”: ,,Caci unde iaste avutiia voastra, acolo va fi si
inima voastrd”, citeaza Neagoe din Luca 12, 34.

Ilustrative sunt in acest context cateva pasaje din capitolul intitulat Pida din
Evanghelie. Vorbind despre faptul cia prin picat ,ne-am spurcat haina noastrd cea
sufleteascd, carea ne-a o tesut Dumnezeu”, Neagoe reia un loc de referintd central in
teologia bizantind. Sf Maxim Marturisitorul deosebeste intre camasa interioard, cea a
virtutilor sau firea celor netrupesti si spirituale (,,cugetarea noastra potrivita si adecvata
Cuvantului sau harul omului nou, al celui dupa asemanarea lui Hristos”) si camasa din
afara sau firea cea trupeasca (,,lJumea sensibild”, ,creatiunea vazuti”, rupta la rastignire)”.
La fel, Neagoe indeamna ca fiecare ,,sd cugete si sd bage seama de haina cea sufleteasca”,
pentru ca, ,nici de un folos nu va sunt hainele cele lucii de pre denafard, ci cele
denlauntru”. ,,Cimasa spurcata de pe trup” (Iuda 1, 23) este camaga necurata, a trupului
desprins de chipul divin; ,,cimaga manjita este viata intinatd de multele greseli ale
patimilor trupului”, spune si Sf. Maxim?®. Dimpotriva, ,,cimasa curata este a nestricaciunii”
sufletului care nu poate fi impartit; doar trupul poate fi vesmant desfacut si rastignit®.

Punandu-si o problema asemindtoare, Platon porneste de la aceleasi premise, dar
solutia este total diferitd. A se ingtiji de sine (20 epimeleisthar) inseamna pentru om a-si
ocroti sufletul, mosindu-i Infiriparea, supraveghindu-i inariparea. Indemnul lui Socrate
adresat, inainte de moarte, discipolilor este: ,,sa aveti grija de voi insiva” (Phaidon, 115 b).
Dintr-un alt dialog apare insa intrebarea: ,in ce fel am putea avea grija de noi insine ?”
(Aleibiade, 132 b). Raspunsul lui Socrate se referd la ingrijirea sufletului, si anume prin
despuierea sufletului de trup, cici ,,toate din suflet sunt vizibile dupa ce el a fost despuiat
de trup” (Gorgias, 524 d). In Charmides, Socrate propune o astfel de ,,anatomie” initiatica:
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,,sa-1 dezbracim mai degraba sufletul si sa i-1 privim Zraintea (s.n.) trupului” (154 b), ceea ce
inseamna ca doar trupul apartine acestei lumi, pe cand sufletul este vegheat de dincolo. A
privi sufletul Znaintea trupului echivaleaza, In acest context, cu a beneficia de vederea
transcendentului intr-un ,,inainte” real care e totodata un ,,in sus” imaginal. Dezbracarea
sufletului corespunde cu trezirea lui, cu desfacerea aripilor si cu accesul la ,,campia
adeviarului” (¢f Phaidon, 248 c).

Am recurs la acest scurt exemplu doar pentru a evidentia enorma diferenta fati de
viziunea teologica bizantina asumata de Neagoe. Daca pentru (neo)platonism dezbricarea
(sufletului de trup) inseamnd renastere si izbavire, pentru doctrina crestind — spune
Neagoe — ,,imbracarea iaste viata”, adica in-truparea, salasluirea sufletului in casa unui trup
curat: ,,$1 numai de te-ai putea daschide usa mintii si vezi cugetele si sufletele lor si
impodobirile lor cele dinlauntru, tu ai cidea jos pre pamantu, ca n-ai putea rabda si vezi
frumusetea sufletelor lor si lumina si stralucirea hainelor, care stralucesc mai luminos
decat fulgerul”. Prin urmare, nu dezbricarea sufletului de trup (ceea ce asigurd doar
sufletului nemurirea), ci dezbracarea trupului de patimi, de care vorbeste Sf. Simeon in
Cateheza 9 (303-367). Nu ,,om imbracat in haine moi”, cici ,,viata e mai mult decat hrana
si trupul decat imbracamintea” (Luca 7, 25), ci acela care cunoaste ,,cum e rastignit si
dezbracat Domnul in noi”10, care intelege cu inima (Ioan 12, 40), imbracandu-se in slava
Trupului rascumpadrat si inviat; acela — spune Neagoe — ,,va ldcui si va vietui cu acela ce s
potriveste intru toate trupului sau”.

Capitolul imediat urmitor din Invdtturi este inpirat din literatura populara: Poveste a
Sericitului 1 arlaam i a lui Ioasaf. Vom vedea ca problematica interpretata anterior continud
tird fisurd, concentrandu-se in jurul acelorasi teme, de data aceasta insd accentul fiind pus
mai putin pe abstractiuni de ordin teologic, bogat ilustrate biblic, $i mai mult pe aspecte de
viatd pilduitoare al cdror talc se adreseaza astfel mai usor intelegerii. Tema vesmintelor (a
imbracarii si a dezbricarii) se conjugd din nou cu cea a raportului dintre exterioritate si
interioritate, ca si cu cea a rolului pe care il joaca trupul, atat in relatie cu sufletul, cu
mintea si cu inima, cat si in ceea ce priveste componentele sale, in ceea ce s-ar putea numi
o adevirata anatomie duhovniceascd. Aparitia oamenilor ,imbracati in haine sparte si
intinate”, ,,ca li sd topise trupurile §i sd vestejise”, in contrast cu ,,chipul cel imbracat in
haine scumpe si frumoase”, a celor ,jimbracati in rusine”, sta mdarturie a valorizarii
apofatice prin care tot ce se oferd vizibilitatii mundane nu apare decat pentru a acoperi
lumina vietii harice. Hainele ponosite sunt hainele acestei lumi supuse pacatului; cei care le
poartd trebuie sa fie nearatosi, nevazuti pentru lume. Dimpotrivd, ceea ce nu apare
vederii, dar se da in vederea ochilor launtrici, e haina inaparentd, nevazutd in lume,
stralucind doar pe ecranul lumii cernite. ,,Cu ochii cei dinlduntru si vedeti cele
dinlauntru”, indeamna Neagoe, ,,cunoscand cu ochii cei dinlduntru ai intelegerii mele
curatirea sufletelor lor si a lor stralucire”. Interioritatea nu e vazutd propriu-zis; ea insasi se
ofera vederii, se face vizibila, in nevederea exterioritatii, in aceastd secularizare efectiva a
mundaneitatii. ,,A privi trupeste”, cum spune Sf. Simeon Noul Teolog, inseamni a
ramane in nevedere sau in falsa vedere a exteriorititii aparente, unde practic nu e nimic de
vazut. De aceea, purtarea unor ,,obiale rele, slabe si proaste” inseamna, pentru om, ,,sd nu
caute, nici sa ia aminte catrd cele denafard” si ,,a pazi (...) haina care i-o au curitit cu
neputrejune si curatd si nestricatd”. Caci ,,chipurile cele denafara” sunt doar imagini fara
asemdnarea cu ceea ce le insufleteste, inselatoare reflexe ale lumii trecitoare. ,,Omul din
afard trece, cel dinduntru insa se innoieste din zi in zi” (2 Cor. 4, 16). Ceea ce nu trece este
haina de dedesubt, ,,camasa virtutilor”, care in teologia bizantind inseamna lumina harici,
»imbricarea slavei”, dupd Sf. Simeon care, vorbind despre oamenii desavarsiti, spune ca ei
,»s€ imbraca (Ga. 3, 27) cu tot trupul si in Intregime in Lumina, Care este insu§i Hristos
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Dumnezeu, si se vad pe ei ingisi impodobiti cu o slava negriitd si cu un vesmant
dumnezeiesc strilucitor”!!. Indemnul Sf. Pavel (,,imbricagi—vé cu toate armele lui
Dumnezeu”, Efes. 6, 11) riazbate nu doar in hermeneutica de factura teologica, ci in mediul
larg al spiritualitatii religioase, infuzand contextul cultural al epocii. Prin urmare, nu e de
mirare cd atunci cand vorbeste despre ,,tocmirea trupului” din patru stihii care se vor rispi
daca trupul nu va fi purtat cum se cade, Neagoe nu numai ci ilustreazd, din perspectiva
alegorismului literaturii populare, soteriologia imperativa paulina, conform careia ,,trebuie
ca acest trup stricacios sa se imbrace in nestricaciune si acest (trup) muritor si se imbrace
in nemurire” (7 Cor. 15, 53), dar el reia o tema dogmatica dezbdtutd si explicatd in felul
urmator de Sf. Maxim Marturisitorul: haina de deasupra, ,fiind in patru colturi, cum e
lumea din patru elemente, arata cd trebuie sa ne imbricim in contemplatia naturala, incat
sa nu mai privim cele ce se vad”’12. ,,Haina din afard, adauga sfantul bizantin, este lumea
sensibila, impartitd in patru stihii, pe care o rup, ca pe haina lui lisus, in patru bucati, cei ce
rastignesc in noi, In chip spiritual, pe Domnul”!3. Este, pentru Neagoe, ,,chipul cel
imbricat in haine frumoase” al lumii, creatia vazutd a celor patru stihii primordiale care e
sfagiata atunci cand ea e purd exterioritate ruptd de esenta ei nevazutd, desprinsa din
unitatea ei intima cu haina launtrica neputrezita si nemuritoare.

Ceea ce conduce spre o altd luminare a trupului insusi. Pe de o parte, trupul e
,,chipul cel denafara”, exterioritate a aparentei vizibilului care trebuie si se ,,topeasca” si sa
se ,,vestejeasca’, astfel incat sa nu mai fie vazut, sa treacd impreuna cu lumea in adevarata
sa stare, aceea a nimicului, a inaparentului care nu sare in ochi §i peste care trecem cu
vederea. Pe de alta parte, dacd ajunge in aceastd stare, daca se goleste de orice urma a
vizibilititii, trupul e curat, pregatit si primeascd mantuirea, caci, spune Neagoe,
,<Dumnezeu n-are alt licas nici altd casd mai dragd decat trupul omului”. Doar siricit,
despuiat i gol, ,,trupul vostru este templu al Duhului Sfant” (7 Cor. 6, 19), unit cu sufletul.
Caci sufletele curate sunt ,,dimpreund cu trupurile”, lucrarea haricd fiind ,,intru luminarea
si sfintirea sufletelor si a trupurilor”. , Este necesar, afirma Sf. Grigorie Palama, sa linistim
acele simturi care sunt miscate de cele din afara, cand ne intoarcem spre cele dinlduntru”,
iar trupul, ,,cand se razvrateste si-l oprim, dar cand se lasa cilduzit cum trebuie, si-1
primim”14. Dezbracat de ,hainele cele imparatesti” ale puterii temporale, imparatul din
Pildd pentru ceia ce fac milostenie, 5i pentru viata lumii acestia. Din cartea lui 1 arlaam, afla, astfel
golit, desertaciunea acestei lumi. A feri ,trupurile si sufletele curate” inseamna nu doar
imbracarea in lumind, ci participarea trupului la nepatimirea divind. Este, conform Sf.
Simeon, trupul mort acestei lumi, ,,de nemiscat pentru pacat”, ,strain de dorinta cea
rea”1>. Trupul deja in comuniune cu sufletul si cu mintea golitd de ganduri, ,,ca unul ce s-a
ridicat la unirea mai presus de intelegere si se odihneste acolo unde nu mai e vreo lucrare a
mintii. (...) Iar odihna aceea e nemigcarea non-simtirii fericie”!¢. Este ceea ce Neagoe
numeste ,,rapaosul trupului” , in opozitie cu trupul care ,,osteneste”. De aceea, moartea
lumii se consuma in ,;moartea trupului care ne robeste”!7; trupul nu mai face ecran intre
Dumnezeu si suflet, nu e corp al lumii vizibile, el se topeste, devine transparent, un
vesmant striveziu intretesut cu sufletul care se stravede. E trupul odihnit si linistit,
dezbricat de lume si imbricat ,,in blandete si in nemanie, in ticere si in lipsa §i in saricie,
in curdtie si in mintea cea intreagi, intru intelepciunea cea plecata si in liniste”. Daci, asa
cum spune Neagoe, ,,capul omului cel adevarat iaste sufletul”; iar ,mintea intreaga” (ce
are rolul de ,,cap in suflet”, dupa Sf. Maxim) se pogoara si ,,umple inimile”, atunci fiinta
umand unitard — cu trup cu tot — sta ,,in firea inimii”, se adunad toata in ,,vasele inimilor”.
Omul ,,cu inima curatd si cu minte intreaga” cultiva linistirea (besychia), ,Jocul linistii”,
potrivit Sf. Simeon, fiind posibil datoritd unei schimbari de perspectivd, prin mutarea
mintii de la cele vazute la cele nevizute. Ceea ce ne transmite ,,intelepciunea sarpelui” (din

73



Pilda cu sarpele) nu e decat ilustrarea acestei invataturi. Dorind sd vada chip de om, ,,ca
omul iaste si poarta podoaba lui Dumnezeu”, sarpele nu vrea in schimb sa fie vazut de
om, ,,isi da tot trupul spre ucidere si spre zdrobire, iar capul si-l pazeste”. Cel ce e teofor
(purtand in sine podoaba divind) nu e vazut decat de cel care, la randu-i, trece nevizut,
pazindu-si sufletul cu pretul jertfirii trupului. Caci trupul jertfit devine trup nevizut,
odihnit in podoaba in care se scurge.

Nu am facut decat sa schitdm mai sus o problema ale cirei date fundamentale se
oferd cu generozitate unei cercetdri aprofundate. Linia isihasta, nu atat de rigoristd si de
extremista pe cat pare la prima vedere, se intretaie cu asa-numita tendinta de umanizare pe
care a promovat-o bogomilismul. E vorba de fisura prin care se revarsi tanguirea omului
care isi pierde copiii, dar si elogiul vietii terestre, ,gospodarite” de un Dumnezeu
ocrotitor. Stratul doctrinar isihast coexista cu norme axiologice ale vietii lumesti, directii
,,bizantine” care — in fm/ajz‘dz‘m‘z' — corespund dualismului din spiritul lui Neagoe. Pe de o
parte, componenta aulici (preponderenta referintelor biblice si teologice, indemnul la
asceza isihasta), iar pe de alta tipul de artd populard (umanitatea profunda, rationalismul
sfaturilor si caracterul lor practic). Sau, in opinia lui Al. Paleologu, in legiturd cu pictura
primului strat din Biserica Domneasca de la Curtea-de Arges: ,,pe de o parte un sentiment
de libertate si de viatd, un elan irezistibil, pe de altd parte, o ordine ceremoniald, o ticere
gravi, in care se presimte prezenta a ceva tainic si necuprins”18. Rupturd insd nu e intre
aceste doud componente, ci o interferentd creatoare; hieratismul si dinamismul, idealul
ascetic si participarea activa la viatd nu se exclud. Am putea vorbi de o schimbare la nivel
retoric intre, sa zicem, predica crestina si sfatul lumesc, intrucat ceea ce este predicat din
perspectiva doctrinei religioase trebuie pus in practicd din perspectiva vietii de zi cu zi. O
aceeasi axiologie subintinde orizontul spiritual al Imwdtiturilor, astfel incat bipolaritatea
avuta in vedere contribuie la inchegarea unitatii. De aceea, nu efectul estetic apare in prim
plan, ci — am spune — o soteriologie 7z actu, aceea a cdutarii desavarsirii nu prin stabilirea
proportiilor ce definesc frumosul, ci intemeiata in strilucirea pe care contemplarea
desavarsirii divine o comunica actiunii umane. Este chiar bucuria stirii de liniste (besychia),
,,simtire a mintii i luminare a sufletului”, dupa Sf. Simeon,! zheoria si methodos in egala
masura: ,,Jumina cea intelegatoare” si ,,calea vietii cei de veci”, cum le numeste Neagoe,
cici, adauga el, ,,nici un lucru bun si adevarat nu iaste intre oameni, candu nu se afld in
lume nici un cuvios si plicut lui Dumnezeu”. Conform Invitaturii palamite,
»indumnezeirea” nu anihileazd omenitatea, ci abia ea il face pe om cu adevirat uman?.
,»Isihia — spune Ioan Scirarul — este o neintrerupta adorare si slujire fatdi de Dumnezeu.
Isihast este cel ce aspird si circumscrie Netrupescul intr-un silas trupesc”?!. Este omul
deplin care, conform lui Neagoe, ,,ca si cum ar fi in ceriu si cu bucurie dumnezeiasca sa
bucuri si pre Dumnezeu roaga si-1 canta cu umilintd si cu glas neincetat, ziua si noaptea”.

Cat despre o posibila influenta bogomilica a cirei coexistentd cu influenta isihasta a
infuzat spiritualitatea epocii lui Neagoe, doar o interpretare aplicatd pe text ar putea-o
scoate in evidentd. Un lucru e insa cert: nu se poate vorbi de o influentd directa dinspre
nucleul tare, doctrinar, al ereziei cu pricina, care, ca orice dualism de tip gnostic (pe filierd
cathard), cel putin asa cum rezulta din corpus-ul intitulat Interrrogatio Jobannis, prin
asomatismul declarat, nu putea patrunde ca atare intr-un text insufletit la tot pasul de
dogma crestinad ortodoxa. Daca luam totusi in considerare un posibil filon concurential, el
este mai degraba de naturd esteticd, aluvionand in structura textuala valori §i teme ce
apartin literaturii populare. Este si motivul in virtutea caruia retorica isihasta dominanta
pare ,,umanizati” de o traditie populara saturatd de bogomilism, dar deloc profana, si a
cdrei laicitate e relativa. Oricum, repetam, stadiul ipotetic al afirmatiilor nu poate fi depasit
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decat printr-un considerabil efort hermeneutic, tinand cont si de observatia lui I. P.
Culianu cu referire la originea intelectuald si nicidecum populara a bogomilismului??.
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