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OOAARREE AA FFOOSSTT CCAANNTTEEMMIIRR IINNIIŢŢIIAATT ÎÎNN SSEECCRREETTEELLEE KKAABBBBAALLEEII??
OO ÎÎNNCCEERRCCAARREE DDEE CCAARRTTOOGGRRAAFFIIEERREE AA UUNNEEII HHĂĂRRŢŢII

SSPPIIRRIITTUUAALLEE

NNaarrcciiss ZZăărrnneessccuu


narciss.zarnescu@gmail.com

Abstract: So far no researcher, Romanian or foreign, has not had the
curiosity to explore a hypothesis 'alternative' to the historiographical
Cantemirean tradition, including ideas, symbols of the Kabbalah, diffuse,
discreete work of Cantemir, the encyclopaedist, the novelist, the philosopher and
the theologian. Our study Could Cantemir have been initiated into the Secrets of
Kabbalah? An Attempt to reconstruct a Spiritual Mapping is based on
secondary sources, but in exchange the central argument is solid: readings and
Cantemir’ contemporary fit into the secret world of the Kabbalah, alchemy,
initiation secrets. It is possible that the Prince had read in Latin and Arabic texts
of the great Kabbalists Hebrew or Arabic, and especially Italians. He knew van
Helmont and Christian Knorr von Rosenroth, friend of Leibniz, he knew Ficino
and Mirandolle. In the Russian circles were studied Kabbalah, Masonic rituals
were practiced, Cantemir himself is a Master. Evaluating several cultural
assumptions, our study aims to reconstruct a Spiritual Mapping, thus causing
the inertia of the critical tradition.

Keywords: Kabbala denudata, Adam Kadmon, Picatrix, Sefer Yezirah,
Zohar.

1. Cantemir a fost probabil iniţiat în arta Kabbalei, mai întâi, prin studiul
filosofiei neoplatonice, sub influenţa lui van Helmont1, care a fost, la rândul lui,
influenţat de Christian Knorr von Rosenroth. Mai târziu, dintr-o altă perspectivă
lecturală, o nouă filieră ar putea fi spaţiul cultural polonez2: ideile lurianice,
prezente în mişcarea mesianică din jurul lui Sabbatei Zevi, dominau intelighenţia
în Polonia secolului al XVII-lea.3 Se pare totuşi că Leibniz rămâne Maestrul

 Conf. univ. dr., - Universitatea Creştină “Dimitrie Cantemir”, Academia
Română, Universitatea Sheffield (ISFP).

1 Dimitri (Demetrius) Cantemir, Ioannis Baptistae Van Helmont physices universalis
doctrine et christianae fidei congrua et necessaria philosophia. Wallachia, 1709.

2 G. Scholem. Sabbatai Sevi: The Mystical Messiah. Princeton, New Jersey: Princeton
University Press, 1973, chapter I.

3 G. Ibraileanu: “Al doilea moment, a doua plată a datoriei, a doua influenţă salutară străină e
în veacul al XVII-lea în Moldova. Polonii, popor de cultură europeană graţie culturii lor latine, au,
încă din veacul al XVI-lea, o mare înrâurire asupra Moldovei, înrâurire care-şi dă efectul deplin în
veacul al XVII-lea. Acum şi începe adevărata influenţă a civilizaţiei Apusului asupra românilor.
Polonia devine pentru Moldova ceea ce azi e Franţa pentru România, păstrând, bineînţeles, toate
proporţiile.” (Spiritul critic în cultura românească, ch. „Momentele introducerii culturii apusene,
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Secret al lui Cantemir. Deşi practica filosofiei, profund influenţată de kabbala
lurianică, îl transformase pe Leibniz într-un gnostic radical, la Cantemir avea să
aibă un alt efect: treptat, cel puţin oficial, el va deveni un “bun creştin”.

Isaac Luria (1534-72), poate cel mai reprezentativ dintre vizionarii kabbalişti,
a trăit şi a lucrat întru spirit numai în comunitatea din Safed, unde se formaseră
mari cărturari, precum Moses Cordovero şi Joseph Karo. Aici, Luria a conceput
un sistem teologic original, care va fi fundamentul mişcării hassidice, sistem
cunoscut, ca şi în cazul lui Socrate, mai ales prin operele discipolilor săi, cel mai
celebru fiind Chayyim Vital (1543-1620)4, un adevărat Platon renascentist.
Revenind la Leibniz, odată stabilite, evaluate şi bine înţelese sursele originale, se
pot interpreta dintr-o altă perspectivă zonele-cheie ale filosofiei sale, cum ar fi
conceptul de monadă, voinţă liberă sau teodiceea, perspectivă care rezolvă şi
unele probleme “insolubile” tradiţionale.5

2. Anne Becco este prima cercetătoare, din ultimii ani, care demonstrează că
Francis Mercury van Helmont a avut o influenţă decisivă asupra lui Leibniz. Ea
dovedeşte că Leibniz a scris despre ultima carte a lui van Helmont, Quaedam
praemeditatae & consideratae Cogiiationes super Quatuor priora Capita Libri Moysis,
Genesis nominati... (Thoughts on Genesis), carte care sintetizează ideile kabbalistice
ale lui van Helmont. Pe de altă parte, Leibniz a încercat să utilizeze unele din
teoriile despre kabbală ale lui van Helmont în sistemul său filosofic.

3. Mărturie a fascinaţiei pe care doctrina kabbalei o exercita asupra lui
Leibniz stau şi însemnările sale, în care Leibniz consemnează conversaţiile cu von
Rosenroth. Aceste note referitoare la ideile kabbalistice vor fi refăcute şi incluse
în ultimele scrieri leibniziene. Leibniz citeşte Kabbala denudata a lui von
Rosenroth şi notează pe marginea cărţii câteva din ideile care i s-au părut
memorabile: (i) că Dumnezeu este un punct indivizibil şi creaţia este o emanaţie a
luminii; (ii) că există o ierarhie de “fiinţe”, “suflete”, “inteligenţe” sau “forme
substanţiale” – aceste cuvinte fiind, de cele mai multe ori, sinonime pentru
Leibniz; (iii) că inteligenţele inferioare au “căzut”, au devenit “întunecate” şi
trăiesc în “suferinţă”; (iv) că aceste suflete căzute sunt închise într-o “coajă” din
care vor fi “extrase” treptat, de-a lungul a numeroase “generări”; (v) că omul este
un “microcosm”; (vi) că după ce toate “sufletele” vor fi eventual “extrase” din
“coaja” lor [i.e. perfectate sau salvate], mileniul va începe; (vii) că toate sufletele
păcătoase întru Adam şi Eva, cu alte cuvinte, toate sufletele conţinute ab origine
în Adam şi Eva, sunt păcătoase.6 Se poate imagina, astfel, că ştiinţa kabbalei se
desfăşoară în conformitate cu o anumită logică internă şi că obiectul ei odată
circumscris, cercetarea progresează prin rafinarea metodelor şi tehnicilor, folosite
iniţial. De altfel, chiar şi în ştiinţele naturale, obiectul cercetării se modifică pe

înainte de veacul al XIX-lea”). See also Petru Vaida, Dimitrie Cantemir şi umanismul, Bucureşti,
1972; Alexandru Duţu, Umaniştii români şi cultura europeană, Bucureşti, 1974.

4 G. Scholem, “Vital, Hayyim Ben Joseph” in Encyclopedia Judaica, Vol. 10, pp. 171-175
Jerusalem: Keter Publishing, 1971.

5 A.P. Coudert, Leibniz and the Kabbalah, Kluwer Academic Publisher, 1995.
6 Apud A.P. Coudert, op.cit., p.45.
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măsură ce progresează cercetarea. În plus, anumitor tipuri de cercetare li se
imprimă un ritm mai lent sau mai accelerat, din motive strategice, ideologice sau
culturale. În cazul kabbalei, relaţiile dintre observator şi obiectul de studiu sunt
mult mai complexe, deoarece individul este simultan obiectul şi subiectul istoriei.
Cel ce observă şi obiectul observat se află într-o stare de constantă transformare
şi tensiune, reacţionând unul la celălalt. În consecinţă, întrebările pe care
kabbalistul i le pune kabbalei variază în funcţie de epoci şi culturi, dat fiind că
subiectul şi obiectul variază. Pe de altă parte, întrebările pe care kabbalistul i le
pune kabbalei sunt, parţial, întrebările pe care kabbala însăşi şi le pune sieşi, prin
interogaţiile kabbalistului. De aceea, poate, ideile kabbalistice cantemirene sunt
discrete şi codificate în Sacrosanctae Scientiae Indepingibilis Imago şi
Hieroglyphic History. De ce discrete şi codificate? Deoarece, încă de la sfârşitul
secolului al XVIII-lea, cercurile evreieşti din vestul şi estul Europei care
adoptaseră valorile culturale ale Iluminismului, au hotărât să respingă kabbala şi
s-au angajat într-o luptă culturală acerbă împotriva kabbaliştilor, în speţă
împotriva mişcării hassidice est-europene. Kabbala avea să fie considerată de
membrii mişcării evreieşti iluministe, Haskala, drept o componentă orientală a
iudaismului, iraţională şi imorală, care trebuia neapărat purificată în vederea
instaurării unui iudaism iluminist şi a integrării acestuia într-o Europă
occidentală modernă.7

4. Textele leibneziene revelează, aşadar, un interes deosebit şi o profundă
cunoaştere a kabbalei8: “M. Rosenroth – notează Leibniz - a publicat diverse
lucrări sub semnul anonimatului, precum Kabbala denudata, partea întâia şi a
doua. Prima conţine o procedură de vopsire a ţesăturilor, împrumutată de la nişte
evrei şi care ar putea fi excelentă. A doua parte cuprinde mai multe extrase din
Zohar, carte publicată în limba ebraică şi având numeroase glosări mai vechi.
Guillaume Prostel [Postel] începuse traducerea Zoharului după o versiune trimisă
de o persoană din Oxford, dar el nu a reuşit să înţeleagă îndeajuns această carte.
A fost lipsit de ajutorul pe care îl avem noi astăzi, când evreii publică o
armonizare a Evangheliilor. Traducerea lui Luther este editată cu caractere
germane. Evangheliile după Matei, Marcu, Luca şi Ioan sunt desemnate alfabetic:
a, b, c, d. Tot ceea ce se găseşte într-una din ele este marcat cu o singură literă, tot
ceea ce se găseşte în mai multe evanghelii este marcat cu mai multe litere. Mai
găsim aici şi câteva cărţi orientale rare, care sunt listate la sfârşitului Kabbalei
denudata. El a tradus din engleză câteva întrebări referitoare la preexistenţa
sufletelor, întrebări care conţin opinii inacceptabile, după M. Rosenroth. El
participa la publicarea în limba germană a operelor comentate ale lui Helmont.

7 Boaz Huss, “Admiration and Disgust: The Ambivalent Re-Canonization of the Zohar in the
Modern Period” in Study and Knowledge in Jewish Thought, ed. by Howard Kreisel (Beer Sheva:
Ben-Gurion University of the Negev Press, 2006), pp. 205–207.

8 Milan Pavel Sesan. “Leibniz und Cantemir”. Wiesbaden 1970 in Studia Leibnitiana. 2. S.135-
139; cf. Gottfried Wilhelm Freiherr von Leibniz Universalgelehrter, Ausgewählte
Literaturnachweise aus dem Bestand der Akademiebibliothek, Berlin-Brandenburgische Akademie
der Wissenschaften Akademiebibliothek, Berlin, 2002 in

http://bibliothek.bbaw.de/kataloge/literaturnachweise/leibniz/literatur.pdf
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The New Helicon este o colecţie de cântece sacre tipărită, cred, la Frankfurt şi care
a fost găsită la Nuremberg, la Felsekern. Am citit cu el Kabbala denudata, din
care am extras ce urmează: Fiinţa infinită constă dintr-un punct indivizibil şi o
lumină emanată, ori sfera de activitate îşi trimite lumina înspre plăcerile sale.
Primul născut dintre toate creaturile, Messiah, în măsura în care el este o
creatură, se numeşte Adam Kadmon. El primeşte primele raze de lumină şi le
trimite celorlalte creaturi. A doua clasă este Adam sau trupul sufletelor. A treia
clasă este aceea a inteligenţelor superioare sufletelor. A patra este microprosopon
sau pasiunile. A cincea clasă este aceea a inteligenţelor inferioare care au căzut şi
sunt numite Adam Belial. Ultima clasă este aceea a regatelor sau a sefiroţilor
[sefiroth], în care sunt conţinute spiritele sau formele substanţiale. Cuprinse de
dezgust de către lumina supremă şi întunecate prin căderea lor, cele şase clase
conţinute în Adam Belial, trăiesc o anumită suferinţă în starea de creaturi
inferioare. La aceasta se referă St. Paul când vorbeşte de suferinţa creaturilor.
Această corupţie atinge toate căile către clasele superioare. Dar Messiah a coborât
şi a pus clasele superioare în locul celor căzute. Din îngerii căzuţi el face cojile,
adică luminile obscure [întunecate]. Acestea sunt cele care vor conduce sufletele
în captivitate şi, astfel, sufletele sunt închise în cojile din care vor fi extrase treptat
prin generare, ceea ce presupune că... ele nu au nicio alternativă. Sufletele sunt
divizate în sufletul capului, al cefei, etc. Corpul este de opt ori lungimea capului,
iar asta are o semnificaţie kabbalistică: înseamnă al optulea mileniu. Omul, care
este totodată însumarea şi consumarea creaţiei, este considerat o lume mai mică sau
microcosmos. Când cojile sunt consumate, altfel spus, când toate sufletele sunt extrase,
atunci va fi sfârşitul. Toate sufletele păcătoase din Adam şi Eva, din care provine păcatul
originar. Messiah se întrupează. Prin urmare, trebuie să distingem trei lucruri în el:
divinitatea lui, rangul lui, primul născut dintre creaturi şi, în cele din urmă, pe acela care s-a
născut cândva dintr-o fecioară. Există interpretări diferite ale persoanelor divine. Fiul
corespunde clasei lui Messiah şi a Sfântului Duh, în ceea ce priveşte sufletele. St.
Paul pare a face o diferenţiere între Dumnezeu şi Tatăl Mântuitorului nostru Iisus
Christos. El consideră că venirea lui Messiah şi a împărăţiei sale pe pământ va fi
prin 1832.”9

4.1. Kabbala şi, în special kabbala lurianică, este denumirea învăţăturilor
mistice ale iudaismului, mai ales după secolul al XII-lea. Kabbala a fost
considerată că fiind aspectul esoteric şi nescris al revelaţiei divine acordate lui
Moshe pe Muntele Sinai. Cuvântul însuşi înseamnă ceea ce este primit sau
tradiţia. Cele două surse majore ale gândirii kabbalistice accesibile creştinilor
înainte de secolul al XVII-lea au fost Sefer Yezirah sau Cartea Formării, scrisă
aproximativ între secolele al III-lea şi al VI-lea C.E. şi tradusă de kabbalistii creştini în
perioadă Renaşterii, şi Zoharul sau Cartea Splendorii, care se presupune a fi fost scrisă de
Simeon ben Yohai în secolul al II-lea C.E.

4.2. Este posibil ca Domnitorul Cantemir să fi citit în latină Sefer Yezirah,
Zoharul şi Sefer-ha-Raziel, carte binecunoscută de rozicrucieni. “Copiile în limba
latină ale cărţii Sefer-ha-Raziel constituie o dovadă limpede a interesului trezit de
angelologia ebraică printre cititorii creştini, cu mult după epoca de înflorire a

9 Apud A. P. Coudert, op.cit., p.46-47.
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unor astfel de idei printre autorii rozicrucieni, 1614-1620”10. În plus, doctrina
angelică expusă în liber Raziel pare a fi inspirată de celebra Claves Salomonis şi
de un text magic arab, Ghâyat al-Hakîm fi'l-sihr, sau Picatrix (Scopul
Înţeleptului), scris de al-Majriti (+ 1004-7)11. Pe de altă parte, influenţa lui
al-Majriti, Maslamati ibn Ahmad asupra operei lui Heinrich Cornelius Agrippa
von Nettesheim a fost decisivă12: “Doctrina angelică a cărţii lui Raziel (liber
Raziel) este preluată dintr-un grupaj de texte numit Claves Salomonis, texte
magice care, într-o subtilă combinaţie cu lucrarea lui al-Magriti, Picatrix, l-au
influenţat pe Cornelius Agrippa”.13 Unii cercetători afirmă chiar că magia
astrologică a lui Ficino derivă din Picatrix14. Picatrix este, de asemenea,
menţionată şi de Johannes Trithemius în Cartea 2 din Steganographia (1500), ca
şi în Antipalus Maleficiorum (c. 1500).

5. Cartografierea spirituală a lui Cantemir ar trebui să includă, aşadar,
Picatrix, Ficino şi lucrările lui Pico della Mirandola. Ficino şi Pico au reprezentat
sursa principală pentru filosofia lui Agrippa şi Cantemir. Operele lui Platon,
neoplatonicii alexandrini (Plotinus, Porphyrius, Iamblicus, Proclus), textele
hermetice, au fost traduse în latină de Ficino. Operele lui Nettesheim, De triplici
ratione cognoscendi Deum (Despre cele trei căi ale cunoaşterii lui Dumnezeu),
De originali peccato (Despre păcatul originar) şi Dialogus de homine (Dialog
despre Om) sau opera lui Cantemir Sacrosanctae Scientiae Indepingibilis
Imago15 şi Istoria Hieroglifica reflectă mai multe tipuri de influenţe modelatoare:
a lui Marsilio Ficino şi Pico della Mirandola; influenţa tratatelor hermetice
(traduse din greacă de Ficino) şi a tratatelor de kabbală iudaică, aşa cum au fost
interpretate de kabbalişti creştini, ca umanistul Johann Reuchlin.

De ce totuşi Cantemir nu a urmat aceleaşi căi gnoseologice, precum Heinrich
Cornelius Agrippa, cel mai influent scriitor din Renaşterea esoterică?16 Este

10 Åkerman, Susanna. “Queen Christina’s Latin Sefer-ha-Raziel Manuscript,” in Judeo-
Christian Intellectual Culture in the Seventeenth Century: A Celebration of the Library of
Narcissus Marsh (1638-1713), [INTERNATIONAL ARCHIVES, 163] edited by Allison P. Coudert,
Sarah Hutton, Richard H. Popkin, and Gordon M. Weiner. Dordrecht: Kluwer Academic Publishers,
1999, p.13.

11 Al-Majriti, Maslamati ibn Ahmad, Picatrix, books I-II (2002), books III-IV (2008),
translated from Arabic by Hashem Atallah, Ouroboros Press; Idem, The Complete Picatrix,
translated by John Michael Greer & Christopher Warnock from Pingree's Latin critical edition,
Renaissance Astrology Press, 2010.

12 Cornelius Agrippa von Nettesheim, De occulta philosophia libri tres (Three Books
Concerning Occult Philosophy, Book 1 printed Paris 1531; Books 1-3 in Cologne 1533). Three Books
of Occult Philosophy Book One: A Modern Translation, Trans. Eric Purdue. IA City, IA:
Renaissance Astrology Press, 2012. See an examination of one of Agrippa's university orations, on
the subject of love, from a Neoplatonic and Cabalistic perspective: McDonald, Grantley. ‘Cornelius
Agrippa’s School of Love: Teaching Plato’s Symposium in the Renaissance’, in Practices of Gender
in Late-Medieval and Early Modern Europe, ed. Peter Sherlock and Megan Cassidy-Welch
(Turnhout: Brepols, 2008), pp. 151–75.

13 Åkerman, Susanna, op.cit., p. 18.
14 I. P. Couliano, Eros and Magic in the Renaissance, University of Chicago Press, 1987, p.

118.
15 Dimitrie Cantemir, Sacrosanctae scientiae indepingibilis imago, (Metaphysics), translate

Nicodim Locusteanu, Introduction, Em. C. Grigoraş, Bucureşti, 1928.
16 Gershom Gerhard Scholem, Major Trends in Jewish Mysticism. New York: Schocken
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posibil ca marele enciclopedist Cantemir să fi citit şi folosit traducerile lui Abu
Yusuf Ya‘qub ibn Ishaq Al-Kindi (ca. 800–870), primul filosof în tradiţia arabă.
Împreună cu un grup de discipoli, el a tradus în limbă arabă operele lui Aristotel,
ale neoplatonicilor, Plotin şi Proclus, ale matematicienilor greci. Într-un
manuscris de la Istanbul s-a descoperit traducerea în limba arabă a unei lucrări a
Stagiritului, Peri psychês, realizată de al-Kindi. Acesta este primul tratat din
tradiţia arabă care propune o taxonomie şi o tipologie a intelectului, aşa cum o
vom întâlni la al-Farabi, Avicenna sau Averroes. Alte lucrări scrise de al-Kindi
abordează teoria sufletului. Discursul despre Suflet este un florilegiu de citate
extrase din operele filosofilor greci; Despre ceea ce separă substanţele foloseşte
Categoriile lui Aristotel ca să demonstreze că sufletul este imaterial, iar Despre
somn şi vise abordează visele profetice, prin grila conceptuală dezvoltată de
Stagirit în teoria imaginaţiei.17

5.1. Cantemir a cunoscut probabil secretele kabbalei. În The Secret History
of the Zohar, Michael Berg analizează influenţa kabbalei asupra lui Columbus via
Abraham Zucato, Michelangelo, Newton şi Edison, prin intermediul standard al
kabbalistilor creştini (Paracelsus, Dee, Pico, Reuchlin, von Rosenroth) şi, în cele
din urmă, asupra lui Ezra Stiles şi Albert Pike.18 Cantemir a fost contemporanul
lor spiritual. Le citise operele şi meditase asupra lor. Fusese oare iniţiat? Nu avem
decât informaţii indirecte, intuiţii şi deducţii.

6. Lumea islamică şi, mai ales, spaţiul cultural iberic, produce şi exportă
lucrări influenţate de filosofia religioasă grecească. Paradigmatică este Chovot ha
Levavot (Îndoielile inimii) de Bahya ibn Paquda. Chovot ha Levavot, lucrare
fundamentală în registrul etic, remodelează religia iudaică din perspectiva unui
context social atipic, exterior (“îndoielile trupului”) către un context personal
interior (“îndoielile inimii”), marcând totodată reperele unei tranziţii înspre
misticismul personal, subiectiv. Multe ecouri din Chovot ha Levavot, discret
codificate, pot fi descifrate în “structurile de adâncime” ale Divanului sau
Gâlceava înţeleptului cu lumea sau giudeţul sufletului cu trupul. Cultură
hispanică a fost profund influenţată de Răsuflarea Purităţii, un grup din Basra
care a conceput o lucrare enciclopedică, poate mai importantă pentru memoria
culturală decât marea enciclopedie franceză din veacul al XVIII-lea, Rasa'il
ikhwan as-safa' wa khillan al-wafa. Vom reţine această informaţie că element al
argumentaţiei pentru partea a doua a acestui studiu. În aceeaşi ordine de idei, se
poate menţiona Fons Vitae de Solomon ibn Gabirol (c. 1021-1058), o încercare de
reconciliere a neoplatonismului cu religia iudaică, lucrare model a cărei influenţă
asupra scolasticii creştine nu a fost studiată deocamdată în toate articulaţiile sale
semio-culturale. Pe de altă parte, Rasa'il ikhwan as-safa' wa khillan al-wafa sau

Books, 1946; François Secret, Le Zôhar chez les Kabbalistes chrétiens de la Renaissance. Paris:
Librairie Durlacher, 1958.

17 F. Klein-Frank, Al-Kindi. In O. Leaman & H. Nasr, History of Islamic Philosophy, Londra,
Routledge, 2001, p. 165; H. Corbin, History of Islamic Philosophy, Londra, Keagan Paul
International, 1993, p. 154.

18 Michael Berg. The Secret History of the Zohar. Los Angeles: The Kabbalah Centre, 2008;
ch. “The Zohar’s Influence on the Renaissance, the Age of Discovery and Science”
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Fons Vitae nu pot fi înţelese şi interpretate fără ceea ce se numeşte general
cultural background care, în acest caz, este constituit şi de teosofia creştină
neoplatonică. De Divisione Naturae, scrisă de Johannes Scotus Eriugena, operă
întemeietoare de noi paradigme epistemice, se impune a fi recitită ca generator
de repere şi filiaţii. Dat fiind că Dimitrie Cantemir cunoştea limba arabă, este
posibil să fi cunoscut multe din lucrările menţionate de noi et quibusdam aliis,
cum ar fi spus Pico della Mirandola şi, ca atare, să descoperim în opera lui, la un
moment al excursului hermeneutic, amprente semantice şi filosofice specifice lui
Bahya ibn Paquda sau capodoperei Rasa'il ikhwan as-safa' wa khillan al-wafa.
Dar structura background–ului cultural cantemiresc include şi alţi savanţi arabi,
precum gânditorii neoplatonici timpurii, care îl citeau pe Platon şi imaginau
problematici similare.19 Mai mult chiar, sistemul lui Plotin are multe similitudini
şi interferenţe cu sufismul islamic. Mulţi filosofi arabi, de la Avicenna (Ibn Sina)
şi al-Ghazali la al-Kindi, al-Farabi sau al-Himsi îşi sprijină construcţiile
conceptuale pe operele lui Platon, Aristotel, Plotin sau ale altor filosofi
neoplatonici. Ei reuşesc, nu de puţine ori, să adapteze neoplatonismul la
exigenţele şi constrângerile monoteiste ale Islamului. Traducerea şi interpretarea
neoplatonicilor islamici a generat efecte de durată asupra filosofilor europeni,
ajungând până chiar şi în nucleul viziunii carteziene asupra fiinţei.

6.1. Parviz Morewedge descoperă patru ipoteze referitor la natura
misticismului islamic20: (i) Unitatea Fiinţei: “O inerentă unitate potenţială între
toate dimensiunile experienţei mundane.” (ii) Figura mediatoare: “Medierea
dintre omul finit şi fiinţa finală.” (iii) Calea Salvării: “Cunoaşterea este
incorporată în itinerariul autorealizării.” (iv) Limbajul alegoriei simbolice:
“Textele mistice sunt deseori scrise în limbajul alegoric al poveştilor.” Toate
aceste ipoteze se pot regăsi în opera lui Cantemir: modelul creştin va fi interpretat
de misteriosul nostru Prinţ prin grila sufismului Islamic, aşa cum şi kabbala
iudaică va fi trecută prin filtrul kabbalei arabe şi creştine.

7. Un argument contextual. Sufismul Islamic şi kabbala iudaică se
întrepătrund, paradoxal, până la o simile-fuziune încât prezumţia de influenţă
reciprocă este inerentă. Din păcate, deocamdată, transmiterea acestor doctrine şi
practici spirituale între cele două modele culturale rămâne încă enigmatică, în
perspectivă istorică, pentru cercetători. La nivelul anumitor secvenţe şi ipoteze
filosofice, influenţa directă a sufismului asupra spiritualităţii iudaice este
evidentă. În alte zone ale discursului, este dificilă determinarea şi evaluarea
similitudinilor sau influenţelor. Un celebru autor iudeu, influenţat ‘oficial’ de
sufism, Bahya ibn Pakuda, a practicat jurisprudenţă ebraică în oraşul Zaragoza, în
perioada islamică, înainte de cucerirea cetăţii de către creştini. Spre sfârşitul
secolului al XI-lea, Bahya ibn Pakuda va scrie o lucrare de etică iudaică, devenită
clasică, intitulată Cartea îndreptărilor pentru îndoielile inimii, actuală şi astăzi.

19 Parviz Morewedge (1992). Neoplatonism and Islamic thought. State University of New York
Press; Idem (1996). The 'Metaphysica' of Avicenna (Ibn Sina): A Critical Translation-Commentary
and Analysis of the Fundamental Arguments in Avicenna's 'Metaphysica' in the Danish Nana-I
'ala'i' (the Book of Scientific Knowledge), Routledge & Kegan Paul.

20 Parviz Morewedge (1992). Neoplatonism and Islamic thought, loc.cit, p.51.
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Iniţial scrisă în arabă, limbajul iudaic obişnuit în acea perioadă, numită de marele
istoric al Islamului, Bernard Lewis, the Judeo-Islamic era, opera lui Bahya este
profund şi complex influenţată de sufismul timpuriu, reprezentat între alţii de
Dhunnun din Cairo, mort către 859. Bahya considera, la fel ca sufiştii, că numai
respectarea legilor religioase nu asigură perfecţiunea sufletului. Este nevoie şi de
credinţă, de un act de angajare în inimă faţă de Dumnezeu. Învăţatul nu a fost un
“ecstatic”, el credea într-un Dumnezeu iubitor, aflat la o distanţă respectabilă.21

Recitită în acest spaţiu dinamic, format din fluxuri ondulatorii cu grade de
entropie variate, mişcându-se dinspre est către vest, aşadar, recitită în această
migraţie ideatică a teoriilor kabbalistice, opera lui Cantemir dobândeşte alte
dimensiuni.

8. Kabbala în Russia. După ce a emigrat în Rusia, Cantemir a devenit
sfătuitorul de taină al lui Petru I şi a desfăşurat o prolifică activitate ştiinţifică.
Contextul social şi istoric era dominat de grupări şi asociaţii masonice,
rosicruciene şi kabbalistice. Sunt multe perioade, pe diagrama influenţei
exercitată de ideile kabbalistice în spaţiul rusesc, în directă conexiune cu
generatoarele ideatice ale societăţilor secrete. Cantemir a fost unul din membrii
fondatori al uneia sau mai multor societăţi de acest gen. După constituirea primei
loji masonice, pe la mijlocul veacului al XVIII-lea, ruşii vor intra în contact cu
ideile şi operele kabbaliştilor. Impactul acestor idei se va intensifica odată cu
apariţia lojilor rozicruciene, în 1780. Prima perioadă avea să fie întreruptă de
interzicerea francmasoneriei în Rusia, în 1820, dar anumite activităţi masonice
’subterane’ vor continua până către 1850-1860. A doua perioadă, între 1880 şi
1930, este caracterizată de un interes crescut faţă de ştiinţele oculte, care va
culmina între 1910-1920. În anii ‘30, mulţi dintre membrii societăţilor secrete sau
ai grupărilor oculte aveau să fie arestaţi şi executaţi de regimul comunist.22 “Două

21 Moshe Idel a rescris biografia kabbalistului născut la Zaragoza în 1240, după ce a fost
recuperat de creştini. Abulafia a călătorit prin multe ţări musulmane şi prin cele creştine din Orient,
înainte de a reveni la Barcelona, unde a început studiul kabbalei. Întâlnirea sa cu kabbala i-a
deschis noi perspective în studiul legislaţiei iudaice, fapt ce i-a atras critici dure din partea
autorităţilor evreieşti ale vremii, dar mai târziu va fi considerat drept mare gânditor evreu.
Metodele lui Abulafia, prin care se putea atinge unirea în extaz cu divinitatea aveau multe
similitudini cu sufismul, creştinismul ortodox oriental şi yoga. O asemenea metodă includea
recitarea numelor lui Dumnezeu în combinaţie cu “o complexă tehnică de respiraţie, cântare,
mişcări ale capului, care nu aveau nicio legătură cu regulile tradiţionale ale iudaismului”. În schimb,
acest tip de proceduri erau binecunoscute pentru sufism. Idel va observa că diverse elemente din
kabbala extatică a lui Abulafia îşi găsesc corespondentul în disciplina sufistă (cf. The Mystical
Experience in Abraham Abulafia. Translated from the Hebrew by Jonathan Chipman. Albany:
State University of New York Press, 1988). Într-o altă lucrare a sa, Idel abordează “ipoteza că
tradiţia iudeo-sufistă coexistă în Orientul apropiat şi în Palestina.” Kabbala extaticǎ a lui Abulafia a
fuzionat, după Idel, cu “o serie neîntreruptă de autori [evrei]... care au dezvoltat un trend mistic sub
influenţa sufismului.” Acest trend s-a transmis dinspre Est către Vest într-o “fascinantă 'migraţie' a
teoriilor kabbalistice.” Kabbala extatică, originară din Barcelona se întoarce la regulile creştine
hispanice, îmbogăţită din întâlnirea cu sufismul. Şi Idel conchide ca “Palestina are o mare
contribuţie” la Kabbalǎ. “Această contribuţie, în mod ironic, a fost indusă de misticismul
musulman.” (Studies in Ecstatic Kabbalah. Albany: State University of New York Press, 1988).

22 Konstantin Burmistrov and Maria Endel. “Kabbalah in Russian Masonry: Some Preliminary
Observations” in Kabbalah: Journal for the Study of Jewish Mystical Texts, Volume Four, edited
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principale trenduri pot fi identificate în francmasoneria rusă de la sfârşitul
secolului XVIII şi începutul secolului XIX: unul, raţionalist (deist) şi celalalt,
mistic. (…) Ordinul [rozicrucian] a fost întemeiat de Bernhard Joseph Schleiss
won Loewenfeld (1731-1800)…[care] era iniţiat în kabbala tradiţională, dar şi în
practicile kabbalei creştine din Sulzbach [i.e., kabbala în viziunea lui von
Rosenroth şi van Helmont] de la finele secolului al XVII-lea.”23

8.1. Masonii ruşi de la sfârşitul veacului al XVIII-lea erau deja familiarizaţi
cu unul din textele fundamentale ale misticismului iudaic, Sefer Yezirah (Cartea
Creaţiei, secolele III-VI). Cel puţin două traduceri ruseşti ale acestui text se
păstrează astăzi în colecţiile de la MS.24 De asemenea, sunt multe scrieri
kabbalistice, binecunoscute masonilor ruşi25, în care sunt analizate nenumărate
citate din Sefer ha-Zohar.26 Burmistrov & Endel au găsit chiar o traducere a
tratatului Shaare Orah (Portile Luminii) de Joseph Gikatilla (secolul XIII), cu
extrase din comentariile clasice la text, scrise de Mattityahu Delacrut, un
kabbalist din secolul al XVI-lea.27 În acelaşi codex MS, se află şi o versiune a
tratatului Ma‘amar ’Adam de-’Azilut, care aparţine kabbalei lurianice.28 Multe
dintre operele kabbaliştilor creştini europeni, scrise în germană sau latină, au fost
traduse în rusă. Chiar şi ‘lista scurtă’ a traducerilor impresionează şi dă măsura
fenomenului de diseminare şi presiune ideo-filosofică: Adevărata şi Justa
Kabbală de Wilhelm Kriegesmann, O versiune scurtă a învăţămintelor
kabbalistice de Jacob Brucker sau Kabbala iudaică de Caspar Schott.29 Autorii
acestor scrieri îşi întemeiază cunoaşterea pe operele fundamentale ale lui Pico
della Mirandola, Johannes Reuchlin, Pietro di Galatino, Athanasius Kircher şi a
altor kabbalişti creştini din veacurile XV-XVII, asupra cărora este posibil să fi
meditat şi Cantemir.

by Daniel Abrams and Avraham Elqayam. Los Angeles (Culver City): Cherub Press, 1999: 79.
23 Konstantin Burmistrov. “Kabbalah and Secret Societies in Russia (Eighteenth to Twentieth

Centuries)” in Kabbalah and Modernity: Interpretations, Transformations, Adaptations, edited by
Boaz Huss, Marco Pasi, and Kocku von Stuckrad [ARIES BOOK SERIES: TEXTS AND STUDIES IN
WESTERN MYSTICISM/10] (Leiden – Boston: Brill, 2010), pp.29-31. See also Konstantin
Burmistrov and Maria Endel. “The Place of Kabbalah in the Doctrine of Russian Freemasons,” in
Aries: Journal for the Study of Western Esotericism, VOLUME 4, NUMBER 1 (Leiden: Brill
Academic Publishers, 2004).

24 DMS RSL, F. 14, N 676. P. 46–52 in Burmistrov and Endel, ‘Sefer Yezirah in Jewish and
Christian Traditions’, 63-71 in: Judaica Rossica, Vol. 2, Moscow: Russian State Univ. for
Humanities Press 2002, 49–80); see also Gilly, ‘Iter Gnostico Russicum’, 56. About the Russian
translations of Sefer Yezirah made from the Latin edition (S. Rittangelus, Amsterdam 1642), State
Archive of Russian Federation, F. 1137, I, N. 118, Section X.

25 DMS RSL, F. 14, N 676. P. 3-34 Apud Konstantin Burmistrov, Maria Endel, The place of
Kabbalah in the Doctrine of Russian Freemasons,

http://elearning.zaou.ac.zm:8060/Beliefs/Judaism/Kabbalah/Kabbalah%20in%20Russian
%20Freemasonry%20-%20Konstantin%20Burmistrov%202004.pdf

26 I. Tisby, The Wisdom of the Zohar: An Anthology of Texts, Oxford: The Alden Press 1994, 3
vols.

27 Sh. Blickstein, Between Philosophy and Mysticism: A Study of the Philosophical–
Qabbalistic writings of Joseph Giqatila (1248–c. 1322), Ann Arbor, Mich.: UMI 1983.

28 Burmistrov & Endel, loc.cit.
29 DMS RSL, F. 14, N 1613, or F. 147, N 193 (Kriegesmann, Die wahre und richtige Cabalah,

Frankfurt, Leipzig 1774); DMS RSL, F. 14, N 1644, Pt.5. P. 19-26 (from Brucker, J., Historia critica
philosophiae, Vol. II, Leipzig, 1742, Apud Burmistrov & Endel, op.cit.
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8.2. După Istanbul, Berlin, Londra, Paris, centre ale tradiţiilor de iniţiere,
reale sau virtuale, Cantemir avea să întâlnească, din nou, societăţile secrete,
kabbalistice sau filosofice, la Moscova.

9. Întrebarea noastră, devenită între timp ipoteză de lucru, ‘să fi fost sau nu
Cantemir iniţiat în secretele kabbalei?’ nu a primit încă un răspuns. Să fie
adevăratul răspuns chiar lipsa răspunsului? Vidul taoist30 sau imposibilitatea de a
accede la răspuns? Proiectul nostru de a reconstitui, fragmentar, o hartă mentală,
de a cartografia dinamica spirituală a unui mare gânditor deşi se află încă în faza
‘citirii silabice’, inaugurează o nouă perspectivă în acest univers, numit ‘viaţa şi
opera lui Cantemir’. Considerat a fi de multă vreme descifrat şi chiar arhivat,
acest univers spiritual ne permite să-i întrezărim - indirect şi ludic - încă un
orizont, o zonă necunoscută, poate chiar o Twilight Zone, care merită să fie
explorată, chiar dacă va duce poate într-o fundătură epistemică.
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Abstract: A reconstruction of one essential aspect of Dimitrie Cantemir’s
politic thinking will be done: the beginnings of the historic crisis process and of
the Ottoman Empire’s decline, simultaneously with the rise, as Big Powers, of
the Austrian Empire of the Habsburg Monarchy and the Tsardom of Russia
which were in a hard dispute in order to inherit the legacy of the Ottoman
Empire (The Sublime Porte). It was underlined the relation between this historic
process and the international judicial status of the Romanian Principalities in
the limits of what could be called the historical genesis of the Oriental Problem
prefigured in his master piece by Dimitrie Cantemir.

Keywords: monarchic movement, crisis mentalities, military decline,
Ottoman legacy.

Opera domnitorului-cărturar Dimitrie Cantemir, cu numeroasele ei valenţe,
a invitat prin vreme şi continuă să ne ispitească şi pe noi în a-i descifra
multiplele-i înţelesuri şi a-i găsi mesajul care, şi după 300 de ani de la elaborarea
uneia sau alteia dintre componente, a avut şi are certe rezonanţe cu valoare de
actualitate. Şi nici n-ar putea, în opinia noastră, să fie altfel de vreme ce, cum bine
se ştie, ansamblul operei cantemiriene pune în evidenţă concretizarea unui efort
deosebit de cunoaştere, o pasiune aparte a autorului pentru descifrarea
adevărului şi mai ales pentru a fi slujit eficient interese fundamentale ale
neamului său, ilustrând cum nu se putea mai convingător legătura organică
dintre cunoaştere, inclusiv cunoaşterea istorică, şi viaţa însăşi în derularea ei. Iar
prin aceasta Dimitrie Cantemir s-a dovedit a fi un model de luptă şi înfăptuire
despre care un strălucit urmaş al său în idei şi creaţie spirituală care a fost
Nicolae Iorga putea, într-o definiţie exemplară, să surprindă acest adevăr
esenţial: „opera largă, variată, plină de o dorinţă imensă de a şti mai mult, a unui
om care a iubit ştiinţa mai mult decât acea domnie pe care de două ori soarta i-a
dat-o pentru a i-o răpi brusc şi crud, a unui suflet care putea fi mândru de atâtea
cunoştinţe şi de atâta muncă, dar care nu odată se smereşte, în greutatea
urmăririi adevărului, a unui puternic al lumii, preţuit şi cerut în multe părţi, dar
care a rămas, şi în locuri atât de depărtate, un om al ţării sale”1.

Din conştiinţa atât de limpede şi de clară a marelui cărturar şi domn că opera
sa trebuia să slujească ideii de împlinire a exigenţelor devenirii societăţii în

 Conf. univ. dr., - Universitatea Creştină „Dimitrie Cantemir”, Bucureşti.
1 Nicolae Iorga, Istoria literaturii române în secolul al XVIII-lea, vol. I, ed. a II-a, Bucureşti,

1984, p. 83.
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ansamblul ei şi, în special, ale societăţii româneşti au derivat şi preocupările sale
care aveau să-l conducă la concluzia cu valoare politică deosebită că Imperiul
Otoman, în evoluţia lui, depăşise momentul de zenit al puterii sale militare, întâi
de toate, că intrase în criză, ca să folosim un termen ce în epocă nu fusese încă
asimilat, şi că viitorul, chiar mai apropiat, nu-i putea rezerva decât accelerarea
decăderii. Concluzia aceasta, cum bine se ştie, Cantemir a redat-o sintetic chiar
prin modul cum şi-a intitulat celebra sa lucrare consacrată istoriei Imperiului
otoman: Incrementa atque decrementa aulae othomanicae – Creşterea
şi descreşterea Curţii otomane, prin Curte Dimitrie Cantemir înţelegând
dinastia Osmanilor şi, în genere, cârmuirea imperială2. Dar această concluzie,
întemeiată atât pe cercetări care l-au condus la o cunoaştere pătrunzătoare a
societăţii otomane contemporane lui cât şi a trecutului acesteia mai depărtat şi
îndeosebi a trecutului mai apropiat, se regăseşte nu doar în textul Istoriei
Imperiului otoman, ci este, cel puţin sugerată, şi în altele precum Istoria
ieroglifică3 sau Monarchiarum physica examinatio (Cercetarea
monarhiilor pe baza filozofiei fizice)4, scrisă în 1712. Este drept că în texte
premergătoare istoriei Imperiului Otoman ideea decăderii puterii militare a
acestuia, şi nu numai, este prezentă mai mult ca un element de gândire politică,
justificată îndeosebi cu argumente de ordin filozofic. Este cazul îndeosebi al
ultimei, dintre lucrările menţionate, în care Dimitrie Cantemir observa că „orice
monarhie constituie un moment particular în dezvoltarea societăţii” şi că orice
guvernare (principatus) trebuie să aibă în mod firesc un sfârşit şi – corespunzător
cu acest adevăr infailibil – „tot ce se dezvoltă şi sunt lucruri particulare
(particularia) trebuie să apară şi să apună, să se schimbe şi să se transforme, să se
nască şi să moară, trebuie într-un fel să-şi aibă sfârşitul”5.

Să mai spunem că, prin teoria „mişcării monarhice”, care îşi are originea în
sistemul filozofic aristotelian despre mişcarea de la rasărit spre apus, Dimitrie
Cantemir a căutat să demonstreze că „mişcările monarhice” erau numai o
variantă a ceea ce „ordinea naturală neîntreruptă creează corespunzător cu legile
sale proprii”, ca să observe mai departe că evoluţia ciclică a marilor imperii ce
tindea spre „creşterea naturală şi desăvârşirea monarhiei nordice”, subînţeleasă
fiind Rusia, ar fi fost stânjenită chiar de către monarhia imperială a otomanilor,
apreciată, în termenii duri, specifici unei gândiri politice româneşti antiotomane,
drept „o progenitură monstruoasă a naturii”, ajunsă pe contrasens cu mersul
firesc al ordinii prestabilite în cadrul mişcării ciclice a istoriei ca realitate6.

Din ordinea logică etalată de gândirea cantemiriană se desprinde cu
uşurinţă, prin compatibilitatea ei, observaţia întru totul relevantă conform căreia,
după asediul eşuat al Vienei din 1683, „puterea osmanilor a scăzut foarte tare prin
pierderea multor regate şi provincii”, ceea ce era o realitate, consemnată ca atare

2 Dimitrie Cantemir, Istoria Imperiului otoman. Creşterea şi scăderea lui, Academia
Română, Bucureşti, 1972.

3 Idem, Istoria ieroglifică, Ed. Minerva, Bucureşti, 1973.
4 Idem, Monarchiarum physica examinatio, ediţie Gheorghe Haupt, în „Studii”, an IV (1951),

nr. 1, p. 218-229.
5 Ibidem, p. 220.
6 Ibidem, p. 221.



Vol. IV, nr. 4/decembrie, 201220

în textul tratatului de pace dintre Liga Sfântă şi Poarta Otomană de la Karlowitz
(1699)7. Nu numai atât, dar, în calitate cu precădere de observator contemporan
al evenimentelor, Dimitrie Cantemir reţinea, de asemenea, de o manieră
riguroasă, că, după asediul eşuat al Vienei şi pacea de la Karlowitz, însăşi tendinţa
de expansiune otomană în Europa s-a văzut a fi de-a dreptul limitată, deşi reluări
ale acesteia aveau să mai fie, concomitent înregistrându-se consolidarea treptată
a Austriei şi Rusiei ca o prezenţă nu doar în apropierea hotarelor Imperiului
Otoman, dar prin ea însăşi ameninţătoare la adresa viitorului acestuia ca mare
putere. O prezenţă cu atât mai ameninţătoare cu cât se profila ca atare, în
viziunea lui Dimitrie Cantemir, pe fondul unei crize din ce în ce mai grave care
afecta structurile interne ale regimului de la Constantinopol subminându-i, în
ultimă instanţă, forţa de a se exprima în planul relaţiilor politico-militare externe.
Dimitrie Cantemir le relatase mai întâi în Istoria ieroglifică în ale cărei pagini
creionase deja un tablou realist al decadenţei societăţii turceşti, ilustrat cu
imagini veridice despre corupţie, despre alterarea mentalităţilor devenite din
liant al societăţii un adevărat dizolvant al coeziunii politico-militare a acesteia cu
impact negativ direct asupra eficienţei în planul politicii externe. Iar asemenea
observaţii au putut fi realizate de Cantemir încă pe timpul exilului la
Constantinopol unde face din conţinutul lor motiv pentru a denunţa existenţa
unei crize de ansamblu ca o suferinţă din ce în ce mai grea a Imperiului otoman,
cu menţiunea că vocea cantemiriană, acolo pe malul Bosforului, nu era una
singulară. Aproape la unison era şi cea a lui Toma Cantacuzino, capuchehaie a
Ţării Româneşti în Capitala Turciei, care, într-o scrisoare din 1703, creiona un
tablou similar al decadenţei otomane cu acela al lui Dimitrie Cantemir: „Sultanul
de acum e lacom..., invidios, fricos, prost, mare duşman al creştinilor şi tot ce e
împrejurul lui nu plăteşte nimic, începând cu vizirul şi cu toţi ceilalţi, care... nu
gândesc decât să fure şi să jefuiască. Mânia lui dumnezeu e asupra lor şi toţi
[aluzie şi la Cantemir, consilier şi confident –n.n.-M.B.] se învoiesc a spune că
împărăţia aceasta turcească o va lua dracul în curând. Nădăjduim în dumnezeu că
această putere păgână o va lua dracul în curând”8.

Raportată criza internă a Imperiului Otoman la reflexul ei asupra politicii
externe, îndeosebi asupra componentei sale militare, cu trimitere, de-acum, la
istoria pe care i-a consacrat-o, Incrementa atque decrementa aulae
othomanique, să menţionăm că, de fapt, momentul de întrerupere a procesului
istoric de creştere a puterii aliosmăneşti şi de început al decăderii acesteia nu este
asediul eşuat al Vienei, în 1683, ci anul cuceririi cetăţii Cameniţa, adică 1672. „De
la anul acesta, scrie Dimitrie Cantemir, a fost cea din urmă biruinţă care a adus
ceva folos statului otoman, fie prin anexarea unor provincii... De aci înainte...
puterile otomanilor au scăzut foarte tare prin pierderea multor regate şi

7 Prin clauzele teritoriale ce i-au fost impuse, Poarta otomană a pierdut, în favoarea Austriei:
cea mai mare parte din teritoriul ungar, restul Croaţiei şi Transilvania, Polonia a recuperat
Cameniţa, şi-a extins stăpânirea peste partea vestică a Ucrainei ca şi asupra Podoliei, iar Veneţia a
obţinut Moreea, Corintul, unele teritorii din Dalmaţia, Albania şi Creta [Ioan Horga, Mircea Brie,
Relaţiile internaţionale de la echilibru la scfârşitul concertului european (secolul XVII-începutul
secolului XX), Ed. Universităţii din Oradea, 2006, p. 108.]

8 Nicolae Iorga, Histoire des Roumains, vol. VI, p. 560.
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provincii”9. Iar pierderile teritoriale suferite de Poarta Otomană, doar în urma
războiului cu Austria şi aliaţii ei (Polonia şi Veneţia), coroborate cu imensele
cheltuieli financiare pe care le-a implicat această confruntare militară, nu puteau
să nu-şi găsească o reflectare negativă asupra situaţiei interne, dovadă răscoala de
la Petrovaradin, urmată la Constantinopol de înlăturarea sultanului Mahomed al
IV-lea, asasinarea vizirului Siavus Paşa iar în planul relaţiilor externe obţinerea
unei păci umilitoare, consacrate prin Tratatul de la Karlowitz. Toate acestea
Dimitrie Cantemir le-a narat, le-a şi comentat, mai ales prin intermediul unor
note explicative, cu sublinierea că „puterile osmanilor au scăzut” nu numai ca
urmare a pierderilor teritoriale, deja menţionate, dar şi „prin nimicire de armate
întregi precum şi prin beluri şi disensiuni civile”10. Una peste alta, între
consideraţiile lui Cantemir, multe din ele cu valoare interpretativă profundă,
figurează aprecierea că Imperiul turc era deja „supus la cele mai teribile
calamităţi”11, că era deja subminat de o reală prăbuşire morală pentru remedierea
căreia s-ar fi impus acţiuni forte menite „a sfârşi rădăcina răului, reformând
moravurile şi corijând viciile poporului”12; că un val imens de nemulţumiri cu
caracter popular era de mai multă vreme alimentat de rezultatele grele ale unei
politici economico-financiare dezastruoase pe care Dimitrie Cantemir le-a şi
prezentat, respectiv „că tezaurul public este desecat şi că poporul peste tot este
indispus de a-şi împlini datoria”13 sau că politica fiscală la care se recursese, de
suplimentare excesivă a taxelor şi impozitelor, nu numai că n-a avut darul „spre a
umple iarăşi casele desecate”, dar, „prin aceasta, la atâta mizerie adusese pe
cetăţeni încât nu auzeai alta decât ţipătul poporului chemând vindicta lui
Dumnezeu contra nedrepţilor săi opresori.”14

Sigur, maniera în care Dimitrie Cantemir a zugrăvit criza Imperiului otoman,
însoţită de o critică, adesea severă, a politicii acestuia în raport cu Ţările Române,
dar şi în planul mai larg al raporturilor cu alte state, este şi rezultatul atitudinii
sale pronunţat antiturceşti din care, de pildă, să înţeleagă „principii creştini cât de
puţin statornică este pacea pe care le-o făgăduiesc turcii” sau că „Turcii nu-şi fac
nici o conştiinţă de a viola tratatele şi a-şi călca jurămintele”. Ba, mai mult,
Dimitrie Cantemir a strecurat în textul istoriei Imperiului Otoman şi ameninţări
pe care ar fi dorit să le reţină cititorii, între aceştia cu prioritate ruşii, când scrie
că: „am auzit adesea din gura turcilor” că intenţionează a cuceri Ucraina, şi,
conform aceloraşi voci, „ea trebuie recucerită la cel dintâi prilej binevenit”15.

Iar dacă Istoria creşerii şi descreşterii puterii aliosmăneşti îi avea ca
destinatari, întâi de toate, pe adversarii Porţii otomane, gândul savantului
domnitor era la Moldova şi locuitorii ei, cei care „odinioară luptau pentru
libertăţile lor, acum, însă, sunt siliţi de tirania turcească nu numai să taie pentru
ei cu securea copacii din pădurile lor, dar să supuie, aceleiaşi securi, nenorociţii,

9 Dimitrie Cantemir, op.cit., p. 608.
10 Ibidem.
11 Ibidem.
12 Ibidem.
13 Ibidem, p. 611.
14 Ibidem, p. 613.
15 A se vedea această analiză la P.P. Panaitescu, Dimitrie Cantemir. Viaţa şi opera, Ed.

Academiei, Bucureşti, 1958, p. 180-181.
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înseşi capetele lor”16. Erau, cu siguranţă, adevăruri incontestabile, dar, în acelaşi
timp, o chemare la acţiune, înscrisă ca atare, în Tratatul de la Luţk sau în
proclamaţia către Moldova din 30 mai 1711 când trupele ruseşti intrau în ţară, iar
Cantemir făcea publică alianţa sa cu Rusia împotriva Porţii otomane.

După Stănileşti, Dimitrie Cantemir n-a pregetat să-i alimenteze ţarului Petru
I conştiinţa şi convingerea că Imperiul Otoman era istoriceşte condamnat şi că se
impunea o campanie militară cât mai apropiată posibil, îndeosebi după ce în 1716
a izbucnit un nou război austro-turc. Lucrările sale poartă acest mesaj fie că este
vorba de Descriptio Moldaviae, o demonstraţie a savantului Cantemir cu
privire la vechiul statut politic al Moldovei, de Viaţa lui Constantin
Cantemir scrisă chiar în anul izbucnirii noului război austro-turc (1716) sau de
Hronicul româno-moldo-vlahilor în care Dimitrie Cantemir a subliniat cu
tărie ideea că tenacitatea rezistenţei româneşti i-a împiedicat pe otomani să-i
aducă pe români în starea de servitute în care au reuşit a-i aduce pe bulgari, pe
greci sau pe sârbi şi că românii chiar au avut o contribuţie reală la apărarea
civilizaţiei europene. Iar dacă, aşa cum scrie textual Cantemir, „Acea de sus
pronie, purtând de grijă mântuinţii acestor crivăţene năroade” (din Europa de
nord), atunci „cu niamul româno-moldo-vlahilor, ca un zid prea vârtos şi
nebiruit, să fie slujit”17. A se fi mers pe această cale, orizontul obţinerii victoriei ar
fi fost din ce în ce mai aproape cu atât mai mult cu cât, aşa cum avea să scrie în
istoria Imperiului otoman, „după starea prezentă a lucrurilor, [pentru turci] era
mai necesar a apăra decât a lărgi marginile Imperiului”, ceea ce războiul dintre
Austria şi Turcia (1716-1718) avea să confirme. Confirmată avea să fie şi teza
cantemiriană despre decăderea continuă a puterii otomane ca şi ascensiunea
rivalelor acesteia, a Rusiei şi a Austriei, acestea ajungând cu timpul să conlucreze
pentru a-şi birui adversarul sau să se confrunte pe seama moştenirii Imperiului
semilunii. Acesta s-a dovedit a fi conţinutul „problemei orientale” ce va marca
adesea cursul relaţiilor internaţionale din Europa până la sfârşitul primului
război mondial, conţinut din care au făcut parte şi Principatele Române sau
România până la obţinerea independenţei naţionale în urma războiului ruso-
româno-turc din 1877-1878.

16 Ibidem, p. 182.
17 Dimitrie Cantemir, Hronicul vechimii romno-moldo-vlahilor, ed. Grigore Tocilescu, în

Opere, tom VIII, Bucureşti, 1876, p.121.
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SSTTRRUUCCTTUURRAA SSOOCCIIAALL--PPOOLLIITTIICCĂĂ AA CCOOMMUUNNIITTĂĂŢŢIILLOORR SSĂĂTTEEŞŞTTII
NNOORRDD--DDUUNNĂĂRREENNEE DDUUPPĂĂ „„RREETTRRAAGGEERREEAA AAUURREELLIIAANNĂĂ””,,

ÎÎNN VVIIZZIIUUNNEEAA LLUUII DDIIMMIITTRRIIEE CCAANNTTEEMMIIRR ŞŞII NNIICCOOLLAAEE IIOORRGGAA
ŞŞII ÎÎNN LLUUMMIINNAA CCEERRCCEETTĂĂRRIILLOORR RREECCEENNTTEE

ŞŞtteeffaann OOlltteeaannuu


stefanolteanu@yahoo.com

Abstract: The ideas rendered in the works with regard to the social and
political structure of the Northern –Danubian communities, such as the ethnical
identity- whether at the end of the 17-th century, the beginning of the 18-th
century or during the modern epoch – surprisingly coincide; Dimitrie Cantemir
worked less over those principles, yet, his ideas have been confirmed by recent
research, through written documents and archaeological sources.

Keywords: rural community, continuity, ethnicity, cultural identity,
ethnical identity.

Precum se ştie, orice comunitate sau grupare etnică, desprinsă din
comunitatea-matcă, îşi menţine de-a lungul existenţei identitatea sa etnică,
principiu ce se exprimă prin valori materiale şi spirituale permanente, create de
membrii comunităţii respective. Acest principiu de recunoaştere a valorilor
materiale şi spirituale, identitatea etnică, se constituie într-un ansamblu de
circumstanţe laice şi religioase care determină, pe de o parte, caracterul etnic al
comunităţii umane de-a lungul anumitor perioade istorice, iar pe de alta,
apartenenţa acestora la marile centre de cultură şi civilizaţie ale epocii, cu
moştenirile sale tradiţionale, cu disparităţi şi discordanţe care se disting printr-un
pluralism construit pe diferenţe culturale specifice.

Evul mediu european, această epocă „rămasă în spirit uitată şi misterioasă”,
după afirmaţia unuia dintre marii medievişti francezi, Georges Duby,
coordonatorul celebrei opere L’Histoire du Monde: Le Moyen Age, apărută la
Paris în anul 20041, oferă suficiente dovezi care pun în lumină acel pluralism
cultural ataşat prezervării identităţii culturii materiale şi spirituale, ca moşteniri
tradiţionale ale marilor civilizaţii, în care se integrează deplin şi evul mediu
românesc, prin creaţiile sale păstrătoare ale acestor tradiţii identitare.

Dimitrie Cantemir şi Nicolae Iorga, două mari personalităţi ale istoriei
noastre naţionale au prezentat, în operele lor, o viziune comună asupra problemei
fundamentale a poporului român, în mod special asupra structurii social-politice
a comunităţilor săteşti nord-dunărene după retragerea aureliană, evidenţiind, în
câmpul cercetării lor, caracteristicile principale ale identităţii etnice a
comunităţilor săteşti nord-dunărene, precum: dăinuirea neîntreruptă a acestora

 Prof. univ. dr., - Universitatea Creştină „Dimitrie Cantemir”, Bucureşti.
1 George’s Duby, L’Histoire du Monde: Le Moyen Age, Paris, 2004, p.VII.
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şi promovarea unităţii teritoriale nord-dunărene, construirea de structuri social-
politice specifice, originea şi latinitatea poporului român şi a limbii sale,
adoptarea noii religii (cea creştină), menţinerea vechilor cutume şi obiceiuri
tradiţionale.

Înainte de a prezenta opţiunile ştiinţifice ale celor două personalităţi mai sus
menţionate în această privinţă, trebuie precizat că aceste valori materiale şi
spirituale de care am pomenit, au mai fost evocate anterior şi de umanişti ai
secolelor al XV-lea – al XVI-lea, precum şi de cronicari români din secolele al
XVI-lea – al XVII-lea. Toate aceste personalităţi de cultură, români şi străini, au
evidenţiat în operele lor valori materiale şi spirituale ale românilor, precum ideea
unităţii lor etnice, originea şi latinitatea limbii şi poporului român etc. Aşa, de
pildă, istoricul bizantin Laonic Chalcocondil, arată în lucrarea sa: „Creşterea
puterii turceşti, căderea Împărăţiei bizantine şi alte istorii despre felurite ţări şi
popoare”2, că românii se aseamănă cu italienii în privinţa limbii, obiceiurilor,
armelor şi modului de viaţă.

Interesantă, din acest punct de vedere, apare şi intervenţia mitropolitului
Maximian al Serbiei în 1506 în ceea ce priveşte împăcarea dintre voievozii români
Radu cel Mare şi Bogdan cel Orb, pe motiv că: ”sunteţi creştini şi de acelaşi neam
<semintie>”3.

Dintre umaniştii secolelor al XVI-lea, al XVII-lea, se distinge Nicolae Olahus
care arată că limba românilor a fost cândva romană, căci ei sunt o colonie, a
romanilor4.

Anton Verancici şi papalitatea atrăgeau şi ei atenţia catre mijlocul secolului
al XVI-lea asupra rolului jucat de cele trei ţări române ca vechi ţări creştine, în
apărarea creştinătăţii europene, idee reluată de Mihai Viteazul care considera:
„Ardealul şi Ţara Românească <drept> bastele ce se cheamă străjile şi
apărătoarea a toată Creştinătatea”5, iar într-un Diario italian se menţiona o
proclamaţie a aceluiaşi Mihai Viteazul către oşteni în care se specifica lupta
oştenilor români „pentru gloria naţiunii lor, din acei romani din care descind”6,
idee reprodusă mai înainte de Despot Vodă care, adresându-se, deasemenea,
oştenilor moldoveni, îi socoteşte: „descendenţi ai valoroşilor romani care au făcut
să tremure lumea”.

Veacul al XVII-lea avea să potenţeze aceste idei prin cronicari limba română,
precum Grigore Ureche, Miron Costin şi stolnicul Constantin Cantacuzino,
într-un veac în care se realiza „biruinţa scrisului în limba română”7.

A rămas celebră sintagma cronicarului moldovean Grigore Ureche „românii

2 Laonicos Chalcocondylas, Expuneri istorice, în “Scriptoses Byzantini“, II, Bucureşti 1958,
p.63.

3 Ion Bogdan, Cronici inedite atingătoare de Istoria Românilor, Bucureşti, 1895, p.6, în
“Gândirea social-politică despre Unire(1859)”, Bucureşti, 1966, p.9.

4 Nicolai Olahi, Metropolitae Strigoniensis, Hungaria et Atila sire de originibus gentis regni
Hungariae si tu, habitu, opportunitatibus et rebus dello pacequae ab Atila gestis, Viniobonde,
MDCCLXIII, (1763), p.59, 60, 62; vezi în “Gândirea social-politică despre unire (1859)”, Bucureşti,
1966, p.9.

5 Documente şi însemnări româneşti din sec. XVII, Bucureşti, 1979, p. 133.
6 Hurmuzaki, III, 2, p.529-530.
7 P.P.Panaitescu, Începuturile şi biruinţa scrisului în limba română, Bucureşti, 1965.
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cât se află locuitori la Ţara Ungurească şi la Ardeal şi la Maramureş, de la un loc
sunt cu moldovenii şi toţi de la Râm se trag”8, sintagmă care concentrează
întregul proces al valorilor identitare, materiale şi spirituale ale românilor.

Miron Costin, la rândul său, a amplificat dovezile referitoare la valorile
identităţii etnice a românilor, susţinând că „numele cel mai adevarat, autentic, de
la primul descălecat prin Traian este rumăn sau romanus, care nume acest popor
l-a păstrat întotdeauna între dânşii, acelaşi nume este dat, îndeobşte şi
muntenilor şi moldovenilor şi celor ce locuiesc în Ţara Transilvaniei”9. „Biruit-au
gândul - continuă acelaşi cronicar - să mă apuc de această trudă, să scot lumii la
vedere felul neamului, din ce izvor şi semintie sunt locuitorii ţării noastre,
Moldovei şi Ţării Munteneşti şi românii din ţările ungureşti, cum s-au pomenit
mai sus, că tot un neam şi odată descălecaţi sânt… Locul dară, acesta unde este
Moldova şi Ţara Muntenească este drept Dachia, cum şi tot Ardealul cu
Maramoraşul şi Ţara Oltului”10.

Aceleaşi aprecieri avea să facă la finele secolului al XVII–lea şi la începutul
celui următor şi cronicarul muntean Constantin Cantacuzino stolnicul: „Însă
românii înteleg nu numai aceştia de aici, ci şi den Ardeal, carii încă şi mai neaoş
sânt şi moldovenii şi tot câţi şi într-altă parte se află şi au această limbă… tot unii
sânt. Ce dară pe aceştia, cum zic, tot romani îi ţinem, că tot aceştia dintr-o
fântână au izvorât şi cură11.

X
X X

Sfârşitul secolului al XVII-lea şi mai cu seama, primele două decade ale
secolului următor, aveau să marcheze, sub raportul promovării identităţii
poporului român, o etapă superioară în privinţa documentării valorilor materiale
şi spirituale ale poporului nostru prin persoana lui Dimitrie Cantemir, voievod al
Moldovei, dar şi personalitate marcantă a culturii europene, primul român
membru al Academiei de Ştiinţe din Berlin12, care, prin modul documentar de
susţinere a opiniei referitoare la identitatea etnică românească depăşeşte etapa
cronicărească, doar de simpla afirmare a valorilor principiului identitar,
afirmându-se ca începător al istoriografiei ştiinţifice româneşti şi integrându-se
în noul curent de idei iluministe ce pătrundea prin gândirea unor oameni de
cultură din spaţiul românesc, precum Dimitrie Cantemir.

Lucrările lui fundamentale, ca Hronicul vechimii a romano-moldo-vlahilor,
elaborat către 1715-1716 în limba latină, în timpul exilului la Sanct Petersburg in
Rusia, tradus apoi, în 1717 în româneşte, dar şi Descriptio Moldaviae, redactată în

8 Grigore Ureche, Letopiseţul Ţării Moldovei, ed.II, P.P. Panaitescu, Bucureşti, 1958, p. 65,
66, 67, 134; Gândirea social-politică a Unirii, …, p. 11-12.

9 Miron Costin, Opere, ed. P.P. Panaitescu, Bucureşti, 1958, p. 207, 212, 299, 241, 254; vezi  şi
Gândirea social-politică a Unirii, …, p. 15

10 Miron Costin, Opere, p. 16.
11 Constantin Cantacuzino, Istoria Ţării Româneşti, ed. V. Cartojan şi D. Simuonescu,

Craiova, f.an, p. 70; vezi şi Gândirea social-politică a Unirii, …, Bucureşti, 1966, p. 18.
12 Istoria Românilor, vol. V, Bucureşti, 2003, p. 332.
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limba latină în anii 1714-1715 demonstrează, cât se poate de limpede, bogata
documentare rezultată din consultarea unei însemnate bibliografii române şi
străine referitoare la problemele originii poporului căruia-i aparţinea, a
dăinuirilor comunităţilor umane de pe teritoriul nord-dunărean, a structurilor lor
social-politice în perioada migraţiei popoarelor, a unităţii teritoriale a acestora în
această întreagă perioadă etc.

Scurtele sinteze pe care Cantemir le face la fiecare început de Carte sau de
Capitole din Hronic conţin ideile fundamentale ale valorilor identitare, pe care
istoriografia românească recentă le confirmă pe deplin, cum o să vedem în cele ce
urmează.

Chiar din titlul Hronicului Cantemir afirmă cu toată certitudinea: „Hronicon
a toată Ţara Românească (care apoi s-au împărţit în Moldova, Muntenească şi
Ardealul), din descălecatul ei de la Traian împăratul Râmului”13; sau: ”…izvorul şi
începătura numelui Dachii (pe care acum Ţările Moldovei, Ţara Muntenească şi
Ardealul stau), de unde au izvorât si au purces”14; sau „…românii din Dachia, carii
astăzi sunt moldovenii, muntenii şi ardelenii sunt din neamul lor hirişi romani de
la Italia, de Traian împărat pre aceste locuri aduşi”15; sau „…Arată-să pre scurt
precum neamul moldovenilor, muntenilor si ardelenilor (care cu toţii au un nume
deobşte, români se cheamă”16.

Aşa cum aminteam mai înainte, Dimitrie Cantemir se distanţează de
cronicari în problema latinităţii limbii romane, prin faptul că nu numai că afirmă
acest caracter latin, ci caută să argumenteze cu dovezi incontestabile din
domeniul sintaxei şi morfologiei limbii române, a regulilor care guvernează
aceasta latură a gramaticii, stabilind legăturile intrinseci cu limba latină, lucru pe
care-l face pentru prima oară în istoriografia noastră Dimitrie Cantemir17.

Înţelegând raportul intim dintre dăinuirea permanentă a comunităţilor
umane pe acelaşi teritoriu şi gradul de organizare social-politică al acestora,
Cantemir abordează în opera sa, pentru prima oară, problema structurii social-
politice a acestor comunităţi, pe baza realităţilor, în această privinţă, existente în
vremea sa pe teritoriul Moldovei, realităţi care traversaseră veacuri, specifice
unor vremuri cu multe secole în urmă. După ce autorul citat afirmă: „Traiul
necurmat al romanilor în Dacia de la Traian până la Isac Anghelos”18, şi după ce
constată că: ”Ţările noastre pe care Romănii şi astăzi le ţin, nicioadată de dânşii
nu au fost parăsite şi pustiite, ci totdeauna au avut stăpâniri întemeiate”19,
Cantemir argumentează aceste idei prin existenţa acelor organisme social-
politice, ca formă de organizare a comunităţilor respective, pe care le socoteşte
adevărate „Republici” în cadrul statului moldovean din vremea sa. El constată
existenţa a trei mari forme de organizare social-politică a locuitorilor: cea a
Câmpulungului din ţinutul Sucevii, cea a Vrancei de la curbura Carpaţilor şi cea a

13 Dimitrie Cantemir, Hronicul vechimii a romano-moldo-vlahilor, Bucureşti, 1801, ed. G.
Tocilescu, p. 131; cf. Gândirea social-politică despre Unire (1859), Bucureşti, 1966, p. 18.

14 Dimitrie Cantemir, op.cit., p. 25, cf. Gândirea…, p.19.
15 Ibidem, p. 57; Gândirea…, p. 19.
16 Ibidem, p. 104, 109; Gândirea…, p. 19.
17 Dimitrie Cantemir, Descrierea Moldovei, Bucureşti, 1976, p. 230 şi urm.
18 Ibidem.
19 Dimitrie Cantemir, Descrierea Moldovei, Bucureşti, 1976, p. 187-188.
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Tigheciului din judeţul Fâlciu. Caracterul arhaic de organizare a acestora este
evidenţiat de Cantemir prin câteva trăsături caracteristice formei arhaice de
organizarea social-politică a comunităţilor săteşti. Locuitorii acestor „Republici”,
arată autorul: „nu ţin de boierime, nu sunt supuşi niciunui boier, şi fac la un loc
un fel de republică”…”şi se ţin de legile lor şi nu primesc nici poruncile şi nici
judecători de la Domnie”20.

Întrebarea care se pune este aceea de a se putea defini tipul de structură
social-politică a organismului pe care Dimitrie Cantemir îl denumeşte
„republică”, în cazul concret al celor trei zone moldoveneşti: a Câmpulungului
sucevean, a Vrancei şi a Tigheciului din ţinutul Fâlciu, „aflat la hotarul cu tătarii
din Buceag”21. Potrivit aprecierii cantemiriste, caracteristicile de tip structural ale
acestor „republici”, se deosebesc de cele ale „ţăranilor vecini moldoveni”22, adică:
„nu ţin de boierime, dar nu sunt supuşi niciunui boier şi fac la un loc un fel de
republică”23. Pe de altă parte, acelaşi autor diferenţiază cele trei zone în funcţie de
relieful în care acestea se situează, relief care a influenţat tipul de structură social-
politică existent pe vremea lui Dimitrie Cantemir. Aşa, de pildă, ţinutul
Câmpulungului şi al Vrancei se situează într-o zonă muntoasă „împresuraţi de
piscurile unor munţi foarte înalţi”24, în cazul Câmpuluingului; iar în cazul
Vrancei, acest ţinut este „înconjurat din toate părţile de munţii cei mai
sălbatici”25.

Cât priveşte Tigheciul, acesta se află în codru într-o zonă periculoasă,
locuitorii de aici având sarcini militare ca pavăză contra tătarilor. Aşadar, în cazul
acestor trei structuri teritoriale existau diferenţe în ceea ce priveşte atât al
reliefului, cât şi al rosturilor lor de apărare a ţării. Dacă comunităţile in primele
două „republici”, în număr de 15 sate în cazul Câmpulungului şi 12 sate în cazul
Vrancei, cu un total de 200 de case (cca. 750-800 locuitori într-un sat), locuitorii
Tigheciului sunt toţi călăraşi sau călăreţi care alcătuiau o oaste de 8000 de
oameni în trecut, iar acum  la  începutul  secolului al XVIII-lea abia ajung la
200026.

Acelaşi autor ne informează şi asupra ocupaţiilor locuitorilor acestor ţinuturi
în funcţie de tipul reliefului.

În cazul Tigheciului, lucrurile sunt simple, locuitorii având, cum am spus
deja, sarcini militare contra tătarilor din Buceag. Ceilalţi din cele două ţinuturi,
datorită reliefului muntos toată munca lor este păstoritul; ei „nu se pricep la
meşteşugul lucrării pământului cu sapa, fiindcă în munţii lor nu au de fel
ţarini”27.

Din această cauză şi dările lor către domnie se deosebesc de cei care îşi
lucrează pământul, plătind o dajdie în fiecare an, „însă nu atât cât le cere domnia,

20 Dimitrie Cantemir, Descrierea Moldovei, Bucureşti, 1976, p. 188
21Ibidem, p. 186.
22 Ibidem, p. 186-187.
23 Ibidem, p. 186-187.
24Ibidem, p. 187.
25 Ibidem, p. 187
26 Ibidem. P. 188
27 Ibidem. P. 188
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ci numai cât făgăduiesc ei domniilor”28. În acest context, Cantemir ţine să
sublinieze că, din acest punct de vedere, starea acestor locuitori era „odinioară” o
deplină „slobozenie”29. „…altminteri ei se ţin de legile lor şi nu primesc nici
poruncile şi nici judecări de la domnie”30.

Ţinând cont de particularităţile pe care le prezintă aceste structuri
„republicane” şi comparându-le cu instituţiile similare pe care documentele scrise
ni le furnizează pentru vremurile anterioare, cum o să vedem în continuare,
considerăm că suntem în faţa unor structuri social-politice cunoscute în literatura
de specialitate recentă, ca structuri de tipul obştilor teritoriale şi a uniunilor de
obşti, a romaniilor populare, democraţiilor ţăraneşti, a asociaţiilor defensive din
epoca anterioară, cum le numeşte Nicolae Iorga, singurele în măsură să asigure
permanenţa valorilor etnice ale comunităţilor săteşti nord-dunărene în perioada
marilor migraţii din secolul IV d.Hr.

Totodată, nu putem să nu observăm că în această vreme a secolelor XVII
(ultima treime) şi la începutul secolului următor s-au produs mari transformări în
societatea medievală românească, afectând şi instituţiile acestor structuri
social-politice de tipul obştilor şi uniunilor de obşti aflate acum într-o perioada de
disoluţie din ce în ce mai pronunţată, moment surprins de Cantemir în a sa
Descriptio Moldaviae. Raporturile obştilor cu domnia şi cu instituţiilor judiciare
au fost din plin afectate, domnia preluând controlul, aproape total, asupra
vechilor înjghebări democratice ale comunităţilor obştesti, instituind dregători în
principalele sectoare ale activităţii obştilor şi uniunilor de obşti pe care le-a
subordonat până la desfiinţare în interesul statului feudal31, încheindu-se, astfel,
lunga perioada de funcţionare a acestor democraţii ţărăneşti medievale din istoria
noastră, deloc asemănătoare cu instituţii similare din istoria medievală
europeană, cel puţin sub raportul dimensiunii lor temporale de existenţă.
Instituţiile asemănătoare din societatea de pe teritoriul Franţei  din perioada
căderii Imperiului Roman şi fuziunea dintre galo-romani şi francii lui Clovis, au
avut drept urmare dispariţia, după două secole de vieţuire (sec.V-VI), a vechilor
instituţii obşteşti înghiţite de marile latifundii32.

X
X X

Venirea pe lume a marelui istoric, Nicolae Iorga, în primii ani ai ultimei
treimi a secolului al XIX-lea (1871) găsea lumea istoricilor români, ai acelei vremi,
într-o stare de profundă iritare, indignare şi chiar revoltă, stare provocată de

28 Ibidem, p. 187.
29 Ibidem.
30 Ibidem, p. 187-188.
31 P.P. Panaitescu, Obştea ţărănească în Ţara Românească şi Moldova (secolele XIV-XVII),

Bucureşti, 1964; Istoria Românilor, vol. V, Bucureşti, 2001 (Cap.respective).
32 Jacque-Henri Michel, La trace du doit romain dens les octes prives du Hant Mogen Age, în

“Reme de L’université de Bruxellesa”… 1977 nr. 1, p. 104; şi urm.; “autonomia aceasta (a
comunităţilor obşteşti) se întâlneşte la noi, în Balcani, în Veneţia şi în Roma, în Sardinia şi în Italia
bizantină, ca şi, am văzut-o în Galia chiar; oameni buni şi bătrâni conduc satul” (N. Iorga, Prelegeri
la Văleni de Munte, volum îngrijit de Petre Ţurlea), Bucureşti, 2008,  p. 169.
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editarea la Leipzig a lucrării lui Robert Roesler „Rumänische Studien.
Unterschungen zur älteren Geschichte Rumäniens”, lucrare în care autorul
susţinea teza neştiinţifică potrivit căreia poporul român s-ar fi format, exclusiv, la
sudul Dunării, de unde ar fi emigrat în secolele al IX-lea, al X-lea la nordul
fluviului pe actualul teritoriu (teorie aşa numită „imigraţionistă”).

Reacţia istoricilor români faţă de această opinie s-a produs imediat printr-o
serie de articole, comentarii şi lucrări prin care se lua atitudine faţă de opinia
exprimată de istoricul german, aducând unele argumente, mai mult sau mai puţin
documentate în aceea perioadă, împotriva “teoriei” lui Roesler33.

Era evident că implicarea în această problemă a tânărului Iorga nu era
posibilă la acea vreme, mai cu seamă din lipsa unor documente istorice care să
poată clarifica procesul complex al formării poporului român. Conştient de lipsa
aproape totală a izvoarelor referitoare la problema menţionată, „greutatea
enormă pe care o întâmpină istoricul acelor timpuri, mai ales în perioada când
izvoarele de arhivă sunt rare”34, după cum singur recunoştea încă din 1894, N.
Iorga şi-a orientat preocupările ştiinţifice, în această privinţă, ca metodologie a
cercetării, în două direcţii fundamentale de investigare: depistarea şi editarea
izvoarelor scrise, referitoare la întreaga perioadă istorică a comunităţilor săteşti
de la nordul Dunării din tot cursul evului mediu, pe de o parte. Pe de altă parte,
constatând lipsa aproape totală a ştirilor scrise pentru teritoriul românesc din
perioada de după retragerea aureliană la sudul Dunării, referitoare la evoluţia
societăţii din această zonă geografică, N. Iorga socotea absolut necesară metoda
comparativă cu evoluţia istorică a celorlalte popoare care ne înconjoară şi chiar a
celor din Europa occidentală.

În ceea ce priveşte metoda comparativă a situaţiei de la noi cu celelalte
popoare, N. Iorga arăta încă din 1915 că: „prin studierea istoriilor celorlalte
popoare, eu am căutat să adaug noi cunoştinţe la istoria poporului român. Am
încercat să concentrez asupra istoriei românilor toate razele din afară spre a o
îneca pe ea în lumina reflectată asupra-i şi astfel a o cunoaşte în toată măreţia
ei”35. Iar mai târziu, în 1934, acelaşi autor menţiona: „Istoria naţională fără
orizont universal nu poate fi decât ininteligibilă, falsă şi cu lipsuri importante”36.

Combinând cele două metode de cercetare ştiinţifică, cea a izvoarelor scrise
în comparaţie cu istoria universală, N. Iorga a reuşit, în cursul vieţii sale, să

33 A.D.Xenopol, Teoria lui Roesler, Iaşi, 1884; idem, Une enigme historique. Les Roumains
au Moyen Age, Paris 1885; D. Onciul, Teoria lui Roesler, Studii asupra stăruinţei românilor în
Dacia Traiană, 1885, în “Convorbiri Literare”, XIX, 1885 etc.

34 N.Iorga, Despre concepţia actuală a istoriei si geneza ei (lecţie de deschidere ţinută la
Universitatea din Bucureşti, 1 noiembrie 1894), în Generalităţi cu privire la studiile istorice, ed. IV,
Bucureşti 1999, p. 61; vezi şi Şt. Olteanu, Obştea sătească medievală ca structură social-politică la
nordul Dunării în primul mileniu, creştin, în viziunea lui Nicolae Iorga, în “Nicolae Iorga, 1871-
1940, Studii şi Documente”, vol.X, Bucureşti, p.343 şi urm.

35 “O enormă cantitate din aceste documente, sublinia N. Iorga, a trecut prin mâinile mele în
timp de peste 30 de ani de cercetări” (Cuvântare la deschiderea primului Congres internaţional de
studii bizantine în Generalităţi…), p. 149.

36 N. Iorga, Cum se scrie istoria românilor (fragmente dintr-o lecţie de deschidere), Bucureşti,
1915,  în Generalităţi..., p. 140

37 N. Iorga, Istorie universală şi istorie naţională (lecţie de deschidere la Universitatea
Bucureşti, 2 noiembrie 1934) în Generalităţi ..., p.234.



Vol. IV, nr. 4/decembrie, 201230

extindă cercetarea istorică românească şi asupra unor structuri social-politice
specifice identităţii lor etnice, existente la comunităţile săteşti de pe teritoriul
nord-dunărean din perioada primului mileniu creştin, perioadă în care, aşa cum
s-a demonstrat în cele mai recente cercetări, s-a desfăşurat procesul de formare a
noului popor care va apare la finele mileniului menţionat cu numele de poporul
român.

Structura social-politică fundamentală care a stat la baza procesului de
devenire românească, obştea teritorială medievală, a fost socotită, în opera
marelui nostru istoric, drept punctul de pornire al procesului de identitate
românească, de organizare social-politică specifice identităţii lor etnice, la nivelul
cnezatelor, voievodatelor şi ţărilor şi, de aici, printr-un proces de coagulare a
acestora, la constituirea statelor româneşti medievale la mijlocul secolelor al XIV-
lea.

Studiul evoluţiei în timp a instituţiilor şi structurilor social-politice
menţionate în izvoare, cât şi pe bază comparativă cu instituţiile similare din
istoria altor popoare, ne arată o evoluţie spectaculară a gândirii istorice a  lui N.
Iorga de la prima sa lecţie de deschidere la Universitatea din Bucureşti, până la
dispariţia sa din viaţă, o imensă informaţie supusă unei judecăţi lucide, pentru a
regăsi adevărul existenţei trecute37, “o nouă viziune privind istoria românilor
(S.St.O.) întemeiată pe unele permanenţe ale dezvoltării istorice”38.

Aşa, de pildă, N. Iorga constată existenţa obştii săteşti la români în evul
mediu exprimată în documente publicate de el în vol. VI - VII din Studii şi
documente, prin instituţiile sale menţionate, precum adunarea satului, sfatul
bătrânilor (oameni buni şi bătrâni) al obştii, considerând că această structură
social-politică a obştii ţărăneşti „a fost constituită în obştea liberă şi aceasta este
străvechea formă de organizare a lui”, (a poporului nostru)39.

Evidenţa acestor consideraţii istorice ale lui N. Iorga în legătură cu existenţa
obştii săteşti medievale pe teritoriul românesc a căpătat, începând, aproximativ,
de la mijlocul celei de-a doua decade a secolului al XX-lea (circa 1915), o conotaţie
deosebită, constând în extinderea prezenţei acestei structuri social-politice de
tipul obştii teritoriale şi la comunităţile rurale de la nordul Dunării din perioada
primului mileniu creştin, folosind ca metodă de cercetare comparaţia istorică.
Înzestrat cu o memorie fenomenală, N. Iorga a acumulat, prin cunoaşterea
istoriei medii universale, evoluţia istoriei popoarelor din perioada secolelor IV-
VIII, a formelor de organizare social-politică a acestora, cunoştinţe care i-au
permis să compare acest tip de structură social-politică cu cea din teritoriile
româneşti vorbind în acest sens de secolul V şi următoarele în spaţiul european,

38 N. Iorga, Cum se scrie istoria românilor (fragmente dintr-o lecţie de deschidere),
Bucureşti, 1915, în Generalităţi..., p. 9.

39 Dreptul de control asupra pământului, Responsabilitatea colectivă pentru deciziile luate,
Responsabilitatea juridică, Dreptul la judecată al obştii, Conducerea obştii (oameni buni şi bătrâni),
Adunarea satului, Jurământul de credinţă etc. Vezi şi Viaţa feudală în Ţara Românească şi
Moldova (sec. XIV-XVII), Bucureşti, 1957, p. 91 şi urm. P.P. Panaitescu, Obştea ţărănească în
Moldova ţi Ţara Românească (sec. XIV-XVII), Bucureşti, 1962.

40 N. Iorga, Evolution de la quetion rurale en Roumanie jusqu`a la reforme agraire,
Bucureşti, 1929, p.2; V. Costăchel, P.P. Panaitescu, A. Cazacu, Viaţa feudală în Ţara Românească şi
Moldova (sec XIV-XVII), Bucureşti, 1957, p. 84.
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N. Iorga afirmă următoarele: „Aici, printre cei care participă la această
organizare spontană pe care eu o numesc după acele cazuri în care se întâlneşte
numele ei, a Romaniilor, sunt şi ţărani. Aceşti rurali cineva îi descoperă
pretutindeni, în mici <formaţiuni> de oameni40.

Numeroase asemenea aprecieri le face istoricul nostru într-o serie de alte
cuvântări, articole etc., prezentate mai cu seamă în celebrele sale conferinţe la
Universitatea Populară din Vălenii de Munte în ultimul deceniu al vieţii sale.

Sunt unele dintre cele mai concise caracterizări făcute de N. Iorga acestor
structuri social-politice obşteşti care înseamnă „localism”, „solidaritate şi
democraţie” în interiorul unui mic grup de săteni, care trăiesc cot la cot când se
apără laolaltă, având sentimentul de a fi părtaşi fiecare la ceea ce stăpânesc”.41

Dar cea mai corectă definiţie a obştii săteşti medievale existentă la
comunităţile rurale de la nordul Dunării în perioada de după retragerea armatei
şi administraţiei romane la finele sec. al III-lea d.Hr. a formulat-o N. Iorga cu
prilejul prezentării viziunii sale asupra începuturilor evului mediu românesc, la
Congresul de Istorie din Londra la 7 aprilie 1913.

Vorbind, în general, despre noua societate a evului mediu, istoricul citat
afirma, cu privire la istoria medievală românească: „Expunerea istoricului viitor
va porni, deci, de la cele dintâi formaţiuni locale, datorită asociaţiilor defensive
din timpul invaziilor, apoi părăsirii de către puterea regală a drepturilor de
guvernământ, pe care Roma veche le-a păstrat totdeauna cu gelozie, drepturi
de primă stăpânire asupra teritoriilor cucerite de către armata năvălitoare...
Toate aceste vieţi autonome rurale şi urbane, sortite prin chiar faptul acesta, să
se topească în formaţiuni mai puternice şi mai trainice, sunt elementele acelei
realităţi teritoriale care va fi semnul deosebitor al epocii ce se va deschide în
curând”.42

Abordând problema începuturilor evului mediu românesc, N. Iorga,
amintea, de la început ca şi Dimitrie Cantemir, de altfel, persistenţa populaţiei
locale pe teritoriul nord-dunărean după retragerea aureliană. După dispariţia
statului “tertacular”, arăta Nicolae Iorga, a avut loc regruparea spontană a
forţelor vii ale societăţii, potrivit cu necesităţile lor imediate, în organisme politice
structurate pe trupul vechilor structure politico-administrative ale Imperiului. 43

Aşadar, pornind de la cercetarea structurii social-politice a obştii săteşti
medievale menţionată în documentele noastre din evul mediu „proiectată”
(intuitiv) la o perioadă istorică mai veche (cea a primului mileniu creştin), într-o

41 N. Iorga, Ev. Mediu şi Antichitate (martie 1930), în Generalităţi..., p.168; “Cei rămaşi în
urmă după retragerea aureliană se constituie ca Romani “homines romani”, (v. Roumanchi,
romanici) din Retia elveţiană, din jurul Romei cu ai ei Ramagnoli... Autonomia acestora se
întâlneşte la noi în Balcani, în Veneţia şi în Roma, în Sardinia şi în Italia Bizantină... oameni buni şi
bătrâni conduc satul; pe o vale statele supuse aceluiaşi jude.”)   (N. Iorga, Prelegeri la Vălenii de
Munte, Bucureşti, 2008, p. 169, volum îngrijit de Petre Ţurlea).

42 N. Iorga, Generalităţi ..., p. 169-170.
43 N. Iorga, bazele necesare unei noi istorii a Evului Mediu (comunicare la Congresul de

Istorie din Londra, 7 aprilie, 1913, în N. Iorga, Generalităţi ..., p. 131; vezi şi Şt. Olteanu, Problema
începuturilor evului mediu în Istoria Românilor în viziunea lui Nicolae Iorga şi în lumina
cercetărilor recente, în “N. Iorga, 1871-1940, Studii şi documente”, vol. V, Bucureşti, 2008, p. 475-
488.
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totală comparaţie cu structura socială corespunzătoare a comunităţilor europene
ale aceleiaşi vremi, N. Iorga, ca şi predecesorul său Dimitrie Cantemir, acordă
obştii săteşti nord-dunărene, ca structură social-politică, şi ca principiu al
identităţii etnice, rolul fundamental în organizarea vieţii rurale autonome de la
nordul Dunării, ca o primă etapă în procesul ulterior de apariţie a cnezatelor,
voievodatelor şi ţărilor româneşti şi, ulterior, de constituire la mijlocul secolului
XIV a statelor medievale în Ţara Românească şi Moldova44.

X
X X

Dispariţia istoricului român în 1940 a întrerupt, pentru decenii, eforturile
cercetătorilor noştri de a continua descoperirea dovezilor corespunzătoare pentru
demonstrarea celor afirmate de N. Iorga în legătură cu prezenţa structurii obştii
săteşti medievale nord - danubiene în primul mileniu creştin.

Două evenimente deosebite petrecute începând, aproximativ, de la mijlocul
secolului al XX-lea aveau să pună în lumină şi să confirme optica autorului
Hronicului, veritabila contribuţie în legătură cu problema organizării social-
politice a comunităţilor săteşti nord-dunărene după secolul al IV-lea (d.Hr.). Este
vorba de iniţiativa Academiei Române de a se realiza, prin institutele sale de
specialitate, o centralizare a izvoarelor scrise, străine, bizantine mai cu seamă,
referitoare la teritoriul nord-dunărean în primul mileniu d.Hr., operă care s-a
înfăptuit sub titlul de Fontes istoriae Daco-Romanae, vol. II fiind cel mai
important în ceea ce priveşte epoca la care se referă45.

În acest fel, au apărut documente scrise de o valoare ştiinţifică de netăgăduit
în privinţa structurii social-politice a comunităţilor săteşti locale, a obştii săteşti şi
a uniunilor acestora („romanice”) la care ne vom referi mai jos.

Dacă ne referim la izvoarele scrise, privitoare la existenţa obştii săteşti nord-
dunărene în sec. al IV-lea, al X-lea, izvoare nepuse suficient de bine în valoare sub
raport ştiinţific, izvorul istoric scris fundamental, în această privinţă, îl constituie
celebra scrisoare a unei comunităţi creştine de pe teritoriul de la Curbura
Carpaţilor (actualul judeţ Buzău) adresată comunităţilor din Cappadocia cu
prilejul trimiterii moaştelor martirului creştin Sava în anul 374 d.Hr., martirizat
cu doi ani înainte de către goţi, scrisoare cunoscută sub numele de Pătimirea
Sfântului Sava gotul46.

Istorici români şi străini, într-un impresionant număr, şi-au exprimat
punctul de vedere despre conţinutul acestei scrisori, insistând, în cea mai mare
parte, asupra fenomenului de receptare a religiei creştine pe teritoriul dintre

44 N. Iorga, bazele necesare unei noi istorii a Evului Mediu (comunicare la Congresul de
Istorie din Londra, 7 aprilie, 1913, în N. Iorga, Generalităţi ..., p. 131; vezi şi Şt. Olteanu, Problema
începuturilor evului mediu în Istoria Românilor în viziunea lui Nicolae Iorga şi în N.Iorga, Studii
asupra evului mediu românesc, Bucureşti, 1984, p. 403.

45 Referinţe la Şt.Olteanu, în Etapele procesului de formare a statelor feudale româneşti în
Revista de Istorie, 30, 1977, Nr.2, p. 315-320; Şt.Olteanu, Problema începuturilor evului mediu..., în
“N. Iorga, 1871-1940, Studii şi documente”, vol. V, p. 475-488.

46 Fontes Historiae Daco-Romanae, vol. II, Bucureşti, 1970; sunt prezentate aici ştirile străine
care privesc teritoriul românesc de la anul 300 până la anul 1000.
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Carpaţi şi Dunăre.
Aproape în exclusivitate, aceşti istorici, români şi străini, au ignorat total, cu

unele excepţii, textul documentului referitor la structura social-politică a
comunităţii in care făcea parte primul creştin de pe teritoriul menţionat, pomenit
în izvor, considerând că izvorul se referă la societatea gotă.

Dintre istoricii români, V. Pârvan atrăgea atenţia asupra predicării noii
religii în limba latină de către Ulfila şi discipolul său, Auxenţiu, ca o dovadă a
existenţei populaţiei romanizate47.

Lui N. Iorga nu putea să-i scape un asemenea izvor, dar, inexplicabil, ca unul
care până în 1937 editase numeroase documente medievale româneşti în care se
precizau instituţiile şi principiile de bază ale obştii săteşti medievale din ţările
române, observă în lucrarea sa Histoire des Roumains et de la Romanitè
Orientale, următoarele: „Când goţii, adresându-se lui Valens, îi cer să fie botezaţi,
dar de către oameni de limba lor, aceasta înseamnă că exista un creştinism de o
altă limbă, limba vechilor locuitori, la care forma greacă dispăruse acum”48.
Nimic despre structura socială a comunităţilor de la curbura Carpaţilor,
considerând, probabil, că acea comunitate era de origine gotă, aşa cum istorici
străini, ca de pildă, E.A. Thompson, deşi recunoştea existenţa, teoretic, a unei
populaţii autohtone daco-romane pe teritoriul vechii Dacii în secolul al IV-lea,
consideră izvorul din 374 o informaţie excelentă pentru structura societăţii
vizigote49.

Nu putem să nu precizăm aici, pe scurt, deşi analiza ştiinţifică a acestui
document a fost făcută cu peste aproape un sfert de veac în urmă, care sunt
instituţiile principale ale structurii sociale a comunităţii locale din 374 d.Hr.,
precum adunarea satului cu sfatul ei (acei viitori „oameni buni şi bătrâni” din
documentele ulterioare) investit cu atribuţii decizionale în sancţionarea celor care
încalcă regulile obşteşti (vezi, de pildă, izgonirea din sat a celor vinovaţi), cu
excepţia aplicării pedepsei capitale, depunerea de mărturii în problemele
litigioase ale membrilor comunităţii, solidaritatea locuitorilor satului indiferent
de convingerile lor religioase în raporturile cu stăpânitorul politic got. Pe de altă
parte, documentul abundă în menţionarea ocupaţiilor agrare ale locuitorile
satului (locuri nou desţelenite pentru intrarea în circuitul agricol, elemente
constructive ale caselor sătenilor) care pun în evidenţă o comunitate stabilă cu
preocupări agricole, cu obiceiuri specifice acesteia şi altele asemenea,
incompatibile cu structura gentilică a popoarelor (în speţă vizigoţii lor) venite în
contact cu populaţia locală50. Conservarea până la detalii în forme identice a

47 Scrisoarea a fost cunoscută de multă vreme, numeroşi istorici exprimându-şi părerea cu
conţinutul ei istoric (Şt. Olteanu, Cu privire la structura socială a comunităţilor săteşti dintre
Carpaţi şi Dunăre în secolul al-IV-lea e.n., în Revista de Istorie, 4, 1984; aici o impresionantă
bibliografie privind importanţa textului scrisorii; a se vedea mai recent: Şt. Olteanu, Societatea
carpato-danubiano-pontică în secolele IV-IX. Structuri demo-economice şi social-politice,
Bucureşti, 1997; idem, Istoria Românilor, vol. III, Bucureşti, 2001 (cap. respectiv).

48 Contribuţii epigrafice la istoria creştinismului daco-roman, Bucureşti, 1911, p. 151.
49 N. Iorga, Histoire des Roumains..., Bucureşti, 1937, p. 129.
50 E.A. Thompson, the Visigoths in the time of Ulfila, Oxford, 1966, p. 4 si urm.; idem, the

Passio S. Sabae and early Visigothic Society, în Historia, tom. 4, 1955, p. 331-338; întreaga discuţie
în această privinţă la Şt. Olteanu, Societatea carpato-danubiano-pontică..., p. 228 şi urm.
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acestor instituţii obşteşti la comunităţile româneşti medievale reprezintă arcul
peste timp între secolul al IV-lea şi secoleleXV-XVI  al permanenţei istorice a
poporului român.

Dacă istorici străini, din secolul al XX-lea, mai cu seamă E.A. Thompson,
considerau că scrisoarea din 374 pune în evidenţă organizarea comunităţilor
vizigote pătrunse pe teritoriul Munteniei în secolul IV d.Hr., o făceau din
necunoaşterea structurii sociale a comunităţilor locale din teritoriul nord-
dunărean. Această optică s-a schimbat în ultima vreme, datorită studiilor
româneşti cu privire la structura social-politică a comunităţilor săteşti teritoriale
ca mijloc principal de organizare social-politică a oamenilor acelei vremi. Cea mai
recentă lucrare consacrată lui Sava gotul, potrivit documentului scris din 374
d.Hr., aparţine istoricului italian Mario Girardi intitulată Saba il Goto, martire di
Frontiera, apărută la Iaşi, 2009. Este vorba despre editarea integrală a scrisorii
din 374, text original şi tradus în limba italiană, în care autorul, în comentariile
făcute în introducere, precizează că lucrarea: „... pone in luce un paradigma
„propagandistico” di convivenza politico-culturale, non ultimo religioso, fra
popolazioni autoctone, romani e barbari (Goti).51” Iar în concluzie, autorul citat
arată că documentul din 374: „... presenta un resoconto narativo di innegalabile
valore istorico-documentario, adattato al tripartito modello panegiristico di
memoria martiriale e di spessore di convivenza politica e culturale, cruciale
determinante sui confini danubiani dell`Impero fragoti, romani e autoctoni
discendenti degli antichi sciti”52.

Iată dar, ce dreptate avea D. Cantemir şi N. Iorga atunci când afirmau
identitatea etnică a comunităţilor obşteşti după retragerea aureliană dar, în
acelaşi timp şi teza că istoricul român trebuie să pornească expunerea sa despre
istoria românilor: „de la cele dintâi formaţiuni locale, datorită asociaţilor
defensive din timpul invaziilor; apoi părăsirii de către puterea regală a
drepturilor de guvernământ pe care Roma veche le-a păstrat totdeauna... Toate
aceste vieţi autohtone rurale şi urbane – continuă N. Iorga – sortite prin chiar
faptul acesta să se topească în formaţiuni mai puternice şi mai trainice.”53

51 Şt. Olteanu, Cu privire la structura…, în Revista de Istorie, 4, 1984. Cel care a semnalat
pentru prima oară importanţa documentului din 374 pentru organizarea socială a comunităţilor
locale din zona Buzăului a fost P.P. Panaitescu în lucrarea excepţională referitoare la structura
obştească medievală în ţările române (Obştea sătească din Ţara Românească şi Moldova.
Orânduirea feudală, Bucureşti, 1964, p. 64-65).

52 Povestind evenimentele referitoare la trecerea vizigoţilor în Imperiul romano-bizantin de la
finele sec. III, goniţi din spate de huni, Eunapis precizează, ca martor ocular, că aceşti vizigoţi
trecând Dunărea ca federaţii: “fiecare trib (φνλn) aducea cu sine în căruţe odoarele sfinte
strămoşeşti luate de acasă împreună cu preoţii şi preotesele lor” (Fontes Historiae Daco-Romanae,
vol.II, Bucureşti, 1970, p. 245).

Aşadar, aceste populaţii germanice, în momentul pătrunderii pe teritoriul nord-dunărean nu
depăşiseră stadiul gentilic. A se vedea şi alte studii: Şt. Olteanu, Problema începutului evului
mediu..., în “Nicolae Iorga, Documente”, vol. V, Bucureşti, 2008, p. 475 şi urm..; idem, Obştea
sătească…, în “Nicolae Iorga, Documente”, vol. X, Bucureşti, 2010, p. 343 şi urm.

53 Detalii cu exemple semnificative în această privinţă, la Şt. Olteanu, Cu privire la structura
socială..., p. 205 şi urm. Justiţia obştilor medievale din ţările române conservă aproape inalterată
această străveche structură   social-politică. Documentele cancelariei voievodale evidenţiază acest
principiu de justiţie autonomă a obştii săteşti. Într-un document din 1531 se arată cum cel vinovat
de moartea unui om, trebuie legat şi transportat cu carul la scaunul domnesc, singurul în măsură să
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Cât priveşte conducerea acestor “asociaţii defensive”, a obştilor rurale, a
uniunilor de obşti sau “romanii” cum le definea istoricul român, cercetările în
această privinţă au completat unele “previziuni” ale marelui nostru istoric,
datorită izvoarelor scrise. S-a putut observa mai întâi că acolo unde n-a existat
stăpânire romană, conducerea obştii era asigurată “de acel sfat al bătrânilor
(“sinedrion“ în scrisoarea din 374), care lua decizii în ceea ce priveşte
nerespectarea regulilor obşteşti mergând până la “izgonirea din sat” a celor
vinovaţi, aşa după cum se constată în cazul obştii buzoiene din secolul al IV-lea,
situaţie confirmată, în aceleaşi coordonate, de documente medievale româneşti
(secolele al XIV-lea, al XVII-lea, vezi mai sus); în acest caz, dominatorul politic, în
cazul nostru vizigoţii, era singurul în măsură să aplice pedeapsa capitală.

În cazul obştilor săteşti aflate sub stăpânirea romană (este cazul teritoriilor
dobrogene şi transilvănene), conducerea era asigurată de acei “principeś
locorum”, menţionaţi în izvoare în timpul stăpânirii romane, precum la
Tekirghi54.

Ulmetum55, la Floriile56 şi pe teritoriul Daciei romane57. După cum subliniază
cercetătorii, menţionarea unui “princeps loci” reprezintă o funcţie tipică pentru o
formaţiune de tip neroman, deci autohton, prin care să se întrevadă relaţii de
obşte teritorială, “princeps loci” putând fi conducător al comunităţii respective58.

În etapa ulterioară, cea a secolelor al IV-lea, al VII-lea, odată cu părăsirea de
către armata şi administraţia romană şi a teritorului Dobrogei, această funcţie de
conducere a obştilor (“princeps loci”) dispare din documente59, obştea teritorială
devenind forma generală de structură social-economică şi politică a comunităţilor
săteşti. Probabil că în această vreme apare funcţia de conducere a obştii sub
denumirea de jude (cneaz), jupan, seniores villarum, funcţii întâlnite frecvent în
documentele ulterioare şi în cele ale cancelariei voievodale din secolele
următoare60.

aplice pedeapsa capitală (Documente privind Istoria României, veac XVI, B, vol. II, p. 101). În alt
document din 1602 se arată: “Care om va fi vinovat, să aibă judecată la bătrânii satului, pe care îi
vor alege sătenii... care om va fi vinovat de moarte să-l lege bătrânii aleşi ai satului, să-l trimită la
curte” (Documente ... secolul XVII, B, vol. I, p. 43) etc. Vezi şi alte documente în Şt. Olteanu,
Societatea carpato-danibiano-pontică, p. 228 şi urm.; Şt. Ştefănescu, “Romaniile”.., în Drobeta, I,
1974, p. 71-76; Henrri H. Stahl, Contribuţii la studiul satelor devălmaşe româneşti, vol. III,
Bucureşti, 1965, p. 9 şi urm.

54 Mario Girardi, Saba il Goto, Martire di frontiera, Iaşi, 2009, p. 15, 60.
55 Ibidem, p. 67. Nu putem să nu menţionăm aici traducerea integrală a scrisorii din 374, în

limba italiană, comparativ cu cea efectuată în Fontes Historiae Daco-Romanae, vol. II, Bucureşti,
1970, unde au fost excluse pasajii întregi din textul original, cu ştiri extreme de importante despre
comunitatea locală, drept pentru care se impune o nouă traducere în limba română a textului
original (în greacă), incluzând şi pasajele omise în traducerea din 1970. Pe de altă parte, mulţumesc
d-lui prof.univ.dr. Nelu Zugravu care a mijlocit apariţia lucrării istoricului Italian în Colecţia
Bibliotheca Patristica Iassiensis, II, fondator fiind colegul amintit mai sus.

56 Generalităţi..., p. 127.
57 Alexandru Suceveanu, Viaţa economică în Dobrogea romană, secolele I-III e.n., Bucureşti,

1977, p. 52, 68.
58 Ibidem, p. 68.
59 Ibidem, p. 74.
60 Istoria Românilor, vol.II, Bucureşti, 2001, p. 73.
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X
X X

Cel de-al doilea eveniment care, prin rezultatele de excepţie obţinute, avea să
marcheze profund cercetarea istorică pe teritoriul nord-dunărean în primul
mileniu creştin a fost, cum am afirmat mai sus, organizarea la mijlocul sec. al XX-
lea, pe scară largă, a cercetării arheologice medievale pe întreg cuprinsul ţării prin
constituirea de şantiere naţionale în vederea identificării aşezărilor populaţiei
locale sub multiple aspecte, inclusiv sub cel al structurii social-politice a acestora.
Timp de peste o jumătate de secol de cercetări sistematice, în zeci şi sute de situri
arheologice, au fost scoase la iveală comunităţi rurale a căror existenţă s-a
desfăşurat, în numeroase cazuri, pe întreaga perioadă a secolelor al IV-lea,
al X-lea, procurând o bogată informaţie istorică asupra structurilor economice,
social-politice şi etnice ale acesteia61. Caracteristica principală a acestor
comunităţi o constituie concentrarea lor în mari grupări de comunităţi, în măsură
să evidenţieze structura lor social-politică de dimensiunea unor asociaţii sau
uniuni, de obşti teritoriale, organisme social-politice remarcate atât de Dimitrie
Cantemir, cât mai ales, de Nicolae Iorga, denumite „romanii”, „republici”,
„democraţii ţărănişti” sau „asociaţii defensive”.

Pe de altă parte, existenţa acestor comunităţi demonstrează vieţuirea
neîntreruptă a locuitorilor pe tot parcursul perioadei analizate şi, de asemenea,
caracterul etnic al acestora (pe baza aspectului de cultură materială şi
spirituală)62. Nu putem să nu consemnăm, în acest sens, cele circa 30 aşezări din
sec. al IV-lea d.Hr. descoperite şi cercetate în zona de curbură a Carpaţilor, chiar
pe teritoriul unde în sec. al IV-lea s-a consumat episodul istoric legat de prezenţa
primului creştin de pe teritoriul nord-dunărean, menţionat de documente scrise,
aşa cum s-a precizat mai sus63. Totodată, distribuţia în „cuiburi” (de câte 3-4
locuinţe la un loc) într-o aşezare sătească, pune în evidenţă existenţa acelor „cete
de neam” din documentele medievale româneşti ca entităţi ale obştii săteşti, la
care N. Iorga şi alţi istorici au făcut aluzie în repetate rânduri.

O sumară evidenţă a aşezărilor şi necropolelor din secolele al IV-lea, al X-lea,
desigur incompletă, cercetate până acum 7-8 ani în urmă, arată un număr de
peste 2500 de asemenea manifestări ale prezenţei oamenilor pe întreg teritoriul
ţării. Aceleaşi cercetări au arătat că nu toate aceste sate au evoluat pe întreaga
perioadă amintită. Doar puţine dintre ele şi-au continuat prezenţa pe întreaga
perioadă; altele şi-au schimbat vetrele de sat din motive multiple (inundaţii,
incendii, molime, invazii ale populaţiilor migratoare etc.) fiind vorba, în cazul
acestora de o mare mobilitate fără să modifice structura lor etnică identitară în
condiţiile vieţuirii temporare cu alogenii64.

61 Alexandru Suceveanu, op.cit., p. 68, 74; Istoria Românilor, vol. II, p. 71.
62 Dispariţia acestei funcţii este însoţită de dispariţia unei alte instituţii romane, cea a villae-

lor; aceste două instituţii, au apărut odată cu cucerirea romană şi au dispărut împreună după
retragerea armatei şi administraţiei otomane de pe teritoriul întregii Dacii.

63 Pentru această întreagă evoluţie vezi Şt. Olteanu, Societatea carpato-danubiano-pontică...,
p. 269 şi urm.

64 Una dintre cele mai recente lucrări în această privinţă: Şt. Olteanu şi colab., Comunitatea
sătească de la Sirna, jud. Prahova (secolele II-X d.Hr.), în lumina izvoarelor arheologice,
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Se constată, totodată, în ultimele secole ale mileniului I Creştin, o creştere
evidentă a dimensiunii grupării teritoriale, o veritabilă „explozie” demografică,
prin înglobarea altora mai mici din imediata apropiere, realizându-se astfel acele
structuri social-politice cunoscute în documente scrise sub numele de cnezate şi
voievodate româneşti, ca rezultate fireşti ale evoluţiei lor din aceste obştii şi
uniuni de obşti din secolele anterioare,65 pe care cele două personalităţi ale
istoriei noastre, Dimitrie Cantemir şi Nicolae Iorga le denumeau „republici”,
„romanii”, „democraţii ţărăneşti”, „asociaţii defensive” etc. Raportând relatările
izvoarelor scrise, în special cronici la situaţia demografică concretă, se constată o
deplină corespondenţa între conţinutul documentelor scrise şi rezultatele
cercetării arheologice. Aşa, de pildă, gruparea teritorială a satelor formată din
cca. 50 unităţi identificată în nord-vestul Transilvaniei, datând, potrivit
materialelor ceramice  şi emisiunilor monetare, din secolele al VIII-lea, al X-lea,
corespunde organismului social-politic de sub conducerea lui Menumorut
menţionat de Cronica anonimă66. O corespondenţă asemănătoare se constată şi în
cazul grupărilor teritoriale din centrul şi sud-estul Transilvaniei, formate,
deasemenea, din zeci de sate şi menţiunea din cronica amintită referitoare la
aceeaşi zonă, a voievodatului lui Gelu (quidan blanchus), precum şi în alte zone
de la est şi sud de Carpaţi67.

Cât priveşte latinitatea şi religia populaţiei din structurile social-politice
menţionate şi, în general, ale comunităţilor săteşti de pe întreg teritoriul nord-
dunărean  în perioada primului mileniu Creştin dovezile, în acest sens, sunt
numeroase, reprezentate atât prin inscripţii în limba latină pe fragmente
ceramice, cât şi prin documente scrise, transmise de izvoare bizantine. În multe
din aşezările cercetate arheologic au fost scoase la lumina elemente de cultură şi
civilizaţie provincial-romană, precum ceramică specifică acestei civilizaţii. Pe un
fragment ceramic descoperit la Vârvoru, jud. Dolj, erau scrijelate cuvintele latine:
„Patel <l>” şi „Marcus” datând din secolele al IV-lea, al V-lea. Deasemenea,
cărămizi pe care se exersase scrisul în limba latină, ca cele de la Sucidava,
Drobeta, Jilava etc., precum şi inscripţia de la Romula din acea vreme şi cea de la
Ratiaria: „Anastasiana Ratiaria semper floreat68”, la care adăugăm nume de locuri
în limba latină: Caput Bubali, Pons Aluti, Aquae etc.

În legătură cu limba vorbită, izvoare scrise, precum relatarea lui Priscus din
Panion menţionează că la curtea lui Atilla limba vorbită, în cazul delegaţiilor

Bucureşti, 2007 (cu bibliografia existentă până acum); Şt. Olteanu, Societatea carpato-danubiano-
pontică în secolele IV-XI..., Bucureşti, 1997, p. 17 şi urm. Trebuie să ţinem seama de faptul că
evidenţa numerică la care ne referim, datează cu circa 10 ani în urmă, aşa încât, datele pe care le
prezentăm, în această privinţă, ar putea fi depăşite, nesemnificative, desigur, datorită unora dintre
cele mai recente studii efectuate în acest sens.

65 Şt. Olteanu şi colab., Comunitatea ..., Bucureşti, 2007.
66 Şt. Olteanu, Cu privire la structura socială..., în Rev.ist., 4, 1984; vezi şi Şt. Olteanu,

Societatea..., p. 237.
Scriptores Rerum Hungaricarum, ed. Szentpetery, vol. I, Budapesta, 1937, p. 59-64, 101-

103;cf. G. Popa Lisseanu, Izvoarele istoriei românilor, vol.I, Bucureşti, 1934, p. 64-65; Şt. Olteanu,
Realităţi demografice pe teritoriul Transilvaniei în sec. VIII-XI, în “Studii”, 1975, p. 12

67 H.H. Stahe, op.cit., vol. III (passim).
68 Şt. Olteanu şi colab, Comunitatea sătească de la Sirna…; Şt. Olteanu, Societatea carpato-

danubiano-pontică în secolele IV-XI, Bucureşti, 1997, p. 19 şi urm.
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bizantine, era limba ausonică folosită de către talmacii existenţi acolo, deci o
limbă de caracter latin69; iar pe la anul 545, un localnic de pe teritoriul Munteniei
„vorbea latineşte70”.

În secolul al VII-lea, Stretegiconul lui Mauricius menţionează faptul că unii
refugiaţi de la nordul Dunării în Imperiul Bizantin erau folosiţi de oastea
bizantină drept călăuze în campania militară contra slavilor şi avarilor staţionaţi
la nordul Dunării. Un fragment din textul Strategionului arată foarte clar că
oastea bizantină în lupta cu migratorii aflaţi acolo se folosea de relaţiile date de
locuitorii de la nordul fluviului, pentru a nu cădea în ambuscadă, ştire pusă în
evidenţă cu câţiva ani în urmă71.

În fine, noua religie, creştinismul de limba latină, care a jucat un important
rol în procesul de romanizare, este dovedit de numeroase inscripţii cu caracter
creştin descoperite pe fragmente ceramice, pe pietre şi cărămizi din aşezările
cercetate până în prezent (însemne şi simboluri creştine)72, informaţii care se
adaugă la cele furnizate de izvoarele scrise analizate mai sus, toate demonstrând
legătura intimă dintre romanitate şi creştinism de-a lungul mileniului I Creştin pe
teritoriul nord dunărean.

În încheiere se desprind câteva concluzii semnificative pentru înţelegerea
procesului de devenire istorică sub raportul structurii social-politică a
comunităţilor săteşti nord-dunărene după retragerea aureliană aşa cum se
oglindeşte în opera celor două mari personalităţi ale istoriei noastre naţionale,
Dimitrie Cantemir şi Nicolae Iorga.

Diferiţi ca epoca, unul la finele secolului al XVII-lea şi începutul secolului
următor, celălalt în plină epocă modernă românească, ideile exprimate în opera
lor referitoare la structura social-politica a comunităţilor nord-dunărene,
exprimate ca principii ale identităţii etnice a acestor comunităţi, sunt de o
coincidenţă deloc surprinzătoare, chiar dacă la Cantemir aceste principii sunt mai
puţin elaborate, comparativ cu abordarea lor în opera lui Nicolae Iorga.

Dăinuirea neîntreruptă a comunităţilor, originea latină şi religia creştină a
acestora, construirea de structuri social-politice proprii, chiar dacă la Cantemir
aceste structuri sunt denumite „republici”, iar la Nicolae Iorga: „romanii,
democraţii ţărăneşti, asociaţii defensive sau obşti şi uniuni de obşti”, ele exprimă
acelaşi conţinut organizatoric oglindit cu claritate în documentele medievale
româneşti. Toate aceste idei ale celor două personalităţi au fost confirmate de
cercetările ulterioare, mai cu seamă, în deceniile celei de-a doua jumătate a
secolului al XX-lea şi până astăzi, atât de izvoare scrise, cât şi mai cu seamă de
rezultatele cercetărilor arheologice, aşa cum s-a demonstrat în paginile
anterioare.

Cu o informaţie istorică de excepţie, Nicolae Iorga, considerat cel mai mare
istoric român, a putut da, în etapa maturităţii sale ştiinţifice, o nouă dimensiune

69 Şt. Olteanu, Societatea… (cap. respective); H.H. Stahl, op.cit., în special vol. III.
70 Scriptores Rerum Hungaricarum, ed. Szentpetery, vol. I, Budapesta, 1937, p. 59-64, 101-

103;cf. G. Popa Lisseanu, Izvoarele istoriei românilor, vol.I, Bucureşti, 1934, p. 64-65; Şt. Olteanu,
Realităţi demografice pe teritoriul Transilvaniei în sec. VIII-XI, în “Studii”, 1975, p. 12

71 Şt. Olteanu, Societatea…, p. 35-36.
72 Istoria Românilor, vol. II, Bucureşti, 2001, p. 612-613.
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începuturilor istoriei evului mediu românesc pe baza principiilor identităţii etnice
expuse mai sus.

„Expunerea istoricului, arata Nicolae Iorga la Congresul de Istorie de la
Londra din 1913, va porni deci, de la cele dintâi formaţiuni locale datorită
asociaţiilor defensive din timpul migraţiilor…, toate aceste vieţi autonome rurale
şi urbane, sortite chiar prin faptul acesta să se topească în formaţiuni mai
puternice şi mai trainice, sunt elementele acestei realităţi teritoriale care va fi
semnul deosebitor al epocii ce se va deschide în curând, adaug că urmărirea
formaţiunilor libere a românilor e azi pentru mine una din principalele linii ale
Evului Mediu73.
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SSAAVVAANNTT HHUUMMAANNIISSTTEE DDIIMMIITTRRIIEE CCAANNTTEEMMIIRR
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Abstract: Description of Moldova, is a masterpiece of art of the great
humanist Dimitrie Cantemir, by emphasizing the Roman origin of the people
and the Romanian language, continues and develops ideas of our chroniclers.
The humanist philosopher Dimitrie Cantemir went through the experience of a
personal synthesis between the two cultural areas - eastern and western – and
he developed a profound intuition of the European culture characteristic of his
people. It is this greate merit that we try to explain in this communication.

Keywords: description, masterpiece, humanities, civilization, culture,
people, European spirit.

Dimitrie Cantemir (1673-1723), souverain et grand érudit
Prince de la Moldavie, fils du prince régnant Constantin Cantemir, Déméter

Cantemir (1673 - 1723) a été détenu par les Turcs, comme otage pour la fidélité de
son père. Habitant à Constantinople entre 1688 - 1691, le jeune Cantemir a étudié
à l'Académie de la Patriarchie où il a appris, outre le latin, le grec et le slavon qu'il
avait déjà appris chez lui, le turc, le persan et l'arabe. Déméter Cantemir, voïvode
de la Moldavie, devenu ultérieurement conseiller du tsar Pierre Le Grand,
mathématicien, historien, théologien, compositeur, architecte et romancier, est
l’une des grandes personnalités de la culture orientale, l’une des plus complexes
et des plus originales de son époque.

Né dans un pays dévasté par les guerres qui était sous la vassalité des Turcs
et sans avoir accès aux bibliothèques et aux salles d’études, Déméter Cantemir a
su créer un ouvrage qui aujourd’hui encore est inégalable. En effet il a réussi à le
faire grâce à l’environnement intellectuel qui régnait dans sa famille, ainsi qu’à la
période qu’il a passé à Constantinople en tant qu’otage. C’était „à la mode” à
l’époque que le prince régnant envoie en tant qu’otage un des ses proches, un fils
ou une fille, qui était décapité en cas de révolte du prince régnant contre la Porte
Ottomane. A Constantinople, le jeune Déméter Cantemir est allé à l’école de la
Patriarchie Orthodoxe où il a appris plusieurs langues étrangères telles que le
latin, le grec, le turc, l’arabe, le persan, l’italien, le slavon, le français, l’allemand.
Il a été aussi initié dans les mathématiques, l’histoire, la géographie. Il y a
également étudié la musique, se montrant très intéressé aux harmonies de la
musique turque et leur a donné plus tard une forme musicale, devenant ainsi le
premier musicologue turc. Durant toute sa vie, Déméter Cantemir a été proche
des livres et des savants, fait apprécié par le sultan turc et, plus tard, par son ami,

 Conf. univ. dr., - Universitatea Creştină „Dimitrie Cantemir”, Bucureşti.
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le tsar russe Pierre le Grand. En 1711, après avoir perdu la bataille menée avec
l’armée de Déméter Cantemir, Pierre le Grand a dû conclure un armistice avec les
Turcs. A la demande de la partie turque de rendre le prince moldave, le tsar a
répondu: „Je céderais plutôt le territoire russe jusqu’à la mer Azov, car je suis
conscient que je pourrai le récupérer, mais je ne céderai jamais mon ami”. Les
œuvres d'études orientales de D. Cantemir sont «Incrementa atque decrementa
aulae othomanicae», écrite en latin, à la demande de la Reine de l'Angleterre
(1716), «De muro Caucaseo», écrite en latin en 1722, «Le Système de la religion
mahométane», écrite à la demande du Tsar de la Russie en 1722 - l'original de
l'ouvrage en latin étant nommé «Curanus » (Le Coran) - Colectanea orientalia,
écrite en latin en 1722. On pourrait y ajouter un «Traité de musique orientale»,
«Tarifu ilmi musiki ala veghi makus», écrit en turc en 1704. Écrivain de
formation encyclopédique, membre de l'Académie de Berlin à la proposition du
philosophe allemand Leibnitz, Déméter Cantemir est resté dans la conscience de
la postérité aussi par le fait que son nom est inscrit sur l'une des plaques en
marbre de la façade principale de la Bibliothèque Sainte-Géneviève de Paris.
Vivant dans l'ambiance idéologique et culturelle de l'Académie grecque de
Phanar, qui perpétuait la tradition de Byzance, et dans l'ambiance du milieu
turco-oriental où il avait pénétré, le prince moldave réussit à s'assimiler les trois
grandes cultures de son époque: le classicisme gréco-latin, l'humanisme italien et
la culture musulmane, s'avérant ainsi le plus grand encyclopédiste de son temps.
Son séjour à Constantinople se place à la fin du XVIIe siècle (1688 - 1710), alors
que la décadence de la puissance et de la grandeur de l'Empire Ottoman avait
déjà commencé. Durant l'automne de 1700, victime de quelques complots, le
frère de Déméter Cantemir, le prince régnant Antioche, est chassé du trône. Se
trouvant encore à Constantinople, Déméter vit une période de l'argent donné par
son frère alors que celui-ci se trouvait encore au pouvoir; mais les ressources
financières s'étant épuisées, il devient précepteur des fils de quelques riches de la
ville. C'est ainsi que, à la demande de ses élèves, il écrit ce traité sur la musique
turque, «Tarifu ilmi musiki ala vêghi makus» (1704), c'est-à-dire «Brève
explication de la musique théorique», l'unique ouvrage écrit en turc et conservé
dans la Bibliothèque de l'Institut de Turcologie d'Istanbul. Son œuvre d’homme
de lettres et savant européen se concentre entre 1711 et 1719. Humaniste reconnu,
il est nommé à l’Académie de Berlin en 1714. C’est cette dernière qui lui
commande sa Descriptio Moldaviae, qu’il rédige en latin en 1714 et qui reste l’un
de ses ouvrages les plus connus. Ecrit en latin pour qu’il soit accessible à tous les
savants, ce livre a été acquis par toutes les grandes bibliothèques du monde.

Dans son dernier ouvrage, L’Historique de l’ancienneté des Roumano-
moldo-vlaches, il démontre la latinité des Roumains et le rôle de sacrifice qu’ils
ont joué dans la défense de la civilisation européenne."Descriptio Moldaviae",
œuvre de Déméter Cantemir écrite à la demande de L’Académie de Berlin est
composée de trois parties: I. La Partie géographique; II. La Partie politique; III.
La partie concernant les conceptions religieuses et les lettres des Moldaves. La
première partie contient une description géographique de la Moldavie, l’auteur
étant préoccupé par les formes de relief, par les eaux de la Moldavie, par les
localités, par la flore et la faune du pays. Déméter Cantemir est aussi le premier
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qui réalise une carte de la Moldavie. La deuxième partie de cette œuvre
représente la structure politico-administrative du pays, la forme de
gouvernement, la façon de nommer les princes régnants, ou celle de les répudier,
les traditions de fiançailles, de noces et d’enterrements chez les boyards et dans la
famille du prince régnant, les cérémonies des festins à la cour princière. La
troisième partie concerne le folklore des Moldaves, Cantemir étant préoccupé
d’abord par la poésie des incantations, par les chants funèbres ou par la légende
de «Traian et Dochia». On présente aussi différents aspects de l’ethnographie
moldave notamment concernant les vêtements. Les références à la langue des
Moldaves sont aussi très intéressantes surtout en ce qui concerne certains aspects
de l’étymologie des mots, faisant référence aux régionalismes, de même que les
lettres utilisées dans l’écriture des habitants de la Moldavie. Dissertant «de
litteris Moldavorum» — sur l'écriture cyrillique — l'ex-voïévode de Moldavie,
réfugié en Russie à la suite de la victoire turque de Stànilesti sur l'armée du tsar
Pierre Ier (18-22 juillet 171 1), note de très intéressants détails sur la formation
intellectuelle des fils de boyards: la seule langue qu'on leur faisait apprendre était
le slavon (langue de la chancellerie, comme de l'Église roumaine), nécessaire à la
lecture de la sainte Écriture11. Descriptio Moldaviae décrit aussi la langue parlée
dans les écoles et les autres traditions insistant autant sur les qualités des
Moldaves telles que: la gaieté, l’hospitalité que sur leurs défauts comme le
caractère coléreux, l’humeur irascible. Sont aussi présentés les rites et les dieux:
Lado, Mano, Zana Dragaica, Ursitele, Sanzienele, étant rappelé pour la première
fois le nom du Zburatorul, être surnaturel doué d’un pouvoir extraordinaire, celui
d’insuffler le sentiment d’amour dans l’âme des jeunes filles. L’œuvre de Déméter
Cantemir «La Description de la Moldavie», en dehors de sa remarquable valeur
scientifique a aussi une valeur littéraire par les descriptions vraiment poétiques
que l’auteur fait surtout concernant les formes de relief: montagnes, vallées,
collines, eaux, rivières, fleuves, plaines, etc. Les beautés de la Moldavie créent
l’impression d’un pays de rêve, édénique. La description de Ceahlau, de la
montagne mythologique est accentuée par des éléments visuels, chromatiques et
auditifs, par des vues d’ensemble, panoramiques, telles que les gros plans. A la
grandeur géologique dans son aspect immuable, on ajoute le filon d’eau, signe de
la dynamique, du mouvement et du son. La beauté des images artistiques et les
comparaisons soulignent le tableau unitaire. Et voila de quelle façon artistique
réussit Cantemir à rendre ce merveilleux tableau de nature.

«Muntele cel înalt se numeşte Ceahlăul, despre care, dacă anticii ar fi făcut

1 Voir Dimitrie Cantemir qui ajoute: «Qui grammaticae slavonicae operám daret, vix aliquis
reperiebatur, praecipue cum eius linguae grammatica a Maximo Cretensi, quem hodie Rutheni
canonicum sanctum habent, elaborata, et semel tantum Moscvae édita, rarissime inveniretur, at
super ioři saeculo, postquam sub Basilii Albani principátu oecumenico throno reddita fuerit
Moldavia, expergefieri, et e profundis, quibus obsita [erat] barbariei tenebris, ad lucem
aliquantulum perduci coepit. Huius enim principis cura primo Iassiis schola Graeca condita,
iussumque fuit, ut in omnibus lauris maioribus monachi graeci reciperentur, qui nobilium filios
graecis litteris et scienta instruerent; ab eodem institutům fuit, ut in templo cathedrali in honorem
patriarchalis ecclesiae alter chorus graecis psaltis constaret, totaque liturgiae dimidia graeco,
dimidia slavonico sermone recitaretur, quod et hodie observatur.» cité par la grammaire slavonne
de Mélétius Smotrit-Cahiers du Monde russe et soviétique, XVI (1), janv.-mars 1975, pp. 119-121.
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vorbire în Basmele lor, ar fi fost tot atât de vestit ca şi Olimpul, Pindul sau Pelias.
Este aşezat în ţinutul Neamţului, în apropiere de izvoarele Tazlăului şi pe la
mijlocul lui, acoperit de zăpezi. Pe vârf nu se găseşte pic de nea, încât pare a fi
deasupra norilor. De pe culmea cea mai ascuţită, care se ridică sub forma unui
turn, izvorăşte un pârâu alb care se rostogoleşte printre stânci abrupte şi se varsă
în Tazlău cu mare zgomot. Drept în vârf se vede o statuie străveche de cinci coti,
înfăţişând, de nu mă înşel, o bătrână cu douăzeci de mioare.”22

D. Cantemir n’oublie pas de mettre en évidence avec rigueur scientifique
l’origine latine de notre langue et de notre peuple. A cela s’ajoute un sentiment de
fierté que nos ancêtres les Romains ont été les créateurs de civilisation et non
seulement les conquérants du monde. Comme l’affirmait George Calinescu dans
son «Histoire de la littérature roumaine»33, le concept de civilisation est dans la
conception de Cantemir celle d’un grand humaniste44.

“Umanismul lui Cantemir nu formează o particularitate a unui om izolat,
care a văzut multe ţări şi a citit multe cărţi. Desigur că ideile lui sociale şi politice,
ca şi cele despre civilizaţie întrec pe cele ale lui Miron Costin şi ale stolnicului
Cantacuzino, dar ele derivă din acelaşi curent cultural care formează şcoala
umanistă românească. Şi Miron Costin tradusese şi scrisese versuri, încercase să
descrie frumuseţile Moldovei, văzute de pe varful Ceahlăului. Aşadar, Dimitrie
Cantemir are locul său în istoria culturii noastre şi nu în afara ei; el este un mare
continuator şi un vârf de munte izolat de şirul munţilor din ţara noastră”

D. Cantemir a mis les fondements de la conscience de soi, de son identité et
de sa valeur dans le cadre de la culture européenne. A une époque où l’Occident
tentait de se définir lui-même en tant qu’esprit européen, Cantemir a connu une
expérience particulière, et nous devons souligner que le grand érudit est le
créateur d’une synthèse personnelle entre les deux espaces culturels: oriental et
occidental et il a eu toutefois l’intuition profonde de la caractéristique européenne
de la culture de son peuple. C’est en cela que réside son grand mérite et son
immense originalité. D. Cantemir écrit avec fierté une description de la Moldavie,
tout en essayant de faire connaitre à l’étranger l’image d’un peuple brave et celle
d’un pays riche et il faut noter qu’il s’est proposé de le faire dans la plus stricte
objectivité scientifique. Le Chapitre «Sur les mœurs des Moldaves» signale les
défauts qui caractérisent son peuple et au lieu d’essayer de le tromper par des
louanges. Donc on met en évidence tant les ombres dans les caractères que les
lumières.

En effet, dans ce chapitre, le savant essaie une première définition de la
personnalité de son peuple avec les quelques limites imposées par son époque.
On remarque ainsi que les Moldaves sont des personnalités ouvertes, joviales,
mais parfois caractères instables, fiers, aimant le scandale et méprisant l’étude,
mais connaisseurs des choses de la guerre comme tous les peuples qui ont de la
confiance dans le destin. Animés par la joie de vivre, les Moldaves aiment
toujours faire la fête et accueillent les étrangers avec beaucoup d’hospitalité.
L’auteur offre des informations concernant la façon de choisir les princes

2 Dimitrie Cantemir, Descrierea Moldovei, BPT, 1981, p.39,,a in prezent
3 George Calinescu, Istoria literaturii române de la origini până în prezent, 1941, Bucureşti.
4 George Călinescu, ibidem, 1941, Bucureşti. Is de la orni pana in prezent



Vol. IV, nr. 4/decembrie, 201246

régnants et celle de les répudier et de les chasser du trône, les habitudes des
Moldaves concernant les événements les plus importants de leur vie: le baptême,
le mariage, l’enterrement. Concernant les habitudes de mariage l’auteur précise la
cérémonie religieuse et le festin. Il constate l’état général de pauvreté du peuple à
cause des tributs dus aux Turcs, il déplore le sort malheureux du pays. Comme
nos grands chroniqueurs Neculce, Ureche ou Costin, l’érudit prince Cantemir
condamne l’avidité abusive des Ottomans qui spoliaient les pauvres Moldaves.

Les riches traditions expriment la fantaisie et l’esprit créateur des Moldaves
telles que l’auteur nous décrit et réalisant ainsi une vraie étude ethnographique:
“hora, paparudele, drăgaica, zburătorii, oraţia de nuntă, căluşarii, (...)” Căluşarii
se adună o dată pe an şi se îmbracă în straie femeieşti. În cap îşi pun cunună
împletită din pelin şi împodobită cu flori (…). Toţi au în mână câte o sabie fără
teacă, cu care ar tăia îndată pe oricine ar cuteza să le dezvelească obrazul (…).
Căpetenia cetei se numeşte “starit”, al doilea “primicer” (…). Căci ei au peste o
sută de jocuri felurite şi câteva aşa de meşteşugite, încât cei ce joacă parcă nici nu
ating pământul şi parcă zboară în vazduh. În felul acestea petrec cele zece zile
între Înălţarea la cer a lui Hristos şi sărbătoarea Rusaliilor şi străbat toatea
târgurile şi satele, jucând şi sărind (…)” Bogăţiile neasemuite, păduri, lunci, ape,
ogoare, livezi, vânat ales fac din Moldova un tărâm edenic. “Ierunca are o carne
foarte gingaşă şi albă, şi la gust întrece potârnichile şi chiar fazanii”.55

Très importantes sont aussi les descriptions sur les rituels religieux et sur les
croyances du peuple dans le chapitre «Sur la religion des Moldaves» de même
que sa théorie sur la descendance latine de la langue roumaine. Pour démontrer
la continuité de l’élément latin dans notre langue, a son avis, plus que dans
l’italien, l’auteur de l’ouvrage Descriptio Moldaviae réalise la première fiche de
philologie comparée. Nous mentionnons, qu’avec ces théories, Cantemir voulait
mettre en évidence l’origine noble des Roumains en tant que descendants directs
des Romains. Déméter Cantemir décrit avec fierté La Moldavie, désirant imposer
à l’étranger l’image d’un peuple brave et d’un pays riche mais malheureux à cause
de la domination ottomane. Il se propose toutefois une très stricte objectivité.

Conclusion
Par la complexité de ses analyses et descriptions le livre Descriptio

Moldaviae devient un chef d’œuvre consacré à l’ethnographie et à la géographie
de notre peuple. L’écrivain devient ainsi notre premier savant manifestant des
préoccupations pour les études d’ethnographie et de folklore avec un profond
amour du pays et témoignant d’authentiques qualités littéraires.

Nous pouvons constater que l’œuvre de Cantemir propose un style érudit et,
en général, rhétorique. Sa valeur s’impose d’une façon ample, documentaire par
des idées progressistes et par son esprit encyclopédique.

5 Dimitrie Cantemir, Descrierea Moldovei, BPT, Bucureşti, 1981.literaturii
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Abstract: Dimitrie Cantemir, a European encyclopedic scholar, composer,
musicologist and theorist had a major contribution to the history of music by
writing the first scientifically structured work dedicated to the Oriental music,
designed in an erudite, European style. His Book of the Science of Music, a
collection of over 350 compositions, nine of which were his own, outlined the
theory and patterns of the 17th and 18th century Ottoman music, being written in
a notation system which was also created by Cantemir himself. His document
majestically reveals over the centuries Istanbul’s three major ethnic
communities, Turkish, Armenian and Sephardic, with their both secular and
religious music.

Keywords: musicologist, theorist, Ottoman music, erudite style,
unprecedented research, notation system.

Dimitrie Cantemir, spirit enciclopedic şi erudit de talie europeană,
orientalist, istoric, filozof, lingvist, etnograf, geograf, compozitor, a devenit ilustru
şi datorită contribuţiilor sale teoretice din domeniul muzicologiei, precum şi prin
creaţiile sale artistice pline de originalitate, care i-au oferit o notorietate
mondială, atât în timpul vieţii sale, cât şi de-a lungul veacurilor.

Este semnificativ faptul că primele legături pe care Cantemir le-a avut cu
domeniul muzical s-au petrecut în adolescenţa sa. Graţie iniţiativei tatălui său, el
a avut privilegiul de a începe studiul muzicii bizantine şi gregoriene sub
îndrumarea lui Ieremia Cacavelas1, erudit grec, originar din Creta, pe care
Constantin Cantemir l-a adus din Ţara Românească special pentru fiul său.
Ieremia, care era totodată preot călugăr şi care studiase religia, folozofia şi
medicina, fusese apreciat de către vestita Enciclopedia italiana di scienze, lettre
ed arti ca numărându-se printre ,,illustri maestri, poliglotta famoso, compositore
di musica e abile desegnatore’’2. Înţelegem lesne  că acei ani (1691-1693) în care
Cantemir i-a fost discipol au fost de o importanţă majoră pentru viitoarele sale
creaţii muzicale.

Cantemir soseşte în Istambul în 1693, la vârsta de douăzeci de ani, ca ostatic
diplomatic, ceea ce însemna pentru Sultan o certitudine că Moldova, provincia sa

 Lect. univ. dr., - Universitatea Creştină „Dimitrie Cantemir”, Bucureşti.
1 Victor Ghilaş, La musique religieuse dans l’oeuvre de Dimitrie Cantemir, in <Travaux du

symposium international Le Livre. Les Roumains. L’Europe>. Editeur Bibliothèque de Bucarest,
Bucureşti, 2011, p. 108

2 Enciclopedia italiana di scienze, lettre ed arti, Instituto Treccani, Roma, 1972, p 778
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natală nu va avea planuri de redobândire a independenţei. Va reveni mai târziu ca
trimis al tatălui său, Constantin Cantemir, domnitorul Moldavei.

Sosind în capitala Imperiului Otoman, Cantemir se adânceşte în studiul
muzicii în cadrul Academii Patriarhiei ortodoxe greceşti din Fanar sub
îndrumarea lui Kremani Ahmed şi a lui Tamburi Angelicos, ambii fiind vestiţi
profesori de artă interpretativă muzicală, cântând la kemânče şi la tambur.

În acea perioadă el a început studiul filozofiei şi al muzicii antice greceşti cu
Meletius din Arta, araba cu Nefioglu şi matematica şi limba turcă împreună cu
Esad Efendi din Ioannina. Nu este aşadar surprinzător faptul că aptitudinile sale
excelente pentru studierea limbilor străine, în special cele răsăritene l-au ajutat să
înveţe subtilităţile muzicii răsăritene de la Kemani Ahmet Efendi’’3

În acel mediu cultural din Constantinopol, el studiază cu multă pasiune timp
de douăzeci de ani cultura şi istoria orientală şi, desigur, noţiunile tehnice,
teoretice şi practice ale muzicii turceşti şi persane. Sfârşitul secolului al 17-lea şi
începutul celui de al 18-lea sunt de altminteri deosebit de favorabile artelor
otomane şi, bineînţeles, şi muzicii. Aceasta era încurajată şi privilegiată, iar cei
care o creau se bucurau de o înaltă preţuire.

Nu este lipsit de semnificaţie faptul că cea de a doua jumătate a secolului al
17-lea coincide cu o perioadă de continue eforturi din partea artiştilor turci de a
crea un stil turcesc autentic, de a îşi contura propria identitate, distinctă de
muzica erudită de tradiţie persano-arabă. Anterior acestei perioade, modelele
artistice persane, siriene şi bizantine fuseseră considerate a fi canonul demn de
urmat.

Astfel, Cantemir devine foarte cunoscut în cercurile aristocraţiei otomane,
câştigând faima de a fi un virtuoz al instrumentelor orientale, având un vast
repertoriu al muzicii instrumentale4 - tamburul (un fel de cobză cu gâtul lung, ca
o chitară lungă), şi fluierul (ney), care erau foarte apreciate la Istambul. Eruditul
este adesea invitat să dea lectii private unor diferite personalităţi din înalta
societate, sau din aristocraţia vremii. După ce descoperă muzica turcească şi
persană, devenind un maestru al artei sale (usta), Cantemir îşi pune în valoare
excepţionalul său talent muzical, bucurându-se de o înaltă apreciere în calitate de
compozitor, după ce scris opera sa magnifică Cartea Ştiinţei Muzicii (Kitâbu
‘Ilmi’l-Mûsîkî ‘ala vechi’l-Hurûfât), pe care a dedicat-o Sultanului Ahmed III
(1703-1730).

Opera muzicală a lui Cantemir, Cartea Ştiinţei Muzicii, este considerată de
către specialişti a fi un document unic din mai multe perspective: în primul rând
ca o sursă extrem de importantă de informaţii privind teoria, stilul şi formele
muzicii Otomane din secolul al 17-lea, şi totodată ca una dintre cele mai pitoreşti
ilustrări ale vieţii muzicale din ţările Orientului Apropiat5. Această colecţie

3 Namik Sinan Turan, http://www.turkishmusicportal.org/article.php?id=7&lang2=en
4 Victor Ghilaş, Demersul teoretico-practic al lui Dimitrie Cantemir în muzica clasică

turcească, Sud-Est, Artă. Cultură. Civilizaţie, Bucureşti, 2002.
5 Ibidem. p. 110.
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urmează întocmai tradiţia otomană6, însă aduce şi câteva inovaţii substanţiale,
printre care cea mai importantă este un sistem de notaţie muzicală bazat pe
alfabetul arab, notaţie inventată desigur chiar de Cantemir însuşi, şi care a
continuat să fie folosită până în secolul al XIX-lea.

Tratatul muzical propriu-zis este însoţit de o colecţie de 355 de compoziţii
instrumentale, printre care nouă îi aparţin lui. El constituie cea mai importantă
colecţie de acest tip din secolele al XVI-lea şi al XVII-lea.7 Muzica instrumentală
otomană care s-a păstrat până în prezent este cea mai importantă sursă de
informaţii referitoare la creaţiile compozitorilor otomani din aceste secole.

Notaţia inventată de Cantemir pentru a scrie compoziţiile sale turceşti
specifice vremii sale este un sistem alfabetic şi numeric de scriere muzicală
(ebdjedî ve'adedî) care foloseşte 33 de semne alfabetice combinate ale
alfabetului arab precum şi cifre arabe de la 1 la 8, pentru cele 33 de sunete ale
scării muzicale, pornind de la capacitatea tonală a tamburului. Acesta se întindea
pe două octave plus un ton.

Cantemir afirmă că în aceste 33 de semne este cuprinsă întreaga muzică, dat
fiind că prin acestea pot fi redate toate sunetele muzicale şi toate posibilele
combinaţii ale lor. Ele sunt suficiente pentru compunerea tuturor modelelor
melodice, care constituie ’vocabularul’ de bază, aşa cum cele 24 litere ale
alfabetului au stat la baza atâtor limbi.

După cum a arătat Cantemir în Istoria Imperiului Otoman, metoda sa de
notaţie muzicală a fost o invenţie nemaiîntâlnită vreodată de turci. Ideea de a
folosi semnele alfabetice (literele) pentru marcarea notelor muzicale fusese
folosită însă din secolul al IX-lea de către teoreticienii arabi, care o preluaseră de
la grecii antici.8

Dintr-un anumit punct de vedere, muzica este o ştiinţă infinită, deoarece
modelele, structurile componistice sunt nelimitate, şi totuşi în acelaşi timp este o
ştiinţă finită, atâta timp cât ea foloseşte un număr definit de moduri. Teoria
potrivit căreia structurile componistice ale muzicii sunt infinite este preluată de
Cantemir de la teoreticienii Greciei antice. Axioma care ilustrează că aceste
componente sunt infinite (anima ki terkibata nihayet yok) este principiul de
bază prin care eruditul român îşi descrie teoria sa referitoare la crearea modurilor
muzicale.9

O modalitate de a extinde gama de posibile structuri modale muzicale o
reprezintă consonanţa şi disonanţa. Prin aceste notaţii Dimitrie Cantemir face
referire la ‘simpatia’ şi ’atracţia’ pe care îl au un sunet pentru celălalt şi la
posibilităţile de substituţie şi amestec dintre două sunete, familiaritatea dintre
moduri. El se referă la cinci tipuri de consonanţe, în funcţie de intervalele dintre

6 Această temă este pe larg dezbătută de Corina Dumitrescu şi Dragoş Rădulescu, în
Promotion of tradition in Dimitrie Cantemir’s work, în volumul Dimitrie Cantemir A Prince
among Philosophers and a Philosopher among Princes, Pro Universitaria, Bucureşti, 2011, p. 15-21.

7 Eugenia Popescu-Judetz, Dimitrie Cantemir, Cartea Ştiinţei muzicii, Bucureşti, Ed.
Muzicală, 1973, p 35.

8 Tiberiu Alexandru, Folcloristică. Organologie. Muzicologie. Studii. Ed. Muzicală, Bucureşti,
1980, p.231.

9 Ibidem, p.56.
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cele două sunete.
Disonanţa sau lipsa unei corespondenţe (non-consonanţe) între sunete are şi

ea la rândul ei cinci forme. Aceasta se întâmplă atunci când instrumentul nu este
corect acordat, atunci când muzicianul nu respectă structura modală, când el nu
interpretează sunetele cu acurateţe sau când acesta schimbă modul muzical de la
o compoziţie la alta în cadrul aceleiaşi suite. Autorul explică în detaliu afinităţile
dintre anumite sunete, datorate nu doar intervalului dintre sunete, ci şi
consonanţelor tonale.

Toate ideile privind modurile muzicale, exprimate de către Cantemir în
prima parte a tratatului său, sunt deosebit de originale, fiind ilustrate pentru
prima oară în literatura muzicală turcească de către Cantemir. Tratatul reflectă cu
măiestrie cercetările ştiinţifice privind crearea unei paradigme logice într-un
domeniu care până atunci era lipsit de un suport teoretic real, şi aduce o nouă
teorie bazată pe o metodă ştiinţifică şi practică. Dimitrie Cantemir culege în
tratatul  său o colecţie deosebit de preţioasă de compoziţii instrumentale, cele mai
importante fiind cele de la sfârşitul secolului al XVII-lea; de altminteri, culegerea
sa este singura de natură instrumentală din literatura muzicală clasică turcească.

Este interesant faptul că Dimitrie Cantemir s-a afirmat cu succes şi în
domeniul compoziţiei muzicale. Creaţiile sale, care s-au păstrat în sistemul de
notaţie originar, este doar parte a creaţiilor originale scrise de eruditul român. În
prezent se consideră că îi aparţin în jur de 43 de lucrări muzicale (majoritatea
instrumentale), ele fiind transcrise în notaţia occidentală de către Rauf Yekta,
Suphi Ezgi, Halil Can, Iacob Ciortea.

Erudiţia sa s-a exprimat totodată într-un domeniu muzical aparte: acustica
muzicală. El face referire la propria sa invenţie: un instrument matematic de
sonometrie muzicală, capabil de măsurarea înălţimii sunetelor temperate şi
netemperate, simple şi compuse.

În jurul anului 1700 Cantemir însuşi remarcă în Istoria Imperiului Otoman:
europenilor li s-ar putea părea ciudat că mă refer aici la dragostea pentru muzică
a unui popor pe care creştinii îl privesc drept barbar"10, nota el în „Istoria
Imperiului Otoman", adăugând că: „M-aş încumeta să spun că muzica turcilor e
mult mai perfectă decât cea a Europei în privinţa metrului şi a proporţiei dintre
muzică şi cuvinte, dar în acelaşi timp e şi atât de greu de înţeles, încât n-ar fi
deloc uşor să găseşti mai mult de o mână de oameni care să stăpânească
principiile şi subtilităţile acestei arte." Iar în privinţa instrumentului al cărui
virtuoz era, tanburul, Cantemir scria că: „este singurul care imită fidel şi fără greş
glasul şi cântecul omenesc.11

Erudiţia şi experienţa sa culturală impresionante se oglindesc desigur în
creaţiile sale; dimensiunea religioasă a creaţiei sale muzicale sunt de asemenea
demne de luat consideraţie atunci când facem referire la moştenirea culturală a
lui Cantemir şi la creaţiile sale muzicale în special. De altfel, lucrările sale
ilustrează vastele sale cunoştinţe din sfera religiei ortodoxe, precum şi a celei

10 Dimitrie Cantemir, Istoria Imperiului Ottoman. Creşterea şi scăderea lui. Ed. Societăţii
Academice Române, Bucureşti, 1876, p. 724. The traslation into English belongs to us.

11 Ibidem, p. 725.
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islamice, care reprezintă o sursă importantă a creaţiilor sale muzicale.
Reflecţiile sale asupra muzicii bizantine scot în evidenţă binecunoscuta sa

cultură muzicală, Cantemir însuşindu-şi muzica bizantină prin însăşi identitatea
lui naţională şi spirituală, apoi mai târziu prin educaţia sa în spiritul religiei
creştin–ortodoxe.

Anumiţi specialişti arată că ilustrul om de cultură stăpânea slvona eclezială
folosită în psalmodierea corală din România şi din alte ţări ortodoxe. Astfel, el a
avut privilegiul uriaş de a cunoaşte muzica tradiţiei ecleziale canonice. Bunăoară,
putem aduce aminte de faptul că el a avut legături strânse cu Calinic al II-lea,
patriarhul Constantinopolului în perioada 1694-1702, cu Dosoftei al II-lea (1669-
1707) şi cu nepotul acestuia, Hrisant Notaras. Chiar şi în timpul exilului său în
Rusia el a continuat să aibă strânse legături cu cercurile Bisericii Ortodoxe şi cu
mediul bizantin. Interesant este faptul că secretarul său personal, Ivan Ilinsky,
absolvise la Academia de Teologie Ortodoxă din Moscova.

În scrierile sale, după cum am arătat, Cantemir face referire şi la muzica
religioasă, pe care el a studiat-o din perspectiva religiei ortodoxe. De exemplu el
se opreşte îndelung asupra muzicii care însoţeşte fără greş ceremoniile de
încoronare a prinţilor moldavi.

De asemenea, Cantemir ilustrează prin exemple relevante faptul că muzica
religioasă este foarte strâns legată de ceremoniile specifice curţii domneşti –
anume, momentul în care prinţul pleacă la război, scena când prinţul merge la
episcop spre a primi binecuvântarea acestuia; în tot acest timp, corul bisericii îl
glorifică pe prinţ, cântând Axion (Dignus est – in Latin).

Alte pasaje din scrierile sale oferă cititorului detalii foarte interesante privind
ceremoniile religioase altele decât liturghia: Vecernia (rugăciunea de seară), când
se cântă psalmii lui David, şi Utrenia (rugăciunea de dimineaţă).

Multă vreme muzica lui Dimitrie Cantemir s-a păstrat într-o notaţie muzicală
greu accesibilă şi în limbi străine care nu erau folosite pe scară largă în cercetarea
ştiinţifică, fiind astfel ţinute la distanţă de studiile exegetice. O deosebită
importanţă pentru dezvăluirea creaţiei muzicale a lui Dimitrie Cantemir au avut-o
cercetările unor iluştrii oameni de cultură precum: Burada, Ciortea, Breazu,
Cosma, Popescu –Judetz, etc.

Astfel, opera muzicală a lui Dimitrie Cantemir a rămas un tezaur artistic
nepreţuit, care este apreciat nu doar în România şi Turcia, ci şi în întreaga lume.
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Abstract: Born in October 26, 1673, Dimitrie Cantemir reigned in
Moldavia between 1710 and 1711; his fame was unanimously acknowledged by
all European personalities in his quality of a historian, geographer, sociologist,
philosopher, jurist, man of letters, orientalist, theologian and musician.

At the same time he made himself known as a remarkable diplomat who
distinctly expressed valuable concepts on the foreign policy and diplomacy
concerning the history of the Romanian law.

His seven-months-reign - December 1710 - July 1711- were equidistant from
the Union of the Romanian countries during the reign of Prince Michael the
Brave (1600) and the year of the revolution led by Tudor Vladimirescu (1821).

Keywords: Cantemir, Peter the Great, Istambul, diplomacy, Ieroglific
history, The Treaty since 1711, the feud, moral, human flaws.

Cantemir trebuie studiat în contextul raporturilor dintre omul de ştiinţă şi
omul politic, dintre filosof şi diplomat, dintre teorie şi practică, dintre certitudini
şi deziderate, dintre contextul intern şi cel internaţional, dintre lupta pentru
Unire şi pentru Independenţă.

Putem analiza umbrele şi luminile unei domnii de doar şapte luni, tactica şi
strategia din bătălia de la Stănileşti, pregătirea psihologică insuficientă a marii
boierimi şi a populaţiei înainte de Stănileşti, recunoaşterea sa internaţională ca
membru al Academiei de la Berlin, activitatea sa diplomatică, asupra căreia ne
vom rezuma mai jos.

Continuator al lui Neagoe Basarab, care elaborase cu două secole înainte
Învăţăturile către fiul său, Teodosie, Dimitrie Cantemir se remarcă prin
multiplele sale preocupări, dar şi prin legătura existentă între activitatea practică
şi teoriile sale social-politice fundamentate pe realităţile epocii.

Astfel, în lucrarea sa din 1705, Istoria Ieroglifică, scrisă pe timpul şederii la
Constantinopol, se reflectă activitatea sa diplomatică şi, totodată,îşi expune
propria concepţie privind problemele ce se ridicau în diplomaţie şi politica
externă.

Dimitrie Cantemir a fost preocupat de aflarea adevărului şi de înfăptuirea
dreptăţii, a elaborat principii politice pentru români, cu scopul de a face acestora
o educaţie etico-politică. Animat de o puternică dragoste de ţară, el se situa mai
presus de ambiţiile mărunte care dominau clasa stăpânitoare şi care, din
nefericire, contribuiau la adâncirea dependenţei Ţărilor Române faţă de turci.

 Prof. univ. dr., - Universitatea Creştină „Dimitrie Cantemir”, Bucureşti.
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Concepţia sa politico-juridică a fost pusă în practică în calitate de domnitor
al Moldovei, găsindu-şi apoi expresia şi teoretizarea în alte lucrări ale sale,
redactate şi finalizate în Rusia, în timp ce îşi desfăşura activitatea diplomatică la
curtea ţarului Petru cel Mare.

În vechiul drept public românesc, Dimitrie Cantemir este perceput ca un
precursor, atât în ceea ce priveşte dreptul constituţional intern, cât şi cel extern.
În lucrările sale, Cantemir cercetează materiile ce ţin de esenţa dreptului
constituţional, formulează norme de diplomaţie şi politică externă, examinează
poziţia juridică internaţională a Moldovei, precum şi vechile tratate cu Poarta,
prin care se recunoaşte autonomia Moldovei, motivând aspiraţiile la
independenţa şi suveranitatea ţării. Din aceste poziţii, Cantemir recomanda o altă
orientare în politica noastră externă, care avea să ducă, după mai bine de un secol
şi jumătate, la independenţa Statului român.

Pregătirile pentru activitatea diplomatică încep din tinereţe. În anul 1686, la
Iaşi, tânărul fiu de domn, Dimitrie Cantemir, a participat la evenimente
diplomatice importante ale Moldovei, primind împreună cu boierii, pe domnul
Ţării Româneşti, Şerban Cantacuzino, care pregătea eliberarea ţării cu ajutorul
Rusiei, în temeiul tratatelor semnate de către domnul muntean.

În 1688, Cantemir a fost trimis de tatăl său ca ostatic la Constantinopol; aici
a studiat situaţia politică a Imperiului Otoman şi, în numele domnitorului
Moldovei, a întreţinut relaţii cu reprezentanţii diplomatici ai ţărilor europene,
prin corespondenţa purtată cu aceştia.

În anul 1695 i se oferă domnia Moldovei, la care Cantemir renunţă în
favoarea fratelui său, Antioh, deoarece el aspira la domnia Ţării Româneşti; de
aceea, rămâne la Constantinopol, în calitate de capuchehaie – reprezentant
diplomatic al fratelui său.

Prin căsătoria cu fiica lui Şerban Cantacuzino, fostul domnitor al Ţării
Româneşti, devine moştenitorul politic al acestuia şi urmaşul lui în ceea ce
priveşte încercările de eliberare de sub turci a Munteniei.

La Constantinopol, Dimitrie Cantemir s-a dovedit a fi un bun diplomat,
deoarece fără mijloace materiale a izbutit să îndepărteze reţeaua de intrigi ţesută
de Constantin Brâncoveanu împotriva sa, speriat de diplomaţia lui Cantemir, care
reuşise să-şi ascundă intenţiile faţă de conducătorii turci, care in decembrie 1710
îi oferă domnia Moldovei.

Tratatul de alianţă dintre Moldova şi Rusia din anul 1711. În timp ce
Ţările Române erau înconjurate de Imperiul Otoman, cu excepţia graniţei de
nord, unde Polonia lui Sobieski începuse să decadă şi să ajungă sub influenţa
Rusiei, în 1699, după pacea de la Karlowitz, Austria dobândeşte Transilvania,
devenind vecină cu Moldova şi Ţara Românească; Rusia condusă de Petru cel
Mare devenise o putere europeană.

Dimitrie Cantemir, cunoscător al tainelor Imperiului Otoman, a fost
vestitorul slăbirii şi decăderii turcilor şi a trecut la elaborarea unui plan politic de
eliberare a ţării, plan ce se fundamenta pe o pregătire îndelungată şi o matură
chibzuinţă. La Constantinopol, Cantemir făgăduise ambasadorului rus, Tolstoi, că
dacă va ajunge domnitor, va trece de partea Rusiei, ceea ce a făcut din Petru cel
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Mare un aliat al său firesc în reluarea luptei pentru independenţă.1

Tratatul de la Luck, redactat în întregime de Dimitrie Cantemir, consfinţeşte
acordul de voinţă al celor doi suverani; este o alianţă militară şi politică. Din
tratat rezultă spiritul realist al lui Cantemir, prin care cântărea condiţiile şi preţul
prin care Moldova se putea elibera de sub dominaţia otomană.

Tratatul, un succes diplomatic al cărturarului moldovean, statornicea toate
garanţiile juridice şi politice, atunci posibile, privitoare la întinderea şi
independenţa Moldovei. Tratatul cuprindea o alianţă militară pentru eliberarea,
apărarea şi garantarea drepturilor fundamentale ale ţării; în ipoteza victoriei,
recunoaşterea dinastiei Cantemireştilor, iar în ipoteza înfrângerii, acordarea
ospitalităţii.

Tratatul consfinţea egalitatea în drepturi a ambelor părţi contractante,
prevăzând raporturi bilaterale, concretizate în temeiul unor declaraţii categorice
cuprinse în articolele 1, 2, 4, 12, 13 şi 16. Astfel, Cantemir obţinea, în schimbul
jurământului de credinţă prestat de Domn Ţarului, sprijin pentru eliberarea ţării
de sub turci şi, pe viitor, şi apărarea Moldovei şi a întregului popor.

Până la sosirea oştilor ruseşti pe pământul Moldovei, cei doi suverani se
obligau reciproc să păstreze „cel mai mare secret”, perioadă în care Cantemir
acorda Ţarului tot ajutorul, prin informaţii, pe cale diplomatică secretă.

Petru cel Mare se angaja să lupte cu oştile sale, iar domnul moldav să
coopereze cu oastea sa. Ţarul se obliga să acopere toate cheltuielile de întreţinere
ale oştirii moldovene, iar Cantemir avea datoria şi dreptul de a da Ţarului
„preţioasele sale consilii”.

Ţarul, în schimbul loialităţii lui Cantemir se obliga să asigure apărarea şi
ocrotirea necontenită a Moldovei şi se obliga şi pentru urmaşii săi la respectarea
literei şi spiritului Tratatului, în baza art. 16.2 Suveranitatea Moldovei era
garantată prin art. 3-10.

În temeiul tratatului, familia Cantemir forma o dinastie ereditară, cu dreptul
de a transmite tronul, cu titlul de suveran; în lipsa fiilor, chiar ramurilor
colaterale. Ţarul nu putea numi domn pe altcineva, ceea ce desfiinţează dreptul
boierilor de a alege pe Domn, precum şi posibilitatea de a fi numit Domn din
afară.

Toată puterea Statului este centralizată în persoana Domnului, „după
obiceiuri”, puterea absolutistă fiind cunoscută în toate ţările europene, cu
excepţia Poloniei şi a Ţărilor Române. Domnul are puterea cea veche faţă de
boieri, însă nicio schimbare a privilegiilor lor, ceea ce înseamnă recunoaşterea
orânduirii existente, prin dreptul boierilor de stăpâni ai moşiilor şi supuşii lor.
Tot venitul Statului era la dispoziţia Domnului, fără controlul boierilor existent
până atunci şi toate oraşele erau proprietatea Domnului. Boierii şi toţi supuşii
sunt datori să se supună poruncii Domnului „fără vreo opunere sau pretexte”,
ceea ce consacră şi puterea Domnului asupra armatei, deoarece, în termenii
epocii, poruncile privesc obligaţiile militare.

Toată legea şi judecata este a Domnului, de la dreptul de a legifera în ceea ce

1 P.P. Panaitescu, Tratatul de Alianţă dintre Moldova şi Rusia din 1711. 250 de ani de la
încheierea lui, „Studii”, nr. 4, 1961, p. 205.

2 M. Oroveanu, Istoria Dreptului Românesc, Ed. Cerma, Bucureşti, p. 71.
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priveşte organizarea Statului şi raporturile sociale. Atributul de împărţire a
dreptăţii, atribut pe care toţi domnii noştri l-au avut, dovedeşte autonomia
internă, aşa cum fusese definită de vechiul drept românesc, de „obiceiul
pământului”. Ţarul nu putea lua nicio măsură în Moldova fără o diplomă
domnească, astfel că protecţia acordată nu ştirbea cu nimic suveranitatea Ţării. În
felul acesta, Cantemir urmărea să instaureze domnia absolută în Moldova, în
temeiul „vechilor obiceiuri”.

Tratatul recunoştea integritatea teritorială a Statului suveran al Moldovei, în
graniţele din timpul domniei lui Ştefan cel Mare, mai înainte de pierderea
cetăţilor de la Dunăre; în art. 11: „Hotarele Moldovei sunt cele cuprinse între
Dunăre, Ţara Românească, Marele Ducat al Transilvaniei, teritoriul polon,
Nistru, Cameniţa şi Bender, cu tot hotarul Bugeacului”.3

De aceea, acest document internaţional este important pentru români,
deoarece el cuprinde garantarea politico-juridică a întregului teritoriu al
Moldovei, inclusiv Basarabia, până la Nistru, sub semnătura Ţarului, Petru cel
Mare, care se obligă pentru urmaşii săi, indiferent de ideologia politică a acestora.
De altfel, toţi urmaşii acestuia au fost şi sunt unanimi în a admira şi respecta
personalitatea şi concepţiile acestui mare împărat, astfel încât respectarea acestui
tratat semnat de acesta se impune cu necesitate.

Art. 14 subliniază că Rusia se obliga să nu încheie o pace care ar lăsa
Moldova sub dominaţie turcească; dacă totuşi turcii izbuteau să cucerească
Moldova, se asigura lui Cantemir şi urmaşilor săi ospitalitatea în Rusia.

Ultimele dispoziţii ale tratatului reglementau jurămintele Ţarului şi ale lui
Cantemir; acesta din urmă se angaja ca, la intrarea armatelor ruseşti în Ţară, să
aducă la jurământul de credinţă pe toţi nobilii, boiernaşii, oştirea şi poporul
Moldovei, iar Petru cel Mare se angaja în mod solemn, în finele Tratatului, că va
„apăra de toţi inamicii pe tot poporul Moldovei”.4

Din punct de vedere juridic, egalitatea părţilor contractante se demonstrează
prin drepturile recunoscute de către fiecare semnatar celeilalte părţi, drepturi
cărora le corespund obligaţii cu titlu de reciprocitate.

Autonomia şi suveranitatea Moldovei, puterile Domniei şi alte atribute
implicite, dreptul de a avea armată, dreptul de a trata cu alte state de la egal legal,
învederau starea juridică a Moldovei faţă de ţările din afară.

În final, relevăm faptul că Petru cel Mare, în numele Rusiei, s-a obligat să
apere împotriva Turciei integritatea teritorială a Moldovei, în hotarele sale
istorice, având la răsărit fluviul Nistru.

Aşadar, Tratatul oglindea relaţii istorice şi drepturile vechi ale Moldovei
asupra teritoriului său, locuit şi apărat de români împotriva oricăror cotropitori,
în temeiul art. 16 şi care obliga pe toţi succesorii săi. Nota ultimativă din 26 iunie
1940 a ministrului de externe al URSS impunea României, ca în mai puţin de 24
de ore, să fie de acord cu cedarea Basarabiei către Uniunea Sovietică şi, în plus să
„transmită”şi partea de nord a Bucovinei, cu titlul de „despăgubire”, pricinuită
de„dominaţia” de 22 ani a României în Basarabia.

3 I. Minea, Despre Dimitrie Cantemir, omul, scriitorul şi domnitorul, Ed. Viaţa Românească,
Bucureşti, p. 370.

4 M. Oroveanu, op.cit., p. 73.
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Ca urmare a aplicării Tratatului, în ziua intrării primelor detaşamente ruseşti
la Iaşi (30 mai 1711), Domnul a dat o Proclamaţie către popor, prin care se anunţa
trecerea de partea Rusiei şi ruperea relaţiilor cu Poarta, a legăturilor de vasalitate
cu aceasta, iar Cantemir se intitula „cu mila lui Dumnezeu, Domn pe viaţă al Ţării
Moldovei”.

Această Proclamaţie, a cărei importanţă este recunoscută şi de Nicolae Iorga,
precizează că vechiul tratat încheiat de fiul lui Ştefan cel Mare, Bogdan, cu turcii,
fusese încălcat de către turci, faţă de care exista obligaţia de a plăti tribut. De
asemenea, se sublinia că vechiul tratat fusese încălcat de către turci prin
dărâmarea cetăţilor Moldovei, cucerirea părţii de sud-est a ţării şi jafurile
îngăduite tătarilor, turcirea cu sila a unora dintre doamnele Ţării, creşterea
tributului şi a îndatoririlor către Poartă etc.

Argumente din Proclamaţie privind independenţa Ţării au fost dezvoltate
mai târziu de Cantemir în Descriptio Moldavie, iar evoluţia relaţiilor dintre
Moldova şi turci şi înţelegerea dintre Bogdan al III-lea şi Poartă au fost tratate şi
în Istoria Imperiului Otoman. Argumentarea istorico-juridică a lui Cantemir a
fost preluată ulterior de diplomaţii români şi utilizată cu patriotism, până la
eliberarea Ţărilor Române de sub dominaţia Porţii, ducând la biruinţă în 1877-
1878, deoarece corespundea adevărului istoric.

Concepţia diplomatică a lui Dimitrie Cantemir a fost expusă în Istoria
Ieroglifică. Desfăşurând o activitate diplomatică remarcabilă la Poartă, Cantemir
a utilizat în această lucrare a sa un cifru diplomatic obişnuit în corespondenţa
secretă a epocii şi care consta în desemnarea oamenilor politici cu nume de
animale.

În dezvoltarea concepţiilor sale privind activitatea diplomatică, Dimitrie
Cantemir a fost necontenit călăuzit de respectarea adevărului şi dreptăţii,
atrăgând atenţia că dreptatea nu poate fi înăbuşită până la sfârşit şi că lucrurile
nedrepte nu vor rămâne nesancţionate.5

Cantemir are preţuire pe cel care pune „cinstea cuvântului” mai presus decât
propria lui viaţă; de aici rezulta însemnătatea pe care autorul o acordă
„respectării cuvântului dat”.

În concepţia sa, în timpul discuţiilor, un bun diplomat urmează „să învingă
în sine însuşi îngâmfarea sau ambiţia şi să ţină seama de sfaturile înţelepte,
străduindu-se pentru alegerea prietenilor şi păstrarea lor”.6

Diplomatul, trebuie, în concepţia lui Cantemir, să lucreze exclusiv în
interesul ţării, să utilizeze un limbaj ales, să evite expresiile nepotrivite şi
dăunătoare negocierilor şi să se preocupe de realizarea unui climat favorabil
păcii; consideră gâlceava ca o boală cronică şi sfătuieşte ca aceasta să fie definitiv
curmată, fiind dăunătoare.

Cantemir îndeamnă la întrebuinţarea cuvântului„mângâios”, iar la masa
tratativelor recomandă să nu se amintească despre neînţelegerile anterioare, care
ar genera şi întreţine o ambianţă nefavorabilă acordurilor. Cantemir atrage
atenţia asupra unei anumite limite în discuţii şi sfătuieşte să se evite rostirea

5 Ibidem, p. 75.
6 D. Cantemir, Istoria Ieroglifică, vol. II, Bucureşti, 1973, p. 67, 110, 218.
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cuvintelor ce ar putea duce la tulburări, o provocare a adversarului. El îndeamnă
la prudenţă, ignorarea unor cuvinte provocatoare, gândire şi vorbire fără a trece
„peste limitele stabilite de Şeful Statului”.

În anumite împrejurări este necesar să se acţioneze cu promptitudine,
deoarece tergiversarea ar duce la prejudicii. În ducerea la îndeplinire a unor
misiuni dificile, păstrarea secretului face mai lesnicioasă realizarea acestora, iar
dezvăluirea secretului duce la compromiterea acţiunilor întreprinse.

Cantemir elogiază tăcerea înţeleaptă, cu ajutorul căreia diplomatul ascultă şi
gândeşte cu scopul de a găsi soluţia cea mai bună pentru rezolvarea problemei în
discuţie. Legat de negocierile cu un adversar de neclintit în poziţia sa, Cantemir
propune să se adopte o poziţie suplă, în sensul de a nu se persevera zadarnic în
argumentarea unei teze care nu are sorţi de izbândă.

Cantemir critică şi deplânge faptul că agenţii diplomatici ai Ţărilor Române
la Poartă nu slujesc, în fond, interesele superioare ale statului lor, ci interesele lor
personale; aceşti agenţi diplomatici, pentru a justifica utilitatea funcţiilor
îndeplinite, precum şi cheltuielile făcute de ei, se străduiesc „vrăjbile a aţâţa”,
întreţinând o atmosferă încordată, ceea ce vine în contradicţie cu misiunea
adevăratului diplomat. Aceştia se tem că, nemaiavând activitate, funcţia lor ar
deveni inutilă şi, de aceea, sunt gata să inventeze orice pentru a continua o tristă
îndeletnicire împotriva neamului lor; asemenea agenţi diplomatici să nu fie
folosiţi în tratative, deoarece riscă tergiversarea şi zădărnicirea negocierilor.7

În consecinţă, pentru succesul tratativelor, Cantemir afirmă că ar fi mai
indicaţi împuterniciţii din ţară, cărora să li se încredinţeze, în mod temporar, o
anumită misiune diplomatică.

Diplomatul şi patriotul român Dimitrie Cantemir şi-a închinat întreaga viaţă
şi toată ştiinţa ţării sale în scopul eliberării de sub turci, viaţa sa constând dintr-o
activitate diplomatică neîntreruptă, pusă în slujba unui ideal, o activitate practică
întemeiată pe concepţiile omului de ştiinţă, ce formează în opera sa un sistem
politico-juridic unitar.

Cunoscând cauzele fenomenelor politice, Cantemir şi-a dat seama că, dacă
Ţările Române n-au progresat spre o organizare statală superioară, rămânând
sărace şi lipsite de cultură, aceasta se explică prin exploatarea exercitată sute de
ani asupra lor de către Imperiul Otoman.8

Atâta timp cât dăinuieşte dominaţia turcească,spunea diplomatul Cantemir,
reformele propuse nu se pot înfăptui pentru propăşirea poporului. O monarhie
dreaptă şi luminată, concepută de Cantemir, cu autoritate asupra boierilor pentru
curmarea abuzurilor, nu se poate instaura în Ţările Române, dacă monarhul este
obligat să exploateze ţara, spre a face faţă pretenţiilor turceşti şi dacă va putea fi
oricând pârât la Poartă de către boierii nemulţumiţi.

Rezultă că lupta pentru independenţa Statului se impunea cu necesitate în
gândirea lui Cantemir şi, pentru realizarea acestui scop, el a arătat că Imperiul
Otoman intrase în decadenţă şi a îndemnat la începerea luptei pentru eliberarea
Ţărilor Române.9

7 M. Oroveanu, op.cit., p. 81.
8 Ibidem.
9 D. Cantemir, Descriptio Moldaviae, Bucureşti, 206, p. 70 şi urm.
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Tendinţa şi orientarea europeană a lui Cantemir privind eliberarea
românilor rezultă şi din faptul că el a accentuat ideea că românii, apărând
civilizaţia Europei, ca un zid împotriva turcilor, au dreptul, la rândul lor, să fie
apăraţi de statele europene. Astfel, el preconiza recucerirea independenţei Ţărilor
Române printr-un război împotriva turcilor, în care românii să lupte alături de
ruşi, fapt pentru care a încheiat Tratatul de Alianţă cu Rusia.10

Călăuzit de concepţii superioare, umanistul şi omul de ştiinţă Dimitrie
Cantemir a fost primul care a pus la îndemâna generaţiilor viitoare de luptători
pentru Unire şi Independenţă, argumentul juridic al relaţiilor noastre
contractuale cu Poarta, în sensul că Ţările Române aveau nu numai obligaţii, dar
şi drepturi, precum respectarea dreptului de suveranitate.

Animat toată viaţa de puternice sentimente de dragoste de ţară şi de ideea de
dreptate, Cantemir a formulat, în materie de politică externă, principii întemeiate
pe politica românească tradiţională de pace, neamestecul în treburile interne ale
altor state şi de condamnare a războaielor de cotropire.

Personalitate culturală de prestigiu european, a cărui operă îl aşează printre
cele mai reprezentative figuri ale poporului nostru, bărbat de stat înzestrat cu un
pătrunzător spirit juridic, primul istoric al dreptului românesc, profundul analist
al vieţii social-politice a timpului său, Dimitrie Cantemir a fost şi un creator de
principii politice externe, pe care le-a aplicat în practică, fiind un mare doctrinar
în istoria diplomaţiei româneşti.

După 300 de ani, opera cantemiristă este trainică, mai actuală şi mai
necesară ca oricând. Respectul şi aprecierea lui Dimitrie Cantemir, câştigate în
timp, îi conferă omului politic, domnitorului, diplomatului şi umanistului sens,
semnificaţii şi durabilitate în panteonul ştiinţei, culturii şi diplomaţiei româneşti.

Actualitatea lui Dimitrie Cantemir poate fi susţinută prin faptul că dacă am
elimina anii şi câteva sintagme ca”Poarta Otomană”, ”Turcia”, ”Rusia”, am vedea
că raporturile dintre trecut si prezent, est şi vest, cauză-efect, imperii-
vecini,domn şi popor, omul de vastă cultură, cărturar, filosof, diplomat, istoric şi
politicianul, domnul sau conducătorul, contextul intern şi extern, ar avea o mare
conexiune după 3 secole.

Etica, morală cantemiristă are prestanţă şi valoare şi astăzi. Îndemnul lui
Cantemir ”la arme” s-a făcut cu aproape 8 decenii înaintea Marsseizei şi ”la arme
cetăţeni”. Salvarea prin sacrificiu a lui Cantemir este dată de raportul dintre
independenţă şi statutul de paşalâc, de îndemnul la modernitate şi legitimitate ce
le vom găsi şi la Nicolae Iorga şi la Nicolae Titulescu. Valoarea gândirii
cantemirisciene este dată de creaţiile sale şi acţiunile privind cunoaşterea prin
Dumnezeu, a lumii înconjurătoare, a bătăliei dintre bine şi rău. Mesajul său cifrat
şi punerea defectelor umane pe seama animalelor în ”Istoria hierogligică” are
drept scop lupta pentru adevăr şi dreptate, pentru cinstea cuvântului, pentru
climatul favorabil păcii. Dimitrie Cantemir înfiera ”gâlceava” ca o boală cronică şi
solicita scoaterea cuvintelor nepotrivite şi dăunătoare în favoarea limbajului ales ,
a ascultării de către negociatori şi diplomaţi a sfaturilor înţelepte, a folosirii

10 Ibidem, p. 91.
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cuvântului ”mîngîios”.
Gâlceava, vrajba, atât de contestate de Cantemir sunt astăzi mai actuale ca

niciodată. Marea masă a oamenilor, a românilor vor o atmosferă de linişte, de
armonie, de înţelepciune după 300 de ani pentru a munci, a crea, a performa, a
înălţa, a înnobila. Pedepsirea nedreptăţilor la care făcea referire Cantemir este
astăzi mai actuală şi mai solicitată de marea majoritate a românilor.

Nevoia de Cantemir şi actualitatea gândirii şi scrierilor sale impune în mod
imperativ să punem bazele unei ”Şcoli diplomatice”. Avem maeştri ai diplomaţiei
a cărei ştiinţă de carte, experienţă,inteligenţă şi devotament trebuie valorificate
cu inteligenţă, continuitate şi eficienţă de cei îndrituiţi, abilităţi şi născuţi pentru
a duce daco-românismul mai departe, cu mândrie şi demnitate, în interesul
naţiunii şi raţiunii umane.

„Nevoia de Cantemir” impune după 300 de ani, nevoia de actualizare a
operei sale, de principii şi idealuri, nevoia imperioasă de bărbaţi de stat şi patrioţi
dăruiţi idealurilor naţionale până la sacrificiu.

Clădind în opera sa istorică imaginea vie a vechimii şi unităţii românilor, de
la plămădirea lor pe cuprinsul Daciei străbune, Cantemir va da luptei de eliberare
naţională unul din fundamentele programului ei politic, făcând să dăinuiască,
peste o trecătoare neizbândă, idealurile dintotdeauna ale poporului său: Unirea şi
Independenţa, idealuri cărora a încercat, în scurta sa domnie, să le dea o nouă
viaţă şi eternitatea.

După 300 de ani, viaţa şi istoria îl confirmă!
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Abstract: In a time when the West knew very little about this part of
Europe, "Descriptio Moldaviae" provides within pages of great beauty, a broad
detailed and accurate overview of the history of our country, state organization,
institutions, systems of government, social life, culture, religion, customs etc.

Cantemir's works, treasury of new and old teachings, are evidence of the
process of laicization of European thinking, synthesis of correction measures
arising from Christian concepts, dominant in the society of that time, or of
profane nature.

Keywords: law, morality, rationality, justice.

Savant deschis deopotrivă valorilor Orientului şi Occidentului, Dimitrie
Cantemir a lăsat posterităţii o operă marcată nu doar de formaţia temeinică
slavo-greco-latină, datorată în mare măsură profesorului său de greacă, latină şi
filosofie, Ieremia Cacavela, ci şi de interesul pentru curentele de idei din vremea
sa.

Receptând, între altele, izvoarele antice greceşti, cărora le asociază scrieri
mai noi, cărturarul se alătură curentelor progresiste dintr-o epocă în care
individualismul abia începea să se afirme, în încercarea timidă de temperare a
absolutismului şi de afirmare a drepturilor individuale.1

Legătura dintre drept şi morală, subiect de amplă dezbatere în secolele al
XVII-lea şi al XVIII-lea nu este străină preocupărilor lui Dimitrie Cantemir, chiar
dacă accentul cade încă pe folosul public, într-o societate puternic ierarhizată, iar
nu pe afirmarea individului, a conştiinţei separării sale de puterea politică. 2

Individul trebuie să-şi folosească toate calităţile intelectuale şi morale pentru
binele public: „că toată slava şi lauda numelui cea mai de frunte iaste, că cineva
cu osteninţele carile pentru moşiia sa sudorile ş-au vărsat şi pentru neamul său
toate primejdiile în samă n-au băgat”3; „că cine numai al său bine şi fericire
ciarcă, a tuturor răul şi bezcizniciia pofteşte”4; „căci toată omeniia şi vredniciia
omeniască într-aceasta să plineşte, că pre neputincios să agiute şi neştiutoriului
nu numai cu cuvântul, ce mai vârtos cu fapta pildă aiavea să să arete.”5

 Lect. univ. dr., - Universitatea Creştină „Dimitrie Cantemir”, Bucureşti.
1 Gh. Dănişor, Filosofia drepturilor omului, Ed. Universul Juridic, Bucureşti, 2011, p. 17-18.
2 Gh. Dănişior, op.cit., p. 22-23.
3 D. Cantemir, Istoria ieroglifică, în Opere, Ed. Academiei Române – Universul Enciclopedic,

Bucureşti, 2003, p. 432.
4 Ibidem, p. 431.
5 Ibidem, p. 472.
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Privit permanent prin prisma relaţiei cu Divinitatea, în căutarea Binelui,
individul este aşezat în contextul timpului istoric, între semenii săi, unde îşi poate
manifesta dimensiunea morală, îşi poate însuşi şi exersa tehnica dobândirii
virtuţilor. Viaţa laică nu împiedică desăvârşirea spirituală.

Justiţia, ca virtute socială, se află într-o strânsă relaţie cu morala individuală,
ca virtute pentru sine.

Într-un mod remarcabil, Dimitrie Cantemir dovedeşte o preocupare
constantă pentru problemele etice şi încearcă să le găsească un răspuns, ce se
dovedeşte a fi surprinzător modern.

Cetatea, crede umanistul Dimitrie Cantemir, trebuie consolidată din interior,
prin promovare virtuţilor şi acţiunilor vrednice în întreaga viaţă publică.

Valoarea individului este expresia calităţilor intelectuale şi morale ale
acestuia, iar nu a calităţilor fizice („că în cei mai mulţi mărimea şi greuimea
trupului sămnul micşorimei sufletului şi iuşurimei minţii iaste” iar „vredniciia
sufletului nu de pe frămseţea trupului să măsură”6) a averii („avuţiia zidurile şi
cetăţile fărâmă şi temeliile răstoarnă. Avuţiia, cu cât se înmulţeşte, cu atâta
lăcomiia creşte. Lăcomiia începe zavistie, zavistiia naşte moarte”7) ori a stării
sociale („într-acesta chip bogatul, prin tâmplări îmbogăţindu-să, cinstea şi
scaunul cel mai de sus cearcă; şi cu cât s-ari mai sus sui, cu atâta încă mai sus a să
urca pofteşte şi nice la o stepenă de cel mai de gios a se popri ari vrea”8; „că ştiinţa
înţelepciunii nu în scaunele trufaşe şi înalte, ci în capetele plecate şi învăţate
lăcuieşte”9).

Desăvârşirea personală reprezintă sensul vieţii („nu te linişti şi nu te
mulţumi că ai atins vreuna din treptele de jos ale virtuţii, ci înaintează
neîntrerupt spre treapta de mai sus, şi spre cea mai înaltă, pentru ca să fii în
stare, pe cât posibil, să te urci şi să te aşezi pe multdoritul şi cel mai bun pisc,
devenind desăvârşit.”10), al cărei scop final apare ca fiind armonia, ordinea. În
acest demers, cunoaşterea de sine este esenţială.

Filosoful Dimitrie Cantemir, susţinător al ideilor raţionalismului, încă tânăr,
îşi exprimă convingerea că, prin utilizarea raţiunii este posibilă o cunoaştere
superioară celei derivate din simţuri, fără a contesta, totuşi, caracterul acestora
din urmă de sursă a cunoaşterii.11 Minţii i se atribuie un rol precumpănitor în
aflarea adevărului.12

Virtuţile se cultivă, individul desăvârşindu-se prin educaţie, prin cunoaşterea
raţională (condusă, totuşi de lumina credinţei), prin preocuparea de a înţelege
legile care guvernează natura şi societatea („că precum ştiinţa lucrurilor iaste
lumina minţii, aşe neştiinţa lor iaste întunecarea cunoştinţii”13).

6 D. Cantemir, Istoria ieroglifică, op.cit., p. 443.
7 D. Cantemir, Divanul, în Opere, Ed. Academiei Române – Universul Enciclopedic,

Bucureşti, 2003, p. 185.
8 Ibidem, p. 186.
9 D. Cantemir, Istoria ieroglifică, op.cit., p. 444.
10 D. Cantemir, Divanul sau gâlceava înţeleptului cu lumea, Ed. Minerva, Bucureşti, 1990,

p. 352.
11 D. Bădărău, Filozofia lui Dimitrie Cantemir, Bucureşti, 1964, p. 303-304.
12 V. Cândea, Studiu introductiv la Divanul, în Opere, op.cit., p. 55.
13 D. Cantemir, Istoria ieroglifică, op.cit., p. 428.



Vol. IV, nr. 4/decembrie, 201264

Cărturarul observă lipsa de interes pentru învăţătură a moldovenilor, care nu
numai că „nu sunt iubitori de ştiinţi, ci mai la toţi le sunt şi urâte”.14

„Năravurile bune sunt rari la dânşii, pentru că nu au nici creştere cum se
cuvine, nici deprindere la năravurile cele bune şi pentru aceia cu greu se va găsi
vreunul mai împodobit cu năravuri bune decât alţii, de nu va avea vreo fire bună
spre ajutor.”15

Adversar al tiraniei, bazată pe nedreptate, Dimitrie Cantemir susţine
stăpânirea dreaptă a monarhului. Domnul, trebuie să fie hotărât, chibzuit şi
prudent, modest, blând şi drept cu supuşii buni, să apere şi să respecte legile, să
fugă de îngâmfare şi de mărire deşartă, să cultive ştiinţa şi să încurajeze
învăţătură.16

Virtutea esenţială este înţelepciunea - „înţelepciunea iaste substanţie, adecă
postanovanie, adică supstare a tot lucrul cu cinste a face sau după cinstitele
pravile a trăi: iaste driaptă şi orânduită a sufletului întăritură; […] iaste a
omenescului suflet sănătate şi aceia (adecă sănătatea sufletului) cu mult mai
vârtoasă decât a trupului”17 - raţionalitatea faptelor.

Sunt considerate calităţi demne de laudă bunătatea, omenia, modestia,
credinţa în dreptate şi „folosul de obşte”, după cum sunt condamnate lăcomia,
minciuna ori setea de mărire, îmbogăţirea prin fraudă sau ascensiunea socială
bazată pe avere, toate vicii ale clasei conducătoare, ce are adesea ca exponenţi
oameni intriganţi, corupţi şi incapabili.

„Moldovenii – observa Dimitrie Cantemir – avea mai înainte obiceiu care
prin lungimea vremei, s'a fost făcut ca şi o lege de nu da boierie oamenilor celor
tineri, măcar de era şi din neamul cel mai de frunte, până când nu îşi arăta ei
credinţa la alte slujbe mai proaste şi se făcea iscusiţi prin deprinderi18 […]. Şi
după ce îşi arăta ei către Domnul şi în slujba aceasta credinţa şi iscusinţa sa, apoi
îl punea şi la alte dregătorii ale curţii, încă şi'n slujbile cele de taină; şi aşa după ce
îşi petrecea tinereţile sale, îl ridica mai întâi în starea a III-a a boieriei şi mai pe
urmă la starea cea dintâi, iar când cunoştea Domnul la vreunul o minte prea
deosebită şi înţeleaptă, atunci în puţini ani putea să-l ridice la boieria cea mai
mare, măcar de ar fi fost şi din starea cea mai proastă.”19

O atare stare de lucruri nu mai corespundea însă realităţilor din vremea sa,
când îmbogăţirea prin fraudă şi ascensiune socială întemeiată pe puterea averii
erau practici sociale frecvente şi acceptate: „toate dregătoriile cele ostăşeşti şi
politiceşti spânzură [domnul] numai din singura voia sa; le dă celor iubiţi ai săi şi
le ia de la aceia cari îi sunt urâţi; şi la împărţirea lor nu are să caute nici după un
canon.”20 Din acest motiv „nici nu se poate spune ce fel de neoameni ajung la cele
mai înalte trepte ale boieriei”, unde „se află între boierii cei mari oameni trufaşi,

14 D. Cantemir, Descrierea Moldovei, Ed. Semne, Bucureşti, 2004, reproducere în facsimil a
lucrării D. Cantemir, Descrierea Moldovei, Ed. Librăriei Socec & Co, Societate Anonimă, Bucureşti,
1909, p. 227.

15 D. Cantemir, Descrierea Moldovei, op.cit., p. 224.
16 N. Stoicescu, Studiu introductiv la Istoria ieroglifică, în Opere, op.cit., p. 338.
17 D. Cantemir, Divanul, op.cit., p. 260.
18 D. Cantemir, Descrierea Moldovei, op.cit., p. 209
19 Ibidem, p. 210.
20 Ibidem, p. 83.
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sumeţi şi mânioşi; şi nu numai fără de nici o ştiinţă pentru ocârmuirea trebilor
obştiei ci încă cu totul fără de năravuri bune şi fără de vieţuire cinstită, la carii
nimic nu se găseşte vrednic de laudă, fără numai acel fel de bunătate, ce este la
vreunul dăruită din fire, care n'are ajutor pe dinafară nici c'un fel de creştere.”21

Demni de admiraţie sunt aceia, puţini la număr, ce se remarcă mai ales prin
cultură, ale căror merite („vrednicii”), Dimitrie Cantemir nu ezită să le laude,
chiar de i-ar fi adversari sau duşmani. Calităţi de netăgăduit sunt considerate
înţelepciunea, dragostea de învăţătură, curajul de a lupta pentru adevăr, măsura
în politică.

Prostia, răutatea, vicleşugul, lăcomia, nedreptatea, setea de putere
nemeritată, minciuna sunt dezaprobate şi criticate aspru.

Spirit progresist şi fin observator, cărturarul constată relativitatea legii dar şi
felul arbitrar în care se face aplicarea ei. Practicile abuzive ale boierilor, pare a
considera acesta, pot îndreptăţi rezistenţa la opresiune, „zdrobirea puterii
boiereşti”.

Nici Domnul nu este întotdeauna drept în deciziile sale („Pe toţi boierii
aceştia de mai sus pomenţiţi, îi ţine ţara pentru slujbele domneşti; şi pentru aceea
rar poate să ajungă cineva la aceste dregătorii, de nu va fi neam de boier, măcar
de şi este la voia Domnească, că ori şi cui, încă şi celor mai proşti, să dea vreao
boierie de acestea”22), dar acestea nu este îngăduit să fie contestate, voinţa sa
nefiind supusă niciunei cenzuri exterioare.

Soluţia propusă pentru organizarea statului este instaurarea monarhiei
absolute şi ereditare, înnoirea instituţiilor şi alegerea dregătorilor dintre cei
capabili, fără a se ţine seama de origine.

Promotor al ideii de dreptate, Dimitrie Cantemir o pune în relaţie cu legea şi
mai ales de lege creştină. Judecata se face după „lege şi dreptate”, prin raportare
la binele social, dar şi la idealurile de echitate, la principiile  în care se topesc atât
moştenirea daco-romană, cât şi influenţele bizantine şi morala creştină.23

Dimitrie Cantemir remarcă, pe de o parte, o anumită superioritate a
normelor obişnuielnice faţă de normele scrise - laice sau bisericeşti, de
împrumut, o mai bună adaptare a celor dintâi la realităţile vieţii sociale
autohtone, dar înţelege, pe de altă parte, importanţa legilor scrise, necesitatea şi
utilitatea codificărilor şi mai ales a codificărilor în limba română, care fac posibilă
cunoaşterea legii, în special de cei care ar trebui să o aplice cu dreaptă măsură.

„Pentru aceea şi la Moldoveni s-a făcut două legi una scrisă, care este
întemeiată pe canoanele împăraţilor Romaneşti şi Ţarigrădeşti şi pe canoanele
soboarelor bisericeşti; iară alta nescrisă care se poate zice ivirea sau apucare a
neamului căci se şi zice în limba noastră, obicei, cu cuvânt slavonesc. Însă pentru
ă aceste obiceiuri nefiind scrise, de multe ori le călca şi le schimonosea judecătorii
cei strâmbi, pentru aceea Vasile Albanitul, carele a fost Domn în Moldova în
veacul trecut, a pus oameni bine încuviinţaţi şi pricepuţi la legi, de au adunat la
un loc toate Legile Ţărei, cele scrise şi cele nescrise, făcând dintru dânsele o carte

21 Ibidem., p. 211.
22 Ibidem, p. 158.
23 F. Negoiţă, Istoria statului şi dreptului românesc, Ed. Universitară, Bucureşti, 2008, p. 64-

65.
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osebită de Legi, cari şi până în ziua de astăzi este pentru judecătorii Moldovei aţa
dreptăţii după care judecă drept.”24

Omul drept este dator „să se păzească şi să se feriască de toate de celea ce
pravila şi legea opreşte; să ţie şi să facă toate acelea carile legea şi pravila a face
îndiamnă şi porunceşte”25. Pe de altă parte, însă, „unde pravila în silă şi în tărie,
iară nu în bună socotială şi dreptate se sprijeneşte, acolo nici o ascultare a
supuşilor trebuitoare nu iaste.”26

Domnia, considerată de drept divin, era instituţia care concentrează întreaga
putere statală, exercitând cele mai importante atribuţii: legislativă, executivă şi
judecătorească. Puterile domnului autoritar nu sunt însă discreţionare, ci au
unele limite impuse de normele obişnuielnice (legea ţării), de pravilele şi
canoanele bisericeşti.27 Judecata se face după dreptate şi legea ţării.

Într-o perioadă în care nu există judecători de profesie salarizaţi de stat,
justiţia este considerată o sursă de venituri pentru domn, pentru dregătorii
judecători şi pentru auxiliarii lor, care adesea procedează după bunul plac,
abuziv, în detrimentul împricinaţilor.28

În Istoria ieroglifică, dar şi în Descrierea Moldovei, învăţatul domn distinge
între trei categorii de boieri-dregători: cei mari (sârguincioşi şi lacomi), cei
mijlocii ”din orânduiala a  doua” şi boierii mici.29

„Ei se numesc în limba ţării Boieri, care nume este împrumutat dela slavoni,
prin schimbarea cuvântului celui drept slavonesc, boleariu, cu care popoarele
slavoneşti obişnuia din vremile vechi a numi cu acest nume pretoţi magnaţii lor.

Ivirea boierilor lor este neştiută şi întunecată, pentru lenevirea istoricilor
Moldoveneşti.”30

Boierii cei mari (starea I) sunt aceia care „atât la Divan stau lângă Domn, cât
şi în ţinuturi împlinesc poruncile lui şi slujesc curţii. Drept aceia ei se împărţesc
acum în Moldova, ca şi odinioară la Greci, în boieri de sfat şi în boieri de Divan. 31

[...] Şi osebit de cinstea care le o dă lor oficia sau dregătoria lor, mai au încă şi
această putere, ca în toată Moldova pe unde sunt cu aşezarea, să judece pe supuşii
lor şi să le hotărască pricinile. Însă boierii de starea a II-a şi de starea a III-a nu
au puterea aceasta.32”

Pe lângă redarea atmosferei generale a epocii, a intrigilor şi exceselor
săvârşite de boieri, a moravurilor, Dimitrie Cantemir oferă informaţii de mare
valoare, unele dintre ele unice, privind organizarea statului, administraţie şi
justiţie, instituţii, sistemul de conducere, viaţa politică şi socială din vremea sa.

Astfel cum s-a observat, cu temei considerăm, ceea ce-l apropie pe Dimitrie

24 D. Cantemir, Descrierea Moldovei, op.cit., p.184-185.
25 D. Cantemir, Divanul, op.cit., p. 134-135.
26 D. Cantemir, Istoria ieroglifică, op.cit., p. 443.
27 Ibidem, p. 67.
28 I. Ceterchi, coord., Istoria dreptului românesc,Vol. II, Ed. Academiei, Bucureşti, 1984,

p.167.
29 D. Cantemir, Descrierea Moldovei, op.cit., 211-213.
30 Ibidem, p. 146.
31 Ibidem, p. 147.
32 Ibidem, p. 154.
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Cantemir atât de umanismul Renaşterii33, cât şi de epoca modernă, este în primul
rând spiritul patriotic profund, care transpare din toate scrierile sale, în special
din cele istorice.

Originea latină ori unitatea de neam sunt idei călăuzitoare care străbat
întreaga sa operă, repere esenţiale pentru stabilirea contribuţiei sale de
netăgăduit la progresul conştiinţei de sine a poporului român.34

33 P. Vaida, Dimitrie Cantemir şi umanismul, Bucureşti, 1971, p. 263.
34 S. Toma, Studiu introductiv la Hronicul vechimei a romano-moldo-vlahilor, în Opere,

op.cit., p. 813-816.
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Motto: „Un popor care nu îşi cunoaşte istoria,
este ca un copil care nu îşi cunoaşte părinţii şi trecutul.”

Nicolae Iorga

Abstract: Recognition of Cantemir's interdisciplinary culture, was
performed at the time of his election as a member of the Berlin Academy. It
works Cantemir managed to highlight culture remains and Islamic culture in
Europe. Framed in history and philosophy, culture remains and Islamic culture
in Europe. Framed in history and philosophy, ideas and concepts that we
developed Dimitrie Cantemir still be found in the literature of our country and
abroad.

Keywords: Culture, ideas, culture interdisciplinary, Romanian culture,
Islamic culture.

În viziunea lui George Călinescu, Dimitrie Cantemir, este un Lorenzo de
Medici al nostru, caracterizându-l ca fiind:

„Voievod luminat, ambiţios şi blazat, om de litere şi ascet de bibliotecă,
intrigant şi solitar, mânuitor de oameni şi mizantrop, iubitor de Moldova lui,
după care tânjeşte şi aventurier, {...}academician berlinez, prinţ rus, cronicar
român, Dimitrie Cantemir este un Lorenzo de Medici al nostru.”

„Gândul şi fapta sa, au rodit peste veacuri, purtând adânca şi permanenta lor
semnificaţie în mintea şi sufletul celor care au continuat lupta viteazului învăţat
Dimitrie Cantemir”1

„Leagănul Cantemiriştilor, ţara de unde au pornit şi în care au domnit, este
Moldova”2

Dimitrie Cantemir, „s-a născut la 26 octombrie 1673, într-o familie de răzeşi,
din zona Fălciului”3.

Anul 1673, coincide, cu începuturile versificării în română, marcate de
publicarea la Uniev, în Polonia, a unei Psaltiri în versuri, care este scrisă de
mitropolitul Dosoftei.

 Lect. univ. dr., - Universitatea Creştină „Dimitrie Cantemir”, Bucureşti
Facultatea de Ştiinţe Economice, Cluj Napoca.

1 Paul Simionescu, Dimitrie Cantemir, domnitor şi savant umanist, Ed. Enciclopedică,
Bucureşti, 1969.

2 Ştefan Lemny, Cantemiriştii-Aventura europenă a unei familii princiare din secolul al
XVIII-lea;

3 Stan Stoica, Dicţionar biografic de istorie a României, Ed. Meronia, Bucureşti, 2008;
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Dragostea pentru învăţătură, a moştenit-o de la mama sa, Ana, o femeie care
avea o cultură bogată, la acesta, s-a adăugat, prin grija tatălui său, instruirea, de
care s-a bucurat alături de fratele său Antioh şi care s-a realizat pe parcursul mai
multor ani.

Tatăl său, „Constantin Cantemir, a fost înzestrat, cu meşteşugul armelor şi
nu, cu cel al condeiului, datorită meritelor de vitejie ale tatălui său, Constantin
Cantemir, care a obţinut mai multe dregătorii, iar în anul 1685, sub numele de
Constantin Vodă, primeşte scaunul, de domn al Moldovei”4.

Primul dascăl, al lui Dimitrie Cantemir, a fost adus special, de tatăl său
Constantin Cantemir, la Iaşi, „în anul 1688, pentru a se ocupa de educaţia şi
instruirea fiului său, se numea Ieremia Cacavela, un cărturar de origine greacă,
din Creta, care a contribuit la educaţia lui Dimitrie Cantemir, la lărgirea
orizontului intelectual şi ataşamentul pentru ortodoxie şi  pentru filozofie.”5

Cărturarul, Ieremia Cacavela, fost un om, cu o bogată cultură, pasionat de
antichităţile latine şi greceşti şi un bun cunoscător al limbilor: greacă, latină şi
slavonă, limbi, pe care, Dimitrie Cantemir, le-a învăţat de la acesta.

Relativ, la primele noţiuni de filosofie, Dimitrie Cantemir şi le-a însuşit, tot
de la acest cărturar, care de altfel, i-a pus şi bazele culturii clasice şi teologice.

În perioada cuprinsă, „între anii 1689–1691, respectiv la vârsta de 15 ani,
Dimitrie Cantemir, a fost trimis de către tatăl său la Constantinopol, drept chezăşie,
la sultan, respectiv, în perioada tulbure a războaielor dintre turci şi poloni”6.

În această perioadă, Dimitrie Cantemir, îşi continuă studiile la Academia
Patriarhiei Ortodoxe, denumită şi Marea Şcoală.

Dimitrie Cantemir, se autocaracterizează, ca fiind: „Lacom de a şti şi de a
învăţa atâtea lucruri de obşte cât şi cele deosebite”, studiază cu dascălii Academiei
Patriarhiei Ortodoxe, dintre care amintim: Alexandru Mavrocordat, Meletie de
Arta, Notara.

Studiile sale, s-au axat în această perioadă, pe cunoaşterea filozofiei, a
geografiei, a medicinei generale, cunoaşterea limbilor: turcă, arabă, persană, s-a
realizat cu dascăli celebri.

A fost preocupat şi a  studiat, în această perioadă şi cultura, religia, literatura
şi muzica turcă, cu cărturari celebri, din Fanar.

Cultura orientală, studiată, Dimitrie Cantemir, o va reflecta, mai târziu, în
operele sale.

Pe lângă toate acestea, „tot în această perioadă, în numele tatălui său,
realizează şi corespondenţa cu Poarta, stabileşte relaţii diplomatice, întreţine
legături active cu trimisul lui Ludovic al XIV-lea şi cu reprezentantul Olandei,
prin intermediul cărora, este în contact cu ştiinţa şi cultura occidentală, fapt care
demonstrează că Dimitrie Cantemir, era cunoscut înaintea publicării scrierilor
sale”7.

4 Cantemir Dimitrie, Descrierea Moldovei, prefaţată de Măciucă Constantin, Ed. Ion Creangă,
Bucureşti 1978.

5 Stan Stoica, Dicţionar biografic de istorie a României, Ed. Meronia, Bucureşti, 2008.
6 Idem.
7 Cantemir Dimitrie, Descrierea Moldovei, prefaţată de Măciucă Constantin, Ed. Ion Creangă,

Bucureşti 1978.
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„În anul 1691, Dimitrie Cantemir, revine în Moldova, unde rămâne până la
moartea tatălui său, iar în anul 1693, an, în care, este ales de către boieri domn al
Moldovei, doar pentru doar 20 de zile, deoarece, pentru otomani, preferatul, era
Constantin Duca, care avea susţinere de la Constantin Brâncoveanu, domnul
Ţării Romaneşti.

În aceste condiţii, este nevoit să plece la Istambul, unde va locui şi îşi va
continua studiile, până la 37 de ani.

În anul 1606, fratele lui Dimitrie Cantemir, Antioh Cantemir, este ales domn
al Moldovei, ocazie cu care, Dimitrie Cantemir, devine reprezentantul diplomatic,
al acestuia la Poartă.”8

Dimitrie Cantemir, în această perioadă, pe lângă studii, scrieri, muzică,
însoţeşte oastea otomană, deprinzând şi experienţă militară.

Relativ la muzică, Dimitrie Cantemir compunea muzică, cânta adeseori la
Istambul, la ospeţele marilor dregători otomani, fiind considerat de către turci,
un mare muzicolog.

Pe lângă faptul că era talentat, s-a ocupat şi s-a numărat printre primii care
au adunat folclor turcesc şi pe care, l-a transcris, printr-un sistem de note
muzicale, inventate, tot de către el.

Datorită intereselor Porţii, „în anul 1710, Dimitrie Cantemir, este numit pe
tronul Moldovei, de către Portă, care vedea în el omul credincios şi energic pentru
promovarea politicilor lor”9.

Pentru ocuparea tronului Moldovei, exista, vechea rivalitate dintre partida
Brâncovenilor şi cea a Cantemiriştilor.

Brâncoveanu, a reuşit de câteva ori, să obţină scaunul Moldovei pentru
oameni de-ai lui, pe când, Dimitrie Cantemir, dorea să obţină domnia Ţării
Româneşti, şi mai mult dorea eliberarea ţărilor româneşti de sub stăpânirea
otomană.

„Întreaga sa viaţă şi operă, i-a fost urmată de ideea, de libertate a neamului
românesc.”10

Relativ, la scaunul domnesc, ca domn al Moldovei, Dimitrie Cantemir, şi-a
format Sfatul Domnesc din boieri care-i erau fideli, familiei Cantemir, printre
care: cronicarul Ion Neculce, Nicolae Costin.

Dimitrie Cantemir, a dorit o domnie absolută şi ereditară.
În timpul domniei sale, s-a sprijinit pe mica boierime şi pe ţărănimea liberă,

respectiv, categorii sociale de care acesta era legat.
Dimitrie Cantemir, a procedat la reducerea unor biruri, fapt ce a avut drept

consecinţă atragerea sprijinului şi a simpatiei, din partea acestora.
Dimitrie Cantemir, a aplicat şi pe plan extern principii politice, care au aveau

drept scop, obţinerea neatârnării ţării, dar fiindu-i domnia scurtă, multe din
idealurile sale nu le-a putut pune în aplicare.

Tratatul de la Luţk, din 13.04.1711, „în contextul războiului ruso-turc,
prevedea o alianţă a Rusiei cu Moldova, potrivit căreia, ruşii contau pe armata

8 Stan Stoica, Dicţionar biografic de istorie a României, Ed. Meronia, Bucureşti, 2008;
9 Cantemir Dimitrie, Descrierea Moldovei, prefaţată de Măciucă Constantin, Ed. Ion Creangă,

Bucureşti 1978.
10 Stan Stoica, Dicţionar biografic de istorie a României, Ed. Meronia, Bucureşti, 2008.
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moldovenilor, care urmau, să acorde sprijin armatei ruse, în schimb, cerea alianţă
atât politic cât şi militar, drept pentru care, Ţarul asigura eliberarea Moldovei de
sub stăpânirea turcească, concomitent cu asigurarea domniei absolute şi
ereditare, a lui Dimitrie Cantemir”11.

În perioada 8-12 iulie 1711, în urma războiului, purtat la Stănileşti, între
armatele ruse şi otomane, care s-a terminat cu un eşec, Dimitrie Cantemir, a fost
obligat de împrejurări, să ceară ajutorul ţarului, pentru a se refugia în Rusia,
deoarece a urmat pacea între Rusia şi înalta Poartă.

În 1714, „în urma activităţii bogate pe care Dimitrie Cantemir, a avut-o în
diverse domenii, atât pe plan naţional cât şi internaţional, meritele sale absolute,
i-au a fost recunoscute de către Academia din Berlin, onorându-l, ca membru de
onoare al acestei Academii”12.

În Rusia, Dimitrie Cantemir a fost agreat, de către Petru cel Mare, astfel că,
Dimitrie Cantemir, este numit sfetnic intim al acestuia, iar în anul 1721 debine şi
membru în guvern.

Pentru marele cărturar, Dimitrie Cantemir, „Centrul permanent al
preocupărilor sale în toată această lungă perioadă, de pribegie l-a constituit mai
ales interesul său neclintit pentru carte şi scris”13

Lucrările de căpătâi, care alcătuiesc opera, marelui cărturar, Dimitrie
Cantemir, în succesiunea lor, se prezintă astfel:

1. Divanul sau gâlceava înţeleptului cu lumea în 1698;
2. Metafizica în 1700;
3. Logica în 1701;
4. Fizica universală a lui Van Helmont în 1701;
5. Tratat de muzică turcească în 1704;
6. Istoria Ierogrifică în 1705;
7. Studiu asupra naturii monarhilor în 1714;
8. Descriptio Moldaviae în 1716;
9. Istoria creşteri şi descreşterii Imperiului Otoman în 1716;
10. Viaţa lui Constantin Cantemir în 1718;
11. Evenimentele Cantacuzinilor şi al Brâncovenilor în 1718;
12. Despre conştiinţă în 1722;
13. Sistema religiei mahomedane în 1722;
14. Hronicul vechimii romano-moldo-vlahilor în 1723;

La aceste lucrări, se adaugă numeroase studii, note, care stau drept mărturie
a preocupărilor sale şi a orizontului larg pe care l-a îmbrăţişat cu scrierile sale.

Cele mai bogate scrieri ale sale, vizează, trecutul Ţării Moldovei, respectiv,
Descrierea Moldovei, scrisă de către marele cărturar român, Dimitrie Cantemir,
la cererea Academiei din Berlin.

11 Cantemir Dimitrie, Descrierea Moldovei, prefaţată de Măciucă Constantin, Ed. Ion
Creangă, Bucureşti, 1978;

12 Cantemir Dimitrie, Descrierea Moldovei, prefaţată de Măciucă Constantin, Ed. Ion
Creangă, Bucureşti, 1978;

13 Paul Simionescu, Dimitrie Cantemir, domnitor şi savant umanist, Ed. Enciclopedică,
Bucureşti, 1969.
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Lucrarea „Descrierea Moldovei, reprezintă prima scriere a unui român, cu un
pronunţat caracter ştiinţific, geografic, politic, legat de modul de organizarea
statului, viaţa socială, cultură, religie, şcoală, moravuri, specifice perioadei
respective”14.

Lucrarea reprezintă, o adevărată enciclopedie, datorată bogăţiei datelor
precum şi a informaţiilor cuprinse în cadrul ei şi mai mult, pentru faptul că,
pentru prima oară, „Dimitrie Cantemir ne face cunoscuţi ca popor, în orient şi
occident, ca neam, ca ţară, şi în mod special, vorbeşte de originea noastră
latină”15.

Teoria argumentării, sprijinită la Dimitrie Cantemir, pe baze documentare şi
izvoarele folosite, date şi informaţii, au făcut, ca lucrarea, Descrierea Moldovei, să
fie, net superioară literaturii, din tipul cronicilor scrise, pană în acele timpuri.

Lucrarea „Descrierea Moldovei”, este grupată pe trei părţi:
1. Capitolul I. Este un capitol care vizează o prezentare geografică, ce

vizează, împărţirea ţării în ţinuturi, cu ape, munţi, văi, câmpii, păduri, venituri,
etc.;

2. Capitolul II. Este un capitol care vizează structura politică, respectiv:
despre domnie, despre rangurile boiereşti, despre oastea ţări, legi, etc.;

3. Capitolul III. Este un capitol care vizează organizarea bisericii, literaturii,
structura limbii, se face vorbire despre educaţie.

Descrierea Moldovei, este una dintre cele mai valoroase lucrări şi se
adresează oamenilor de cultură din Europa.

„Până la Dimitrie Cantemir, nimeni nu a prezentat cu atâta convingere şi
claritate dorinţa de independenţă şi ideea, originii latine, a poporului nostru”16.

Hronicul vechimii româno-moldo-vlahilor, ilustrează istoria tuturor
românilor, care are, un puternic caracter istoriografic.

În această lucrare, este prezentă logica argumentaţiei.
Argumentele sale, se sprijină pe multitudinea şi bogăţia informaţiilor, a

datelor şi pe modul de prezentare al acestora, şi în mod special, prezentarea
luptelor, purtate de către poporul nostru.

Dimitrie Cantemir, este primul nostru istoric, deoarece, pentru prima oară,
apare o lucrare net superioară celor ce s-au scris până la acea vreme.

Dorinţa de libertate şi de independenţă, la marele cărturar, Dimitrie
Cantemir, implică şi ideea de cultură şi ideea de educaţie.

Prin Descrierea Moldovei, Dimitrie Cantemir, se adresează oamenilor de
cultură din Europa. Este ocazia prin care, noi ca şi popor, am intrat în cultura
europeană.

„Confirmarea sa, ca şi istoric, s-a realizat, prin lucrarea Istoria imperiului
otoman, care, ilustrează o epocă de decădere a imperiului Otoman.

Prin lucrarea Istoria Imperiului Otoman, Dimitrie Cantemir, prezintă epoca
de decădere a imperiului Otoman.

Prin scrierile sale, Dimitrie Cantemir, s-a adresat puterilor europene şi în

14 Cantemir Dimitrie, Descrierea Moldovei, prefaţată de Măciucă Constantin, Ed. Ion
Creangă, Bucureşti, 1978;

15 Idem.
16 Idem.
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primul rând lui Petru cel Mare al Rusiei, ilustrând lupta pentru eliberarea
popoarelor subjugate cât şi pericolul pe care turcii, o reprezentau faţă de cultura
şi civilizaţia popoarelor care erau subjugate”17.

Realităţile sociale, politice şi economice din acele timpuri, Dimitrie Cantemir
le reliefează, prin lucrările sale, aferente perioadei anilor 1698-1723, după cum
urmează:

1. Perioada cuprinsă în perioada, 1698-1701 reprezintă, perioada filozofică,
este perioada în care, apar lucrările: Divanul, Imaginea ştiinţei sacre; Logica;

2. Perioada cuprinsă în intervalul de timp, mai-decembrie 1705, pentru
Dimitrie Cantemir, este perioada, începuturilor sale cu caracter memorialistic:
Istoria Ierogrifică;

3. Perioada anilor 711-1723, reprezintă pentru Dimitrie Cantemir, perioada
refugiului în Rusia, este perioada în care apar următoarele lucrări: Istoria
Imperiului Otoman, Descrierea Moldovei, Hronicul vechimii romano-moldo-
vlahilor.

Scrierile lui Dimitrie Cantemir, se află sub influinţa problemelor sociale. El
manifestă un mare interes pentru problemele şi statutul individului şi a
raportului dintre individ şi colectivitate.

Potrivit concepţiei sale, „individul, este o fiinţă raţională, capabilă să-şi
decidă singură soarta, realizarea perfecţiunii, să se realizeze, nu prin renunţarea
la viaţă, aşa cum preconiza, dogmatica ortodoxă, ci prin trăirea ei, potrivit unei
etici stoice restituind omului principalul atribuit al libertăţii, respectiv, dreptul de
a gândi şi de a dispune de sine.”18

Dimitrie Cantemir, consideră faptul că, fiecare individ trebuie să-şi decidă
întreaga activitate, plenitudinea calităţilor intelectuale şi morale în „folosul de
obştei”19. Aceste preocupări, legate de raportul individ-colectivitate, îl situează pe
autorul Istoriei Ierogrifice în „constelaţia spirituală”, a celor mai avansaţi
umanişti italieni, ai timpului, cum ar fi; Pier Paolo Vergerio, Machiaveli, care
vedeau în civism unul din criteriile fundamentale ale eticii sociale.

Petru Vaida, sublinia că, la Cantemir, promovarea principiului „folosului
publicăi” îşi are izvorul pe terenul luptei pentru independenţă şi s-a îndeplinit cu
lupta oligarhiei boiereşti, cu critica moravurilor acestuia.

Statul, prognozat de Dimitrie Cantemir, este un stat de natură feudală.
Corespunzător acestui stat, de tip feudal, acesta nu ţine seama de determinările
sociale, şi politice ci de subordonarea intereselor personale, celor obşteşti şi
introduce, o altă scară a valorilor, respectiv, valoarea individuală, care în opinia
sa, reprezintă, expresia calităţilor intelectuale şi morale ale individului.

Dimitrie Cantemir, subliniază că: „Nobleţea nu stă în trandăvie spune
Bernardino de Siena, ci în activitatea depusă în folosul familiei şi al statului, iar
Coluccio Salutati, a formulat cunoscutul aforism: ”Învăţăţii sunt oameni mai
desăvarşiţi faţă de cei neinvăţaţi”, „ştiinţa înţelepciunii nu în scaunele trufaşe şi

17 Cantemir Dimitrie, Descrierea Moldovei, prefaţată de Măciucă Constantin, Ed. Ion
Creangă, Bucureşti, 1978;

18 Cantemir Dimitrie, Descrierea Moldovei, prefaţată de Măciucă Constantin, Ed. Ion
Creangă, Bucureşti, 1978;

19 Petru Vaida, Cantemir şi umanismul, Bucureşti, Ed. Minerva, 1972
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înalte, ci în capetele plecate şi învăţate locuieşte”.
Dimitrie Cantemir, „se situează, printre cele mai de seamă personalităţi

europene ale timpului, concretizate prin ideile sale, prin rigoarea ştiinţifică a
cercetărilor sale, prin metodologia adoptată de el, bazată pe multitudinea
informaţiilor şi a datelor, prin spiritul critic cu care a investigat şi mai ales prin
izvoarele documentare, prin teoria argumentaţiei utilizate de el”20.

Prin opera lui Dimitrie Cantemir, „istoriografia noastră, intră în faza
modernă, ca urmare, studiul istoriei, nu apare ca o simplă consemnare de
evenimente, ci ca o explicare a acestora, prin utilizarea teoriei argumentării, în
contextul factorilor sociali, economici, politici, dar şi în interacţiunea acestora,
aşa cum de alt fel, se prezintă în istoria creşterii şi descreşterii curţii otomane,
viaţa cotidiană şi obiceiurile, limba, cultura, religia turcilor”21.

„Ştiinţa şi mintea pătrunzătoare stabileşte ceea ce s-a creat pe baza unor
principii cunoscute şi ceea ce crează ordinea naturală neîntreruptă, potrivit cu
legile proprii.”22

Pornind de la teoria adevărului dublu, Dimitrie Cantemir, aşază cercetarea,
pe planul cauzalităţii, considerând statul ca pe un adevăr natural.”Care om cu
minte a întreagă va tăgădui că şi monarhiile însăşi trebuie socotite dintre aceste
lucruri particulare?”, atrăgând atenţia că:” şi monarhiile parcurg un cerc natural
şi cu neputinţă de schimbat încât şi ele se păstrează ordinea necesară a trecutului,
prezentului şi viitorului”.

Forma de organizare23 socială preconizată de Cantemir, este ciclică, în istoria
omenirii.

Dimitrie Cantemir „reuşeşte să descifreze succesiunea a patru monarhii
corespunzător cu cele patru părţi ale lumii răsăriteană, sudică, vestică culminând
cu cea nordică.”24

Scrierile lui Dimitrie Cantemir au un pronunţat caracter istoric explicativ.
Dimitrie Cantemir depăşea preocupările umaniste: ”Teoria lui istorică este

dominată de o finalitate politică, dispariţia imperiului otoman, dar în această
ultimă tendinţă pe care o subliniem Dimitrie Cantemir anticipează spiritul politic
al Secolului luminilor”.

În scrierile sale, Dimitrie Cantemir, a apelat25, la izvoare bizantine, antice sau
la mărturiile unor cronici slave ale istoricilor polonezi sau unguri.

Cantemir relevă unitatea străveche a poporului român, divizat în epoca
feudală, datorită visicitudinilor istorice, în trei formaţiuni politice distincte.

Despre „originea latină, demonstrată de cronicari, mai ales prin invocarea
argumentelor lingvistice subliniind apartenenţa limbii romane la familia limbilor
romanice, este amplu discutată de Cantemir în complexitatea ei cu o mare bogăţie
de argumente istorice, lingvistice, etnografice, aşa cum a făcut-o îndeosebi în

20 Idem.
21 Cantemir Dimitrie, Descrierea Moldovei, prefaţată de Măciucă Constantin, Ed. Ion

Creangă, Bucureşti, 1978.
22 Idem.
23 Idem.
24 Idem.
25 Petru Vaida, Cantemir şi umanismul, Bucureşti, Ed. Minerva, 1972.
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descrierea Moldovei, sau în Hronicul vechimii a romano-moldo-vlahilor.
Remarcabil este demonstrată în Hronic, ideea continuiţii poporului nostru
„nedezrupta continuaţie”, Cantemir dând o replică inatacabilă celor care de pe
poziţii subiectiviste, nefondate ştinţific contestau acestă realitate.”26

Ideea de latinitate şi faptul că poporul nostru nu a părăsit niciodată aceste
locuri ”niciodată piciorul din hotarele sale afară nu şi-au scos” admiţând că în
timpul migraţiilor, la anumite momente, populaţia se retrăgea spre adăposturile
naturale ale munţilor.

Cantemir subliniază că după ce trecea furtuna acelor prădzi vărvăreşti, iarăşi
la locurile sale, ieşiau şi tot supt o stăpanire fiind toate locurile şi cetăţile unde
acum Ardelul, Moldova şi Muntenia este.”

Problematica continuităţii românilor pe acest teritoriu, a fost o problemă
continuă în opera sa, Dimitrie Cantemir cercetat pe baza izvoarelor, a folosit
teoria argumentării, în demonstrarea rezultatelor la care a ajuns.

„Demonstrarea drepturilor politice ale poporului romanesc, întreprinsă de
Cantemir, integrând istoria naţională în circuitul istoriei universale”27, el
subliniază contribuţia românilor în apărarea civilizaţiei europene, a celorlalte
popoare romanice: ”De le vom căuta firea, inima şi cea iroicescă vitejie, aive iaste
ca a hotărarilor lumii romaneşti împotriva stirpelor (sălbaticelor) nemuri
tătărăşti (barbare), ca nişte ziduri de aramă puşi şi nebiruiţi apători s-au socotit”.

Prin lucrările sale, „Dimitrie Cantemir, şi-a depăşit predecesorii săi,
incluzând cultura noastră românească, în sfera de idei moderne europene”28.

În scrierile sale, Dimitrie Cantemir, demonstrează şi argumentează.
Studierea istoriei de către Dimitrie Cantemir, este făcută, din dorinţa de a

justifica drepturile politice ale poporului nostru şi de a emula lupta împotriva
Imperiului Otoman.

Critica iniţiată de Cantemir împotriva sistemului opresiv turcesc, este
realizată pe baza unei profunde cunoaşteri a moravurilor otomane, este una din
cele mai incisive din literatura noastră.

În limbajul alegoric al Istoriei Ierogrifice, Dimitrie Cantemir, numeşte Porta
„Cetatea Epitihimii” sau a „Poftei” sau un templu al lăcomiei, în care corupţia,
jaful sunt deprinderi instituţionalizate.

Problematica socială, ocupă o poziţie centrală în opera lui Cantemir. Relaţia
dintre boierime şi cei implicaţi preocupîndu-l îndeosebi deşi el însuşi un
exponent feudal, Cantemir găseşte adesea cuvinte de condamnare a marii
boiermi, dovedind întelegere, apărand chiar interesele iobagilor şi a ţărănimii
libere.

Rivalităţilor dintre partidele boiereşti care au determinat dese schimbări de
domnie, obţinute cu nenumărate pungi de galbeni luate de pe spinarea poporului
îi prilejuiesc lui Cantemir amare imprecaţii.

„Cantemir fiind culmea sau poate excepţia ce confirmă regula- a perioadei

26 Cantemir Dimitrie, Descrierea Moldovei, prefaţată de Măciucă Constantin, Ed. Ion
Creangă, Bucureşti 1978.

27 Idem.
28 Idem.
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numite îndeobşte „vechi” (secolele XVI-XVII), „29

În lucrarea „Cantemiriştii-Aventura europenă a unei familii princiare din
secolul al XVIII-lea”, Ştefan Lemny, face precizarea că: „Moldova” şi „moldovenii”
erau termeni care le sunau şi mai puţin familiar europenilor din secolul anterior.
Întunericul necunoaşterii naşte închipuiri”.

Ecourile fostului său dascăl sunt ilustrate în prima sa lucrare: Divanul.
Personaj emblematic la întâlnirea dintre Occident şi Orient, îşi formează

personalitatea sub influenţa mai multor tradiţii.
Odată cu primirea lui Dimitrie Cantemir la Academia din Berlin şi elaborarea

lucrării Descrierea Moldovei, la cererea Academiei, viziunea europenilor se
schimbă.

Odată ajuns în peisajul cultural, Dimitrie Cantemir, „nu se va prezenta ca şi
un continuator al cărturarilor din ţara lui natală ci îi va depăşi prin amploarea
preocupărilor sale, el urcă în vârful ierarhiei sociale şi politice, cunoscut în
calitate de prim domnitor şi cărturar provenit din aceste ţinuturi, care fi
recunoscut ca atare şi de confraţii săi din întreaga Europă”30.

„Căci este faptul semnificativ pentru o cultură ca a noastră, prezidată de
modelul Cantemir”31 care „întruchipează posibilităţile noastre enciclopedice,
capacităţile gnoseologice, enciclopedismul sau polihistorisml”32

Poporul român, cu o istorie de peste 2000 de ani, cu o istorie zbuciumată, a
trecut prin multe confruntări armate, începând, cu năvălirea altor popoare
migratoare, a stat sub ocupaţie timp de secole, începând din anii 101-102. Poporul
român a fost cotropit şi de Imperiul otoman, Imperiul Austro-Ungar, mai târziu
de ruşi, de nemţi, până în 1918, când şi-a câştigat independenţa, dar lucrurile nu
s-au oprit aici, a fost revoluţia paşoptistă şi apoi cele două războaie mondiale.

Un om de stat şi fost ministru, este vorba, despre Nicolae Iorga, în perioada
postbelică, a spus un dicton, printre multe altele, referitoare la istoria naţională a
poporului român: “Un popor care nu-şi cunoaşte istoria şi rădăcinile, este ca un
copil care nu îşi cunoaşte părinţii şi trecutul”.

Educaţia, nu înseamnă numai cultură; educaţia presupune instruire, la
diferite stadii din viaţă a individului; de care, Dimitrie Cantemir, s-a bucurat din
plin. Toată experienţa sa, trăită în ţară şi în străinătate, ilustrată cu meşteşug în
lucrările sale, a fost, este şi va fi un izvor nesecat pentru spaţiul danubiano-
pontic.

Aportul la educaţie, aportul la cultură, aportul la ştiinţă, Dimitrie Cantemir,
l-a făcut prin minunatele sale opere multidisciplinare.

Despre educaţie, Dimitrie Cantemir, face vorbire, în lucrarea „Descrierea
Moldovei”, lucrare care este,una dintre cele mai valoroase lucrări şi se adresează
oamenilor de cultură din Europa.

Începând cu lucrarea sa de referinţă, pe care a sris-o şi în care a pus mult
suflet, înţelepciune, devotament, patriotism, iubire de ţară şi de popor şi lupta

29 Monica Joiţa, Timp şi istorie în opera lui Cantemir, Ed. Scrisul românesc, 2004.
30 Ştefan Lemny, Cantemiriştii-Aventura europenă a unei familii princiare din secolul al

XVIII-lea.
31 Constantin Noica, Despre lăutism, Ed. Humanitas, 2008.
32 Monica Joiţa, Timp şi istorie în opera lui Cantemir, Ed. Scrisul românesc, 2004.
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pentru neatârnare de secole a poporului roman, respectiv, în Capitolul III din
celebra lucrare Descrierea Moldovei.

Este capitolul în care se prezintă organizarea bisericii, literaturii, structura
limbii, se face vorbire despre educaţie.

Ideea de educaţie la Dimitrie Cantemir, este un corolar al întregii sale opere.
Aportul fantastic, pe care l-a avut Dimitrie Cantemir, în educaţie, se

datorează viziunilor sale fundamentale, în domenii cu ar fi: istorie, filozofie,
geografie, ştiinţe politice, literatură, muzică, etc., la care se adaugă, rigoarea
ştiinţifică a cercetărilor sale, bazate pe demonstrare, pe teoria argumentării, prin
metodologia adoptată, prin spiritul critic cu care a investigat şi mai ales prin
izvoarele documentare.

Prin lucrările sale, cărturarul român, Dimitrie Cantemir, şi-a adus aportul
economic, geografic, politic, social, filosofic etc.

Aceste lucrări, care stau, la loc de cinste atât în bibliotecile universitare din
ţară şi străinătate, constituie, un real izvor de cunoaştere pentru tinerii care
doresc să facă o specializare în domeniul istoriei, filozofiei, filologiei, geografiei,
etc., dar şi un izvor de cultură.

Dimitrie Cantemir a învăţat matematica, istoria, filosofia, geografia, religia
mahomedană, muzica, de la oameni de ştiinţă renumiţi în acea vreme. A avut
contact, cu cele mai alese medii culturale, între care strălucea Marea Şcoală sau
Academia Patriarhiei Ortodoxe, continuatoarea Universităţii Bizanţului,
completate, mai apoi, cu vaste cunoştinţe de cultură turco-arabă, despre care a
scris mai târziu.

Dimitrie Cantemir este un erudit polivalent, care şi-a folosit puterea
spirituală, cultura şi instruirea sa, pentru a pătrunde la valorile Europei
Occidentale şi care, a dorit să lase în urma sa, o bogăţie incomensurabilă, pentru
privind educaţia, cultura, ştiinţa.

Opera sa, constituie, un adevărat tezaur de opere şi manuscrise, ca exponent
al islamismului, dar şi al neamului românesc, Dimitrie Cantemir, este şi un
precursor al Şcolii Ardelene.

Pentru tinerii de astăzi, o aplecare spre opera cantemiriană, înseamnă
cunoaştere, cultură şi educaţie, respectiv, un bagaj de cunoştinţe mult mai vast şi
mult mai detaliat, care le-ar fi de mare ajutor şi ar înţelege mult mai bine munca
titanică a înaintaşilor noştri. Pentru tinerii de astăzi, Dimitrie Cantemir,
reprezintă un model de cultură, instruire şi educaţie.

Dimitrie Cantemir, a fost, este şi va rămâne, atât în inimile moldovenilor şi
poporului român, cât şi pentru oamenii învăţaţi ai lumii moderne de astăzi, drept
pentru care atât studenţii români care urmează cursurile universitare atât din
ţară cât şi din străinătate, iau cunoştinţă cu scrierile şi operele marelui Dimitrie
Cantemir.

Instruirea lui Dimitrie Cantemir, s-a realizat, prin grija tatălui său şi a fost
progresivă.

În timp, dorinţa de cunoaştere a lui Dimitrie Cantemir, s-a dezvoltat cu
ajutorul cărturarilor, învăţaţilor de la acea vreme, astfel încât, în momentul, când
tatăl său, Constantin Cantemir a hotărât să-l dea chezăşie sultanului turc, a
gândit acest lucru, în primul rând, din punct de vedere politic şi în al doilea rând,
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s-a gândit la pregătirea şi la educaţia mult mai laborioasă, a fiului său, care putea
să o primească, o instruire şi o educaţie aleasă, de la dascăli, cărturari şi învăţaţi,
care stăpâneau foarte bine, ştiinţele politice, militare, filozofice, geografice,
lingvistice, teologice.

La Poarta sultanului, din acea perioadă Dimitrie Cantemir, a avut
posibilitatea să cunoască istoria bizantină, istoria otomană, încât în momentul în
care a fost dat chezăşie şi până în momentul în care s-a întors în ţară ca şi domn,
a avut posibilitatea să vadă atât înflorirea şi decăderea, Imperiului Otoman, din
toate punctele de vedere.

Tot ceea ce, a învăţat acolo, a încercat să pună în aplicare, din momentul în
care a devenit domn al Moldovei, atât pe parte istorică, filozofică, politică,
geografică, încât a lăsat lumii moderne, o bogăţie inestimabilă, atât pentru ţara
noastră cât şi pentru Europa, drept pentru care, pentru meritele sale, aduse
culturii: filozofice, istorice, literare, a fost, este şi va rămâne, un om de ştiinţă, de
cultură, un vizionar şi un înţelept.

Dimitrie Cantemir, şi-a manifestat dragostea de neam şi ţară, ca om politic,
dar şi ca mare învăţat, cu grijă faţă de acurateţea, autenticitatea ştiinţifică a
cercetărilor sale prin confruntarea documentelor şi aplicarea teoriei
argumentării, în vederea obţinerii unor concluzii obiective.

Motiv pentru care, în cartea sa de căpătâi, respectiv, în Descrierea Moldovei,
lustifică acest lucru afirmând că: ”noi nu cutezăm sa hotăram care din două ar fi
aproape de adevăr, de teamă că dragostea de patrie s-ar putea să ne orbească şi să
lăsăm să scape privirii noastre unele lucruri pe care alţii ar putea să le vadă lesne,
de aceea lăsăm pe bunul cititor să judece singur”.

O dovadă elocventă, privind meritele aduse culturii, atât în ţară cât şi în
Europa, de către Dimitrie Cantemir, este dată de faptul că, aceste merite, au fost
consemnate în dicţionare şi în enciclopedii, şi mai ales de faptul că, a avut
recunoaştere de către Academia din Berlin, unde a fost, membru al Academiei din
Berlin, prin care i se recunosc toate meritele.

Din punct de vedere filozofic, Dimitrie Cantemir, este şi va rămâne, unul
dintre marii filozofi ai Europei, din perioada sa.

Pe lângă contribuţiile aduse în domeniile enumerate mai sus, Dimitrie
Cantemir, şi-a adus aportul şi în domeniul educaţiei, prin scrierile sale, care stau,
la loc de cinste, în bibliotecile universitare din ţară şi străinătate, şi care
constituie, un real izvor de cunoaştere şi aprofundare, pentru tinerii care doresc
să facă o specializare în domeniul istoriei, filozofiei, filologiei, geografiei etc., dar
şi un izvor de cultură, drept pentru care, poporul roman, îl omagiază în fiecare an,
la 26 octombrie.

Din respect şi preţuire, în România, există instituţii de învăţământ superior
şi licee, care-i poartă numele.

Astfel că, în anul 1990, pe aceleaşi considerente, în semn de respect şi de
preţuire, a luat fiinţă, Universitatea Creştină ”Dimitrie Cantemir” din Bucureşti,
prin grija membrilor fondatori: domnul Prof. univ. dr. Momcilo Luburici şi
doamna Prof. univ. dr. Corina-Adriana Dumitrescu (Radu), din a căror iniţiativă
şi cu ale căror resurse materiale şi financiare a fost fondată această instituţie de
învăţământ superior privat, sub auspiciile Asociaţiei de Cultură ”Dimitrie
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Cantemir”, în cadrul căreia, pe lângă activitatea de bază, Universitatea,
desfăşoară şi activităţi conexe sau complementare activităţilor de învăţământ şi
cercetare.

Datorită aportului, adus de către grupul de conducere, grupul de profesori,
care au pus bazele, unui învăţământ superior şi care an de an, încearcă, să ridice
ştacheta şi mai sus, şi din acest motiv, se poate vedea, prin rezultatele obţinute an
de an, de către studenţi, că în momentul absolvirii studiilor universitare, aceştia
sunt licenţiaţi, şi foarte mulţi încearcă şi meargă mai departe spre a-şi aprofunda
cât mai mult cunoştinţele ca masteranzi şi doctoranzi.

Datorită exigenţelor, pe care, le transmite an de an, acest grup inimos de
profesori, în frunte cu membrii săi fondatori, care doresc, să insufle toate
cunoştinţele pe care le au, studenţilor lor, pentru numele şi blazonul pe care îl
poartă universitatea, din respect pentru Dimitrie Cantemir şi pentru exigenţele,
care îi sunt recunoscute, acestei Universităţi, aceşti studenţi, pot fi numiţi pe
drept cuvânt, cantemirişti, care la rândul lor, cu siguranţă vor duce mai departe
toate învăţăturile aprofundate din această ilustră şi superbă Universitate, care
este Universitatea Creştină “Dimitrie Cantemir” Bucureşti.
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Abstract: The article deals with two important aspects of equality of
opportunity, the formal and the substantive. The idea of formal equality of
opportunity states that access to desirable  social positions should be allowed to
all applicants and their selection is to be done through formal procedures and
according to competence, and as such presents a number of difficulties and
limitations. The most important one comes from the fact that in general it does
not take into account the way in which circumstances beyond the control of an
individual do have influence on his ability to compete for access to certain
resources. The principle of equal opportunities may remain just an empty form,
so it is necessary a substantial approach that takes into account the actual social
situation when it comes to the problem of determining the evaluation criteria of
qualification and competence. Substantial or real equality of opportunity
requires that all individuals have the same opportunities to become qualified to
occupy that position through competition, so society should take appropriate
measures to ensure those equal opportunities, such as the equalization of
starting conditions for everyone.

Keywords: equality, justice, formal equality of opportunity, substantive
equally of opportunity, affirmative action.

Egalitatea de şanse sau de oportunităţi (equality of opportunity) denumeşte
absenţa discriminării care are drept criterii trăsături personale involuntare
precum sexul, originea etnică sau rasială, religia ori credinţa, vârsta, orientarea
sexuală sau diferitele dizabilităţi. În acest context, egalitatea este concepută ca
situaţia în care este garantată competiţia deschisă şi echitabilă pentru resursele
disponibile, însă nu se merge până la contestarea distribuţiei inegale a resurselor
în cadrul societăţii, ceea ce a condus adesea la dispute politice şi teoretice privind
calităţile pe care trebuie să le îndeplinească o societate dreaptă.1 Conceptul de
egalitate a şanselor reprezintă expresia concentrată a unui ideal politic ce nu se
opune existenţei ierarhiilor sociale în general, ci doar acelora dintre ele care au un
caracter de castă. Se acceptă faptul că orice societate prezintă una sau mai multe

 Lect. univ. dr., - Academia de Studii Economice, Bucureşti; Cercetător, -
Institutul de Filosofie şi Psihologie „Constantin Rădulescu-Motru” al Academiei
Române.

1 Cf. R. Arneson, Equality of Opportunity, în Stanford Encyclopedia of Philosophy, disponibil
on-line la http://plato.stanford.edu/entries/equal-opportunity/; N. Richardt, T. Shanks, Equal
Opportunity, în W.A. Darity Jr. (Ed.) International Encyclopedia of the Social Sciences, 2nd
Edition, Detroit, Macmillan Reference USA, 2008, vol. 2, pp. 611-614.
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ierarhii în care anumite poziţii sunt mai dezirabile, iar altele mai puţin dezirabile,
unele superioare şi altele inferioare. În cazul societăţilor care acceptă ierarhii
bazate pe caste, unei persoane i se atribuie statutul social al părinţilor săi şi
poziţia în ierarhie care decurge din acest statut. Mobilitatea socială nu este
exclusă cu totul, însă procesul prin care cineva poate accede la un nivel superior
este deschis numai pentru anumite persoane, în funcţie de statutul lor social
iniţial. În societăţile în care prevalează egalitatea de şanse, indivizilor li se conferă
accesul la poziţiile dorite din ierarhia socială în urma unui proces competiţional
în care toţi membrii societăţii pot participa de pe poziţii de plecare egale. Cele mai
multe dintre diferenţele de opinii dintre susţinătorii ideii de egalitate a şanselor
au provenit tocmai din modurile diferite de a înţelege ce anume înseamnă exact
această egalitate a poziţiilor iniţiale.

Egalitatea formală de şanse (formal equality of opportunity) presupune ca
accesul la poziţiile, funcţiile şi situaţiile sociale dezirabile să fie permis tuturor
solicitanţilor, iar departajarea acestora să fie făcută prin intermediul unor
proceduri formale care utilizează drept criteriu principal calificarea deţinută de
fiecare candidat şi relevantă pentru o prestaţie de succes în postul ori funcţia
solicitată. Candidaţilor li se examinează meritele, iar poziţia este câştigată de cel
care este considerat cel mai calificat în funcţie de criteriile relevante stabilite
dinainte. Criteriile de evaluare includ calităţile şi abilităţile personale, dar şi
ambiţia, însă exclud acei factori care derivă din identitatea de grup atribuită
candidatului de circumstanţele naşterii ori a apartenenţei sociale, cum ar fi rasa,
familia, casta, religia.

Egalitatea formală de şanse asigură posibilitatea mobilităţii şi a ascensiunii
sociale şi economice, deoarece presupune eliminarea drepturilor şi privilegiilor
legale rezervate pentru anumite grupuri sau categorii sociale şi optează mai
degrabă pentru un sistem meritocratic, în care sunt recompensaţi cei mai
talentaţi şi mai ambiţioşi, indiferent de contextul socio-economic din care provin.
Spre deosebire de alte concepţii asupra ideii de egalitate, cum ar fi egalitatea
resurselor ori egalitatea democratică, în acest caz se pune accent pe mijloacele
procedurale şi legale de asigurare a accesului egal la beneficiile vieţii sociale, în
baza presupoziţiei după care este incorect ca factori care se găsesc în afara
controlului unei persoane să îi determine în mod decisiv şansele în viaţă.
Egalitatea formală de şanse poate fi înţeleasă atât ca metodă de a spori şansele
individului în viaţă, dar şi ca un mijloc de a maximiza bunăstarea societăţii în
ansamblul ei.2

În principiu, egalitatea formală de şanse nu presupune neapărat un anumit
context economic şi social, cum ar fi economia de piaţă în care producţia şi
distribuirea bunurilor şi serviciilor să fie organizată cu respectarea proprietăţii
private şi a legii cererii şi ofertei. O societate totalitară, precum aceea comunistă,
în care privilegiile economice, politice şi sociale revin membrilor partidului
comunist poate funcţiona în conformitate cu idealul egalităţii formale dacă
accesul la calitatea de membru al partidului şi la funcţiile de conducere din cadrul
acestuia se face printr-o competiţie deschisă tuturor cetăţenilor, în cadrul căreia

2 N. Richardt, T. Shanks, op.cit., p. 611.



Vol. IV, nr. 4/decembrie, 201282

cel care obţine scorul cel mai bun este considerat cel mai calificat şi în consecinţă
i se acordă un statut sau un post privilegiat.

Chiar dacă lucrurile stau astfel, în general egalitatea formală de şanse este
asociată cu dezvoltarea economiei de piaţă şi cu eliminarea unor practici şi
instituţii economice precum privilegiile breslelor ori diversele monopoluri şi
restricţii fiscale care împiedicau funcţionarea liberă a pieţei. Oportunităţile
economice trebuie să fie la dispoziţia tuturor celor interesaţi, după cum funcţiile
administrative şi politice trebuie să fie accesibile oricui, indiferent de originea
socială, ceea ce elimină nepotismul, adică favorizarea persoanelor apropiate celui
care distribuie beneficiile, indiferent de calităţile lor, şi tocmai în virtutea acestei
apropieri.3

Într-o economie de piaţă, principiul egalităţii formale de şanse este respectat
dacă informaţiile privind locurile de muncă oferite de către firme sunt făcute
publice dinainte, astfel încât toţi doritorii să aibă şansa de a candida, dacă toate
cererile sunt acceptate şi candidaţii sunt evaluaţi în funcţie de meritele lor, iar
posturile sunt acordate celor care sunt mai competenţi, adică deţin cea mai bună
calificare pentru a îndeplini în mod performant cerinţele postului. Dintr-un alt
punct de vedere, acela al accesului la piaţa de capital, se consideră că există
egalitate formală de şanse dacă toate creditele bancare destinate investiţiilor sunt
acordate în condiţiile în care sunt acceptate toate cererile, iar apoi solicitanţii
sunt ierarhizaţi în ordinea profiturilor estimate ale investiţiei pe care fiecare
solicitant intenţionează să o facă. Deasemenea, egalitatea de oportunităţi impune
ca toate firmele să aibă aceleaşi posibilităţi de a împrumuta bani prin emiterea de
acţiuni sau obligaţiuni. În general, egalitatea formală de oportunităţi în contextul
pieţei presupune faptul că fiecare agent economic îi tratează pe toţi ceilalţi într-o
manieră imparţială din punctul de vedere al oportunităţilor de a obţine profit.
Aceasta înseamnă că fiecare trebuie să îi considere pe toţi ceilalţi drept potenţiali
parteneri de afaceri şi să îi aleagă apoi pe aceia cu care intenţionează să încheie
un parteneriat sau un târg în funcţie de măsura în care interacţiunea cu ei
promite să îi aducă mai mult câştig, în contextul respectării legilor juridice şi
morale. Altfel spus, atunci când o economie de piaţă satisface criteriile formale
ale egalităţii de şanse, fiecare agent economic îşi alege partenerii cu care
interacţionează având drept singur criteriu modul în care relaţia cu ei îi
promovează interesele în cadrul permis de lege.4

Ideea de egalitate formală de şanse prezintă o serie întreagă de dificultăţi şi
limitări. Astfel, aplicabilitatea sa este limitată la sfera vieţii publice, şi nu o
include pe aceea a vieţii private, iar o dificultate majoră vine din faptul că limita
dintre public şi privat este o chestiune controversată. Este evident că deciziile
private (alegerea prietenilor, ori a partenerului de viaţă) nu se fac după principiul
egalităţii de şanse şi se bazează adesea pe prejudecăţi. Deşi acest lucru este
discutabil din punct de vedere moral, se admite că ideea egalităţii de şanse
reglementează doar acea parte a vieţii individului pe care el o împărtăşeşte cu toţi
membrii societăţii, şi nu fiecare aspect al comportamentului său privat. În aceste

3 R. Arneson, op.cit.
4 Loc. cit.
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condiţii, au fost neglijate în practică o serie de surse ale inegalităţii, identificate cu
domenii ale vieţii private: familia, căsătoria, religia. Spre exemplu, dacă în
virtutea egalităţii formale de şanse angajatorii oferă condiţii de muncă şi salarii
riguros egale pentru bărbaţi şi femei, acest lucru afectează negativ femeile care
doresc să rămână însărcinate, deoarece ele nu vor primi concediu plătit de
maternitate.5

O altă limitare priveşte faptul că principiul egalităţii formale de şanse se
opreşte adesea la graniţele unităţilor politice, cum ar fi statele naţionale sau
diferitele asocieri dintre acestea (cum ar fi Uniunea Europeană ori Spaţiul
Schengen), care tind să îşi favorizeze proprii cetăţeni în dauna celorlalţi. Anumite
drepturi şi oportunităţi, cum ar fi dreptul la muncă, ori la liberă circulaţie, sunt
rezervate cetăţenilor acestor state sau uniuni. Spre exemplu, accesul la sistemul
public de educaţie poate fi gratuit pentru cetăţenii unui stat, dar poate fi limitat
ori lipsit de gratuitate pentru cei care nu sunt cetăţeni. Deşi în principiu nimic nu
împiedică extinderea principiului egalităţii de şanse la cei care nu sunt cetăţenii
unui anumit stat, în practică trebuie să se ţină seama de tot felul de considerente,
cum ar fi de pildă modul de finanţare a sistemului de învăţământ, care o limitează
adesea.

O altă dificultate vine din faptul că respectarea principiului egalităţii de
şanse introduce restricţii de natură morală în luarea deciziilor economice în
contextul pieţei. Deciziile privind angajările, investiţiile, achiziţiile ori vânzările
nu trebuie să fie influenţate de prejudecăţi religioase, rasiale, sexuale, ori de altă
natură, care ar putea dezavantaja pe unii din agenţii economici. Dacă spre
exemplu, patronul unui mic restaurant angajează preferenţial pe membrii familiei
sale, acest lucru este considerat mai degrabă o chestiune privată, decât un caz de
încălcare a principiului egalităţii de şanse. Dacă însă el refuză să servească
anumiţi clienţi, în funcţie de criterii rasiale, de exemplu, ori de alte criterii , reale
ori fanteziste (cum ar fi lungimea părului, ori culoare ochilor) atunci chestiunea
devine publică şi e considerată o încălcare a principiului menţionat.6

Principiul egalităţii formale de şanse trebuie de asemenea să facă faţă unei
alte provocări serioase, care vine din faptul că în general el nu ţine seamă de
modul în care circumstanţele care se află în afara controlului unui individ îi
influenţează acestuia abilitatea de a intra în competiţie pentru accesul la anumite
resurse limitate. De exemplu, atunci când se insistă că pentru ocuparea unui post
sau a unei poziţii sociale dezirabile trebuie ca toţi candidaţii să participe la o
testare a aptitudinilor în condiţii riguros egale, care să le evalueze cât mai corect
performanţele, nu se ţine cont de faptul că situaţia socio-economică diferită a
candidaţilor le-a creat unora condiţii de a fi mai bine pregătiţi pentru testare,
astfel că în realitate şansele nu sunt niciodată riguros egale, ci doar se
accentuează nişte inegalităţi sociale preexistente.7

Considerată în sine, egalitatea formală de şanse nu este incompatibilă nici cu
discriminarea statistică, în cazul căreia anumite trăsături de grup, cum ar fi sexul,
vârsta sau apartenenţa etnică sunt utilizate pentru a construi un profil al grupului

5 N. Richardt, T. Shanks, op.cit., p. 612.
6 R. Arneson, op.cit.
7 N. Richardt, T. Shanks, op.cit., p. 612.
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bazat pe date statistice, care asociază membrilor grupului caracteristici negative
(eficienţă scăzută, absenteism la locul de muncă, criminalitate crescută) ori
pozitive (conştiinciozitate, punctualitate, ingeniozitate etc.) care sunt utilizaţi ca
indicatori pentru productivitatea viitoare, compromiţând astfel ideea de egalitate,
care pretinde ca fiecare candidat să fie evaluat individual, şi nu pe baza
trăsăturilor grupului din care face parte.8 Este evident că practicarea
discriminării statistice poate avea rezultate neplăcute pentru cei în cauză, dar
aceasta nu înseamnă automat că ea încalcă principiul egalităţii formale de şanse.
Aceasta se întâmplă pentru că, deşi principiul pretinde ca toţi candidaţii să fie
evaluaţi conform cu o serie de criterii relevante, iar postul să îl primească acela
care este cel mai calificat, ar fi o cerinţă excesivă să se pretindă ca nici o cheltuială
să nu fie precupeţită pentru a descoperi care candidat este mai calificat. Procesul
de selecţie nu poate fi mai costisitor decât piaţa o permite. Dacă în condiţiile
economiei de piaţă egalitatea formală de şanse impune ca fiecare agent să fie în
aceeaşi măsură tratat ca un mijloc potenţial de a obţine profit, atunci mijloacele
de selecţie a candidaţilor trebuie să respecte principiul maximizării profitului, iar
din această perspectivă, discriminarea statistică nu violează principiul egalităţii
formale de şanse.9

În sine, discriminarea statistică este o formă mai gravă de încălcare a
egalităţii formale decât altele, cum ar fi aceea bazată pe criterii fanteziste, precum
culoarea ochilor deoarece prima, pe lângă consecinţele directe, poate să aducă
atingere demnităţii şi respectului de sine al membrilor grupului vizat, dacă este
practicată destul de mult timp, pe când cealaltă nu are alte urmări decât cele
directe, cum ar fi pierderea slujbei sau refuzul de a fi servit într-un restaurant, şi
nici nu este practicată sistematic, deoarece criteriile sunt produsul fanteziei
individuale, nu reprezintă o tendinţă generală a societăţii.

În condiţiile competitivităţii proprii economiei de piaţă, funcţionează
mecanisme care sancţionează automat acele decizii fanteziste care, încălcând
egalitatea de şanse, conduc la performanţe economice scăzute, astfel că ne putem
aştepta ca piaţa să elimine de la sine acest tip de practici. Dacă unui angajator nu-
i plac, de pildă, catolicii sau femeile sau hispanicii, chiar dacă au calificări
superioare şi preferă să nu-i angajeze doar pentru a-şi satisface acest capriciu, el
trebuie să fie gata să facă faţă unei creşteri a costurilor de producţie, iar dacă
piaţa este una competitivă şi preţul de vânzare nu poate fi ridicat prea mult,
trebuie să accepte o scădere a profitului, ori chiar eventualitatea falimentului.
Dacă însă stereotipul discriminatoriu este împărtăşit de majoritatea unei
populaţii, atunci el devine normă socială, şi piaţa va recompensa pe acel angajator
care se conformează şi refuză să aibă muncitori catolici, femei sau hispanici,
deoarece nimeni nu doreşte să cumpere produse fabricate de aceştia, astfel că
încălcarea principiului egalităţii asigură în acest caz maximizarea profitului.

Există şi alte situaţii în care nerespectarea principiului egalităţii poate
conduce la rezultate dezirabile din punct de vedere economic, iar atunci piaţa nu
va acţiona automat pentru a le elimina. În această categorie intră discriminarea

8 Loc. cit.
9 R. Arneson, op.cit.
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statistică, deoarece ea se bazează pe stereotipuri care sunt generalizări grosiere
referitoare la trăsăturile grupurilor. De multe ori, stereotipurile sunt greşite, caz
în care conduc la decizii ineficiente, iar piaţa la elimină automat, însă uneori ele
pot fi destul de aproape de realitate ca să conducă la strategii eficiente. Spre
exemplu, un angajator care doreşte punctualitate la locul de muncă poate exclude
de pe lista posibililor candidaţi la o slujbă pe cei care aparţin grupului etnic afro-
american, despre care stereotipul susţine că manifestă absenteism şi lipsă de
conştiinciozitate. Există însă şi situaţii în care discriminarea statistică nu are nicio
legătură cu trăsăturile reale ale membrilor grupului, ci mai degrabă cu un
stereotip imaginar.

În unele societăţi, introducerea în legislaţie a principiului egalităţii de şanse
interzice discriminarea statistică după criterii de rasă sau sex, oricât de costisitor
s-ar dovedi acest lucru pentru angajatori, deoarece se doreşte eliminarea oricăror
proceduri care ar aminti de formele de discriminarea practicate în trecut şi
soldate cu ceea ce se crede că ar fi efecte psihologice de durată asupra membrilor
grupurilor discriminate.10

Dacă este considerat doar din punct de vedere formal, principiul egalităţii de
şanse poate să rămână doar o formă goală, astfel că este necesară o abordare
substanţială, care să ţină seama de situaţia socială concretă atunci când e vorba
de determinarea criteriilor de evaluare a calificării şi a competenţei, altfel
egalitatea de şanse nu devine reală.11 De exemplu, dacă într-o societate în care
accesul la poziţiile privilegiate este rezervat unei categorii ereditare de tehnocraţi
cum ar fi preoţii, se introduce principiul egalităţii formale de şanse, aceasta nu
înseamnă automat egalizarea reală a oportunităţilor. Prin reformă, se permite
accesul oricui în categoria preoţilor şi apoi în poziţiile privilegiate, cu condiţia
susţinerii unui examen care să evalueze competenţele necesare, însă este evident
că nu toţi au competenţe egale pentru a intra în această categorie, adică nu toţi
candidaţii dispun de şanse egale în competiţie. Unii dintre ei, care provin din
categoria socială superioară, au beneficiat de o educaţie mai elevată şi de un
antrenament adecvat pentru competiţia în care urmează să intre, în timp ce aceia
care provin din categorii sociale defavorizate nu au acest avantaj. Din acest motiv,
este foarte posibil ca numai cei care provin din categoria privilegiată să
îndeplinească toate condiţiile prevăzute de examenul de competenţe, şi astfel să
acceadă în clasa preoţilor, deşi formal vorbind toată lumea are aceleaşi şanse.12

În consecinţă, chiar dacă toţi indivizii sunt candidaţi eligibili pentru o poziţie
superioară, iar meritele lor sunt evaluate corect, egalitatea substanţială sau reală
de şanse pretinde ca  toţi să aibă aceleaşi oportunităţi de a deveni calificaţi pentru
ocuparea prin concurs a poziţiei respective. Societatea trebuie să ia măsurile
necesare pentru a asigura aceste oportunităţi, cum ar fi egalizarea condiţiilor
educative pentru toată lumea prin instituirea de burse pentru acei indivizi
merituoşi care însă nu îşi permit să plătească pentru instruirea necesară. Dacă
toate măsurile necesare vor fi luate la timp, atunci situaţia se va schimba, şi nu
doar cei aflaţi din start într-o situaţie socio-economică avantajoasă vor putea

10 Loc. cit.
11 N. Richardt, T. Shanks, op.cit., p. 612.
12 R. Arneson, op.cit.



Vol. IV, nr. 4/decembrie, 201286

îndeplini criteriile de competenţă cerute de egalitatea formală de şanse.
În cazul în care vorbim despre circumstanţele ocupării unei poziţii sociale

superioare, există egalitate substanţială a şanselor doar în situaţia în care toţi
membrii societăţii sunt eligibili pentru competiţia în vederea ocupării ei,
candidaturile sunt judecate corect în conformitate cu criteriul competenţei şi sunt
selectaţi doar cei merituoşi, iar şansele de a dobândi abilităţile şi calificările
necesare sunt egalizate pentru toţi. Problema care apare aici este aceea a
criteriilor după care se va stabili cât anume trebuie să facă societatea pentru a se
asigura că aceste cerinţe sunt respectate. În principiu, măsura în care societatea
trebuie să intervină ar trebui să rezulte din comparaţia între costurile şi
beneficiile presupuse de eforturile pentru asigurarea egalităţii substanţiale de
şanse şi costurile şi beneficiile măsurate în termenii celorlalte valori, cu care acest
demers de asigurare a egalităţii vine în conflict. Pe de altă parte, oricât de mult ar
interveni societatea, spre exemplu oferind burse tuturor celor defavorizaţi,
persoanele aparţinând segmentului privilegiat vor putea compensa acest lucru
investind şi mai mult în educaţia copiilor lor, şi astfel le vor crea un avantaj
competitiv şi vor perpetua inegalitatea iniţială, făcând zadarnice eforturile
societăţii.13

Un alt aspect al problemei care suscită controverse este cel al identificării
mijloacelor prin care egalitatea substanţială de şanse poate fi obţinută, iar calea
cea mai des indicată este aşa-numita „acţiune afirmativă”. Expresia a fost utilizată
pentru prima dată în ordonanţa numărul 10925 din 1961 a preşedintelui John F.
Kennedy, în care se specifică obligaţiile agenţilor economici care sunt contractori
ai statului, şi cărora li se interzice „să practice discriminarea împotriva oricărui
angajat ori candidat la angajare pe considerente de rasă, religie, culoare ori
origine naţională. Contractorul va recurge la acţiunea afirmativă pentru a se
asigura că angajarea candidaţilor şi tratamentul angajaţilor pe durata angajării se
face fără a se ţine cont de rasă, religie, culoare sau origine naţională. Această
acţiune ar trebui să vizeze, dar să nu se limiteze la următoarele: angajarea,
avansarea, retrogradarea sau transferul; recrutarea sau publicitatea în vederea
recrutări; disponibilizarea ori concediere; rata salariilor sau a altor forme de
compensare; selecţia pentru calificare şi ucenicie.”14 La rândul său, preşedintele
Lyndon Johnson a reluat problema în ordonanţa numărul 11246 din 1965, iar în
1967 a extins prevederile acesteia pentru a include acţiunea afirmativă în
beneficiul femeilor, dar şi aplicarea ei în învăţământul de stat, considerând că
„acesta este stadiul următor şi mai profund al bătăliei pentru drepturi civile […]
Noi urmărim nu doar egalitatea ca un drept şi ca o teorie, ci şi egalitatea ca un
fapt şi ca un rezultat.”15

Acţiunea afirmativă a fost concepută iniţial ca un program prin care se
intenţiona eliminarea şi compensarea efectelor diferitelor tipuri de discriminare
practicate în trecut împotriva femeilor şi a anumitor minorităţi din Statele Unite,

13 Loc.cit.
14 Executive Order 10925. Establishing the President's Committee on Equal Employment

Opportunity, disponibil on-line la http://www.eeoc.gov/eeoc/history/35th/thelaw/eo-10925.html
15 L. Johnson, apud B. Brunner, Affirmative Action History. A History and Timeline of

Affirmative Action, disponibil on-line la http://www.infoplease.com/spot/affirmative1.html
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prin alocarea preferenţială de oportunităţi şi resurse acestor grupuri odinioară
discriminate. Principalele domenii în care s-a dorit luarea de măsuri
compensatorii au fost educaţia şi piaţa forţei de muncă, unde s-a urmărit ca
minorităţile etnice (în special afro-americanii) şi femeile să beneficieze de şanse
egale la admiterea în instituţiile de învăţământ, acordarea burselor, a ajutorului
financiar pentru şcolarizare, la angajare, avansare, măriri de salarii, dezvoltarea
carierei. Argumentul principal în favoarea recurgerii la acţiunea afirmativă este
următorul: atât timp cât realitatea produce inegalităţi, acţiunea afirmativă este
necesară astfel încât prin intermediul ei să se recupereze distanţele create
artificial, prin caracterul părtinitor al instituţiilor existente, între minorităţi şi
majoritate ori între femei şi bărbaţi. Faptul că legea consfinţeşte egalitatea nu
înseamnă că egalitatea devine imediat o realitate practică. Discriminări trecute se
reflectă în prezenta inegalitate de şanse, în ciuda cadrului legislativ egalitar, ceea
ce permite perpetuarea nedreptăţilor trecute în prezent. Acţiunea afirmativă a
fost gândită la început ca un remediu temporar destinat să egalizeze şansele sau
să „niveleze terenul de joc” (level the playing field) pentru toţi participanţii, iar
odată realizat acest deziderat, aplicarea sa ar fi urmat să înceteze.16

Spre exemplu, acţiunea afirmativă destinată să egalizeze şansele între femei
şi bărbaţi din punct de vedere substanţial în domeniul pieţei forţei de muncă a
condus la impunerea unor reguli precum: (1) proporţia candidaţilor angajaţi de o
firmă să fie echivalentă cu proporţia candidaţilor funcţie de sex; (2) la
competenţă egală, între femei şi bărbaţi sunt preferate femeile; (3) interzicerea
segregării pe sexe a locurilor de muncă şi a publicităţii făcute acestora;
(4) creşterea salariilor în domeniile dominate de femei.

Dificultăţile teoretice şi practice ale recursului la acţiunea afirmativă sunt
ilustrate de către Nicole Richardt şi Torrey Shanks cu trei exemple referitoare la
reforma sistemului de admitere în învăţământul superior de elită din India,
Franţa şi Statele Unite.17

Institutele Tehnologice din India au fost fondate în 1951 şi au ajuns rapid
printre cele mai performante instituţii de învăţământ profesional din această ţară,
ceea ce a făcut ca numărul candidaţilor să fie foarte mare în raport cu cel al
locurilor disponibile (aproximativ 50 de candidaţi pe un loc). Admiterea se face
fără a se ţine cont de statutul socio-economic al candidaţilor, pe baza unui test de
cunoştinţe standardizat, ceea ce îi conferă un caracter imparţial şi asigură
egalitatea formală de şanse a acestora. În ciuda acestui fapt, marea majoritate a
candidaţilor declaraţi admişi provine din clasa mijlocie urbană, ai cărei membri
au acces la şcoli mai bune şi care dispun de resursele necesare pentru a urma
cursuri pregătitoare pentru examenul de admitere, care sunt extrem de
costisitoare. Pentru a institui o egalitate reală a şanselor, în 1973 statul a decis ca
aceste instituţii de învăţământ să rezerve 22,5 la sută dintre locuri pentru
candidaţi proveniţi din caste şi triburi care au făcut obiectul unor discriminări
istorice în India. Aceste locuri urmau să fie ocupate de către candidaţii proveniţi
din medii defavorizate care ar fi obţinut cel puţin 2/3 din scorul realizat de către

16 B. Brunner, op.cit.
17 N. Richardt, T. Shanks, op.cit., pp. 612-613.
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ultimul candidat declarat admis la testul general ori care ar fi absolvit cu succes
un curs pregătitor de un an de zile. În ciuda faptului că au fost oferite aceste
facilităţi prin coborârea nivelului standardelor de admitere, nu toate locurile
rezervate au fost ocupate, ceea ce a condus al ideea că măsurile luate nu a u fost
suficiente, fiind necesare alte demersuri de compensare a dezechilibrelor de avere
şi poziţie socială care afectează în continuare societatea indiană.18

Standardele examenelor de admitere în universităţile de elită din Franţa sunt
deasemenea foarte ridicate, astfel că majoritatea candidaţilor care obţin rezultate
bune la aceste teste sunt absolvenţii unor instituţii de învăţământ preuniversitar
foarte selective, care admit rareori elevi proveniţi din clasele sociale inferioare sau
din categoria imigranţilor. Una dintre cele mai renumite este Institutul de Studii
Politice (Institut d'études politiques de Paris sau Sciences Po), fondat în 1872,
care se bucură de statutul privilegiat al celor mai prestigioase instituţii de
învăţământ şi cercetare din Franţa, aşa numitele grand établissements, ceea ce
face ca procesul de admitere a candidaţilor să fie extrem de riguros. Directorul de
comunicare al Institutului, Xavier Brunschvicg, subliniază că „Sciences Po este
prestigios pentru că suntem performanţi. Avem profesori excelenţi, cei mai buni
studenţi, cel mai bun serviciu de pregătire a internilor şi multe alte resurse.”19

În 2001, Institutul a început implementarea unui program special de
admitere, prin care un număr de locuri este rezervat candidaţilor proveniţi din
suburbiile sărace ale oraşelor franceze. Programul utilizează acest criteriu
geografic în locul unora bazate pe statutul socio-economic sau pe apartenenţa
etnică, deoarece utilizarea acestora din urmă ar veni în contradicţie cu valorile
ideologiei republicane care constituie esenţa spiritului Republicii Franceze,
conform căreia statul este indivizibil, iar toţi cetăţenii săi sunt egali şi împărtăşesc
aceeaşi cultură civică. Spre exemplu, statul francez nu admite noţiunea de
minoritate etnică, astfel că nu poate fi vorba nici de recunoaşterea drepturilor
acestora ori a faptului că unele sunt sau au fost discriminate, iar astăzi a venit
vremea să se recurgă la acţiunea afirmativă pentru a se remedia aceste erori din
trecut. În aceste condiţii, sistemul de admitere de la Sciences Po asigură accesul la
calitatea de student a multor persoane care provin din rândul primei sau al celei
de-a doua generaţii de imigranţi din Maroc sau Algeria, însă atâta vreme cât
apartenenţa lor etnică nu este luată în considerare în mod oficial, discriminarea
între cetăţeni continuă să existe, ca şi delimitarea informală a anumitor
comunităţi de pe teritoriul Franţei după criteriul etnicităţii.20

În Statele Unite, după cum am văzut, acţiunea afirmativă a fost considerată
necesară încă de la începutul anilor 1960 şi implementată prin intermediul unor
agenţii guvernamentale. Caracteristica specific americană a manierei de a
înţelege acţiunea afirmativă a fost instituirea unor cote rasiale de alocare a

18 Cf. K. Murali, The IIT Story: Issues and Concerns, în „Frontline”, Vol. 20, Issue 03,
February 01-14, 2003, disponibil on-line la

http://www.flonnet.com/fl2003/stories/20030214007506500.htm
19 M. Conley, Sciences Po: An Elite Institution’s Introspection on its Power, Position, and

Worth in French Society, disponibil on-line la
http://journalism.nyu.edu/portfolio/conley/sciencespo.html.
20 N. Richardt, T. Shanks, op.cit., p. 612.
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locurilor disponibile la admiterea în universităţi, prin care se rezerva un procent
din locuri pentru membrii comunităţilor etnice considerate a fi fost discriminate
în trecut. Existenţa acestor cote a fost criticată însă pe motivul că instituie aşa-
numita „discriminare inversă”, ceea ce a condus la apariţia unor acuzaţii de
natură juridică. Astfel, în 1978 a avut loc procesul „Regents of the University of
California versus Bakke”, în care Allan Bakke, un bărbat alb care fusese respins
doi ani la rând la examenul de admitere la facultatea de medicină, a acuzat
Universitatea Statului California pentru practicile de selectare a candidaţilor. El a
susţinut că a fost victima discriminării inverse, din cauza faptului că, în contextul
existenţei cotelor etnice, universitatea a acceptat ca admişi candidaţi care au
obţinut rezultate mai slabe decât el, însă aparţineau minorităţii afro-americane,
pentru care instituţia de învăţământ rezervase 16 locuri din 100. Curtea Supremă
a luat o decizie nefavorabilă lui Bakke, considerând că acţiunea afirmativă care
ţine seama de criterii etnice este permisă, şi astfel a îngăduit ca programul de
admitere cu locuri rezervate să continue. În acelaşi timp, a considerat că, deşi
apartenenţa etnică trebuie să figureze printre criteriile de admitere, totuşi
existenţa unor cote nu este constituţională, şi deci trebuie să se renunţe la această
practică.21 Legalitatea acţiunii afirmative în sine a continuat să fie susţinută de
către Curtea Supremă şi în alte cazuri legate de principiile admiterii în instituţiile
de învăţământ. Spre exemplu, în cazul Gratz versus Bollinger (2003), petiţionarii
Jennifer Gratz şi Patrick Hamacher, au acuzat Universitatea din Michigan, care
le-a refuzat admiterea, de practicarea discriminării inverse în sistemul de
selectare a candidaţilor. Astfel, conform acestui sistem sunt declaraţi admişi cei
care obţin la testul de aptitudini 100 de puncte dintr-un maxim posibil de 150,
însă Universitatea acordă membrilor grupurilor etnice slab reprezentate (afro-
americanii, hispanicii, nativii nord-americani) un bonus de 20 de puncte care nu
e acordat membrilor majorităţii. Curtea Supremă a decis că această formă de
acţiune afirmativă este constituţională, deoarece apartenenţa etnică poate fi unul
dintre factorii de luat în considerare la admiterea în colegiu, însă nu a justificat
acest lucru pe baza nevoii de a compensa nedreptăţile din trecut, ci pe temeiul
„interesului prevalent al statului” de a promova diversitatea la toate nivelurile
societăţii.22

După cum se poate vedea din aceste trei exemple, diferite societăţi recurg la
diverse forme de acţiune afirmativă pentru a institui egalitatea substanţială de
şanse, şi au de rezolvat dificultăţi specifice pentru fiecare dintre ele. În timp ce
India utilizează metoda rezervării unei părţi procentuale din locurile disponibile
pentru anumite minorităţi, în Statele Unite aceste cote au fost considerate ca fiind
neconstituţionale. La rândul lor, americanii se folosesc de criteriul apartenenţei
rasiale şi etnice ca de unul dintre factorii de luat în calcul la evaluarea
candidaţilor la admiterea în universităţi, pe când statul francez nu permite
acţiunea afirmativă bazată pe criteriul statutului socio-economic şi al
apartenenţei etnice, deoarece aceasta ar submina valorile sale republicane. În loc

21 Cf. Regents of the University of California v. Bakke, disponibil on-line la
http://www.law.cornell.edu/supct/html/historics/USSC_CR_0438_0265_ZS.html

22 Cf. Gratz v. Bollinger, disponibil on-line la http://www.law.cornell.edu/supct/html/02-
516.ZO.html
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de aceasta, Franţa, care încă nu are un program susţinut de acţiune afirmativă în
domeniul educaţiei superioare, experimentează aplicarea unor criterii de natură
geografică.23

Principala problemă care apare aici este aceea a construirii legitimităţii
selecţiei şi a rezultatelor ei, după cum subliniază Xavier Brunschvicg de la Science
Po: „Noi, aici, credem că vom crea elita societăţii franceze. Dar pentru ca aceste
elite să fie acceptate, ele trebuie să fie legitime. Reproducerea [elitelor existente –
n.n.] nu este legitimă. Pentru a deveni legitimi, trebuie să ne diversificăm, să
sprijinim pe mai departe egalitatea de şanse (l'égalité des chances).”24

Alături de aceasta, cei care se opun acţiunii afirmative consideră că ea are şi
multe alte efecte negative, care derivă din faptul că: (1) devalorizează realizările
persoanelor care sunt selectate pe baza apartenenţei al un grup, mai degrabă
decât pe baza calificării pe care o deţin; (2) devalorizează realizările individuale
ale tuturor membrilor grupului pe care intenţionează să îl ajute, şi astfel devine
contra-productivă; (3) favorizarea unei minorităţi în numele unei nedreptăţi
trecute (a unei discriminări trecute) înseamnă nedreptăţirea prezentă a
majorităţii, iar dacă orice discriminare este condamnabilă în sine, atunci şi
acţiunea afirmativă este condamnabilă; (4) aplicarea ei împiedică reconcilierea
dintre minorităţi şi majoritate; (5) încurajează indivizii să se autoidentifice ca
fiind dezavantajaţi chiar şi atunci când nu sunt astfel, adică să se declare membri
ai minorităţilor avantajate de acţiunea afirmativă doar pentru a beneficia de
avantajele acesteia; (6) conduce la sporirea tensiunilor inter-etnice şi a
animozităţii faţă de grupurile favorizate; (7) aduce beneficii membrilor
privilegiaţi ai minorităţilor, în dauna celor mai puţin norocoşi din rândul
majorităţii; (8) interferează cu funcţionarea normală a mecanismelor pieţei forţei
de muncă, în conformitate cu regulile căreia dacă membrii unei minorităţi preferă
o muncă prost plătită, este o alegere personală care nu trebuie influenţată, iar
dacă doresc un salariu mare, sunt liberi să se orienteze spre munci mai bine
plătite; (9) are un efect negativ pentru productivitatea societăţii în ansamblu,
deoarece reduce motivaţia de depune toate eforturile pentru a obţine rezultate cât
mai bune, atât în cazul membrilor minorităţii avantajate, cât şi a celor ce sunt
membri ai majorităţii, în primul caz deoarece societatea îi recompensează
oricum, iar în al doilea fiindcă îi defavorizează indiferent de străduinţele lor.25

23 N. Richardt, T. Shanks, op.cit., p. 612.
24 M. Conley, op.cit.
25 T. Sowell, Affirmative Action Around the World. An Empirical Study, New Haven and

London, Yale University Press, 2004. Cf T. Sowell, Affirmative Action Around the World, eseu
adaptat din cartea menţionată, disponibil on-line la http://www.hoover.org/publications/hoover-
digest/article/8108.
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Abstract: In the present study the author aims at presenting the evolution
of the migration flow involving Romanian citizens through the past 200 years.
In the first part, using statistical data, the study will examine the evolution of
the migration phenomenon targeting the Jewish community (1825-19...) and
respectively the German community (1950-2002). Eventually, using statistical
data delivered by ISTAT, the second part of the study explores the Romanian
immigration to Italy between 1990 and 2010.
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Introducere:
Experienţele migratorii pe care le-a cunoscut statul român în diferite

perioade istorice au avut motivaţii diferite. Fluxul de imigranţi evrei care a
pătruns pe teritoriul României începând cu domniile fanariote s-a datorat unei
motivaţii etnico-religioase. Emigrarea acestora, decenii mai târziu în Israel a avut
deasemenea un caracter etnic. Existenţa unei comunităţi importante de germani
în Transilvania şi după 1918 în România a reprezentat condiţia şi premisa unei
viitoare migraţii. Emigrarea comunităţii germanilor din România după al doilea
război mondial intră în categoria migraţiilor etnice sau religioase. Fenomenul
migrator pe care statul român l-a cunoscut după căderea regimurilor comuniste şi
a zidului Berlinului are la rândul său ca bază o motivaţie de tip economic. Din
acest motiv considerăm că, deşi statul român a cunoscut experienţe migratorii
importante în ultimele două secole, natura diferită a acestora impune chei de
lectură multiple.
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1. Fluxurile migratoare în secolele al XIX-lea şi al XX-lea

1.1 România ca ţară de imigraţie
Începând cu a doua jumătate a secolului al XX-lea, România a intrat în

categoria ţărilor care au asigurat un important izvor de emigraţie. Această situaţie
este interesantă deoarece în secolul al XIX-lea România era o ţară de destinaţie
pentru fluxurile migratoare. Cel mai important fenomen migrator pe care l-a
cunoscut statul român a fost acela al evreilor. Primele informaţii privitoare la
apariţia şi sedentarizarea unor comunităţi de emigranţi evrei le avem începând cu
anul 1825 în Moldova. Conform datelor statistice de care dispunem, în Moldova
la 1825 existau aproximativ 25.000 de evrei. Aceştia erau aşezaţi în proporţie de
75% în spaţiul urban şi 25% în spaţiul rural. În anul 1830 datele unui alt
recensământ al Moldovei ne arată că numărul acestora a crescut la aproximativ
38.000 de persoane.1 Recensământul populaţiei realizat între anii 1859-1860
evidenţiază că în Moldova erau 124.867 de evrei şi reprezentau 8,53% din totalul
întregii populaţii. Dintre aceştia, 106.041 locuiau în mediul urban, şi reprezentau
29,45% din întreaga populaţie citadină, iar 13.403 locuiau în mediul rural ceea ce
reprezenta 1,19%2. În anul 1899, conform datelor statistice, în Moldova locuiau
197.000 de evrei.

În Ţara Românească, conform Recensământului de la 1860 erau 17.633 de
evrei, dintre care 16.686 locuiau în mediul urban iar 957 de persoane în mediul
rural. Aceştia reprezentau 0,4% din populaţia Ţării Româneşti.3 Prin însumarea
datelor statistice observăm că pe teritoriul noului statul român, realizat prin
unificarea Moldovei şi a Ţării Româneşti odată cu alegerea lui Alexandru Ioan
Cuza, pe 5/24 ianuarie 1859 ca domnitor al „Principatelor Unite ale Moldovei şi
Ţării Româneşti”, locuiau 141.553 de evrei, la o populaţie care număra
aproximativ 4.000.000 de persoane. În anul 1899, conform datelor statistice, în
Ţara Românească, 61.000 de evrei. În regatul României avem deci un număr
total de 258.000 de evrei la 1899.4

În anul 1930, conform datelor statistice trăiau în România Mare 756.963 de
evrei, care reprezentau 4,2% din totalul populaţiei ce însuma 18.057.028 de
indivizi. Observăm că, în doar 30 de ani, între 1899 şi 1930 avem o creştere
procentuală de 193,39% În funcţie de regiunea istorică, evreii erau aşezaţi în
Muntenia (100.124), Moldova (162.268), Basarabia (206.958) şi Transilvania
(193.679).5 În baza acestor date este necesar să facem următoarea observaţie: o
parte importantă dintre aceştia au devenit cetăţeni români ca urmare a alipirii

1 Dumitru Ivănescu, Populaţia evreiască din oraşele şi târgurile Moldovei între 1774-1832, în
SAHIR, II, 1997, pp. 64, 121.

2 Din lucrările statistice ale Moldovei, Cap II, Populaţiunea pe 1859 şi 1860, Iaşi, f.a., pp.107-
115.

3 Dan Berindei, Eleonora Oprescu, Valeriu Stan, Documente privind domnia lui Alexandru
Ioan Cuza, I (1859-1861), Ed. Academiei, Bucureşti, 1989, p.231.

4 Vezi Istoria evreilor în România, http://ro.wikipedia.org/wiki/ Istoria_evreilor_%
C3%AEn_ Rom% C3% A2nia

5 Breviarul Statistic al populaţiei evreeşti, Bucureşti, 1943, pp.22-25, în Jean Ancel,
Contribuţii la istoria României, vol 2, partea a doua. „Problema evreiască 1933-1944”, Bucureşti,
2003, p.340.
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Basarabiei, Transilvaniei şi a Banatului conform tratatului de la Versailles semnat
după încheierea primului război mondial (1918) şi a prevederilor Constituţiei din
1923. Recensământul general al României din 6 aprilie 1941 ne arată că pe
teritoriul acesteia se regăseau 302.090 de evrei.6 Un an mai târziu, în 1942, alte
date statistice ne demonstrează că numărul evreilor pe teritoriul fostului teritoriu
deţinut de România Mare după 1918 era în continuă scădere: Muntenia (114.130),
Moldova (121.131), Basarabia (227), Transilvania (17.033). Numărul total al
evreilor era de doar 292.149 de persoane.7 Din punct de vedere numeric,
diferenţele între anii 1930 şi 1942 sunt importante. Numărul evreilor a scăzut cu
464.814. În valoare procentuală este o scădere de 159,10%. Explicaţia scăderii
dramatice a numărului de evrei poate fi regăsită în legislaţia şi politica antisemită
promovată de instituţiile statului român care au condus la trimiterea în lagărele
de concentrare a sute de mii de persoane. Dintre acestea, un număr de 166.597 au
fost ucişi în prima perioadă a războiului cu precădere în Basarabia şi Bucovina
(151.533) şi în nordul Moldovei (15.064). Totodată, în teritoriul românesc ocupat
de Ungaria hortystă au fost exterminaţi aproximativ 150.000 de evrei.8

1.1. România ca ţară furnizoare de emigranţi

1.1.1. Migraţia de tip etnic sau religios
Odată cu încheierea celui de-al doilea război mondial şi apariţia

bipolarismului fundamentat pe raportul ideologic dintre Est şi Vest, România a
devenit o ţară de emigraţie. Interesant este că această realitate se înscrie în aşa
numita „a treia fază a migraţiei est-vest”, care a început după 1950 şi s-a încheiat
în 1989/1990.9

6 Jean Ancel, op.cit., p.339
7 Congresul Mondial Evreesc, Secţiunea din România, Populaţia evreească în cifre. Memento

Statistic, Bucureşti, 1945, pp.37-39, în Jean Ancel, op.cit. p.340. O menţiune este importantă. Din
numărul total de cetăţeni români de etnie evreiască înregistraţi în anul 1930, 148.294 de evrei au
fost transferaţi Ungariei în septembrie 1940. Scăderea masivă a numărului de evrei s-a datorat
politicii antisemite promovate de guvernul Goga-Cuza (1937-1938). Însă antisemitismul a atins
punctul culminant odată cu instaurarea regimului autoritar condus de generalul Antonescu (14
septembrie 1940-23 august 1944).

8 Carol Iancu, Miturile fonatoare ale antisemitismului din antichitate până în zilele noastre,
Bucureşti, Ed. Hasefer, 2005, p.190.

9 Această periodizare a fenomenului migraţional european este împărţită în trei etape: prima
etapă (1850-1945), a doua etapă (1945-1949) iar a treia etapă (1950-1989). Conform analizelor
realizate de Fassmann H., Münz R., Frejka T., Kirk D, şi Sacha J, în prima etapă apar două perioade
distincte: 1850-1901, în care aproximativ 2.900.000 de persoane au emigrat din Europa către
destinaţii extraeuropene, şi 1901-1915, când aproximativ 7.000.000 de persoane au emigrat către
cele două Americi, fenomen stopat de izbucnirea primului război mondial. A doua fază corespunde
perioadei dintre cele două războaie mondiale. Aceasta este împărţită în două perioade: prima
priveşte perioada interbelică când aproximativ 1.200.000 de est europeni au emigrat către ţările din
vestul Europei industrializate. A doua perioadă s-a încadrat între anii 1945-1959, când, ca urmare a
consecinţelor celui de-al doilea război mondial aproximativ 20.000.000 de persoane au fost
obligate să migreze. Ce-a mai importantă comunitate care a fost obiectul acestei migraţii a fost cea
germană. Aproximativ 8.000.000 de germani au migrat către Germania de vest în timp ce
aproximativ 3.600.000 au migrat către Germania de est şi ceva mai mult de 500.000 către Austria.
Aproximativ 1.500.000 de polonezi şi evrei polonezi au părăsit teritoriile orientale poloneze ce au
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Acest fenomen a angrenat două comunităţi etnice deosebit de importante:
evreii şi germanii. Evreii, după o experienţă istorică traumatică între cele două
războaie care a condus la dispariţia fizică a peste 450.000 de persoane, cetăţeni ai
statului român, au început să emigreze din România către Israel începând cu anul
1959. Cu toate acestea, o primă fază a emigrării a avut loc între anii 1890-1930
către S.U.A, Anglia, Argentina, Venezuela, etc. angrenând aproximativ 160.000
de persoane.10

Emigrarea evreilor în perioada anilor 1950-1989 a avut, cu precădere, o
motivaţie etnică facilitată de înfiinţarea statului Israel şi de presiunile politice
existente în perioada comunistă. Numărul acestora a fost de aproximativ
400.000.11

O altă comunitate etnică care a emigrat din România a fost aceea a
germanilor. Diferenţa dintre comunitatea evreiască şi cea germană a fost că evreii
au emigrat în România în timp ce germanii se aflau  încă de la jumătatea secolului
al XII-lea ca urmare a fenomenului colonizări în Transilvania. Conform datelor
statistice, pe teritoriul României Mari, la 1930 locuiau 745.421 de germani, sau
saşi cum mai sunt numiţi, reprezentând 4,1% din totalul populaţiei. În anul 1948
numărul acesteia se redusese la 343.913, reprezentând 2,2% din totalul
populaţiei.12 Este adevărat că, statul român la 1948 pierduse, Basarabia, nordul
Bucovinei şi Cadrilaterul.

Între anii 1950-1989 au emigrat din România către Republica Federală
Germania 242.000 de germani. Ulterior, odată cu căderea regimului comunist şi
a deschiderii graniţelor, între anii 1990-2002 au mai emigrat 187.600 de etnici
germani din România. În total, în perioada anilor 1950-2002 au migrat din
România către Germania 429.600 de cetăţeni români de naţionalitate germană.
Motivaţia emigrării comunităţii germane a avut, cu precădere, un caracter etnic,
între anii 1950-1989.13 Alături de motivaţia etnică care a fost fundamentală, de-a

început să facă parte din U.R.S.S după al doilea război mondial, respectiv Lituania, Bielorusia şi
Ucraina. În acelaşi timp aproximativ 600.000 persoane de etnie, bielorusă, lituaniană şi ucraineană
au lăsat teritoriul statului polonez pentru a migra către U.R.S.S. Aproximativ 300.000 de maghiari
originari din România sudul Slovaciei, Serbia şi U.R.S.S au migrat către Ungaria. În jur de 200.000
de etnici italieni au migrat din Istria şi Dalmaţia către Italia. La aceştia s-au adăugat aproximativ
10.500.000 de persoane, prizonieri de război, supravieţuitori si lagărelor de concentrare, etc. care s-
au reîntors în ţările de origine din Europa de est. A treia fază, corespunde perioadei anilor 1950-
1989/1990, când aproximativ 14.000.000 de persoane au migrat dinspre est către vest. Conform
analizelor realizate de Fassmann H., Münz R. şi Frejka T., aproximativ 84% din persoanele ce au
participat la acest flux migraţional au intrat în categoria „migraţiilor etnice sau religioase”. Dintre
aceştia aproximativ 2.000.000 de persoane erau de etnie germană. Aceştia au emigrat cu precădere
în Republica Federală Germania. Procentual 63,7% proveneau din Polonia, 13,1% din U.R.S.S şi
12,4% din România.

10 Boris Marian, De la antisemitism la emigrare, http://www.fcer.jewishfed.ro/
public_html/index.php? option= com_content&view=article&id=312:de-la-antisemitism-la-
emigrare&catid= 88:articole-prezentari-de-carti-recenzii &Itemid=123

11 http://ro.wikipedia.org/wiki/Istoria_evreilor_%C3%AEn_Rom%C3%A2nia
12 http://ro.wikipedia.org/wiki/Germanii_din_Rom%C3%A2nia
13 Datele au fost preluate din H. Fassmann, R. Münz , European East-West Migration 1945-

1992, în R. Cohen (ed), „The Cambridge Survey of World Migration”, Cambridge University Press,
Cambridge, 1995 şi T. Frejka, Overview, în T. Frejka (ed.), „ International Migration in Central and
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lungul timpului s-au adăugat motivaţii de tip ideologic, politic, cultural şi
economic. Al doua perioadă de emigraţie a germanilor, ceea care a început după
1990 a avut, cu precădere, un caracter economic. Conform recensământului
realizat în anul 2002, numărul de cetăţeni români de etnie germană era de
60.088 ce reprezenta 0,3 din totalul populaţiei.

1.1.2. Migraţia din motive economice
Anul 1989 este fundamental pentru întreaga istorie a umanităţii. Căderea

zidului Berlinului, ridicat în 1961, a reprezentat în mod simbolic încheierea unei
ere a împărţirii continetului european pe criterii ideologice şi iniţierea unui nou
ciclu istoric caracterizat de schimbări profunde. Unificarea Germaniei, dispariţia
U.R.S.S şi apariţia noilor state naţionale, războiul civil din Iugoslavia, conflictul
din Kossovo şi Cecenia, dispariţia Cehoslovaciei şi naşterea a două state; Cehia şi
Slovacia, dispariţia Pactului de la Varşovia, războiul civil din Albania reprezintă
doar o parte din evenimentele care au fost consecinţa căderii lumii bipolare.14

Pentru fenomenul migrator, aceste evenimente geo-politice au un efect important
în declanşarea unor fluxuri de populaţie dinspre estul către vestul Europei.
Relativa apropiere geografică dintre ţările care au exportat emigranţi şi ţările
gazdă au impus forme noi de mobilitate socială. Una dintre aceasta este, fără
îndoială, migraţia de tip sezonier. Un număr important de persoane au migrat
pentru o perioadă scurtă de timp, dinpre est către vest intrând în aşa numita
„migraţie sezonieră”. Problema majoră cu care s-au confruntat ţările care au
primit acest flux de persoane a fost aceea a identificării materiei juridice care ar fi
trebuit să li se aplice. Mai exact, în ce categorie juridică a trebuit să încadreze
persoanele care au intrat legal sau ilegal pe teritoriul ţărilor lor.

1.1.3. Elemente juridice
O primă observaţie ar fi aceea că procesul de integrare a migranţilor a fost

îngreunat de refuzul statelor membre a Uniunii Europene de a ratifica
„Convenţia privind protecţia muncitorilor migranţi şi ale famiilor lor” adoptată în
18 decembrie 1990 în cadrul celei de-a 69-a sesiuni plenare a Adunării Generale a
Naţiunilor Unite (rezoluţia 45/158).

Motivaţia refuzului acestei ratificări a fost aceea că, legislaţiile naţionale ale
ţărilor membre U.E deţineau elemente de protecţie superioare pentru aceste
categorii de migranţi decât cele prevăzute în Convenţie. Cu toate acestea, pe
parcursul următorilor 20 de ani de la căderea zidului Berlinului, statele
membre ale U.E. au anulat prin modificări succesive multe dintre prevederile
adoptate de către Consiliul Europei şi „Organizaţia Internaţională a Muncii”.
Aceste măsuri au fost îndreptate spre o limitare a drepturilor migrantului atât în
domeniul integrării cât şi în domeniul protecţiei sociale. Principala discriminare

Eastern Europe an the Commonwealth of Independent States”, United Nations, New York and
Geneva, 1995, pp.1-16.

14 Salvatore Strozza, „Migrazioni est-ovest in Europa: dal crollo del muro del Berlino all'
allargamento dell'Unione”, în Rivista Italiana di Economia Demografia e Statistica, vol. LVII, n.1-
2, gennaio-giugno, 2004, p.177.
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în materia privind migranţii ce veneau să lucreze în ţările de adopţie a privit
împărţirea acestora în două categorii: legali şi ilegali.

Împărţirea migranţilor în două categorii în funcţie de modul în care au intrat
pe teritoriul ţării din U.E a creat două legislaţii diferite. Acest aspect s-a dorit să
fie eliminat de Convenţie care la titlul 1 în care sunt prezentate DREPTURILE
migrantului se arată că „.... legislaţia se aplică tuturor celor care au migrat cu
scopul găsirii unui loc de muncă – în mod legal sau ilegal- cu excepţia
persoanelor care îndeplinesc funcţii în cadrul ministerelor de externe, a
persoanelor angajate în programe de cooperare internaţională, a studenţilor,
stagiarilor, soldaţilor, a angajaţilor diferitelor baze NATO, a refugiaţilor şi
apatrizilor”.15 În articolul 44.2 a Convenţiei este stipulat că „statele semnatare
trebuie să ia măsurile ce le revin conform propriilor competenţe, pe care
consideră a fi viabile pentru a uşura reunificările familiare, atât între soţi cât şi
între soţi şi copii. Acest drept rezidă din Convenţia 143 a Organizaţiei
Internaţionale a Muncii care reglementează drepturilor persoanelor care au
emigrat în căutarea unui loc e muncă”. În acelaşi timp, articolul 27 al Convenţiei
arăta că „în materia securităţii sociale, atât persoanele care au emigrat în
căutarea unui loc de muncă, cât şi membrii familiilor lor beneficiază din partea
statului de tratament egal cu toţi ceilalţi cetăţeni conform legislaţiei naţionale sau
a tratatelor aplicabile în respectivul stat ca urmare a unor acorduri bilaterale sau
multilaterale. În această categorie sunt incluşi şi migranţii sezonieri”.16

După cum observăm, ratificarea Convenţiei ar fi clarificat multe dintre
problemele juridice care îi privesc pe migranţi. În primul rând ar fi eliminat
diferenţele legislative existente în fiecare ţară membră a UE, putându-se crea o
legislaţie unică europeană. Neratificarea acesteia a permis ţărilor să impună o
legislaţie naţională în materia migraţiei.

2. Emigrarea cetăţenilor români în Italia
Migraţia cetăţenilor români către Italia este un fenomen relativ recent. Ţările

spre care în mod tradiţional românii îşi îndreptau intenţiile pentru a emigra erau
în Europa: Republica Federală Germania, Franţa, Austria şi Grecia iar în afara
Europei: Israel, SUA, Australia şi Canada.

Datele statistice prezentate de ISTAT privind numărul de permise de şedere
acordate de autorităţile statului italian sunt relevante:17

ROMÂNIA Până la 31.12.
1983

1.01.1984-
31.12.1986

1.01.1987-
31.12.1989

Masculin 224 63 255
Feminin 218 131 331
Total 442 194 586
Procent a.masculin;0,0038% a.masculin;0,0016% a.masculin;0,0021%

15 Marie Barral, Stephen Boucher, Manlio Cinalli, „La Convention des Nations-Unies sur les
droits des migrants: un luxe pour l’Union européenne?” în Notre Europe, Policy paper n°24,
decembrie 2006, p.4.

16 Ibidem, p.5.
17 Date statistice ISTAT în urma centralizării datelor oferite de Ministerul de Interne.
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nr.total
permise de
şedere

b. feminin;0,0033%
c. total; 0,0035%

b. feminin;
0,0055%
c. total; 0,0030%

b. feminin;0,0062%
c. total; 0,0034%

Până la 31 decembrie 1983, statul italian a acordat 442 permise de şedere
cetăţenilor români, ceea ce a reprezentat 0,0035% din numărul total de permise
de şedere acordate străinilor. Între anii 1984-1986 au fost acordate 194 permise
de şedere ceea ce a reprezentat 0,0030% din numărul total pentru ca între anii
1987-1989 să fie acordate 586 de permise ceea ce a reprezentat 0,0034% din
numărul total. Centalizând datele oferite de ISTAT pentru perioada 31.12.1983-
31.12.1989 ne rezultă un număr total de 1222 de permise de şedere acordate
cetăţenilor români ce se aflau în Italia. Numărul este infim şi demonstrează că
înainte de revoluţie, Italia nu a fost o ţintă a migraţiei românilor. Se poate
observa că dacă până la 31 decembrie 1983 raportul între sexe era echilibrat, după
anul 1984 apare un dezechilibru în favoarea sexului feminin.

Situaţia începe să se schimbe după 1 ianuarie 1990. Căderea regimului
condus de Nicolae Ceauşescu, a zidului Berlinului şi ulterior a Uniunii Sovietice a
deschis porţile cetăţenilor români pentru a emigra. Cu toate că, în anii '90
condiţiile juridice necesare pentru a primi o viză către Italia erau greu de
îndeplinit putem observa, din datele oferite de ISTAT, că numărul cetăţenilor
români care au primit permise de şedere începând cu 1991 devine din ce în ce mai
mare.18

ROMÂNIA Masculin Feminin TOTAL % nr.total.permise
de şedere

1991(31.dec.) 3.464 4.786 8.250 1,27%
1992 2.912 5.507 8.419 1,43%
1993 3.000 6.756 9.756 1,50%
1994 3.596 8.430 12.026 1,77%
1995 4.362 9.850 14.212 1,95%
1996 13.000 13.894 26.894 2,73%
1997 13.495 15.301 28.796 2,81%
1998 15.023 18.754 33.777 3,10%
1999 31.303 29.906 61.212 4,56%
2000 35.402 31.517 69.999 5,07%
2001 39.801 42.754 82.555 5,70%
2002 43.842 50.976 94.818 6,37%
2003 123.548 120.829 244.377 10,97%
2004 121.879 127.490 249.369 11,10%

18 Datele prezentate în table reprezintă o centralizare realizată de autor în urma studierii:
Sistema Statistico Nazionale -ISTITUTO NAZIONALE DI STATISTICA, La presenza straniera in
Italia negli ani '90, Roma, 1997; Sistema Statistico Nazionale-ISTITUTO NAZIONALE DI
STATISTICA, La presenza straniera in Italia: caratteristiche demografiche. Permessi di soggiorno
al 1.01.1998, Roma, 2000; Sistema Statistico Nazionale-ISTITUTO NAZIONALE DI STATISTICA,
La presenza straniera in Italia: caratteristiche demografiche. Permessi di soggiorno al 1.01.2001;
1.01.2002; 1.01.2003, Roma, 2004. Celelalte date au fost preluate de pe www.istat.it.
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2005 126.518 144.973 271.491 11,88%
2006 127.577 150.805 278.582 11,53%
2007 294.212 331.066 625.278 18,21%
2008 373.255 423.222 796.477 20,46%
2009 409.464 478.299 887.763 20,96%
2010 439.311 529.265 968.576 21,19%

Datele reflectă etapele migrării românilor în Italia. Conform specialiştilor în
migraţie au fost identificate trei etape în fenomenul migraţional românesc
postdecembrist.

Prima etapă a emigrării la muncă în străinătate a fost între anii 1990-1995.
Este o perioadă caracterizată prin mari frământări cu caracter politic şi economic.
Totodată deschide perioada de criză economică specifică ţărilor ex-comuniste din
estul Europei. Cu toate acestea ratele de emigrare anuală în această perioadă au
fost relativ reduse.

La 31 decembrie 1991, Ministerul de Interne al statului italian eliberase
8.250 de permise de şedere pentru cetăţenii români. La acel moment, românii
care locuiau în mod legal pe teritoriul statului italian reprezentau 1,27% din
numărul total de străini. O cifră interesantă priveşte raportul dintre sexe.
Numărul de permise de şedere eliberate sexului feminin era de 4.756, ceea a
reprezenta 57,64% din numărul total de permise acordate.

În anul 1992 avem o creştere uşoară a numărului de permise eliberate, mai
exact 8.419, ce a reprezentat 1,43% din numărul total de permise. Creşterea
procentuală dintre 1992 şi 1991 a fost de 2,04%. Şi în acest an numărul de
permise de şedere acordate sexului feminin este mai mare decât cel acordat
sexului masculin. Au fost eliberat 5.507 de permise ceea ce a reprezentat 65,41%.
Observăm că raportul dintre cele două sexe continuă şi se accentuează de partea
sexului feminin.

În anul 1993 au fost eliberate 9.756 de permise, ceea ce a reprezentat 1,50%
din numărul total de permise. Creşterea procentuală dintre 1993 şi 1992 a fost de
15,88%. Dintre acestea 6.756 au fost acordate sexului feminin ceea ce reprezentat
un procent de 69,24%. Observăm că raportul dintre cele două sexe rămâne
dezechilibrat şi se accentuează.

În anul 1994 au fost eliberate cetăţenilor români un număr de 12.026 de
permise, ceea ce reprezintă un procent de 1,77% din numărul total. Creşterea
procentuală dintre 1994 şi 1993 a fost de 23,26%. Dintre acestea 8.430 au fost
eliberate sexului feminin ceea ce reprezintă un procent de 70,09%. Dezechilibrul
între sexe a continuat să se mărească.

În 1995, ultimul an al primei etape a emigrării la muncă a cetăţenilor români
în străinătate numărul permiselor de şedere eliberate de Ministerul de Interne a
crescut la 14.212, ceea ce a reprezentat 1,95% din total. Creşterea procentuală
dintre 1995 şi 1994 a fost de 18,17%. Dintre acestea 9.850 de permise au fost
acordate sexului feminin ceea ce reprezintă un procent de 69,30%.

Din analiza datelor statistice pe care le avem pentru perioada anilor 1991-
1995 putem să formulăm următoarele concluzii:
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a) Numărul permiselor de şedere eliberate cetăţenilor români este relativ
mic, fiind de sub 10.000 de unităţi pentru fiecare an. Aceste date statistice
reflectă numărul redus de cetăţeni români care au pătruns pe teritoriul statului
italian. Observaţia subiectivă a autorului acestui studiu este că numerele
prezentate de ISTAT prin intermediul Ministerului de Interne reflectă un număr
foarte aproapiat de numărul exact al românilor din peninsulă deoarece, în această
perioadă, legislaţia privind acordarea permiselor de şedere era favorabilă
migranţilor. Era suficient migrantul să deţină un contract de muncă, pentru ca
ulterior să primească un permis de şedere. Dificultatea majoră în calea
fenomenului migrator s-a datorat sistemului de vize impus de Italia cetăţenilor
români care era deosebit de restrictiv. Cu toate acestea, din analizarea datelor
statistice se observă că pentru anii 1993, 1994 şi 1995 creşterile procentuale au
fost importante depăşind 15% pe an;

b) Raportul între cele două sexe este favorabil sexului feminin, situându-se
între 57,64% în 1991 şi 69,30% în 1995 cu o maximă de 70,09% în anul 1994.
Acest raport menţine trend-ul existent încă din anii '80;

c) Referindu-ne la numărul total de permise de şedere acordate cetăţenilor
români din numărul total acordate cetăţenilor străini observă o creştere
constantă. Din punc de vedere procentual, dacă în anul 1991 acesta era de 1,27%,
în anul 1995 era de 1,95%;

A doua etapă cuprinde perioada anilor 1996-2001. Rata de emigrare
anuală ajunge la 5-6‰. În această perioadă Italia devine principala ţară spre care
s-au îndreptat românii, Israelul rămânând pe locul doi. În topul celor 5 ţări
cunoscute din prima etapă se adaugă alte două ţări: Canada şi Spania.19 Este o
perioadă dificilă pentru România din punct de vedere economic. Un număr
important de unităţi productive au continuat să intre în stadiul de faliment, la
care s-a adăugat finalizarea procesului de închidere a Cooperativelor Agricole de
Producţie (CAP) şi a Intreprinderilor Agricole de Producţie (IAS) început în
ianuarie 1990, fapt ce a condus la apariţia unui număr major de şomeri nu numai
în zona urbană, industrializată dar şi în zona rurală.

La 31 decembrie 1996, Ministerul de Interne eliberase 26.894 de permise de
şedere pentru cetăţenii români, ceea ce a reprezentat 2,73% din numărul total de
permise eliberate. Creşterea procentuală dintre anii 1995 şi 1996 a fost de
89,23%. Dintre acestea 51,66% au fost eliberate sexului feminin. Observăm o
echilibrare între sexe ceea ce demonstreză existenţa unui aflux important de
bărbaţi pe piaţa forţei de muncă din Italia.

În anul 1997, au fost eliberate 28.796 de permise de şedere, ceea ce a
reprezentat 2,81% din numărul total de permise. Creşterea procentuală dintre
1996 şi 1997 a fost de 7,07%. Dintre acestea 53,13% au fost eliberate sexului
feminin ceea ce reprezintă o creştere procentuală de aproape 2 puncte faţă de
anul anterior. Cu toate acestea, echilibrul între sexe s-a menţinut în acest an.

În anul 1998 observăm o creştere importantă a numărului de permise

19 Sabin Drăgulin, „Fluxul migraţional din perspectivă istorică. Studiu de caz: Românii din
Italia (1990-2010)”, Sfera Politicii, n. 166 (2011), p.100.
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acordate. De la 28.796, în anul 1997 la 33.777, ceea ce a reprezentat 3,10% din
numărul total de permise eliberate. Este o creştere de 22,90%, ceea ce
demonstrează că, după prima etapă în procesul migrator, de exploatare primară a
Italiei, începe un nou proces migrator care va conduce la creşterea continuă a
numărului de migranţi. Raportul dintre cele două sexe a continuat să fie în
favoarea celui feminin fiind de 55,22%, chiar dacă într-o scădere uşoară faţă de
anul anterior.20

Anul 1999 reflectă cel mai bine situaţia economică a statului român.
Guvernarea Convenţiei Democratice din România, dintre anii 1996-2000, a fost
caracterizată printr-o perioadă de profundă criză economică ce a avut ca rezultat
declanşarea unor mari manifestaţii de stradă. Situaţia economică dezastruoasă,
scăderea nivelului de trai pentru o mare parte dintre cetăţenii români a condus la
luarea deciziei de a emigra. Datele statistice italiene ne relevă că 61.212 de
cetăţeni români au primit permis de şedere ceea ce reprezintă 4,56% din numărul
total de permise eliberate. Apare o diferenţă netă de 27.435 de persoane faţă de
anul 1998, reprezentând o creştere procentuală de 81,22% şi de 32.416 faţă de
anul 1997, ceea ce reprezintă o creştere procentuală de 112,57%. Pentru prima
dată numărul de permise de şedere eliberate au dat câştig de cauză sexului
masculin. În procente, permisele de şedere eliberate sexului feminin au fost de
48,85% ceea ce demonstrează o schimbare momentană a trend-ului ocupaţional.

În anul 2000, numărul de permise de şedere a fost de 69.999 ceea ce a
reprezentat 5,07% din numărul total de permise de şedere eliberate. Este pentru
prima dată când comunitatea românească depăşeşte procentul de 5%. Numărul
de permise a continuat să crească faţă de 1999, însă într-un mod mult mai
reţinut. Vorbim de o creştere procentuală de 14,35% faţă de anul anterior.
Raportul dintre sexe a continuat pentru al doilea an consecutiv să fie defavorabil
femeilor. În valoare procentuală este vorba de 49,31%, o creştere faţă de anul
anterior cu aproape o jumătate de punct.

În 2001, ultimul an al celei de-a doua etape a continuat creşterea numărului
de români care au beneficiat de un permis de şedere. Cifra oferită de ISTAT este
de 82.555 de persoane, ceea ce reprezintă 5,70% din numărul total de permise.
Este o creştere importantă, care în valori procentuale reprezintă 17,93% faţă de
anul anterior. Cu toate că în procente este vorba de o cifră mai mare decât în anul
2000, valoarea acesteia ar fi putut fi mai mare însă, guvernul Berlusconi a
preferat să limiteze numărul de permise eliberate deoarece şi-a propus să

20 Un element important de luat în calcul în procesul de acordare a permiselor de şedere a fost
reprezentat de instrumentul juridic intitulat SANATORIA sau AMNISTIA în traducerea limbii
române. În realitatea, statul italian acorda acest tip de „amnistie” care prevedea aducerea în
legalitate a cetăţenilor altor state care locuiau în mod legal pe teritoriul statului italian. Pentru
aceasta, imigrantul trebuia să plătească o sumă de bani echivalentă a contribuţiilor la principalele
fonduri ale welfare state, care a variat în timp între 500-1000 de euro. În cazul în care, cetăţeanul
străin demonstra că este în posesia unui contract de muncă primea permisul de şedere. Amnistiile
dintre anii 1986 şi 1998 au permis aducerea în legalitate a unui număr de 790.000 de cetăţeni
străini. Astfel prin Legea n. 943/86 - 105.000 de persoane; Legea n. 39/90 (sau legea Martelli) -
222.000; Legea n. 489/95 (sau legea Dini) -246.000 de persoane; D.p.c.m din 16/10/98 (sau legea
Turco-Napolitano) - 217.000 de persoane. Datele au fost preluate de pe
http://www.bandieragialla.it/node/2584#tabella.
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elaboreze o lege a imigraţiei, care dealtfel a fost votată în parlament şi aplicată în
anul 2002, cunoscută sub numele de Legea Bossi-Fini. Raportul dintre sexe
reîncepe să fie favorabil femeilor, reprezentând 51,78%.

Din analiza datelor oferite de ISTAT pentru a doua etapă a migraţiei
româneşti în Italia putem să formulăm următoarele concluzii:

a) Numărul de permise eliberate începe să reprezinte cifre importante. Dacă
la 31 decembrie 1996 fuseseră eliberate 26.894 de permise de şedere la aceeaşi
dată a anului 2001 vorbim de 82.555. Din punct de vedere procentual
comunitatea românească reprezenta la sfârşitul anului 1996, 2,73%, pentru ca la
31 decembrie 2001 să reprezinte 5,70%. Diferenţa este importantă şi reflectă
importanţa numerică a comunităţii de migranţi români.

b) Raportul între sexe începe să se reglementeze. Dacă la 31 decembrie 1995,
avem un procent de 69,30% de permise de şedere deţinute de sexul femei, un an
mai tîrziu acesta s-a redus la 51,66%, pentru ca la 31 decembrie să scadă la
48,85%, fiind pentru prima dată defavorabil pentru ca să revină la sfârşitul anului
2001 la un procent de 51,78%. Concluzia finală pentru această variabilă ar fi că
raportul dintre sexe s-a stabilizat fiind aproximativ în paritate.

c) Referindu-ne la numărul total de permise de şedere acordate cetăţenilor
români din numărul total acordate cetăţenilor străini se observă o creştere
constantă pentru anii 1996,1997,1998 pentru ca în anul 1999 să apară o explozie a
numărului de permise de şedere. Pentru anii 2000 şi 2001 va continua creşterea
în valori normale. Concluzia ar fi că, după ce s-a încheiat prima etapă a procesului
migrator a urmat o perioadă de creştere a fluxului ca urmare a crizei economice şi
a transformărilor sociale care au caracterizat societatea românească. În cifre
absolute, dacă la 31 decembrie 1995 statistica ne oferea cifra de 14.212 de permise
de şedere la aceeaşi dată a anului 2001 vorbim de 82.555. Diferenţa este de
68.343 de permise de şedere. Practic, în doar şase ani creşterea procentuală a fost
de 480,88%.

A treia etapă reprezintă momentul de maximă dezvoltare al procesului de
migrare ce continuă până în zilele noastre.21 După obţinerea accesului în spaţiul
Schengen, în ianuarie 2002, fenomenul migrării devine un fenomen de masă
cuprinzând între 10 – 28‰ din populaţia României.22 Este perioada în care Italia
şi Spania devin principalele ţări de destinaţie. Din numărul plecărilor,
aproximativ 50% erau îndreptate către Italia şi 25% către Spania. În această
perioadă apare o diferenţiere masivă între cele trei regiuni istorice, Moldova
reprezentând principalul bazin de unde au migrat, urmat de Muntenia şi
Transilvania. Bucureştiul şi Dobrogea au înregistrat, indiferent de etapă cea mai
redusă rată de emigrare.23

În anul 2002 au fost înregistrate 94.818 de permise de şedere, reprezentând
6,37% din numărul total de permise eliberate. Din punct de vedere procentual

21 Septembrie 2012.
22 Conform recensământului realizat în anul 2002, populaţia stabilă din România număra:

21.698.181 de indivizi. Informaţie preluată după
http://www.infotravelromania.ro/recensamant.html.
23 Drăgulin Sabin, op.cit., p.100.
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diferenţa dintre anii 2001 şi 2002 a fost de 14,85%. Este o creştere moderată în
comparaţie cu anii anteriori, însă intrarea în vigoare a legii Bossi-Fini (nr.
189/2002 şi 222/2002) a îngreunat eliberarea permiselor de şedere. Raportul
între cele două sexe continuă să fie favorabil celui feminin, reprezentând 53,76%
din total. Este pentru al treilea an consecutiv când procentul permiselor de şedere
acordate femeilor a continuat să fie superior bărbaţilor. Cu toate acestea se
observă un echilibru.

Anul 2003 ne aduce date importante. Analizarea dosarelor depuse pentru
intrarea în legalitate a sute de mii de migranţi în Italia odată cu aplicarea legii
Bossi-Fini a produs o creştere importantă a numărului de permise de şedere
acordate cetăţenilor români. Astfel ISTAT ne ofera cifra de 244.377 de permise de
şedere deţinute de cetăţenii români. Creşterea procentuală între anii 2002 şi
2003 a fost de 157,73%. Este momentul în care comunitatea românească deţine
primatul în rândul comunităţilor care locuiesc în Italia, reprezentând 10,97% din
totalul populaţiei străine care locuieşte legal în peninsulă. Raportul dintre sexe
redevine defavorabil femeilor, care reprezintă 49,44% din numărul total. Cifra de
244.377 este semnificativă, deoarece prin intermediul legii Bossi-Fini un număr
important de migranţi români care lucrau la negru au putut să semneze contracte
de muncă. Mare parte dintre cei 1611.822 de cetăţeni români care au primit
permise de şedere între anii 2002 şi 2003, se regăseau pe teritoriul statului
italian însă nu au avut, înainte de 2002, posibilitatea să intre în legalitate.

Anul 2004 aduce o creştere nesemnificativă a numărului de permise de
şedere, ajungându-se la 249.369. Cele 4.992 de unităţi reprezintă ultimele
permise de şedere acordate ca urmare a efectului produs de legea Bossi-Fini, ce
au primit acceptul favorabil în 2004. Din punct de vedere procentual, acest
număr reprezintă 11,10% din numărul total de permise de şedere. Comunitatea
românească va pierde primatul ajungând pe locul secund fiind devansată de
comunitatea albaneză la 31 decembrie 2004 cu 251.240 de permise de şedere.
Creşterea procentuală între anii 2003 şi 2004 a fost de 2,04%. Raportul între sexe
revine să fie favorabilă femeilor care reprezentau 51,12%.

În anii 2005 şi 2006 se păstrează trendul din 2004, caracterizat prin creşteri
moderate a numărului de deţinători de permise de şedere. În anul 2005 sunt
îregistrate 251.271 de permise de şedere reprezentând 11,88% din numărul total.
Dintre acestea 53,39% erau deţinute de sexul feminin. Creşterea procentuală
dintre 2004 şi 2005 este de doar 1,80%. În anul 2006 au fost înregistrate 278.582
de permise de şedere, reprezentând 11,53% din total. Dintre acestea 54,13% erau
deţinute de sexul feminin ceea ce reprezentă o creştere de 2,99% puncte
procentuale după 2004. În anul 2005, comunitatea românească va recuceri
primatul în peninsulă pentru ca în 2006 să îl piardă în favoarea comunităţii
albaneze care număra 282.650 de persoane. Creşterea procentuală între anii
2005 şi 2006 a fost de 2,61%.

Anul 2007 a adus cu sine o serie de surprize în plan statistic. Datele oferite
de ISTAT la 31 decembrie au consacrat apariţia a 625.278 de cetăţeni români care
deţineau permise de şedere. Observăm că a avut loc o adevărată explozie.
Numeric vorbind, între anii 2006 şi 2007 apare o diferenţă de 346.696 de
persoane. Procentual este vorba de o creştere de 124,45%. Raportul dintre sexe
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continuă să fie favorabil sexului feminin cu un procent de 52,94%. Comunitatea
românească reprezenta la acea dată 18,21% din totalul populaţiei deţinătoare de
permise de şedere. Cum poate fi înţeleasă această diferenţă? Explicaţia provine
din faptul că, începând cu anul 2007 ca urmare a procesului de integrare în U.E.
cetăţenilor români le-au fost eliminate regimul restrictiv al vizelor. Practic,
pentru 90 de zile, orice cetăţean român avea posibilitatea să pătrundă în orice
ţară a U.E. Această facilitate a permis a sute de mii de români, nu numai să
migreze către Italia şi alte ţări europene dar şi să se integreze cu uşurinţă mult
mai mare pe piaţa forţei de muncă.

Începând cu anul 2007 pătrunderea românilor pe teritoriul statului italian a
fost facilitată deoarece, devenind membrii comunitari au fost desfiinţate în mod
progresiv permisele de şedere. Cetăţenii români au avut posibilitatea să se înscrie
cu rezidenţa în Italia prin prezentarea permisului de şedere la sediile primăriilor
de care aparţineau. Din acest moment a dispărut categoria migranţilor ilegali, toţi
cetăţenii români, ca membrii ai UE au fost consideraţi cetăţeni comunitari. Drept
consecinţă numărul de cetăţeni români care au fost incluşi în statisticile oficiale
au început să reflecte o realitate obiectivă şi nu o realitate fictivă. Şi asta deoarece
datele ISTAT îi luau în considerare, până în anul 2007, doar pe acei cetăţeni
români care locuiau în mod legal fiind deţinătorii unor permise de şedere. De
aceea, cetăţenii români care nu deţineau permise de şedere intrau la categoria
migranţilor ilegali şi nu erau cuantificaţi din punct de vedere statistic. Astfel se
explică diferenţele majore dintre date în anii 2003 şi 2007 faţă de anii anteriori.

În anul 2008, ISTAT ne certifică prezenţa a 796.477 de cetăţeni români
rezidenţi pe teritoriul statului italian, reprezentând 20,46% din rândul cetăţenilor
străini înregistraţi. Diferenţa numerică dintre anii 2007 şi 2008 este de 171.199
de unităţi, ceea ce înseamnă o creştere procentuală de 27,37%. Din punctul de
vedere al raportului dintre sexe, femeile au continuat să fie în avantaj deţinând
53,13%.

Anul 2009 confirmă trendul de creştere a valorilor, ISTAT înregistrând
887.763 de cetăţeni români rezidenţi în Italia, ceea ce reprezintă 20,96% din
total. Diferenţa numerică între anul 2009 şi 2008 este de 91.286 de persoane
ceea ce reprezintă o creştere procentuală de 11,41%. Din punctul de vedere al
raportului dintre sexe avantajul rămâne constant la 53,87%.

În anul 2010 a fost înregistrat cel mai mare număr de cetăţeni români
prezenţi pe teritoriul statului italian. Conform ISTAT, la 31 decembrie erau
înregistraţi 968.576 de cetăţeni români. Diferenţa numerică între 2009 şi 2010 a
fost de 80.813, care este în uşoară scădere faţă de ultimii doi ani. Din punct de
vedere procentual este vorba de o creştere cu 9,10%. Raportul dintre sexe a
crescut uşor la 54,64% în favoarea femeilor.

Concluzii:
a) Numărul permiselor de şedere şi a rezidenţilor înregistraţi de autorităţile

statului italian între anii 2002 şi 2010 au crescut exponenţial. Dacă în 2002 erau
înregistrate 94.818 de permise de şedere, în anul 2010 au fost înregistraţi de
ISTAT, 968.576 de persoane. Diferenţa numerică este de 873.758. Din punct de
vedere procentual creşterea este de 921,51%. Această explozie a numărului de



Vol. IV, nr. 4/decembrie, 2012104

migranţi s-a datorat obţinerea accesului României în spaţiul Schengen, în
ianuarie 2002 şi a eliminării vizelor pentru cetăţenii români pe teritoriul U.E în
anul 2007.

b) Raportul dintre sexe în această perioadă a fost în mod constant favorabil
sexului feminin, păstrându-se totodată în limite normale, cu aproximaţie 55%
femei, 45% bărbaţi;

c) Referindu-ne la numărul total de permise de şedere acordate cetăţenilor
români din numărul total acordate cetăţenilor străini se observă o creştere
constantă şi masivă. Minima procentuală a fost înregistrat în anul 2005 fiind
1,80%, iar maxima în anul 2003, de 157,73%. Cele mai mici rate de creştere s-au
înregistrat în anii 2004 (2,04%), 2005 (1,80%) şi 2006 (2,61%). Cele mai mari
rate de creştere s-au înregistrat în anii 2003 (157,73%) şi 2007 (124,45%). Pentru
anii 2010 (9,10%), 2009 (11,41%), 2002 (14,85%) şi 2008 (27,37%) avem creşteri
medii înregistrate şi în alţi ani. Creştera majoră a numărului de deţinători ai
permiselor de şedere în aanul 2003 s-a datorat, aşa cum am arătat anterior, legii
Bossi-Fini. Conform datelor statistice publicate de ISTAT, care au privit numărul
de cetăţeni străini care au primit permis de şedere conform acestei legi observăm
următoarele: numărul total al cetăţenilor români a fost de 134.909.24 Dintre
aceştia, 73.995 au fost de sex masculin şi 60.914 de sex feminin. În valoare
procentuală românii au reprezentat 20,85% din numărul total de 646.828 de
cetăţeni străini. Comunitatea românească s-a situat pe primul loc în privinţa
ţărilor ce au primit permise de şedere, fiind urmată de Ucraina cu 101.651, Maroc
48.174 şi Albania 47.763.

Concluzii finale:
România în ultimii 200 de ani a fost, în acelaşi timp, o ţară de imigraţie cât şi

o furnizoare de emigranţi sau migranţi. Istoria zbuciumată a acestor ani a fost
fundalul pe care s-au declanşat şi desfăşurat fenomenele migratoare. Dacă în
cazul comunităţilor de evrei şi germani, cauzele imigraţiei şi emigraţiei au avut un
caracter etnic sau religios, pentru cetăţenii români care au emigrat, sau migrat
după anul 1990, motivaţiile au fost cu precădere economice. Deplasarea masivă a
unui număr important de persoane de pe teritoriul statului român va avea
consecinţe pe termen mediu şi lung. Intrarea României în Uniunea Europeană a
fost un factor care a catalizat dorinţa unei părţi importante din populaţia statului
român de a migra. Cel mai important caz este acela al migrării către Italia, şi asta
deoarece este ce-a mai importantă comunitate de români din afara graniţelor
României. Prezenţa datelor statistice oferite de ISTAT ne-au permis să realizăm o
radiografie a mişcărilor de populaţie dinspre România către Italia.
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Abstract: In this text, my endeavor is to scrutinize some facets of the
correlation between brand-new communication technologies and the cultural
paradigm shift we are witnessing in the last decades. According to McLuhan,
culture takes different shapes depending on the communication means
prevailing in a given society or a historical context. In the postmodern world,
the scale of values is reshaped under the pressure of cultural industries and
media systems, while written culture interacts with new forms of expression,
synthetically included in the term of media culture. Although audiovisual
technologies combine word with image, the differences between book and screen
are significant. There are two means of communication with complementary
virtues: they generate two cultural models currently in interaction.

Keywords: media system, media habitat, written culture, audiovisual,
media culture, screen age.

Introducere: gânditorii de ieri şi lumea de azi
Problematica dezvoltării sociale şi economice este intim legată de cea a

modelelor culturale care însoţesc modelele economice şi le furnizează energie
spirituală. Factorii culturali au o importanţă deosebită în ecuaţia dezvoltării, ei
fiind implicaţi în mod direct sau indirect în toate activităţile şi domeniile ce
caracterizează o societate. Capitalul simbolic şi intelectual este principala
resursă a dezvoltării, pentru organizaţii şi pentru societăţi. Această temă a fost
readusă în dezbaterile recente ale liderilor politici şi ale specialiştilor cu prilejul
unor reuniuni internaţionale dedicate căutării unor soluţii la criza economică
prelungită. Dificultăţile pe care le întâmpină acum multe state ale lumii, inclusiv
cele din Uniunea Europeană şi din zona euro, sunt legate de un anumit model
economic şi cultural, care şi-a arătat limitele în contextul globalizării. Este
caracteristic faptul că această criză are loc într-o perioadă de expansiune a noilor
tehnologii ale informaţiei şi ale comunicării.

În contextul globalizării actuale, teoreticienii subliniază faptul că în ecuaţia
dezvoltării se combină o multitudine de factori, dintre care cei mai importanţi
sunt cei de natură ştiinţifică şi tehnologică, fără a uita, evident, alţi factori, cum ar
fi cei demografici şi sociali. O nouă viziune asupra dezvoltării, accentul pus pe
factorul uman şi pe calitatea educaţiei, pe cercetare şi învăţământ, aceştia
reprezintă factorii care au favorizat, în chip paradoxal, societăţile mai puţin
dezvoltate, dar care au ştiut să se adapteze, să facă schimbările necesare şi să

 Prof. univ. dr., - Universitatea Creştină “Dimitrie Cantemir”, Bucureşti.
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aplice politici inteligente pentru a beneficia de contextul globalizării, pentru a-l
utiliza în favoarea propriei dezvoltării, îmbinând fluxurile globale cu resursele
locale.1

Tranziţia de la civilizaţia industrială modernă la cea postindustrială a fost
însoţită de schimbări corelative în sfera gândirii ştiinţifice şi filosofice şi în
formele de expresie artistică. Aceste schimbări au vizat, deasemenea, tabloul
valorilor, comportamentele şi modurile de viaţă, dar şi raporturile dintre
societăţi, amplificând legăturile şi interdependenţele dintre ele până la stadiul
actual al globalizării. Aceste schimbări cumulate au dus la închegarea unui nou
tip de cultură, cultura postmodernă, care se diferenţiază faţă de cea modernă prin
multe caracteristici. Când analizează diferenţele dintre aceste tipuri de culturi,
teoreticienii acordă un rol decisiv noilor mijloace de comunicare şi plasează
semnificaţia acestor procese într-un cadru mai larg, ce priveşte schimbările de
paradigmă culturală din lumea de azi.

Un nou model cultural şi economic este cel asociat cu proiectul societăţii
bazate pe cunoaştere, adoptat în documentele Uniunii Europene, model care
mizează pe virtuţile noilor tehnologii. „Reţelele de comunicare sunt arterele prin
care curge sângele noii economii - cunoştinţele şi informaţiile”.2 Mai mult,
depăşirea crizei actuale este pusă în conexiune cu depăşirea decalajului digital, cu
accesul la „autostrada” mondială a informaţiilor, obiectiv pentru care trebuie să
asigurăm „extinderea internetului pe întreg teritoriul Uniunii Europene, până la o
rată de 95 / până în 2020”.3

Pentru a explica schimbările actuale şi semnificaţiile lor, teoreticienii de azi
obişnuiesc să se întoarcă în timp şi să facă apel la unii gânditori de ieri, care prin
intuiţie sau prin teoriile lor au prevestit aceste schimbări şi au prefigurat ceea ce
se întâmplă în lumea contemporană. Astfel, suntem îndemnaţi să recitim lucrările
unor autori precum Nietsche, Marx, Freud, Weber, Heidegger, Gramsci, Adorno,
Marcuse sau...George Orwell. Fiecare dintre aceştia aruncă o lumină particulară
asupra realităţilor actuale şi ne ajută să-i descifrăm sensurile. Un autor tot mai
des invocat în descrierile şi explicaţiile lumii de azi este Marshall McLuhan, pe
care mulţi îl consideră un adevărat profet care a anticipat globalizarea şi a
teoretizat, avant la lettre, „satul global”, în care am ajuns abia azi, graţie
computerului şi internetului. În acest sens, este revelator faptul că un autor
american îşi începe cartea despre efectele internetului cu următoarele afirmaţii:
„În 1964, pe când The Beatles lansau invazia lor pe undele radio americane,
Marshall McLuhan publica Understanding Media: The Extensions of Man şi se
transforma dintr-un universitar obscur într-un star. Understanding Media era în
esenţă o profeţie şi ceea ce profeţea era disoluţia minţii liniare”.4 Astfel, el a
anunţat schimbarea de paradigmă culturală pe care o trăim azi. A prevăzut şi a

1 Paul Dobrescu, Viclenia globalizării, Iaşi, Ed. Institutul European, 2010, pp. 21-25.
2 Guy Verhofstadt, Ieşirea din criză. Cum poate Europa salva lumea., Bucureşti, Ed.

Comunicare.ro, 2012, p. 193.
3 Ibidem, p. 194.
4 Nicholas Carr (2011), The Shallows. What the Internet Is Doing to Our Brains, ed. rom.,

Superficialii. Efectele internetului asupra creierului uman, traducere de Dan Crăciun, Bucureşti,
Ed. Publica, 2012, p. 12.
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descris procesul de tranziţie între două moduri de gândire diferite.
Într-adevăr, trebuie să-l recitim pe McLuhan ca să ne înţelegem mai profund

pe noi înşine şi lumea în care trăim. Iată câteva idei care se leagă de numele
acestui autor. Ele sunt importante în special pentru a înţelege aspectele
problematice ale educaţiei în contextul culturii contemporane.

Oralitate, scris, audiovizual
Marshall McLuhan este gânditorul care a şocat lumea ştiinţifică în anii ’60 ai

secolului trecut prin ideea că mijloacele de comunicare predominante în cadrul
unei societăţi determină o structurare specifică a universului cultural, a
modurilor de gândire şi a formelor de viaţă. Iată un citat care rezumă ideea lui
McLuhan: „Trebuie să vă aduceţi aminte că definiţia mijloacelor [de comunicare]
în concepţia mea este largă: ea include orice tehnologie care creează extensii ale
corpului şi simţurilor omeneşti, de la haine la computer. Doresc să subliniez încă
o dată o idee fundamentală: societăţile au fost întotdeauna modelate mai degrabă
de natura mijloacelor de comunicare între oameni decât de conţinutul
comunicării”5. Această idee a fost sintetizată de teoreticianul canadian în formula
„the medium is the message” („Mediumul este mesajul”).

Aşadar, afirmarea unui nou mijloc de comunicare în decursul istoriei duce la
reamenajarea întregului câmp al cunoaşterii şi produce schimbări majore în
structura societăţii şi, implicit, în conţinutul procesului educativ. Există anumite
corelaţii între modele culturale şi mijloace predominante de comunicare. Astfel,
putem susţine că educaţia şi formarea tinerilor sunt dependente mai mult de
natura mijloacelor de comunicare utilizate preponderent într-o societate decât de
conţinuturile intelectuale transmise prin respectivele mijloace. McLuhan a
diferenţiat trei tipuri de culturi, în funcţie de predominanţa formelor (medium-
urilor) de comunicare: culturi ale oralităţii, culturi scrise şi culturi dominate de
formele audio-vizuale de comunicare. Schematic şi convenţional, putem
considera că este vorba de culturile premoderne, de cele moderne şi de cele
postmoderne.

În culturile bazate pe oralitate, specifice societăţilor tribale, arhaice,
tradiţionale, individul era integrat organic în comunitatea de limbă, de
apartenenţă şi de viaţă. În general, acestea sunt societăţi nealfabetizate, în care
doar o elită foarte restrânsă avea acces la formele culturii „înalte”, la învăţarea
scrisului. Comunicarea orală presupune o interacţiune directă, faţă în faţă, a
interlocutorilor, utilizarea curentă a aceluiaşi cod, fapt ce determină o solidaritate
organică a indivizilor, o predominanţă a codurilor comunitare de conduită. Omul
societăţilor tradiţionale trăia în lumea magică a cuvântului rostit, subjugat de
puterea acestuia de a crea un univers sonor încărcat de semnificaţii. Oralitatea
produce o cultură sincretică, o cultură a spaţiului acustic, în care activităţile,
cunoştinţele, valorile şi atitudinile sunt profund integrate şi puţin diferenţiate. În
aceste tipuri de culturi, patrimoniul cunoaşterii şi normele de convieţuire erau
transmise noilor generaţii pe căile oralităţii, prin anumite forme consacrate de
educaţie (în familie, învăţare practică, ucenicie, ritualuri comunitare etc.).

5 Marshall McLuhan, Mass media sau mediul invizibil, Bucureşti, Ed. Nemira, 1999, p. 232.
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Într-un cuvânt, învăţarea codurilor de comunicare şi a normelor sociale,
transmiterea socială a tradiţiei şi formarea unor competenţe anumite ale
indivizilor, erau asigurate prin anumite practici ale vieţii comunitare, prin ceea se
numeşte „şcoala vieţii”. Aceste forme asigurau un strat primar al educaţiei, dar
accesul la treptele mai înalte ale educaţiei era restricţionat de numeroase bariere
sociale şi de altă natură. Deşi au existat în aceste societăţi anumite forme
organizate de pregătire a elitelor politice, religioase şi militare, totuşi, în cadrul
lor nu putem vorbi de existenţa şcolii ca instituţie specializată.

În schimb, în cultura scrisă şi, în special, în lumea modernă, şcoala devine cu
adevărat o instituţie fundamentală, cu reglementări şi structuri formalizate.
Acum, accesul la învăţământ devine o problemă specială şi gravă pentru
societăţile în curs de modernizare, cu implicaţii sociale, politice şi economice.
Cultura scrisă determină o reorganizare a întregului aparat senzorial şi
psihologic, produce alte tipare mentale, moduri de percepţie şi de reprezentare a
lumii. Utilizarea scrierii ca mijloc de comunicare predominant presupune
competenţe şi abilităţi noi. În primul rând e vorba de a învăţa să utilizezi un
sistem artificial de semne, cum este alfabetul fonetic, care este o construcţie
convenţională şi arbitrară. Scrisul şi cititul presupun alte operaţii mentale decât
cele utilizate în comunicarea orală. Oralitatea e caracterizată de continuitate,
scrisul de discontinuitate. Succesiunea literelor în cuvântul scris şi a propoziţiilor
în fraze au o similitudine cu desfăşurarea discursivă şi secvenţială a operaţiilor
logice pe care le presupune un silogism, mecanism prin care trecem, pas cu pas,
de la premise la concluzii, înlănţuind astfel o demonstraţie raţională.

Apariţia tiparului la mijlocul secolului al XV-lea şi extinderea culturii scrise
în epoca modernă pot fi puse în legătură cu predominanţa concepţiilor
raţionaliste, cu gândirea analitică, discursivă şi reflexivă, precum şi cu alte
concepte şi procese specifice modernităţii: ideea de autonomie a raţiunii, ideea de
libertate a individului, ca subiect autonom, înzestrat cu drepturi naturale şi
universale, procesul de autonomizarea a valorilor şi a sferelor culturale, de
segmentarea şi specializarea activităţilor economice, separaţia dintre producţie şi
consum, procesele de standardizare, concentrare şi centralizare, ascensiunea
individualismul în plan social şi politic.6

Dezvoltarea tiparului, extinderea publicaţiilor şi şcoala sunt fenomene
conexe. Cartea (de la abecedar şi aritmetică până la manualul universitar) a
devenit un „depozit” al cunoaşterii şi un instrument central pentru educaţie.
Pentru omul modern, lectura a devenit o experienţa culturală indispensabilă, iar
şcoala, în ultima instanţă, este o forma organizată şi instituţionalizată de
alfabetizare şi de lectură. În acest context şi sub presiunea încrucişată a unor
factori economici, politic şi culturali, şcoală devine o instituţie fundamentală a
lumii moderne. Scrisul şi apoi tiparul au favorizat procesele de abstractizare
mentală, dar şi pe cele de separare şi de individualizare socială. Teoriile
ştiinţifice, matematica sau geometria euclidiană nu puteau fi formulată într-o
cultură a oralităţii. Ştiinţele moderne ale naturii, mecanica lui Newton, cu
presupoziţiile lor privind infinitatea şi uniformitatea spaţiului şi a timpului, nu se

6 Ibidem, pp. 230-237.
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puteau dezvolta decât în noul cadru spiritual modelat de „Galaxia Gutenberg”, de
civilizaţia tiparului.

Odată cu utilizarea scrisului, cunoaşterea şi cultura, în general, sunt
obiectivate şi depozitate într-un patrimoniu variat de texte (sacre sau profane,
literare, ştiinţifice, juridice, administrative etc.). În aceste condiţii, formarea unui
om cult presupune alfabetizarea şi învăţarea noilor coduri specializate ale culturii
scrise (în care sunt formulate gândirea teoretică, ştiinţele, tehnologiile diferitelor
profesii, artele, cunoştinţele istorice etc.). Iată de ce, acum, şcoala, ca instituţie
autonomă şi specializată, devine nu doar necesară, ci indispensabilă, fiind un
factor strategic al modernizării. Aşadar, putem conchide că, în istoria
civilizaţiilor, apariţia şcolii, ca instituţie educativă specializată, este legată de
apariţia şi dezvoltarea scrisului ca mijloc de comunicare. Destinul şcolii este legat
organic de cultura scrisă, ca tip specific de cultură, diferit de cultura orală
tradiţională, dar şi de noul tip de cultură, apărut odată cu expansiunea noilor
mijloace de comunicare, puse sub semnul audio-vizualului.

Noul habitat mediatic şi schimbarea paradigmelor culturale
Să ne imaginăm ce răspunsuri am primi dacă am aplica un chestionar în care

le-am cere oamenilor de pe stradă [adică: nespecialiştilor] să ne spună: „Ce este
nou, cu adevărat nou, în lumea actuală?” Putem presupune că cei mai mulţi
respondenţi ar indica noile tehnologii şi mijloace de comunicare (computerul,
telefonul mobil, tehnologia digitală, internetul şi altele). Tocmai aceşti factori au
produs şi cele mai profunde schimbări în modul de viaţă şi în plan educaţional.
Ştim astăzi că formarea copiilor în contextul societăţii informaţionale este
influenţată hotărâtor de noul habitat mediatic şi de întregul complex numit
cultura media.

Dificultăţile pe care le întâmpină astăzi învăţământul sunt legate de
schimbarea de paradigmă culturală la care asistăm. A treia perioadă din evoluţia
umanităţii ar fi marcată de apariţia şi extinderea mijloacelor electronice de
comunicare în ultimele două secole. Mijloacele electronice de comunicare
(telegraf, telefon, radio, televiziune, casete audio şi video, computere etc.), produc
o civilizaţie a imaginii, în care predomină audiovizualul. Aşadar, este vorba o
tranziţie de la cultura scrisă, care a predominat în epoca modernă, la un nou tip
de cultură în care predomină audiovizualul, un tip de cultură pe care
teoreticienii îl denumesc sintetic cultura media „A luat naştere o cultură media în
care imaginile, sunetele şi spectacolul se împletesc în ţesătura vieţii de zi cu zi,
dominând timpul liber, modelând opinii politice şi comportamente sociale şi
oferind materiale din care oamenii îşi construiesc propria identitate”.7 În
consecinţă, conceptul de cultură media exprimă faptul fundamental că „mass
media a colonizat cultura”, viaţa socială şi timpul liber, viaţa interioară şi mediul
cotidian, că produsele sale „au înlocuit expresiile culturale anterioare, cuvântul
scris şi vorbit şi că trăim într-o lume în care mass media domină divertismentul şi
cultura. Cultura mediatică este aşadar forma dominantă şi scena culturii în
societăţile contemporane”8.

7 Douglas Kellner, Cultura media, Iaşi, Institutul European, 2001, p. 13.
8 Ibiedm, p. 48.
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Pe măsură ce sistemul mediatic (denumire sub care înţelegem tot
caleidoscopul noilor tehnologii şi mijloace de comunicare) cucereşte spaţii tot mai
vaste din sfera activităţilor sociale, din viaţa publică şi privată, „civilizaţia cărţii”,
care a dominat lumea modernă, întră într-un declin treptat. În schimb, această
„civilizaţie a imaginii” dislocă poziţii şi zone importante pe care le deţinea înainte
cultura scrisă în configuraţia culturală a indivizilor. Hegemonia ei devine tot mai
vizibilă, iar copiii şi tinerii sunt integraţi şi formaţi parţial în cultura media
înainte de a fi integraţi în cultura scrisă, care e şi cultura dominantă a şcolii. Ei
sunt asaltaţi continuu, pe tot traseul şcolarităţii, de la ciclul primar până la
facultate, de oferta atractivă şi accesibilă a culturii media, care are altă logică
decât cultura scrisă. Ea transmite adesea alte conţinuturi, în alte forme de
expresie şi generează, în chip insesizabil şi continuu, alte moduri de gândire şi de
reprezentare asupra lumii, alte moduri de raportare la viaţă, la carieră, la
profesie, la semeni şi la societate.

În aceste condiţii, mintea copiilor şi a tinerilor devine un câmp de
confruntare între două paradigme culturale: cultura scrisă şi cultura media
(instrumentată de sistemul audio-vizual). Ceea ce învaţă tinerii în cadrul formal
al şcolii se combină şi se confruntă cu ceea ce văd la televizor sau cu ceea ce
accesează pe internet. Rezultatul acestor combinări şi interferenţe este descris de
teoreticieni ca fiind o „cultura mozaicată”, o „cultura amalgam”, de mare
diversitate, dar fără a avea o ordine interioară, o ierarhie a cunoştinţelor şi a
valorilor. În acest context, şcoală de tip modern, într-un cadru instituţional şi
formal, uneori rigid, se confruntă cu o provocare dificilă şi greu de definit. Ea este
somată să schimbe atât conţinutul transmis, cât şi formele de pregătire pe care le
oferă pentru a se adecva noilor cerinţe de pe piaţa muncii.

Lumea actuală este străbătută în lung şi-n lat de multiple reţele de
comunicare, diversele părţi ale lumii sunt interconectate şi cuprinse în „plasă”
uriaşă noilor tehnologiile digitale, care au multiplicat, în progresie geometrică,
posibilităţile de comunicare dintre oameni şi societăţi. Această nouă
infrastructură tehnologică a creat o reţea de comunicare practic nelimitată, „o
societate în reţea”, 9 o reţea de date, idei şi imagini, ce înconjoară planeta ca un
spaţiu virtual. În mod metaforic, noul sistem mediatic poate fi considerat
sistemul nervos al societăţilor informaţionale. În special calculatorul şi
internetul sunt considerate invenţii care au produs o schimbare gigantică în viaţa
umană. Oamenii sunt ancoraţi astăzi într-un uriaş habitatul mediatic, care le
condiţionează existenţa cotidiană, dar şi viziunea asupra lumii. O interpretare
filosofică a noului mediu de viaţă ne sugerează că am ajuns cu toţii, copii şi adulţi,
în condiţia de a fi „captivi” în realitatea virtuală produsă de sistemul mediatic.
„Devine din ce în ce mai evident că, asemeni oamenilor din peştera lui Platon, noi
trăim într-o lume creată de mass media mai degrabă decât în realitatea însăşi”.10

Trimiterea pe care o fac cei doi autori la „mitul peşterii” din scrierile lui Platon nu
este hazardată. Într-adevăr, trăim, fără să ştim, scufundaţi în „lumea creată de

9 Manuel Castells, La société en réseaux, Tom I, L’ère de l’information, Nouvelle édition,
Paris, Fayard, 2001, p. 416.

10 Melvin L DeFleur, Sandra Ball-Rokeach, Teorii ale comunicării de masă, Iaşi, Polirom,
1999, p.258.
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mass media”, în „peştera” sistemului mediatic. Mai mult decât pentru adulţi,
ancoraţi în viaţa reală, acest lucru este valabil pentru copiii şi tinerii care petrec
ore în şir fascinaţi de jocurile pe calculator şi trăiesc scufundaţi în lumea virtuală
a internetului, o adevărat „lume a umbrelor” şi a simulacrelor.

Analogia nu este întâmplătoare, pentru că şi noi suntem seduşi de umbrele
care se derulează la nesfârşit pe toate ecranele. Trăim într-o cultură a „ecranului
global”, ecran care este peste tot: „Ecranul de oriunde şi oricând, din magazine şi
aeroporturi, restaurante şi baruri, metrou, automobile şi avioane [...]. Odată cu
instaurarea epocii ecranul global, este pe cale de a se produce o imensă mutaţie
culturală care afectează tot mai multe aspecte ale creaţiei, dar şi ale existenţei
înseşi”.11

Iată, aşadar, câteva aspecte ale noului mediu în care se formează copiii şi
tinerii de astăzi. Este o lume dependentă şi în bună măsură generată de noua
tehnologie. Influenţele acestui nou habitat mediatic asupra sensibilităţii şi a
minţii umane, şi în special asupra procesului de formare a copiilor, sunt încă
insuficient cercetate, pentru că, privite la scara istoriei umane, „explozia”,
răspândirea şi efectele noilor mijloace electronice sunt fapte recente (aproximativ
o jumătate de secol). După teoria lui McLuhan, când apare un nou mijloc de
comunicare în viaţa umană, el îi „orbeşte” pe utilizatori, le schimbă experienţa
perceptivă şi produce asupra lor o influenţă de natură inconştientă. Oamenii din
societatea informaţională sunt scufundaţi, precum peştii în apă, în acest mediu
nou de comunicare şi nu-l „văd", nu-i cunosc efectele. De aceea, lumea şi cultura
media în care am intrat reprezintă un „mediu invizibil” pentru noi.12

Ideea capitală pe care trebuie să o reţinem din teoria lui McLuhan este că
influenţa mijloacelor este mai puternică decât influenţa „conţinuturilor”.
Sistemul mediatic exercită două tipuri de influenţe: influenţe care ţin de natura
noile mijloace electronice de comunicare şi influenţe determinate de
conţinuturile transmise prin aceste mijloace. În această distincţie se află o cheie a
problemei. Într-o interpretare maximalistă, teza lui McLuhan, care a stârnit
multe controverse, ne spune că influenţa durabilă şi inconştientă pe care exercită
mediul/forma de comunicare este mai importantă şi mai profundă decât
influenţa pe care o are conţinutul comunicării. Sub presiunea mijloacelor
electronice de comunicare lumea actuală dobândeşte o configuraţie nouă,
devenind treptat un fel de „sat global”.

Noile mijloace de comunicare şi mediul cultural pe care l-au produs se află în
competiţie cu universul cărţilor, cu mediul cultural al modernităţii. Cartea şi
ecranul sunt medii de comunicare diferite şi produc experienţe spirituale diferite.
Un simptom este şi scăderea interesului pentru lectură la tânăra generaţie. Teza
lui McLuhan a fost confirmată de o serie de cercetări care au demonstrat că
televiziunea şi calculatorul modifică regimul unor procese psihice, precum
percepţia, reprezentarea, voinţa, memoria şi gândirea. În ultima vreme tot mai
mulţi cercetătorii din varii domenii, dar mai ales cei din domeniul
neuropsihologiei şi al ştiinţelor cognitive, au pus în evidenţă o serie de efecte

11 Gilles Lipovetsky, Jean Serroy, Ecranul global. Cultură, mass-media şi cinema în epoca
hipermodernă, Iaşi, Polirom, 2008, p. 8.

12 Marshall McLuhan, op.cit. p.230.
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negative ale acestor tehnologii asupra minţii umane, indiferent de conţinutul
mesajelor pe care le vehiculează. Această ultimă precizare trebuie neapărat
reţinută pentru a înţelege semnificaţia semnalelor de alarmă pe care le primim
din partea educatorilor şi a celor care studiază impactul sistemului mediatic
actual asupra procesului educaţional în general.

Efecte contradictorii ale noilor tehnologii de comunicare
Studiile recente au demonstrat că, atunci când sunt folosite în exces, aceste

mijloace electronice produc grave disfuncţii în regimul de funcţionare a
creierului, creează un tip special de dependenţă, diminuează abilităţile cognitive
şi alterează structura afectivă şi volitivă a copiilor. Aceste efecte negative sunt
relativ independente de contextele sociale ale educaţiei. Ele sunt provocate de
influenţa specifică a tehnologiei electronice asupra sensibilităţii şi a minţii
umane, influenţă care trebuie pusă în strânsă corelaţie cu formele perceptive şi de
reprezentare pe care le favorizează şi le induce imaginea televizuală, proiectată pe
ecranul televizorului sau pe monitorul unui computer, dar şi cu tipul de
experienţă virtuală pe care utilizatorii internetului o acumulează în decursul
vieţii.

În chip surprinzător, Nichoas Carr demonstrează că utilizarea intensivă a
internetului modifică nu numai capacităţile intelectuale şi deprinderile de
gândire, ci şi structura creierului, altfel spus, modifica softul, dar şi hardul.
Internetul ca medium şi procedeu tehnologic de comunicare a datelor
influenţează aproape insesizabil desfăşurarea operaţiilor mentale şi acest lucru
devine vizibil în actul lecturii, după cum mărturiseşte autorul: „Nu mai gândesc
aşa cum obişnuiam să o fac. O simt cel mai tare atunci când citesc. Acum
concentrarea mea începe să o ia razna după o pagină sau două. Devin agitat, pierd
şirul, încep să caut altceva de făcut. Mereu am senzaţia că îmi târâi creierul
îndărătnic, forţându-l să revină la text. Lectura profundă, care obişnuia să vină
firesc, a devenit un efort”.13

Imaginea televizuală, prin succesiunea rapidă a cadrelor şi a planurilor, dar
şi prin alte elemente specifice, produce modificări semnificative în regimul de
funcţionare a creierului uman. Cercetările din domeniul ştiinţelor neurocognitve
au demonstrat că, în timpul vizionării TV, activitatea noastră cerebrală „este
complet diferită de aceea întâlnită în mod obişnuit în viaţa oamenilor”.14 Astfel,
imaginile televizuale pătrund direct în subconştient fără a fi filtrate de procesele
mentale superioare. Această „anomalie neurologică” este prezentă şi la adulţi, dar
efectele ei negative sunt mult mai puternice în cazul copiilor, întrucât structurile
lor cerebrale se află într-un proces de construcţie şi de configurare. Vizionarea
excesivă a programelor televizuale împiedică formarea şi configurarea acelor
reţele neuronale care sunt un suport indispensabil pentru procesarea mentală,
prin intermediul limbajului, a stimulilor externi şi a informaţiilor, pentru
gândirea abstractă, analitică şi logică, pentru înţelegerea semnificaţiilor şi
dezvoltarea imaginaţiei creatoare. În rezumat, copiii crescuţi în faţa ecranului de

13 Nicholas Carr, op.cit, p. 23.
14 Virgiliu Gheorghe, Efectele televiziunii asupra minţii umane, Bucureşti: Ed. Prodromos,

2006, p. 12.
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la televizor sau de la calculator prezintă deficienţe grave în ceea ce priveşte
dezvoltarea capacităţii lor cognitive.

Elevii care devin dependenţi de televizor sau de calculator (dependenţă care
este comparabilă cu dependenţa de droguri) prezintă simptome ale acestor
maladii: incapacitatea de a se concentra în timpul lecţiilor şi al lecturii, de a
înţelege semnificaţia unui text mai complex, de a urmări traseul logic al unui
raţionament sau al unei demonstraţii ştiinţifice, starea de pasivitate sau de
nelinişte şi agitaţie incontrolabilă, dificultăţi de adaptare, stări de depresie,
tendinţe de izolare. Lectura presupune o atenţie orientată, un efort de
concentrare şi un exerciţiu al imaginaţiei creatoare, pentru ca elevul să poată
construi mental imaginile situaţiilor şi a acţiunilor descrise sau sugerate în textul
citit şi să înţeleagă semnificaţia acestora. Dar, copiii şi elevii obişnuiţi cu
televizorul şi calculatorul, de la care primesc imagini de-a gata, au dificultăţi în a
înţelege sensurile unei expuneri sau ale unui text dacă nu sunt însoţite de
imagini. Ei aşteaptă ca semnificaţia unui text să le apară „în chip magic”, ca un
efect vizual, sub forma imaginilor, iar procesul de învăţare să fie unul distractiv şi
amuzant, un spectacol dramatizat, întocmai ca în experienţa virtuală pe care au
avut-o în interacţiunea lor prelungită cu televizorul şi calculatorul. De aceea,
pentru ei lectura este plictisitoare, în comparaţiile cu „spectacolul” pe care îl oferă
imaginile televizuale.

În final, reproduc câteva fragmente dintr-un articol semnat de Mircea
Cărtărescu, important scriitor român, un articol cu un titlu emblematic: „Lumea
cărţilor se scufundă”. „Ieri, la un curs, i-am întrebat pe studenţii mei dacă ştiu
numele vreunui scriitor român cu vârsta sub treizeci de ani. Văzând că se lasă
tăcerea, am coborât ştacheta: spuneţi-mi un scriitor sub patruzeci de ani.
Nimic. Măcar unul sub cincizeci de ani! Incredibil: studenţii de la filologie, din
ultimul an, nu cunoşteau măcar un nume de scriitor român sub cincizeci de ani!
Şi vă asigur că nu e vorba de nişte loaze, ci de copii buni, dornici să înveţe.
Numai că lumea lor nu mai seamănă cu lumea noastră. Civilizaţia cărţii se
scufundă sub ochii noştri, tragic ca o mare corabie care-a lovit un recif.
Televiziunea, computerul cu posibilităţile lui multimedia şi virtuale, iPodul şi
iPhone-ul au erodat şi ruinat în ultimul timp lumea bibliotecilor, atât de greu şi
migălos construită de zeci de generaţii încoace, de când există scrierea”.15
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Abstract: As a legacy of the essence of Judaism and Hellenism, Christian
doctrine1 takes the category of “duty” as a central concept of his pragmatic
moral oriented towards human salvation and becomes a special virtue.
Christian virtue is the result of divine grace working together with spiritual
powers of man, while the ancient virtue is a trait or a purely human power. The
essence of Christian virtue does not rest, nor reason, nor sense, nor will, but
includes soul one’s integrity: reason, affectivity and will. Definition of manual
states that Christian virtue is continuous and constant activity, the source of
divine grace which works with faithful endeavor, which he always fulfills God’s
will, the only truth that makes man free, and achieves recognition "starry sky"
above, and "moral law" within the self. Example of perfect union of wisdom and
salvation was St. Justin Martyr and Philosopher.

Keywords: True knowledge (œ©epistemeChristian moral, duty,
virtue, human freewill, God’s will.

Printre întrebările care se pun despre o religie sau alta este şi aceea
privitoare la domeniul şi finalitatea fiecăreia, cât îşi îndreptă ea atenţia în special
către lumea de dincolo şi cât atribuie celei de aici valoarea unui teren de pregătire
pentru viaţa viitoare. Universul actual are o deosebită importanţă pentru homo
religiosus, datorită structurii sale presupus tripartite: cer; existenţă reală; infern.
Existenţa este considerată ca având o reală importanţă prin ea însăşi şi prin
interesul pentru ea pe care oamenii religioşi îl manifestă. Toate marile religii
actuale cultivă năzuinţa spre săvârşirea de fapte bune şi spre o cât mai înaltă
treaptă de libertate sufletească, şi desăvârşire morală, în vederea dobândirii
cerului.

Idealul sfinţeniei apare ca una dintre cele mai frumoase podoabe ale fiinţei
umane, dar el diferă şi a fost înţeles diferit de la om la om, cât şi de la religie la
religie, datorită învăţăturilor specifice fiecăreia. Fondul doctrinar al oricărei
religii are întotdeauna o influenţă covârşitoare în ceea ce priveşte înţelegerea şi
dezvoltarea concepţiei despre libertate şi mântuire.

Ca moştenire a esenţei iudaismului şi elenismului, doctrina creştină preia
categoria de „datorie” ca noţiune centrală a moralei sale pragmatice orientate
spre mântuirea omului. Din punct de vedere etimologic, cuvântul „datorie” este
echivalent cu noţiunea de virtute care provine din cuvântul latin virtus, - tis (de la

 Dr., - Universitatea Piteşti.
1 Citations conforming with: The Bible, containing The Old and the New Testaments, Revised

Standard Edition, Glasgow, Harper Collins Publishers, The British and Foreign Society, 1967.
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vir, - i, bărbat) şi desemnează o trăsătură caracteristică bărbatului, tăria, forţa
fizică şi spirituală. Cuvântul corespunzător elin este arete şi, denumeşte
caracteristica esenţială a zeului Ares, ceea ce explică de ce iniţial cuvântul virtute
implică şi ideea de luptă. În creştinism, noţiunea de virtute primeşte un înţeles
global şi totodată moral prin excelenţă, desemnând forţa de a rezista în faţa răului
şi de a practica binele2.

Clasificarea virtuţilor a consacrat titlul de glorie al moraliştilor antichităţii
care au transformat termeni tehnici ca „tărie”, „stăpânire de sine” şi “lipsă de
patimi”, în termeni filosofici ca „ataraxie”, „continenţă”, „apatheia”, iar Platon a
adăugat „justiţia”, astfel că armonia virtuţilor este „înţelepciunea” ca virtute
supremă. De altfel, încă de la presocratici virtutea principală s-a chemat
înţelepciune, pe care Socrate a definit-o ca ştiinţă generală a binelui, care
cuprinde toate celelalte virtuţi, şi din care derivă evlavia faţă de zei, dreptatea faţă
de oameni şi cumpătarea faţă de sine. De la Platon a rămas împărţirea virtuţilor
în înţelepciune, bărbăţie, cumpătare (sau înfrânare) şi dreptate, între care
dreptatea este coroana virtuţilor3. De la Aristotel a rămas dihotomia în : virtuţi
ale raţiunii (sau virtuţi dianoetice), şi virtuţi morale (sau etice), care sunt
virtuţile caracterului corespunzător părţii deziderante din sufletul omenesc.
Cicero păstrează clasificarea lui Platon în De Officiis, iar Toma d’Aquino reţine
dihotomia lui Aristotel în Summa Theologiae.

Spre deosebire de concepţia morală din alte religii universale, izvorul virtuţii
creştine nu stă numai în puterea subiectului, deoarece numai străduinţa
creştinului nu poate genera virtute, deoarece izvorul virtuţii stă în supra-uman,
după cum spune Apostolul Pavel: „Căci Dumnezeu este cel ce lucrează în voi şi ca
să voiţi şi ca să săvârşiţi, după a Lui bunăvoinţă” (Filipeni, 2: 13). În Noul
Testament, cuvântul „virtute” este întrebuinţat (I Petru, 2: 9; II Petru, 1: 3 şi 1: 5;
Filipeni, 4: 8) în înţeles dogmatic, ca perfecţiune sau desăvârşire dumnezeiască,
ori ca putere omenească. În înţeles moral, despre „virtute” se vorbeşte în
nenumărate locuri, fiind denumită cu termeni sinonimi, în funcţie de aspectul
sub care este privită, ca: „înţelepciune spirituală”, „viaţă în duh”, „dreptate”,
„fericire dumnezeiască”, „cucernicie”, „urmarea poruncilor lui Dumnezeu”,
„năzuinţă spre fapte bune”, „sfinţenie”. Dar în toate cazurile, virtutea creştină ca
datorie, manifestă o trăsătură constantă în legătură cu împlinirea legii
Cuvântului, şi anume năzuinţa de a împlini legea este urmată în mod necesar de
fapta care realizează prescripţiile legii.

Virtutea creştină este, deci, rezultatul lucrării împreună a harului divin cu
puterile sufleteşti ale omului, în timp ce virtutea antică este o însuşire sau o
putere pur omenească. Esenţa virtuţii creştine nu rezidă nici în intelect, nici în
sentiment, nici în voinţă, ci cuprinde sufletul în integritatea facultăţilor sale:
intelectual, afectivitatea şi voinţa. Definiţia de manual enunţă că virtutea creştină
este activitatea continuă şi statornică, izvorâtă din harul divin care conlucrează cu
strădania credinciosului, prin care fiinţa umană împlineşte întotdeauna voia lui
Dumnezeu, singurul adevăr care face liber pe om. Virtutea adevărată este „robia

2 Achim I. Scriban, Curs de teologie Morală, ediţia a II-a, Bucureşti, Tipografia Jockerz-Club,
Ion C. Văcărescu, 1921, p. 238 ş.u.

3 Platon, Cratylos, 41 1a – 41 4b; Republica, VI, 48 5a-48 7a; Legi, XII, 96 7e-86 9d.
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liber acceptată a binelui, a iubirii altuia, a obligaţiei benevole faţă de binele
aproapelui faţă de Dumnezeu care ne cere să slujim binelui celorlalţi şi binelui
nostru adevărat”4.

Înţeleasă astfel, virtutea creştină nu este numai cunoaştere a binelui, nici
numai dispoziţie sau intenţie spre bine, nici numai plăcere resimţită în urma
binelui săvârşit anume faptă bună, ci este o atitudine constantă faţă de bine, o
năzuinţă activă, puternică şi statornică de conformare a faptelor cu normele
enunţate de Iisus Hristos în cele nouă fericiri şi cele trei sfaturi evanghelice.
Atitudinea virtuoasă, ca trăsătură psihică, subiectivă, interioară are drept
consecinţă necesară, exterioară, obiectivă, voinţa de a săvârşi binele. Creştinul
trebuie să se străduiască până în clipa morţii să fie şi să rămână virtuos, deoarece
chiar şi atunci virtutea sa poate slăbi, se poate micşora sau se poate pierde.
Apostolul Pavel spune: „Aşa că cel ce i se pare că stă, să ia aminte să nu cadă” (I
Corinteni, 10: 12).

Modelul desăvârşit al datoriei creştine împlinite este Iisus Hristos. Apostolii,
unii martiri şi mucenici, ca şi alţii s-au străduit să realizeze în viaţa lor proprie
modelul virtuţii hristice, dar, fiind numai oameni, n-au putut ajunge la plinătatea
desăvârşirii, deoarece, pentru desăvârşire, după cum spune Sfântul Ioan Gură de
Aur, este nevoie de învăţătură şi practică statornică şi continuă a virtuţii, ce se
câştigă în mod progresiv pe scara ce duce la cer.

Ţinând seamă că definiţia clară şi distinct a religiei este „sistem de credinţă şi
acţiune împărtăşit de un grup uman, care dă individului un cadru de orientare şi
un obiect de devoţiune”5, se poate spune că doctrina creştină distinge virtuţile
ţinând seamă de obiectul spre care ele se îndreaptă, precum şi de scopul lor.
Astfel virtuţile creştine sunt: virtuţi teologice - au ca obiect şi scop imediat pe
Dumnezeu - şi virtuţi morale - care au ca obiect raporturile omului cu semenii săi,
altfel spus faţă de semeni, faţă de sine însuşi şi faţă de societate. La rândul lor,
virtuţile morale se împart în virtuţi cardinale şi virtuţi derivate, după cum sunt
socotite ca izvoare ale altor virtuţi ori ca provenind din altele.

Importanţa virtuţilor teologice este arătată în numeroase pasaje din Biblie,
accentuându-se faptul că ele sunt date creştinului prin harul sfinţilor, fiind în
primul rând condiţii absolut necesare pentru mântuirea creştină, dar în acelaşi
timp, prin cultivarea lor, ele însele devin desăvârşiri, iar creştinul care le posedă
devine om desăvârşit pe măsura vârstei deplinătăţii lui Hristos. Apostolul Pavel
vorbeşte în numeroase locuri despre triada divină a virtuţilor teologice (Efeseni,
4: 13; Romani, 5: 1-5), dar un pasaj a devenit clasic şi celebru prin enunţarea şi
ierarhizarea expresă a virtuţilor teologice, anume I Corinteni13: 13, unde este
consemnat: „Şi acum rămân acestea trei, credinţa, nădejdea şi iubirea, iar mai
mare dintre acestea este iubirea”. Sfântul Ignaţiu de Antiohia numeşte credinţa
„început”, iar iubirea „sfârşit” al vieţii pământeşti.

Cele trei virtuţi teologice au fost asemănate şi alegorizate fie prin evenimente
din Vechiul Testament, fie prin metafora celor trei fecioare. Astfel, credinţa a fost

4 Preot Prof. Dr. Dumitru Stăniloae, Teologia dogmatică ortodoxă, ediţia a II-a, vol. 2,
Bucureşti, Ed. Institutului Biblic şi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, 1997, p. 208.

5 Erich Fromm, Psychoanalysis and Religion, New Haven, Yale University Press, 7th print.,
1958, p. 21.
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asemănată cu stâlpul de foc ce conducea poporul evreu în pustiu (stâlpul
credinţei); speranţa, cu mana pe care o căutau evreii cu ochii spre cer (mana
speranţei); iar iubirea, cu chivotul Legii care a condus poporul evreu prin pustie
în pământul făgăduinţei (chivotul iubirii). Parabola fecioarelor prezintă credinţa
ca pe o fecioară îmbrăcată în haină verde, ţinând în mână o ancoră (ancora
speranţei cea verde la chip); iar iubirea, ca o fecioară îmbrăcată în haină albă,
purtând în mână o inimă sau o floare (albul pur al iubirii, inima şi floarea de
colţ)6.

Faptele omeneşti conştiente şi libere, din perspectivă morală, se divid în
fapte bune şi fapte rele, ceea ce înseamnă că atrag după sine o sancţiune,
respectiv răsplata pentru fapte bune – consecvenţa în săvârşirea faptelor bune
duce la virtute - şi pedeapsă pentru fapte rele – perseverarea în săvârşire
înseamnă păcat şi are drept consecinţă viciul şi moartea ca pedeapsă. Din punct
de vedere creştin, Apostolul Pavel distinge trei feluri de sancţiuni
corespunzătoare celor trei foruri de judecată ale faptelor omeneşti: „pentru mine
este însă prea puţin ca eu să fiu judecat de voi, sau de judecata omenească, ci
nici eu singur nu mă judec pe mine însumi, deşi nu mă ştiu vinovat cu nimic, cu
aceasta însă nu m-am îndreptat. Dar cel ce mă judecă pe mine este Domnul” (I
Corinteni, 4: 3-4).

În mod corespunzător, primul for care sancţionează orice faptă omenească
este conştiinţa proprie a făptuitorului care poate fi supusă greşelii în aprecierea
responsabilităţii.

Sancţiunea conştiinţei proprii este de natură internă şi este resimţită ca
satisfacţie sau bucurie sufletească în cazul săvârşirii unei fapte bune, sau ca
nelinişte sufletească sau remuşcare chinuitoare în cazul săvârşirii unei fapte rele.
Valoarea auto-sancţiunii, care poate duce până la autodenunţare la forurile de
judecată civilă sau penală (după cum susţine Platon), depinde de propria
conştiinţă morală, trează sau adormită, laxă, falsă sau fariseică, caz în care
sancţiunea nu există sau nu are nicio valoare.

Al doilea for de judecată şi sancţiune a faptelor este aproapele, sub forma
sancţiunii sociale ca opinie publică. În cazul în care sancţiunea socială se aplică în
mod organizat prin organele puterii bisericeşti sau organe laice de judecată, în
funcţie de un cod de legi bisericesc sau civil, faptele depăşesc domeniul moralei şi
constituie obiect de drept bisericesc sau laic. În sfârşit, forul absolut şi infailibil
de judecată este Dumnezeu, cunoscătorul inimii omeneşti în ceea ce are ea mai
ascuns (Ioan, 2: 25; Romani, 8: 34; 14: 12).

Cazuistica creştină a stabilit condiţiile în care o încălcare a legii divine poate
fi considerată păcat şi anume: călcarea legii trebuie să fie făcută cu deplină
cunoştinţă, altfel spus, trebuie ca acela care încalcă legea morală să aibă
cunoştinţă atât de existenţa legii morale, cât şi de faptul că prin actul său încalcă
această lege; călcarea legii morale trebuie să fie săvârşită de făptuitor cu voinţa
liberă, altfel spus, făptuitorul trebuie să fi decis în mod liber săvârşirea faptei, fără
să fi fost constrâns de cineva. Dacă una din aceste condiţii nu este îndeplinită la

6 Arhim. Dr. Ioan Zăgrean, Morala creştină, Bucureşti, Ed. Institutului Biblic şi de Misiune
Ortodoxă, 1974, pp. 107-134.
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încălcarea legii, fapta respectivă, deşi contrară legii, nu poate fi numită păcat.
Încălcarea legii morale creştine se poate face cu fapta, cu cuvântul sau cu

gândul, ceea ce înseamnă că pentru păcat esenţială nu este săvârşirea externă a
faptei prin care se încalcă legea morală, ci voinţa liberă sau intenţia de a încălca
legea, chiar dacă, din cauze independente de voinţa făptuitorului, fapta externă
nu s-a săvârşit. De aceea Hristos numeşte călcarea legii chiar şi numai gândul
răzbunării (mânia împotriva aproapelui), cuvântul rău sau chiar numai pofta
păcătoasă (Matei, 5: 21-36.). Hristos nuanţează astfel raportul dintre intenţie ca
stare de spirit, vorbă şi faptă în pilda celor doi fii: „Un om avea doi feciori; şi s-a
dus la cel dintâi şi i-a zis: «Fiule, du-te astăzi de lucrează în via mea!». «Nu
vreau», i-a răspuns el. În urmă, i-a părut rău şi s-a dus. S-a dus şi la celălalt şi
i-a spus tot aşa. Şi fiul acesta a răspuns: «Mă duc, Doamne!» Şi nu s-a dus. Care
din amândoi a făcut voia tatălui său? «Cel dintâi», au răspuns ei. Şi Iisus le-a
zis: «Adevărat vă spun că vameşii şi curvele merg înaintea voastră în împărăţia
lui Dumnezeu. Fiindcă Ioan a venit la voi umblând în calea neprihănirii şi nu
l-aţi crezut; şi măcar că aţi văzut lucrul acesta, nu v-aţi căit în urmă ca să-l
credeţi»” (Matei, 21: 28-32).

Doctrina creştină susţine că originea păcatului constă în liberul arbitru – the
Free Will - cu care omul a fost înzestrat de Dumnezeu prin însuşi actul creării lui.
De natura umană ţine numai voinţa de a făptui, iar păcatul – ca „voinţă rea” - nu
este deci o caracteristică ce ţine de însăşi natura omenească, ci este numai un
accident şi anume înclinarea voinţei mai mult spre rău decât spre bine. De aceea,
moraliştii creştini consideră că în esenţa umană este o lipsă a binelui (a faptei
bune) care este, deasemenea, un accident, aşa cum in actu este un accident faţă
de in potentia7.

Filosofia greacă iterează într-un mod propriu şi sintagmatic drumul spre rău.
Astfel, a fost consemnat faptul că Solon, unul din cei şapte înţelepţi ai antichităţii
greceşti, spunea: „Bogăţia duce la săturare, iar săturarea, la crimă”8. Sentinţa
lui Solon a devenit proverbială în literatura elină deoarece ea a desemnat crima
care duce la distrugerea cetăţilor. Contemporan cu Solon, marele profet iudeu
Iezechiel, a dezvăluit – în aceeaşi manieră - cauzele care L-au făcut pe Cel Prea
Înalt să ardă Sodoma: „iată care au fost fărădelegile Sodomei, sora ta şi ale
fiicelor ei: mândria, îmbuibarea şi trândăvia” (Iezechiel, 16: 49). Cuvintele lui
Hristos sunt similare, atunci când se referă la pedepsele năprasnice survenite în
istoria unei umanităţi decăzute: „Şi precum a fost în zilele lui Noe, tot aşa va fi şi
în zilele Fiului Omului: mâncau, beau, se însurau, se măritau până în ziua când
a intrat Noe în corabie şi a venit potopul şi i-a nimicit pe toţi. Tot aşa precum a
fost în zilele lui Lot; mâncau, beau, cumpărau, vindeau, sădeau şi zideau, iar în
ziua în care a ieşit Lot din Sodoma a plouat din cer foc şi pucioasă şi i-a nimicit
pe toţi. La fel va fi ziua în care se va arăta Fiul Omului” (Luca, 17: 26-30).

Dar fie că statutul ontologic al păcatului este de destin universal, fie că
păcatul este numai un accident în fiinţă, toate marile religii descriu împrejurările
manifestării păcatului, a ocaziei de a păcătui. De exemplu, Xenofon, în Amintiri

7 E. Baudin, Precis de morale, Paris, J. de Gigord, 1945, pp. 92-93.
8 Diogenes Laertios, Despre vieţile şi doctrinele filosofilor, trad. de C. I. Balmuş, Bucureşti,

Ed. Academiei Republicii Populare Romîne, 1963, p. 132.



Cogito – REVISTĂ DE CERCETARE ŞTIINŢIFICĂ PLURIDISCIPLINARĂ 121

despre Socrate, relatează mitul despre Heracle, care în drumurile sale a ajuns la o
răspântie, unde a trbuit să decidă dacă va merge mai departe pe calea Virtuţii, sau
dacă va urma îndemnurile Viciului, urmând calea plăcerilor deşarte9. La fel,
cartea Genezei consemnează istoria ispitirii Evei, pe când se afla lângă pomul din
mijlocul raiului, ş.a.m.d. Din exemplele evocate se desprinde ideea treptelor sau
fazelor de desfăşurare a actului rău cu cea mai clară, perfectă reprezentare în
referatul biblic al căderii omului (Geneza, 3: 1-7).

Drumul spre rău este un complex de împrejurări exterioare subiectului care
favorizează comiterea actului păcătos. În cazul modelului biblic, actul păcătos
înseamnă a mânca din pomul cunoştinţei binelui şi răului. A privi pomul din
mijlocul grădinii sau a vorbi cu şarpele nu constituie un păcat. După cum, în
absenţa pomului cunoştinţei binelui şi răului, discuţia femeii cu şarpele ar fi fost o
pură speculaţie filosofică. Pe de altă parte, în absenţa discuţiei cu şarpele, femeia
nu ar fi „văzut” că „pomul era de dorit ca să deschidă mintea cuiva” (Geneza, 3:
6). Ispita este interiorizată ca poftă sau dorinţă născută în sufletul omului,
îndemnându-l în mod direct la săvârşirea răului. Pofta sau dorinţa provoacă în
spirit o tensiune sau o încordare orientând atenţia subiectului asupra obiectului
capabil să satisfacă pofta, iar consimţirea voinţei la satisfacerea dorinţei
generează plăcerea sau desfătarea ascunsă, care este comiterea în gând a
păcatului, altfel spus, este trăirea anticipată a plăcerii pe care o procură
împlinirea poftei sau dorinţei: „Femeia a văzut că pomul era bun de mâncat şi
plăcut la privit” (ibid.). Este de notat dezvoltarea creştină a cazuisticii răului
făptuit, prin marcarea momentului în care conştiinţa şi voinţa credinciosului
consimt şi acceptă plăcerea secretă: „Dar Eu vă spun că ori şi cine se uită la o
femeie, ca să o poftească, a şi preacurvit cu ea în inima lui” (Matei, 5: 28). Din
perspectivă creştină deci, nu este nicio deosebire între gând şi faptă. Urmează
ultima fază, anume săvârşirea exterioară a păcatului, deoarece sufleteşte omul
este pregătit pentru împlinirea actului: „[femeia] a luat din el şi a mâncat, a dat
şi bărbatului ei, care era lângă ea, şi bărbatul a mâncat şi el” (Geneza, 3: 6).

În mod necesar, săvârşirea răului este urmată de pedeapsă.
O problemă deosebit de spinoasă legată de pedeapsă, care a generat

nenumărate controverse din străfundurile antichităţii şi până în prezent, se referă
la utilitatea pedepsei. Dacă este adevărat că „Vrednic este lucrătorul de plata
(hrana) lui” (Mate, 10: 10; Luca, 10: 7; I Timotei, 5: 18), atunci mutatis mutandis,
vrednic este păcătosul de pedeapsa lui. Totuşi, finalitatea pedepsei nu este clară.
Platon admite că pedeapsa purifică pe păcătos şi restaurează omul spiritual în
condiţia imaculată dinainte de căderea în păcat10. Platon distinge dintr-un punct
de vedere exterior - şi numai în scopul de a menţine ordinea publică - între
nedreptate şi păcat. În lumea reală, precizează el, există o diferenţă între păcat şi
nedreptate, care nu este întotdeauna un păcat, dar care, în ciuda aparenţei, este
întotdeauna involuntară şi care, din acest motiv merită milă şi compasiune, şi are
nevoie de vindecare cu ajutorul unei terapii adecvate. Ca rău, nedreptatea este
însă întotdeauna eroare, diformitate sau boală. Severitatea lui Platon este

9 Xenofon, Amintiri despre Socrate, II, 21-24, trad. Grigore Tănăsescu, Bucureşti, Ed.
Univers, 1987, pp. 34-37.

10 Platon; Republica, 444 a-449 a; Legile, Cartea a IX-a.
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nemiloasă în privinţa celor care comit nedreptatea sau păcatul, dar şi în privinţa
celor care gândesc rău. După Platon, „pentru instruirea şi salvarea sufletului”11,
omul rău trebuie să fie închis, cel puţin cinci ani, într-un loc de pocăinţă pe care
Platon îl numeşte sophronisterion. Iar dacă omul, totuşi, perseverează în păcat,
magistraţii trebuie să decidă extirparea lui, din corpul social, ca fiind un membru
cangrenat, fără speranţă de salvare. Doctrina lui Platon referitoare la pedeapsa
păcatului se regăseşte în doctrina creştină: “caută de te împacă degrabă cu
pârâşul tău, câtă vreme eşti cu el pe drum; ca nu cumva pârâşul să te dea pe
mâna judecătorului, judecătorul să te dea pe mâna temnicerului şi să fii aruncat
în temniţă. Adevărat îţi spun că nu vei ieşi de-acolo până nu vei plăti cel din
urmă bănuţ” (Matei V, 25-26). În ceea ce priveşte eugenia individuală şi social
promovată de Platon, doctrina creştină se pronunţă la fel de clar şi tranşant:
“dacă ochiul tău cel drept te face să cazi în păcat, scoate-l şi lepădă-l de la tine;
căci este spre folosul tău să piară unul din mădularele tale, şi să nu-ţi fie
aruncat tot trupul în gheenă” (Matei V, 29).

Au fost inventate numeroase criterii de clasificare a păcatelor de către
cazuişti, în scopul identificării şi aplicării unei pedepse adecvate, pe măsura
păcatului săvârşit. Astfel, după frecvenţa săvârşirii unui păcat, păcatul este actual
sau habitual. După tipul poruncii pe care o încalcă prin săvârşire, păcatul este
păcat de comitere şi păcat de omitere. După starea de conştienţă care motivează
săvârşirea păcatului, păcatul este săvârşit din cauza ignoranţei, a slăbiciunii sau a
răutăţii. În raport cu timpul săvârşitorului, păcatele sunt interne şi externe,
trupeşti şi sufleteşti, proprii şi de complicitate. Există însă o unanimitate – în
toate doctrinele morale, filosofice sau religioase – cu privire la faptul că, în planul
conştiinţei umane, faptele rele au urmări grave, care alterează conştiinţa, o
pervertesc şi o întunecă într-o asemenea măsură, încât eul conştient nu mai
reacţionează şi nu-şi mai rosteşte judecata necruţătoare.

În doctrina creştină, ţinta morală este dobândirea sfinţeniei. Starea de
sfinţenie sau desăvârşire creştină se caracterizează prin faptul că ea asigură
creştinului o deplină linişte şi armonie lăuntrică, cu spiritul inundat de iubire,
chip şi asemănare a modelului său divin: „dar nu mai trăiesc eu, ci Hristos
vieţuieşte în mine” (Galateni, 2: 20).

În creştinism, sfinţenia este „parfumul trăirii ideale după legea lui
Dumnezeu”12. Dacă toate cuvintele sunt create în funcţie de realităţi cunoscute ale
acestei lumi, sfinţenia nu are referinţă în plan uman. Înţelepciunea, puterea,
chiar dragostea prezintă analogii în viaţa oamenilor, însă sfinţenia este cu totul
altceva, este manifestarea cea mai frapantă a transcendenţei, după Sfântul Vasile
cel Mare „sfinţenia este elementul esenţial al naturii Sale”13. Communio
sanctorum reflectă sfinţenia lui Dumnezeu: „Lumina Ta, o, Hristoase,
străluceşte pe feţele sfinţilor Tăi”, cântă Biserica14. În consecinţă, sfinţenia în
doctrina creştină, are caracter hristologic, pneumatologic şi eclesiologic. Sfinţenia

11 Platon, Legile, Cartea a IX-a, 854 a-862 e.
12 Pr. Prof. Ioan G. Coman, Probleme de filosofie şi literatură patristică, Bucureşti, Ed.

Institutului Biblic al Bisericii Ortodoxe Română, 1995, p. 221.
13 Apud Pavel Evdokimov, Înnoirea spiritului, Târgovişte, Ed.a Pandora, 1994, p. 99.
14 Pavel Evdochimov, op.cit., p. 106.
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este, în acelaşi timp, un miracol fiindcă reuneşte în sine cele două componente ale
imperativului categoric, anume: „Două lucruri umplu sufletul de o admiraţie şi un
respectpururea nou şi care cresc pe măsură ce gândirea stăruie tot mai mult
asupra lor: cerul înstelat deasupra noastră, legea morală înlăuntrul nostru... le
văd înaintea mea şi le leg îndată de conştiinţa existenţei mele”15.

15 Immanuel Kant, Religia în limitele raţiunii, trad. de C.V. Butureanu şi C. Rădulescu-Motru,
Iaşi, Ed. „AGORA”, 1992, p. 132.
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Abstract: This article is trying to analyse the relation between religion
and politics in the Romanian society, from the beginning of its modernization.
In Western society modernity implies the separation between religion and
politics, but in modern Romania the religious discourse becomes the ally of
politics. I analysed this relation between religion and politics in the case of
many relevant authors from this point of view: Bishop Melchisedec Ştefănescu,
Mihai Eminescu, Nae Ionescu, Nichifor Crainic and Dumitru Stăniloae. In each
case I tried to show the connection between the religious discourse and the
political one and also how, through this alliance, a certain mechanism of
converting the religious discourse into ideology occurs.

Keywords: ideology, modernity, nationalism, orthodoxy, politics,
religion.

Introducere
Modernitatea este un fenomen cu rădăcini în Europa Occidentală, originile

sale putând fi identificate din punct de vedere istoric începând cu secolele al XVI-
lea, al XVII-lea. Mutaţiile profunde ce se produc o dată cu apariţia modernităţii
au mai multe dimensiuni: filosofice, religioase, politice, sociale, artistice etc. În
studiul de faţă vom avea în vedere dimensiunea religioasă şi pe cea politică a
modernităţii, în special raportul dintre religie şi politică o dată cu modernizarea
ce se produce, începând cu secolul al XIX-lea, în spaţiul românesc.

În mod tradiţional, în Europa creştină, puterea politică şi ierarhia din
societate sunt gândite prin prisma unei teologii politice inspirate de religie,
monarhul şi şeful bisericii fiind cei doi capi ai ierarhiei. Ordinea socială şi politică
este văzută ca un reflex al ordinii divine. Creştinismul furnizează astfel liantul
ideologic esenţial pentru politic. Dar odată cu ruptura provocată de Martin
Luther faţă de Biserica Romană religia creştină se divide, prezentând două viziuni
diferite asupra lumii. O problemă se impune iminent societăţii: la care dintre cele
două viziuni se va raporta politicul? La cea catolică sau la cea protestantă?
Problema nu este deloc uşor solvabilă şi va conduce în cele din urmă la războaiele
religioase care vor zgudui Europa între secolele al XVI-lea, al XVIII-lea.

Izbucnirea războaielor între catolici şi protestanţi este unul din evenimentele
istorice cele mai importante de la începutul perioadei moderne, având drept
consecinţă o redefinire a raportului dintre politică şi religie în modernitate. Cu
prilejul acestor conflicte, factorul politic este presat să intervină ca mediator. Dar

 Lect. univ. dr., - Universitatea „Hyperion”, Bucureşti.
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pentru ca politicul să joace acest important rol de mediere într-un conflict
religios, trebuie să răspundă mai întâi unei provocări: cum poate fi legitimată
puterea politică, altfel decât prin apelul la discursul religios?1 Astfel vor apărea o
serie de autori preocupaţi de reflecţia politică şi socială care vor încerca să
gândească politicul făcând abstracţie pe cât posibil de dimensiunea religioasă. Se
nasc teoriile contractului social care nu mai fac referire la divinitate sau la o
putere supra-naturală ca modalitate de legitimare a puterii politice, ci susţin că
puterea politică îşi capătă legitimitatea de la supuşii săi. Politicul devine astfel
autonom în raport cu religiosul, încetând să mai fie definit în termeni religioşi.
Are loc şi mişcarea inversă, de retragere a religiosului din spaţiul public, în scopul
pacificării acestuia. Religia devine o chestiune privată, care trebuie delimitată de
problemele de interes public. Se ajunge astfel la separarea dintre politică şi
religie, unul dintre elementele definitorii ale modernităţii politice.

I. Modernităţi alternative
Dacă în Occident apariţia modernităţii este stimulată de ruptura religioasă

provocată de protestantism şi de consecinţele politice ale acestei rupturi, în
România modernizarea este un fenomen tardiv şi de import. Ea se produce în
secolul al XIX-lea, în momentul în care puterea otomană intră în declin, iar
influenţa civilizaţiei occidentale asupra Ţărilor Române începe să crească.
Contextul istoric şi cultural diferit al modernizării româneşti, faţă de contextul în
care apare modernitatea în Occident, va determina într-o bună măsură şi
configurarea diferită a celor două modernităţi2. Unul din elementele prin care
modernitatea românească se deosebeşte de cea occidentală, este dat tocmai de
raportarea diferită a religiosului la politic.

Dacă în Occident, definitoriu pentru apariţia modernităţii politice este
retragerea religiosului din spaţiul public şi neutralitatea politicii faţă de religie, în
cazul nostru, o dată cu modernizarea se întâmplă fenomenul invers3. Religia nu se
retrage din spaţiu public, căci, cel puţin până la instaurarea comunismului, religia
se manifestă liber şi legitim în spaţiul public. Deci religia nu devine în România

1 Cf. Olivier Nay, Istoria ideilor politice, trad. V. Savin, Editura Polirom, Iaşi, 2008, subcap.
„Reforma, războaiele religioase şi introducerea raţiunii în politică (secolele XVI-XVII)”, p. 225-240;

2 Pentru mai multe detalii referitoare la particularităţile modernităţii sud-est europene, în
special din perspectiva rolului jucat de religie, vezi Dan Dungaciu, „Alternative Modernities in
Europe. Modernity, Religion and Secularisation in South-Eastern Europe”, The CENSUR 2003
International Conference, organizată de Center for Religious Studies and Resarch at Vilnius and
New Religious Research and Information Center, Vilnius, Lituania, 9-12 aprilie 2003, textul
conferinţei este disponibil on-line la adresa www.censur.org/2003/vil2003_dungaciu.htm, accesat
la data de 30.10.2012.

3 Chiar dacă reforma lui Cuza de secularizare a averilor mănăstireşti este similară reformelor
făcute în statele occidentale, la noi religia nu este exclusă din spaţiul public şi nici separată de
politic. Dimpotrivă, în urma acestor reforme, Biserica Ortodoxă Română se „rupe” de Patriarhia de
la Constantinopol, îşi declară autocefalia şi se reorganizează după modelul statului naţional,
contribuind astfel la întărirea acestuia. Această apropiere a Bisericii Ortodoxe de stat, datorate într-
o oarecare măsură contextului istoric specific Sud-Estului Europei, poate fi interpretată şi ca o
modalitate de relegitimare a Bisericii în societate în noul context social impus de modernizare (vezi
Alexandru Jinga, „Naţionalizări ale ortodoxiei, ortodoxizări ale naţiunii”, în Melchisedec
Ştefănescu, Despre ortodoxie, naţiune şi alte chestiuni de actualitate, Ed. Domino, Bucureşti,
2006, pp. 31-32).
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modernă o problemă de conştiinţă individuală în sensul strict al cuvântului.
Statul român modern, deşi neutru din punct de vedere formal, manifestă o
predilecţie faţă de religia dominantă. Această predilecţie se manifestă prin
statutul de care se bucură Biserica în succesivele constituţii moderne4, prin
diferite măsuri legislative referitoare la culte pe care statul le adoptă, prin
funcţiile pe care le ocupă în stat înalţi ierarhi ai Bisericii Ortodoxe sau prin felul
în care politicienii se raportează la instituţia Bisericii5. Predilecţia statului pentru
Biserica Ortodoxă va găsi un răspuns similar de cealaltă parte, din partea
reprezentanţilor Bisericii care, prin teoria simbiozei dintre credinţa ortodoxă şi
naţiunea română6, vor furniza un sprijin important ideologiei statului naţional.

Observăm aşadar că, spre deosebire de ceea ce se întâmplă în Occident, o
dată cu modernizarea societăţii româneşti, religia nu se separă de politic, ci,
dimpotrivă, discursul religios contribuie atât la edificarea discursului politic, cât
şi la adoptarea unor măsuri politice concrete. Numai că prin această alianţă
dintre politic şi religios se vor crea mecanismele politizării şi ideologizării
discursului religios însuşi. În continuarea studiului de faţă vom încerca să
identificăm tocmai felul în care pot fi decriptate anumite mecanisme prin care
discursul religios se transformă în discurs ideologic7. Vom analiza o serie de
autori a căror gândire a fost relevantă pentru problematica abordată în studiul de
faţă: Melchisedec Ştefănescu, Mihai Eminescu, Nae Ionescu, Nichifor Crainic şi
Dumitru Stăniloae.

II. Naţiune şi credinţă în secolul al XIX-lea
Dacă în perioada Evului Mediu sintagma „Ortodoxie” definea spaţiul

bizantin, în opoziţie cu „Occidentul schismatic”, o dată cu modernizarea
României şi adoptarea modelului occidental, intră în scenă dihotomia „latinitate”
/ „românitate” versus „ortodoxie” / „orientalism”. Opoziţia dintre Orient şi
Occident se transferă de data aceasta pe teritoriu naţional şi alimentează disputa
referitoare la propria identitate. Aşa se face că paşoptiştii şi adepţii modernizării

4 În Constituţiile României, Biserica Ortodoxă este are statutul de „biserică dominantă”
(Constituţia din 1866, Art. 21; 1923, Art. 22; şi 1938, Art. 19) respectiv „biserică românească”
(Constituţia din 1923, Art. 23; şi 1938, Art. 19).

5 Primul ministru al guvernului lui Carol al II-lea, după desfiinţarea partidelor politice, va fi
numit Patriarhul Miron Cristea. Politica religioasă a statului în această perioadă merge în direcţia
ideologiei susţinute de BOR, de luptă împotriva cultelor protestante şi de apropiere a statului de
Biserica Ortodoxă. Reprezentanţii Bisericii se bucură de acest context politic, considerând că a venit
în sfârşit momentul ca Biserica să joace în societatea românească rolul central pe care îl merită. Şi
liderii politici fac apel în discursul lor la instituţia Bisericii şi la „credinţa strămoşească”, ca mijloace
religioase de legitimare a puterii lor. (vezi Costel Coajă, Relaţia stat-biserică în perioada 1938-
1948. Cazul Bisericii Ortodoxe Române, cap. „Politica religioasă a statului”, Princeps Edit, Iaşi,
2007, p. 15-62.

6 Pentru mai multe detalii despre această teorie vezi Iuliana Conovici, Ortodoxia în România
postcomunistă: reconstrucţia unei identităţi publice, vol. I, Ed. Eikon, Cluj-Napoca, 2009, p. 304-
339.

7 Prin discurs ideologic sau ideologie înţelegem în primul rând un tip de „gândire interesată”
care foloseşte diverse reprezentări şi credinţe integrate într-un discurs raţional pentru a legitima un
tip de autoritate sau de dominare (pentru mai multe detalii vezi Petru Bejan, „Discursul autorităţii
şi interpretarea ideologică”, Ştefan Afloroaei (coord.), Interpretare & ideologie, Ed. Fundaţiei
Academice AXIS, Iaşi, 2002, p. 11-31.
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din a doua parte a secolului al XIX-lea vor fi adepţii Occidentului, împotriva
Orientului, opoziţie care va traversa cultura română şi în secolul XX8. Pe de altă
parte, tot în această perioadă a primei modernizări vor fi puse bazele unui discurs
ce încearcă să recupereze ruptura dintre „latinitate” şi „ortodoxie”, discurs ce va
culmina în perioada interbelică cu retorica mult vizatei sinteze între Orient şi
Occident pe care românii sunt chemaţi s-o îndeplinească9. Prin această încercare
de repoziţionare a religiei ortodoxe faţă de naţiunea „latină” se vor pune şi bazele
alianţei moderne dintre religie şi politică.

Melchisedec Ştefănescu
Unul dintre primii reprezentanţi ai acestui tip de discurs este Episcopul

Melchisedec Ştefănescu. Personalitate reprezentativă a timpului său, episcop,
membru al Sfântului Sinod, senator şi Membru al Academiei, Melchisedec
Ştefănescu este unul din oamenii Bisericii care, prin felul în care raportează
credinţa ortodoxă la noua politică naţională, va pune bazele raportului modern
între religie şi politică. Iniţial, contrar unei bune părţi a oamenilor Bisericii,
Melchisedec Ştefănescu este un susţinător al reformelor lui Cuza, motiv pentru
care va fi pentru scurt timp Ministru al Cultelor, iar apoi numit în funcţia de
„episcop necanonic” cu sprijinul apropiatului său Mihail Kogălniceanu10. Linia
discursului lui Melchisedec Ştefănescu se schimbă după 1864 când, dezamăgit de
rezultatele slabe ale reformelor ecleziastice, devine un critic al acestora şi al
modernizării parcurse de societatea românească11. Aşa se explică tonul dur pe
care îl are, spre sfârşitul vieţii, la adresa reformelor pe care iniţial le susţinuse:
„Prin odiosul act de spoliere numit Secularizare, ea [Biserica] a devenit săracă
materialiceşte, politiceşte, sclavă unor miniştri ”de Culte”, care lipsiţi de orice
idee despre înalta menire a Bisericii în societate, şi adesea, ori chiar ei duşmani ai
Creştinismului, au să ia bisericilor şi ultimele resturi de existenţă materială şi de
independenţă12”.

Însă, după cum spuneam, Melchisedec Ştefănescu este unul dintre primii
oameni ai Bisericii care, conştient de dezavantajul pe care aceasta îl are faţă de

8 Este vorba de Sextil Puşcariu sau P.P. Panaintescu (vezi Andreea Nanu, „L'évêque
Melchisedec Ştefănescu (1822-1892). Une conscience orthodoxe face à la modernité”, Studia
Politica. Romanian Political Science Review, vol. X, no. 2, 2010, p. 267-268); Deasemenea E.
Lovinescu, Istoria civilizaţiei române moderne, Ed. Ştiinţifică, Bucureşti, 1972, p. 67-76.

9 Bunăoară, Dumitru Stăniloae este unul dintre reprezentanţii importanţi ai acestui tip de
speranţă profetică a interbelicului: „Ca popor latin ortodox, prin latinitate putem apela la popoarele
din Occident să dezvolte relaţiile ecumenica cu creştinismul răsăritean, făcând posibilă o sinteză
între spiritualitatea ortodoxă şi naţiunile occidentale, iar cel din răsărit dându-le puterea să
realizeze aceasta între Ortodoxia lor şi spiritul organizator al civilizaţiei occidentale. Dacă poporul
nostru s-ar rupe de Ortodoxie, ar înceta rolul lui de punte vie între Orient şi Occident, dar şi
caracterul de sinteză unică a spiritualităţii lui între celelalte popoare [...]” (Dumitru Stăniloae,
Naţiune şi creştinism, Ed. Elion, Bucureşti, 2004, p. 1-2).

10 M. Ştefănescu este numit prin decret domnesc, în 1865, episcop al Dunării de Jos. Această
numire este contestată de ierarhii Bisericii, deoarece, intervenţia domnitorului în numirea
episcopilor contravenea tradiţiei bisericeşti. (vezi A. Nanu, art. cit., p. 271).

11 A. Nanu, art. cit., p. 270.
12 „Testament” în M. Ştefănescu, op.cit., p. 173.
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noul regim, simte nevoia legitimării ei în noul context social şi politic13. Şi acest
lucru se va produce prin alianţa pe care credinţa o va face cu politica, mai precis
cu politica naţională. Episcopul îşi construieşte discursul având în vedere în
primul rând polemica dintre diferitele ramuri ale creştinismului, în special cea
dintre ortodocşi şi catolici. Critic aspru al misionarismului catolic în spaţiul Est-
European, Melchisedec Ştefănescu identifică în aceste tendinţe misionare
substratul politicii expansive a Occidentului: „Biserica catolică, cu tendinţele ei
absolutiste şi de cucerire a toată lumea, s-au pus în serviciul cuceritorilor politici
apuseni: Ungurilor, Polonilor, Austriacilor, cari de-a pururea au avut ochii lor
asupra ţerilor noastre, şi n-au pierdut nicio ocasiune spre a se face stăpâni pe
ele14”.

Aşadar, dacă substratul misionarismului catolic este unul politic, mijloacele
de care catolicii se folosesc constau în convertirea la credinţa lor. Abandonarea
propriei religii şi trecerea la catolicism este un prim pas spre pierderea identităţii
care ţine la un loc o naţiune. Căci naţiunea poate fi păstrată şi poate prospera
doar prin apărarea şi cultivarea propriilor tradiţii: „Voim noi oare şi trebuie oare
să existăm ca naţiune, naţiunea română, liberă şi independentă în noul regat
român, prin noi înşine, prin puterile noastre fizice şi morale, cu tradiţiunile şi
obiceiurile noastre cele bune, clironomisite de la moşi şi strămoşi, cultivându-le şi
înnobilându-le; sau să ne dăm pe mâna streinilor mai întâi sufletele, apoi
libertăţile şi ţara, ca ei să facă cu dânsele cum le va veni lor la socoteală? Eu cred
că nu şi iarăşi nu15”.

În spaţiul românesc, cel mai important păstrător al tradiţiilor este Biserica.
Acesta este motivul pentru care, în această luptă politico-religioasă, Biserica
trebuie să devină principalul aliat al naţiunii „Armele noastre de apărare nu pot fi
scoase de aiurea, decât din simţul nostru naţional – românismul, şi din
devotamentul nostru religios – biserica ortodoxă română.16”. Acest lucru este cu
atât mai natural cu cât, după cum observă M. Ştefănescu, spre deosebire de
Biserica Catolică, care este una antinaţională, Bisericile Ortodoxe sunt în mod
natural aliate ale naţiunilor: „naţiunile ortodoxe au biserici naţionale (subl. n.),
lipite cu totul de naţiunile respective, în serviciul cărora este pus zelul şi ştiinţa
păstorilor bisericeşti de sus până jos, de aceea naţiunile trăiesc pe lângă bisericele
lor, chiar fiind acele naţiuni domnite de altele mai puternice şi mai mari.17”

Observăm astfel cum, prin intermediul retoricii sale, M. Ştefănescu pune la
lucru alianţa dintre politică şi religie şi forjează o terminologie care va face o
bogată carieră, în special în perioada interbelică. Este vorba de doi termeni
meniţi a realiza faimoasa simbioză dintre politic şi religios, dintre naţiune şi
credinţă: românism şi biserică naţională.

13 Cf. Al. Jinga, „Naţionalizări ale ortodoxiei, ortodoxizări ale naţiunii”, în M. Ştefănescu,
op.cit., p. 31-32.

14 Melchisedec Ştefănescu, Papismul şi starea actuală a Bisericei Ortodoxe în Regatul
României, Tipografia Cărţilor Bisericeşti, Bucureşti, 1883, p. 71.

15 Ibidem, p. 85;
16 Ibidem, p. 72-73.
17 Ibidem, p. 88;.
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Mihai Eminescu
Ideile acestea vor găsi ecou în epocă şi la Mihai Eminescu, unul dintre cei

mai importanţi ideologi ai conservatorismului românesc şi promotor de vârf al
ideologiei naţionaliste. Şi Eminescu evaluează secularizarea făcută de Cuza prin
prisma eficienţei sale pentru politica naţională şi a xenofobiei sale faţă de greci şi
fanarioţi: „Dreaptă sau nedreaptă, bună sau rea, secularizarea s-a aplicat în toate
ţările Apusului european, faţă cu o biserică cu mult mai puternică decât cea
grecească din Constantinopol, faţă cu o biserică, în sfârşit, care e unitară în
privinţă ierarhică, ceea ce biserica orientală nu este. [...] Dacă deci secularizarea
s-a îndeplinit în ţările catolice, cu cât mai mult era şi naturală şi justă faţă cu
autorităţi ecleziastice străine şi poporului şi statului nostru, autorităţi care
reprezentau o naţionalitate şi în decadenţă şi antipatică popoarelor Peninsulei.”18

La Eminescu religiosul contribuie deasemenea la constituirea identităţii
politice realizate prin fuziunea dintre naţiune şi ortodoxie: „Biserica ortodoxă a
Răsăritului a luat la români o formă deosebită de aceea a altor biserici: ea nu e
numai o comunitate religioasă, ci totodată naţională (subl. n.)19”. Prin prisma
acestei identităţi între religie şi naţiune, reacţia lui Eminescu este similară cu cea
a lui Melchisedec Ştefănescu în momentul în care comentează intenţia catolicilor
de a înfiinţa o mitropolie la Bucureşti: „Înfiinţând mitropolia de la Bucureşti,
Scaunul papal i-a silit pe românii ce ţin la unitatea confesională a neamului lor să
înceapă o luptă hotărâtă în contra bisericii catolice. Căci dintre două una: ori
noua mitropolie s-a înfiinţat fiindcă sau s-au sporit creştinii de rit latin din
România – şi atunci e rău; ori s-a înfiinţat fiindcă se speră că ei se vor spori pe
viitor - şi atunci este şi mai rău. Interesul nostru naţional este ca noi şi numai noi
să ne sporim în ţara pe care noi şi numai noi am apărat-o timp de veacuri, pe care
noi şi numai noi am pregătit-o prin curături pentru cultură; trebuie dar să
combatem pe toţi cei care lucrează în vederea unui element străin.”20 Identitatea
religioasă a catolicilor este evaluată deci prin prisma intereselor politice ale
„elementului străin” pe care catolicii îl reprezintă în România.

La fel, atunci când discută despre greco-catolicii din Transilvania, Eminescu
se raportează la aceştia, trecând peste diferenţele doctrinare, în numele unei
imaginate „biserici româneşti” care uneşte întreg poporul: „Asemănarea în
comunitatea bisericească între un român greco-catolic şi unul greco-oriental e
mai mare decât între acesta din urmă şi un muscal, un grec sau un bulgar. Lucrul
sună paradox dar e departe de a fi. Cu toate cele patru puncte [diferite de
doctrină], acelaşi spirit de comunitate religioasă-naţională domneşte la românii
greco-catolici ca şi la cei greco-orientali. Nu e vorbă măcar despre o biserică
universală, care să cuprindă omenirea întreagă înfrăţită; nu e nici măcar vorba
de-o biserică cuprinzând un grup de popoare, ci de una singură biserică
românească, instituită în lume pentru români şi pentru nimeni altul încolo.”21

18 Mihai Eminescu, „Ziarele vorbesc”, Timpul, 3 mai 1880, în Opere politice, vol. III, Ed.
Timpul, Iaşi, 1999, p. 265.

19 M. Eminescu, „Nu ne îndoim”, Timpul, 6 septembrie, 1880, op.cit, vol II, p. 330.
20 M. Eminescu, „Înfiinţarea unei mitropolii”, Timpul, 20 mai 1883, op.cit., vol. III, p. 274.
21 M. Eminescu, „Într-unul din numerele trecute”, Timpul, 10 septembrie, 1880, op.cit., vol. II,

p. 332.



Vol. IV, nr. 4/decembrie, 2012130

Importantele diferenţe doctrinare dintre ortodocşi şi greco-catolici sunt
trecute cu vederea de Eminescu, în numele unei comunităţi a spiritului naţional.
Pentru el este mai important faptul că greco-catolicii transilvăneni luptă pentru
drepturile politice ale românilor din Imperiu, decât faptul că ei au altă credinţă în
raport cu conaţionalii lor ortodocşi. Suntem încă departe de momentul Nae
Ionescu care refuză greco-catolicilor din Transilvania naţionalitatea „română”,
tocmai din cauză că sunt străini de duhul ortodoxiei care, pentru Nae Ionescu,
este componenta esenţială a faptului de a fi român22.

Perspectiva diferită a celor doi autori nu se datorează diferenţelor doctrinare
dintre ei ci, mai degrabă, contextului istoric diferit în care se situează. Atunci
când scrie Eminescu, Transilvania nu aparţine încă României, iar pentru poet
este semnificativă mişcarea naţională a reprezentanţilor Şcolii Ardelene care au
avut şansa de a se „trezi” tocmai în urma înfiinţării în Imperiu a religiei greco-
catolice. Deci naţionalismul trece în faţa religiei. Acest lucru este valabil şi pentru
Nae Ionescu, doar că de data asta situarea istorică nu mai este aceeaşi.
Transilvania aparţine acum României Mari şi, mai mult decât atât, statul român
tocmai semnase Concordatul cu Vaticanul, acord care atribuia greco-catolicilor o
jurisdicţie în directă dependenţă de Roma. Deci, din punctul de vedere al unităţii
naţionale, greco-catolicii devin „schismatici” acum. De aceea ei nici nu mai pot fi
numiţi „români”.

III. Secolul al XX-lea: revanşa autohtonismului
După cum observăm, în secolul al XIX-lea se conturează deja liniile unei

doctrine a convergenţei între naţiune şi credinţă, printr-o reconfigurare a
discursului politic şi, în special, a celui religios. În secolul al XX-lea, mai ales în
perioada interbelică, ia naştere un curent tradiţionalist şi autohtonist, ce iniţiază
o critică radicală a impactului pe care modernizarea l-a avut asupra societăţii
româneşti. Importul instituţional occidental al paşoptiştilor a dus la construirea
unei spoieli de civilizaţie democratică, total nepotrivită cu tradiţiile şi
deprinderile sufleteşti ale românilor. Efectul major al acestei modernizări a fost
perceput ca fiind preponderent negativ: proliferarea politicianismului, a
venalităţii şi a imposturii23. Pe de altă parte, generaţia interbelică, în urma
realizării Marii Uniri, este în căutarea unui ideal propriu de societate. Provocarea
acestui ideal va fi dată de încercarea de definire a unei căi proprii pe care
România să o urmeze printre naţiunile Europei, fără a mai face apel la diferite
împrumuturi din exterior. Iar unul din elementele esenţiale ale acestei redefiniri
este identitatea religioasă. Importanţi intelectuali, aparţinând Bisericii sau doar
asumând o orientare ortodoxă, precum Dumitru Stăniloae, Nichifor Crainic sau
Nae Ionescu, vor fi exponenţii de prim rang ai acestei orientări. Toţi cei trei
intelectuali sunt figuri de prim rang a spaţiului public din perioada interbelică şi,

22 „poate fi cineva <<bun român>> fără să fie neapărat <<român>>, calitatea aceasta de
<<bun român>> fiind oarecum exterioară românismului şi neindicând decât o atitudine, să zicem,
amicală, afirmativă faţă de realitatea românească.” (Nae Ionescu, Îndreptar ortodox, Criterion
Publishing, Bucureşti, 2001, p. 92).

23 Vezi de exemplu lucrarea lui Constantin Rădulescu-Motru, Cultura română şi
politicianismul, Ed. Scrisul Românesc, Craiova, 1995.
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prin felul în care raportează religia la politic, sunt semnificativi pentru modul în
care este receptată şi reinterpretată modernitatea în spaţiul românesc.

Nae Ionescu
Profesor de filosofie, director de ziar şi maestru al tinerei generaţii, pe lângă

că este un critic al civilizaţiei occidentale, Nae Ionescu este şi un critic al
raţionalismului, ca metodă filosofică ce stă la baza edificării acestei civilizaţii. El
optează, alternativ, pentru o metodă pe care o intitulează organică, pornind de la
care construieşte o nouă perspectivă asupra civilizaţiei şi, implicit, asupra
politicului24. În cartea sa despre evoluţia conştiinţei europene25, profesorul
Alexandru Duţu consideră că „<<organicul>> lui Nae Ionescu nu este substratul
etnic ci relaţia stabilită în existenţa cotidiană a oamenilor. Ca atare, organicul nu
se opune spiritului european, ci doar spiritului individualist. Este adevărat că
etnicul intervine în expunere şi deviază centrul de greutate spre tradiţia
autohtonă pentru a găsi o replică la secularizarea care deforma personalitatea
umană26”.

Consideraţiile lui Al. Duţu pe seama ideilor lui Nae Ionescu sunt doar parţial
adevărate. În fapt, organicul, care se opune individualismului, se opune în acelaşi
timp şi spiritului european, din cauză că acest spirit occidental este el însuşi
rezultatul raţionalismului şi individualismului pe care Nae Ionescu le critică. Şi
există, într-adevăr, pasaje în articolele lui Nae Ionescu de virulentă critică la
adresa civilizaţiei vestice, care ar trebui să-şi anuleze experienţa istorică pe care a
dobândit-o o dată cu modernitatea27. Apoi, intervenţia etnicului în discursul lui
Nae Ionescu este una substanţială, şi ea are la bază tocmai identitatea pe care
filosoful român o recunoaşte între etnie şi credinţă: „Biserica ortodoxă – mai
exact cei care militează în numele ei – obicinuieşte a identifica neamul românesc
cu ortodoxia. În această chestiune îi stăm alături28”. La baza acestei identităţi
dintre naţiune şi credinţă stă perspectiva din care Nae Ionescu abordează cele
două fenomene: pentru el, ambele sunt fenomene spirituale29, condiţionate

24 Pentru o perspectivă critică mai largă asupra raportării lui Nae Ionescu la modernitate vezi
Gelu Sabău, „Antimodernismul lui Nae Ionescu”, Idei în dialog, anul IV, nr. 11 (38), noiembrie,
2007.

25 Alexandru Duţu, Ideea de Europa şi evoluţia conştiinţei europene, Ed. ALL, Bucureşti,
1999.

26 Ibidem, p. 177.
27 Iată aici doar unul dintre pasajele relevante ale tipului de retorică naeionesciană la adresa

Occidentului: „Noi constatăm că, spiritual, astăzi Occidentul e în mare marasm; şi că, în necesitatea
de a depăşi Renaşterea, el caută puncte de contact cu Răsăritul; întorcându-se – ca fiul rătăcit din
Evanghelie – la adevărata grădină a sufletului. Să mai străbatem atunci 300 de ani? Ar fi un non-
sens. Totul ne îndeamnă să întoarcem istoria pe dos, apucând-o de celălalt capăt; vom înceta astfel
de a fi în urmă; trecând de fapt înaintea apusului care, astfel, va trebui să ne urmeze” (Nae Ionescu,
Între ziaristică şi filosofie, Ed. Timpul, Iaşi, 1996, p. 274); De asemenea, pentru critica
raţionalismului în filosofie, politică sau artă, vezi Nae Ionescu, Roza Vânturilor: 1926-1933, Ed.
Cultura Naţională, Bucureşti, 1937, p. 24.

28 Nae Ionescu, Roza Vânturilor, p. 53.
29 „Realitatea aceasta colectivă [naţiunea], este, după natura ei, o unitate spirituală; iar după

structura ei organică, o comunitate de iubire. (Formal – mai exact: fenomenologic, structural –
există o izbitoare asemănare între naţiune şi biserica creştină).” (Nae Ionescu, Îndreptar ortodox, p.
92).
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istoric, ceea ce le transformă în fenomene naturale30. Această concepţie
naturalistă pe care Nae Ionescu o are despre naţiune şi despre credinţă îl face să
susţină că cele două elemente sunt esenţiale şi indispensabile pentru definirea
identităţii româneşti: „confesiunea, realitate istorică, face parte integrantă din
cealaltă realitate istorică, naţiunea, urmează că în definiţia noţiunii de
<<român>> intră ca notă, respectiv componentă, esenţială, ortodoxia31”.

Aici se desparte Nae Ionescu de Iosif Frollo în celebra lor dispută asupra
greco-catolicilor. Interlocutorul său consideră că „viaţa naţională a unui individ
este un fapt natural, pe câtă vreme viaţa lui religioasă, nu32”. Deci, pentru Frollo,
etnia ţine de dimensiunea naturală, pe când credinţa ţine mai degrabă de voinţă.
Acesta este motivul pentru care un român poate fi în acelaşi timp catolic sau
greco-catolic, fără a înceta să fie român. Pentru Nae Ionescu în schimb, greco-
catolicii nu pot pot cu adevărat „români”, ci doar „buni” români, în sensul că
românitatea nu le aparţine în mod esenţial. Caracterul hibrid al „uniatismului”
este „absolut nepotrivit structurii spirituale a rasei noastre33”, deoarece românii
sunt caracterizaţi în mod esenţial de ortodoxie. După cum am văzut mai sus,
pentru Nae Ionescu, ruptura religioasă provocată de greco-catolici faţă de
ortodoxie produce o „schismă” din punctul de vedere al apartenenţei lor
naţionale.

În acest fel, prin naturalizarea credinţei, discursul lui Nae Ionescu
contribuie, pe de-o parte, la ideologizarea religiei şi, pe de altă parte, la edificare
ideologiei naţionaliste. Însă, chiar dacă alimentează ideologia statului naţional
modern, Nae Ionescu este un critic al relaţiei pe care acest stat o are cu Biserica
Ortodoxă. Acest fapt este evidenţiat în luarea sa de poziţie faţă de problema
misionarismului protestant: „A cere statului modern şcienţist, democratic şi
egalitar, sprijin împotriva ofensivei dizolvante a sectelor protestantizante, este cel
puţin nepotrivit. Unul şi celelalte sunt fraţi buni, vorbesc aceeaş limbă, sunt unul
şi acelaş lucru. Atunci? Biserica noastră e victima unei iluzii grave. Din faptul că
ultima noastră constituţiune a consimţit să recunoască o religie de stat în
înfăţişarea ortodoxă a creştinismului, oamenii bisericii se socotesc îndreptăţiţi a
crede că statul s-a identificat cu interesele înalte ale bisericii. [...] Nu. Statul
actual nu mai este aliatul firesc al bisericei, pentru că el a încetat de a fi statul
creştin.34”

Deci statul român este neutru din punct de vedere religios, drept pentru care
nu are nici un motiv să intervină în favoarea Bisericii Ortodoxe şi împotriva
misionarismului protestant. La fel pune problema Nae Ionescu şi când discută
despre semnarea controversatului Concordat cu Vaticanul: „Trebue să înţelegem

30 „A voi să fii român nu însemnează însă şi a fi român. A fi român însemnează o stare
naturală, o formulă de echilibru a existenţei din care decurg, prin însăşi desfăşurarea vieţii, anumite
forme.” (Nae Ionescu, Îndreptar ortodox, p. 90); „viaţa religioasă a unui ins, participarea lui la
Învăţătură, este condiţionată istoriceşte. De unde eu conchid cu necesitate că apartenenţa la o
credinţă e un fenomen natural.” (Ibidem, p. 102); „Asta însemnează că formele de viaţă spirituală
nu se transmit şi nu se impun; ci ele se nasc pur şi simplu.” (Idem).

31 Nae Ionescu, Îndreptar ortodox, p. 93.
32 Ibidem, p. 101.
33 Nae Ionescu, Roza Vânturilor, p. 53.
34 Ibidem, p. 6.
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odată pentru totdeauna că statul nu se poate identifica cu punctul de vedere al
unei părţi a populaţiei sale, chiar dacă această parte reprezintă marea majoritate
a locuitorilor, cu tot felul de drepturi istorice sau altfel. Aşa că protestul societăţii
clerului ortodox e nepotrivit. Clerul ortodox nu poate indica statului român ce
are de făcut în relaţiile sale naţionale, în actele sale pur politice.35”

Deci Nae Ionescu este un critic al relaţiei dintre statul român secular şi
Biserica Ortodoxă care îi cere ajutorul. Critica sa nu vine însă din perspectiva unei
modernităţi care să pledeze pentru o separare între stat şi Biserică, separare ce ar
curma această „tovărăşie hibridă36” prin care Biserica s-a transformat într-o
„anexă poliţienească37” a statului, ci vine din perspectiva instaurării unei
teocraţii: „Să-şi plămădească deci biserica noul stat care ne trebue. Dacă poate.
Dacă nu, plângerile şi incriminările sunt de prisos38”.

Nichifor Crainic
Cunoscut în epocă în principal ca director al revistei Gândirea şi ca

promotor al curentului cultural inspirat de numele revistei: gândirismul, profesor
al Facultăţilor de Teologie din Chişinău şi Bucureşti, Membru al Academiei
Române şi Ministru al Propagandei în perioada regimului antonescian, Nichifor
Crainic este un personaj marcant al scenei publice în România interbelică.
Asemeni altor intelectuali importanţi din epocă, care încearcă definirea unui nou
proiect pentru România, Nichifor Crainic ajunge să-i găsească reperele în ceea ce
el va numi statul etnocratic. Conform spuselor sale, statul etnocratic nu este
decât o încercare de „românizare a României”, adică o încercare de a impune
„dominaţia etnicului în cultură, în viaţa de stat şi în viaţa socială39”. Dar care sunt
motivele care impun necesitatea acestei încercări de „românizare a României?

Odată cu modernizarea şi cu introducerea instituţiilor occidentale în
România secolului al XIX-lea, societatea românească ajunge să fie dominată de
un spirit străin, care este cel al individualismului democratic. Deasemenea, o
bună parte a resurselor economice sau simbolice sunt deţinute de etnici străini, în
special evrei. Acesta este motivul pentru care programul etnocratic prevede
înlăturarea influenţei străinilor prin introducerea acelui numerus clausus, aplicat
în cele din urmă de guvernarea legionară şi antonesciană40. Dimensiunea
religioasă a proiectului etnocratic intră în joc atunci când se pune problema
definirii românismului. Aici, semnificativă este polemica lui Nichifor Crainic cu
filosoful Constantin Rădulescu-Motru.

Încadrându-se cu totul în efervescenţa epocii, şi C. Rădulescu-Motru
încearcă să traseze reperele unei căi noi pentru România, cale pe care el o

35 Ibidem, pp. 53-54.
36 Ibidem, p. 6.
37 Ibidem, p. 30.
38 Ibidem, p. 6.
39 Nichifor Crainic, Ortodoxie şi etnocraţie, Ed. Albatros, Bucureşti, p. 107.
40 O dată cu venirea la putere a lui Antonescu împreună cu Mişcarea Legionară şi cu

instaurarea Statului Naţional Legionar, vor fi adoptate măsuri de epurare a evreilor din instituţiile
statului. Pentru mai multe detalii despre politica şi societatea din perioada respectivă vezi Lucian
Boia, Capcanele istoriei. Elita intelectuală românească între 1930-1950, Ed. Humanitas, Bucureşti,
2011, pp. 158-205.
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identifică cu noua spiritualitate, pe care o intitulează sugestiv, românism41.
Nichifor Crainic este nemulţumit în primul rând pentru faptul că Motru
adaptează semnificaţia termenului spiritualitate în funcţie de epoca istorică42,
abandonând sensul autentic al acestui termen, care este cel creştin. N. Crainic
aseamănă această dorinţă a lui Motru de adaptare la spiritul epocii cu încercările
altor filosofi contemporani, care nu fac decât să secularizeze o terminologie
creştină43. La fel, şi Rădulescu-Motru „se lasă furat de astfel de procedee când
secularizează înţelesul termenului de spiritualitate44”.

Un alt motiv de divergenţă între cei doi intelectuali e dat de punctul de
vedere diferit referitor la raportul dintre credinţă şi etnie. C. Rădulescu-Motru
tinde să separe cele două domenii, chiar dacă „în conştiinţa poporului român,
spiritualitatea Bisericii ortodoxe se confundă cu spiritualitatea naţiunii
române45”. Separarea dintre cele două trebuie să se producă deoarece natura lor
este diferită, iar simbioza dintre ele ar putea dăuna atât credinţei, cât şi
proiectului naţional: „Ortodoxismul nu poate merge mai departe în serviciul unei
spiritualităţi naţionale fără a-şi pierde caracterul de spiritualitate religioasă
creştină; iar Românismul nu poate merge mai departe pe baza ortodoxismului
decât cu preţul abdicării sale de la rolul de promotor al progresului în ordinea
economică şi politică a României46”. Apoi, credinţa reprezintă trecutul şi tradiţia,
pe când noua spiritualitate reprezintă inovaţia şi viitorul: „Ortodoxismul se poate
desluşi prin examinarea tradiţiilor, dar nu moderniza în spiritul timpului. [...]
Românismul, dimpotrivă, este spiritualitatea care ne dă mijlocul de a merge cu
vremea, de a ne moderniza47”.

Acesta este punctul irevocabilei despărţiri a celor doi autori în încercarea lor
de a defini românismul. Asta deoarece, din punctul de vedere al lui Nichifor
Crainic nu se mai poate vorbi despre identitate naţională dacă excludem
dimensiunea ortodoxă. Particularismul românilor constă în faptul că, spre
deosebire de alte popoare, nu au fost creştinaţi, ci erau deja creştini în momentul
apariţiei lor: „Nu există un păgânism românesc anterior creştinismului românesc.
Noi nu ne-am botezat ca slavii, ca bulgarii, ca ungurii sau ca germanii, ci ne-am
născut creştini48”. Cu alte cuvinte, în cazul românilor, etnia precede religia.
Acesta este motivul pentru care, la fel ca la Nae Ionescu, şi pentru N. Crainic
ortodoxia este componenta esenţială a faptului de a fi român. Însă, spre deosebire

41 C. Rădulescu-Motru, Românismul. Catehismul unei noi spiritualităţi, Ed. Ştiinţifică,
Bucureşti, 1992.

42 „Noi luăm spiritualitatea într-un înţeles mai larg pentru a o apropia de istoria culturii
omeneşti. Pentru noi, spiritualitatea este complexul de idei şi sentimente, în special complexul de
interpretări simbolice, prin care societatea unei epoci îşi justifică credinţa într-o ordine perfectă şi
eternă, care să dea înţelesul vieţii de pe pământ.” (Ibidem, p. 16-17).

43 „Auguste Comte, misticul care se refuză, îndrăgostit totuşi de capodopera spiritualităţii
creştine, De imitatione Christi, înlocuia în text cuvântul Hristos prin acela de Umanitate şi cuvântul
Dumnezeu prin acela de Marea Fiinţă. Tot astfel procedează francmasoneria când înlocuieşte
termenul de Dumnezeu prin acela de Marele Arhitect.” (N. Crainic, op.cit., p. 100).

44 Ibidem, p. 100.
45 C. Rădulescu-Motru, op.cit., p. 94-95.
46 Ibidem, p. 95.
47 Idem.
48 N. Crainic, op.cit., p. 116.
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de Nae Ionescu, Nichifor Crainic nu naturalizează credinţa şi nici nu ajunge să
traseze o identitate unilaterală între credinţă şi etnie.

Nichifor Crainic recunoaşte că există modalităţi greşite de raportare a
etnicului la religios, şi susţine că Ortodoxia, care este universală, nu contrazice
felul particular în care diferite naţiuni se raportează la credinţă: „E adevărat că în
Biserica lui Iisus nu există <<elin sau iudeu>> pentru că toate neamurile
pământului au loc în organismul ei spiritual de proporţii cosmice. Dar această
universalitate în spirit distruge ea oare particularismul formelor naturale pe care
îl îmbracă viaţa în infinita ei varietate? Dacă admitem că universalitatea
spirituală a Ortodoxiei pretinde uniformizarea în domeniul natural al făpturilor,
ar trebui să credem că Dumnezeu, care a creat lumea în varietate [...], s-ar
întoarce împotriva zidirii sale49”. Deci, particularitatea raportărilor naţionale la
universalitatea credinţei este legitimată de însăşi particularitatea creaturilor care
sunt toate opera aceluiaşi Creator.

Crainic trasează raportul dintre religie şi naţiune în Ortodoxie prin ceea ce el
numeşte legea intensităţii şi expansiunii în istorie: „Tendinţa de intensitate se
caracterizează prin procesul de formaţie a individualităţii etnice şi prin atracţia
diferitelor fragmente ale neamului nostru unele către altele pentru a închega
unitatea naţională. Tendinţa de expansiune e afirmarea personalităţii religioase a
poporului nostru în voinţa de a respira în largul ecumenic al ortodoxiei. În
virtutea intensităţii, neamurile ortodoxe se deosebesc prin individualităţile lor
etnice; în virtutea expansiunii se armonizează prin personalităţile lor religioase
pe planul superior al spiritualităţii ecumenice50”. Aşadar, etnia reprezintă factorul
natural, care tinde să închidă şi să stabilizeze identitatea unei naţiuni, oferind în
acelaşi timp criteriul pentru diferenţierea naţiunilor, pe când religia este factorul
deschis care integrează o naţiune într-un concert ecumenic, în virtutea
comunităţii de credinţă. După cum în Hristos cele două naturi distincte, umană şi
divină, se unesc fără a se contopi, la fel şi ortodoxia „distinge unităţile naturale
ale vieţii [pentru] a le uni pe planul spiritual ecumenic51”. În istorie, raportul
dintre naţiune şi credinţă este un raport de tip divino-uman: „ortodoxie şi
românism sunt date împreună, în fuziune teandrică, de istoria neamului
nostru52”.

După cum observăm, la Nichifor Crainic naturalul şi spiritualul sunt două
domenii distincte, care se raportează unul la altul, după modelul întrupării
hristice. Acesta este motivul pentru care factorul etnic nu este determinant
pentru identitatea religioasă, iar convertirile sunt oricând posibile, indiferent de
etnie. Tocmai de aceea N. Crainic este adeptul convertirii evreilor la creştinism, şi
consideră interzicerea acestui lucru ca pe ceva profund necreştin: „A interzice
evreilor botezul sau a li-l contesta principial e un lucru necreştin. Iisus Hristos s-a
născut, s-a crucificat şi a înviat pentru mântuirea tuturor neamurilor pământului,
pentru mântuirea omenirii întregi. Nu există rasă incompatibilă cu harul

49 Ibidem, p. 50.
50 Ibidem, p. 120.
51 Ibidem, pp. 120-121.
52 Ibidem, p. 125.
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dumnezeiesc al botezului creştin53”. Aşadar, după cum observăm, la N. Crainic nu
avem de-a face cu definirea identităţii religioase prin prisma etnicului şi nici cu
ideologizarea religiei prin naturalizarea credinţei. Totuşi, despre ideologizare
putem vorbi şi în cazul său, doar că aceasta nu va fi produsă de factorul etnic, ci
de ponderea semnificativă antisemitismului în discursul său.

Spre deosebire de antisemitismul lui M. Eminescu care este unul social şi
economic, sau de cel al lui Nae Ionescu care este unul metafizico-religios,
antisemitismul lui N. Crainic este unul profund religios54. N. Crainic identifică
rădăcinile religiei rabinice şi a interpretărilor talmudice ale Vechiului Testament
în ura evreilor faţă de Hristos: „cum religiunea mozaică încetase să mai aibă
vreun rost [o dată cu venirea lui Hristos], rabinii au trebuit să interpreteze
caricatural profeţiile mesianice, tăgăduind pe Iisus Hristos şi născocind speranţa
unui alt Mesia, nu pentru toate neamurile, ci proprietatea exclusivă a evreilor.
Această răstălmăcire diabolică a Vechiului Testament a dat religiunea talmudică
de azi55”. În această ură atavică a evreilor faţă de creştinism găsim motivele
pentru care aceştia au luptat de-a lungul timpului împotriva civilizaţiei creştine a
Europei, începând să aibă câştig de cauză abia în perioada modernă, prin
răspândirea spiritului liberal şi individualist, a masoneriei sau a ateismului
socialist.

Pornind de la teoretizarea naţionalismului creştin a medicului Nicolae
Paulescu, Nichifor Crainic aşează ideologiile moderne, liberale, democrate sau
comuniste, în antiteză cu naţionalismul îmbrăcat în haină creştină. Pentru
Paulescu, comunităţile umane se bazează, asemeni tuturor vieţuitoarelor, pe
instincte. Instinctul unei fiinţe nu este altceva decât manifestarea vocii divinităţii
în fiinţa respectivă56, iar patima este pervertirea instinctului respectiv prin
intermediul voluptăţii care, în loc de mijloc al instinctului, se transformă în
scop57. Dacă în cazul vieţuitoarelor instinctele primare sunt cel de apărare, hrană,
şi reproducere, societatea se bazează în principiu pe două instincte: instinctul
familial – format din tendinţa de dominare a tatălui şi de supunere a fiului – şi
instinctul de proprietate. Pe baza acestor instincte funcţionează orice comunitate,
începând cu familia şi continuând cu tribul sau naţiunea. Naţionalismul este
forma mai largă a comunităţii familiale sau tribale şi de aceea are la bază „un
instinct natural de iubire, înrădăcinat în fiinţa omenească. Înainte de a căpăta
strălucirea conştientă a unei spiritualităţi etnice, el apare concretizat ca o
puternică realitate biologică58”. Deci realitatea biologică a naţionalismului e dată
de instinctul natural care stă la baza sa, iar dimensiunea spirituală de faptul că
aceste instincte, nepervertite, nu sunt altceva decât voci ale divinităţii. În acest fel
ia naştere conceptul naţionalismului creştin, care nu este altceva decât
transfigurarea naţionalismului biologic „din iubire socială naturală în iubire

53 Ibidem, p. 146.
54 N. Crainic condamnă de exemplu antisemitismul hitlerist deoarece are rădăcini rasiale, şi

consideră ideologia hitleristă un fals rezultat al amestecului dintre politică şi religie (Cf. eseului
„Rasă şi religiune”, în Puncte cardinale în haos, Ed. Albatros, Bucureşti, 1998, p. 101-119);

55 N. Crainic, Ortodoxie şi etnocraţie, p. 140.
56 Ibidem, p. 130.
57 Ibidem, p. 131.
58 Ibidem, p. 132.
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socială supranaturală, fundată în credinţa religioasă59”. Astfel, „creştinismul
înnobilează şi sfinţeşte naţionalismul60”.

Numai că, după cum în cazul indivizilor există pervertiri ale instinctelor, la
fel apar pervertiri şi în cazul comunităţilor. Pervertirea instinctului de proprietate
e „reprezentată în cele trei sisteme politice care au anarhizat lumea modernă:
liberalismul, socialismul şi bolşevismul61”, acestea abuzând de proprietate prin
exces sau prin lipsă, iar pervertirea instinctului de dominaţie, „al cărui izvor e
orgoliul luciferic, [se întrupează] în duel, în lux, în modă, în abuzul de putere, în
tiranie, în demagogie, şi mai cu seamă în tendinţa de dominaţie universală
specifică iudaismului.62” Aşadar aproape întreaga modernitate politică este citită
de N. Crainic prin prisma pervertirii acestor instincte sociale, pervertire izvorâtă
din setea de revanşă a evreilor faţă de civilizaţia creştină. Din punctul de vedere al
lui Crainic, războiul care străbate Europa epocii nu este unul social sau ideologic,
ci este un război religios: este „războiul Talmudului împotriva Evangheliei lui
Iisus Hristos63”. În această cheie interpretează Crainic războiul civil din Spania,
sau condamnarea credincioşilor ortodocşi în Uniunea Sovietică de către
comuniştii atei.

Dar conflictul nu este doar unul european, el traversează şi societatea
noastră. El se regăseşte la nivelul societăţii româneşti prin ruptura existentă între
clasa conducătoare, occidentalizată, şi păturile de jos care păstrează formele
tradiţionale de solidaritate. Acesta este motivul pentru care conducătorii,
înstrăinaţi de popor, îl exploatează în scopul propriului lor beneficiu.
„Individualismul imoral de sus îşi are cauza în influenţa unor ideologii străine de
spiritul creştin. În măsura în care s-a decreştinat, pătura noastră conducătoare a
devenit mai individualistă, mai egoistă şi mai cu poftă de a exploata pe cei de jos.
Ea nu mai trăieşte în solidaritatea spirituală a neamului64”.

Conflictul existent în societatea românească se poate traduce pe scurt printr-
o serie de dihotomii: conducători versus popor, stat versus neam, democraţie
versus naţionalism, modernism versus creştinism etc. Aceste falii arată cauza
deficienţelor din societatea românească. Pentru a redresa aceste deficienţe
trebuie eliminate influenţele străine şi cultivat spiritul naţionalist, trebuie cultivat
consensul naţional împotriva disputei democratice, solidaritatea creştină
împotriva moravurilor individualiste şi statul etnocratic împotriva statului
democratic. Iar lupta împotriva influenţelor exterioare, liberale, masonice sau
socialiste, nu se poate face decât prin întărirea creştinismului local: „afirmarea
ideii creştine în lupta politică de azi e o necesitate atât pentru viaţa neamului
nostru, cât şi pentru viaţa statului nostru naţional. Din moment ce adversarii
naţionalismului sunt demomasoneria şi marxismul, amândouă aceste curente
înfăţişând ideologia ateistă şi acţiunea violentă de ateizare a popoarelor, şi
lucrând în spiritul negativ al urii talmudice, lupta împotriva acestor monştri

59 Ibidem, p. 136.
60 Idem.
61 Ibidem, p. 133.
62 Ibidem, p. 134.
63 Ibidem, p. 143.
64 Ibidem, p. 149.
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impune de la sine afirmaţia ideii creştine65”.
În concluzie, politica statului român trebuie să fie o politică creştină:

„Naţionalismul, ca formă militantă a solidarităţii etnice, se integrează firesc în
Biserică, prin aderenţa la idealul ei de viaţă. Această aderenţă îl obligă să aducă în
politică o mentalitate creştină. Iar mentalitate creştină transpusă în acţiune
politică înseamnă: Legea lui Hristos, legea statului!66”

„Legea lui Hristos, legea statului” este de altfel primul principiu cu care
începe Programul statului etnocratic67, program pe care N. Crainic a vrut să-l
impună Partidului Naţional Creştin, înfiinţat de el împreună cu Octavian Goga şi
A. C. Cuza68. Or, prin enunţarea acestui principiu în proiectul său, Nichifor
Crainic nu face decât să echivaleze legea religioasă cu legea politică. Astfel, chiar
dacă în primă instanţă Crainic face deosebirea între domeniul natural şi cel
supranatural, între domeniul politicii şi cel al spiritului, prin această încercare de
aplicare a unui ideal religios în legislaţia unui stat observăm că mentorul Gândirii
identifică cele două domenii pe care iniţial le separase. În acest caz nu mai putem
vorbi despre unirea distinctă a celor două domenii după modelul hristic al
întrupării, ci de contopirea lor într-o singură lege. Astfel, deşi N. Crainic era
conştient de diferenţa ireductibilă dintre ele, în cele din urmă, din dorinţa de a
elimina influenţele occidentale din societatea românească, considerate influenţe
iudaice anticreştine, ajunge, prin contopirea celor două legi, să politizeze religia,
transformând-o în ideologie.

Dumitru Stăniloae
Socotit de unii drept cel mai mare teolog român din secolul al XX-lea, preot

şi profesor, Dumitru Stăniloae este un alt intelectual important preocupat de
tema relaţiei dintre naţiune şi credinţă. Într-o culegere de studii şi articole
publicate postum, cu titlul sugestiv Naţiune şi creştinism, Stăniloae are o serie de
articole elogioase la adresa ideilor politice şi a proiectului etnocratic al lui
Nichifor Crainic. Pentru Stăniloae, Nichifor Crainic este un „atlet al
naţionalismului creştin69”, fiind unul dintre puţinii „cugetători politici de marcă
pe care i-am avut70”, iar proiectul statului etnocratic este „cel mai realist şi cel mai
generos sistem politic71”. La întrebarea referitoare la rolul ortodoxiei în cadrul
statului etnocratic, Stăniloae este de acord cu perspectiva lui Crainic conform
căreia „etnocraţia derivă din solidarismul românesc de esenţă ortodoxă72”.

Stăniloae este evident preocupat şi de tipul de legătură ce există între
ortodoxie şi românism. În momentul polemicii dintre Nae Ionescu şi Iosif Frollo,
redactorul Telagrafului Român intervine luând partea filosofului român şi
acuzându-l pe interlocutorul acestuia de un „viciu congenital al cugetării

65 Ibidem, p. 148.
66 Ibidem, p. 151.
67 Vezi „Programul statului etnocratic” în N. Crainic, Ortodoxie şi etnocraţie, p. 145.
68 Cf. Z. Ornea, Anii treizeci. Extrema dreaptă românească, Ed. Fundaţiei Culturale Române,

Bucureşti, 1995, p. 256.
69 Dumitru Stăniloae, Naţiune şi creştinism, Ed. Elion, Bucureşti, 2004, p. 33.
70 Ibidem, p. 35.
71 Idem.
72 Ibidem, p. 63.
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catolice73” care, prin teoria silogismelor pe care o expune, credibilă pentru naivi,
nu dă dovadă decât de „şmecherie74”. Stăniloae nu este de acord cu I. Frollo care
face distincţia între aspectele „esenţiale” ale identităţii, pe care în cazul etniei le
socoteşte a fi locul de naştere şi limba vorbită, şi aspectele „integrante”, printre
care se numără şi religia. El consideră, asemeni lui Nae Ionescu, că şi religia este
un aspect esenţial al identităţii etnice, căci „nota esenţială a sufletului unui popor
nu va fi în afară şi deosebită de modul lui de cugetare, de simţire, de trăire a
divinităţii, de datini etc.75” Stăniloae nu sesizează că diferenţa dintre perspectivele
celor doi polemişti nu e dată de felul în care argumentează fiecare, ci de premizele
diferite de la care pleacă, căci, după cum am văzut, pentru I. Frollo credinţa e o
chestiune de voinţă, pe când pentru Nae Ionescu e asimilabilă unui fenomen
natural.

Fără să traseze o identitate univocă între religie şi etnie, Stăniloae consideră
totuşi că cele două dimensiuni se completează reciproc într-un mod necesar. Într-
un articol publicat în 1934, D. Stăniloae încearcă să precizeze această relaţie prin
elaborarea unei teologii a naţiunii76. Din această perspectivă, naţiunile sunt
arhetipuri divine, care există în Dumnezeu chiar dinaintea creaţiei: „La baza
fiecărui tip naţional, acţionează un model dumnezeiesc etern, pe care acea
naţiune are să-l realizeze şi în sine cât mai deplin77”. Acesta este motivul pentru
care atributul naţional este un atribut esenţial al fiecărui individ, în lipsa căruia
nici măcar umanitatea individului nu ar mai putea exista: „Umanul există numai
în formă naţională, colorat naţional, determinat naţional, aşa cum există numai
determinat individual. Nu se pot extrage la un individ sau la o naţiune
determinantele individuale sau naţionale, pentru a lăsa umanul pur. Ar însemna
să distrugi însuşi umanul78”.

Pe lângă această perspectivă ontologică asupra naţiunii, Stăniloae consideră
că prin spiritul de comunitate ce străbate ortodoxia, aceasta este superioară atât
catolicismului, care are o organizare centralistă şi abstractă, cât şi
protestantismului, care priveşte individul izolat de comunitatea în care trăieşte.
Viaţa în comunitate este deci motivul pentru care naţionalismul autentic ajunge
să se împlinească în ortodoxie: „creştinismul n-a venit să se opună tendinţelor
celor mai fireşti de comuniune, concretizărilor celor mai profunde ale acestor
tendinţe, n-a venit să înăbuşe natura, să o facă să caute alte forme de comuniune,
mai puţin fireşti, ci să intensifice, să înalţe, să desăvârşească formele naturale ale
relaţiilor omeneşti79”.

D. Stăniloae ţine de asemenea să sublinieze şi importanţa factorului religios
pentru noul naţionalism, care este naţionalismul religios. Spre deosebire de
naţionalismul secolului al XIX-lea, animat doar de „libertate ca supremul ideal

73 Ibidem, p. 15.
74 Idem.
75 Ibidem, p. 16.
76 Vezi D. Stăniloae, „Scurtă interpretare teologică a naţiunii” în Costion Nicolescu, Teologul

în cetate. Părintele Stăniloae şi aria politicii, Ed. Christiana, Bucureşti, 2003, p. 97-101.
77 Ibidem, p. 99.
78 Ibidem, p. 100.
79 D. Stăniloae, Naţiune şi creştinism, p. 118;
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naţional80”, naţionalismul secolului al XX-lea înţelege dimensiunea religioasă şi
metafizică care aparţine fiecărui neam: „Naţionalismul de azi vorbeşte de
Dumnezeu, ca ziditor al neamului din care faci parte şi ca ajutător în dezvoltarea
tipului de spiritualitate cu care l-a înzestrat81”. Deci, dimensiunea religioasă este
esenţială pentru naţionalismul contemporan. Acesta este motivul pentru care
Biserica trebuie să adere la acest tip de mişcare politică, iar „preoţimea e datoare
să ajute din toate puterile mişcarea naţionalistă creştină, combătând ideile
materialiste, atee şi internaţionaliste ale stângii82”. Prin tendinţa modernă, care
transformă şi reduce politica la o îndeletnicire imanentă şi tehnicizată, Stăniloae
vede o ruptură cu tradiţia. De aceea, tendinţa noului naţionalism de a reintroduce
„elementul religios şi mitul în politică83” este văzută ca o încercare de o
reînnodare cu tradiţia. Şi, dintre toate mişcările politice active în perioada
respectivă, Stăniloae consideră că Mişcarea Legionară este cea căreia îi revine
această nobilă sarcină: „De aceea reuşeşte azi atât de admirabil Legiunea să ne
salveze din dezagregare şi să ne ridice la starea înălţătoare a unei naţiuni: pentru
că operează cu elementul religios84”.

Concluzii
După cum observăm, începând cu a doua jumătate a secolului al XIX-lea,

când modernizarea îşi face simţite efectele în spaţiul românesc, discursul religios
nu numai că nu se separă de discursul politic, după modelul occidental, ci,
dimpotrivă, contribuie în mod decisiv la elaborarea discursului politic, în special
a ideologiei naţionaliste. Tendinţa de evaluare a influenţei religioase prin prisma
efectului politic am văzut că este prezentă devreme, la unul din pionierii acestui
tip de discurs, Episcopul Melchidesec Ştefănescu. Apoi, la Mihai Eminescu,
ideolog naţionalist şi conservator, naţiunea trece înaintea religiei, chiar şi atunci
când este vorba de identitatea religioasă.

Trecând la perioada interbelică, în momentul în care reacţiile interne ale
discursului critic faţă de precara modernizare pe care societatea românească o
reuşise până atunci se radicalizează, discursul religios îşi asumă tot mai mult o
dimensiune politică. Or, prin această apropiere şi îmbinare între politic şi religios
se ajunge în cele din urmă la o intervertire a rolurilor, astfel încât politica capătă o
dimensiune religioasă, iar religiosul capătă o dimensiune ideologică. Am văzut
cum în cazul lui Nae Ionescu această ideologizare a discursului religios se
produce prin trasarea unei similarităţi între religie şi fenomenele naturale.
Nichifor Crainic face diferenţa între credinţă şi domeniul naturii, însă el atribuie
religiei rabinice un atavism anti-creştin, motiv pentru care identifică orice
ideologie modernă cu victoria influenţei iudaice în lume. Din acest motiv, orice
influenţă modernă din societatea românească, ce vine în răspărul societăţii
tradiţionale pe care N. Crainic o asimilează lumii creştine, este rezultatul unei
influenţe iudaice. Singura modalitate a românilor de a se opune influenţei

80 Ibidem, p. 45.
81 Idem.
82 Idem.
83 Ibidem, p. 130.
84 Ibidem, p. 120.
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destructurante a evreilor este dată de alianţa simbiotică dintre naţionalism şi
creştinism. În felul acesta N. Crainic ajunge să identifice legea statului cu legea
religioasă şi, la limită, religia cu politica.

Dumitru Stăniloae, chiar dacă admirator al gândirii lui N. Crainic, nu preia
diatribele antisemite ale acestuia. El nici nu aseamănă credinţa cu un fenomen
natural, precum Nae Ionescu, chiar dacă în polemica pe care profesorul o are cu
Iosif Frollo este de partea sa. D. Stăniloae are pretenţia de a construi o teologie a
naţiunii, prin intermediul căreia identifică o afinitate specială între ortodoxie şi
ideea de naţiune, afinitate care nu există în cadrul catolicismului sau a
protestantismului. El consideră că naţionalismul secolului al XX-lea este superior
din punct de vedere politic naţionalismului secolului trecut, tocmai datorită
faptului că include în discursul său elementul religios. Iar dintre mişcările politice
de pe scena publică din România interbelică, D. Stăniloae, la fel ca şi antecesorii
săi, găseşte, deloc întâmplător, o afinitate specială între acest naţionalism religios
şi Mişcarea Legionară.

Observăm astfel cum alianţa dintre religie şi politică care se produce o dată
cu modernizarea României este folosită în cele din urmă tocmai pentru a critica
modernitatea al cărei produs este. Căci, deşi produs al epocii moderne, acest
discurs include o dimensiune profund anti-modernă. Pe de altă parte, în
interiorul acestui tip de discurs, se insinuează mecanisme care tind să
ideologizeze discursul religios, transformându-l în discurs politic. Scopul acestui
studiu a fost tocmai acela de a demasca construcţia acestor mecanisme care, la
limită, pot folosi discursul religios pentru a-l transforma într-o ideologie extremă.
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Abstract: The paper starts with the finding that the idea of double,
perhaps the most important of Dostoevsky's work, is that who turns the writer
into a real artist. Lev Shestov claims that Dostoevsky's work is divided into two
major periods that have almost nothing in common. In this study, the author
brings strong arguments that contradict the view expressed by Russian
philosopher. The final analysis is focused on the underground, a concept which
describes the ontological ambivalence of Dostoevsky’s heroes.

Keywords: the idea of double, a philosophy of fantastic, self, the
conscience, underground.

1. Dublul – un roman nereuşit
În Jurnalul de scriitor din anul 1877, la mai bine de trei decenii de la apariţie

(1845), Dostoievski îşi aminteşte cu nostalgie ce a însemnat pentru el publicarea
primului roman, Oameni sărmani. În ciuda anumitor critici care i-au fost aduse,
el a fost primit cu un val de entuziasm chiar şi de către exigentul critic literar
Belinski. Cu toţi credeau că se născuse un nou Gogol, dacă nu chiar un scriitor şi
mai profund decât autorul Sufletelor moarte.

În schimb, cel de-al doilea roman, aşteptat cu foarte multă nerăbdare de
toată lumea, i-a dezamăgit nu numai pe cititori, ci chiar şi pe autor, care la
început se declarase de-a dreptul entuziasmat de evoluţia lui. În general, după
apariţia lui, scriitorul rus a fost destul de aspru în aprecierile sale la adresa
Dublului, pe care l-a calificat drept un roman nereuşit, deşi ideea care a stat la
baza lui a fost profundă şi originală. S-ar zice că pe Dostoievski ajuns la
maturitate nu-l mai leagă nimic de această operă în afară de amintirea anilor în
care era tânăr şi plin de un elan poetic fără margini. Dublul avea să rămână în
conştiinţa creatorului său, în mod esenţial, o operă eşuată.

Şi totuşi, de-a lungul elaborării romanului, Dostoievski este încredinţat şi îi
mărturiseşte această convingere şi fratelui său că lucrează la cea mai bună dintre
cărţile sale, aşteptând din partea celorlalţi aceeaşi recunoaştere. „Goliadkin e de
zece ori superior Oamenilor sărmani. Ai noştri spun că după Suflete moarte n-a
mai apărut în Rusia nimic asemănător, că este o operă genială, şi tot felul de
lucruri de soiul acestora! Cu ce speranţe mă privesc toţi! Într-adevăr, Goliadkin
mi-a reuşit cum nu se poate mai bine. Ţie o să-ţi placă grozav! O să-ţi placă mai
mult decât Suflete moarte, sunt convins!”1

Toate aceste semne de exclamaţie prezente în scrisoare exprimă un singur

 Lect. univ. dr.,- Academia de Studii Economice, Bucureşti.
1 Dostoievski, Opere, Vol. 1, p. 561-562.
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lucru: credinţa lui Dostoievski că Dublul va fi cel mai bun roman rus scris până
atunci. Goliadkin, personajul central al Dublului, se configura în mintea
scriitorului ca o adevărată revelaţie, el va avea forţa necesară de a-l detrona pe
Cicikov, personajul gogolian care deţinea supremaţia în rândul preferinţelor
tinerilor din acea vreme. Chiar dacă nu totul este inedit în figura lui, modul în
care autorul a descris evoluţia sa sufletească, îndrăzneala lui stranie şi distructivă
de a se concepe ca fiind neidentic cu sine, capabil de a se proiecta în afară şi de a
se recrea în mod obiectiv trebuia să provoace o adevărată revoluţie în literatura
rusă a secolului al XIX-lea.

Împletirea laturilor obiectivă şi subiectivă realizată de dedublarea lui
Goliadkin, iată miza cu care este investit acest roman de către Dostoievski; prin
urmare dublul nu este un simplu alter-ego, o altă faţă a aceluiaşi eu, ci el este în
mod real o altă fiinţă, o copie legată cu fire nevăzute de original.

Această idee a dedublării, poate cea mai importantă din opera lui
Dostoievski, este aceea care-l transformă pe scriitor într-un adevărat artist. Ceea
ce nu dau semne să înţeleagă contemporanii săi este faptul că primul lui roman,
Oameni sărmani, nu reprezintă o cale poetică cu adevărat autentică; dacă ar fi
continuat pe aceeaşi linie deschisă de prima sa carte, stilul său ar fi alunecat spre
un realism de tip gazetăresc şi poate ar fi devenit un cronicar al suferinţelor
omeneşti, un profet social, dar nicidecum un mare artist. Dar Dostoievski n-a vrut
să repete greşeala lui Gogol. De fapt, romanul Dublul este prima sa încercare de a
se sustrage timpului, epocii sale şi de a depăşi astfel faza primară a descrierii
plină de compasiune a unor oameni năpăstuiţi. Zugrăvirea predilectă, obsesivă a
idealurilor umanitariste, progresiste care transpar în Oameni sărmani sunt o cale
sigură spre sterilitate artistică. Dostoievski a înţeles repede acest lucru şi şi-a
orientat viziunea într-o altă direcţie.

Odată cu acest al doilea roman avea să fie fondată o adevărată filosofie a
fantasticului, filosofie care va genera toate romanele mari de mai târziu. Dublul e
un punct de plecare, căci e legat indestructibil de originea ideii care avea să-l
preocupe pe scriitor tot restul vieţii. Departe de a fi o operă desprinsă de creatorul
ei şi mai ales de romanele scrise mult timp după aceea şi care l-au consacrat drept
„autor tragic”, el e mai degrabă un precursor al acestora, jucând un rol
anticipator, de deschidere spre ceea ce avea să vină. Acest roman conţine o
profunzime nebănuită; autorul lui ştia asta şi din acest motiv nu ezită să-l
numească pe Goliadkin, într-o altă scrisoare către fratele său, Mihail, drept „chef-
d`oeuvre al meu”2. Cu toate acestea, aşa cum am mai spus, micul roman
subintitulat „poem petersburghez” a fost primit cu multă răceală.

Şi totuşi, ceea ce este straniu atunci când ne abatem atenţia asupra
reproşurilor adresate Dublului priveşte poziţiile divergente din care vine această
critică.

Adepţii curentului „umanitarist”, cei care, potrivit sintagmei lui Şestov, şi-au
făcut un ideal din a-l considera drept frate chiar şi pe cel mai oropsit de soartă, pe
ultimul dintre oameni din pricină că este om şi trebuie considerat fiinţă umană –
este vorba în principal de cei grupaţi în jurul criticului literar Belinski, grup la

2 Ibid., p. 562.
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care a aderat în tinereţe şi Dostoievski – au văzut în acest roman o încercare
neizbutită unui tânăr scriitor, de altfel destul de talentat, dar căruia talentul i-a
jucat feste. Ceea ce trebuie spus de la bun început este aversiunea pe care adepţii
grupului Belinski au simţit-o faţă de latura fantastică, sumbră, pe alocuri
speculativă atât a acestui roman, cât şi a povestirii următoare, Gazda. A te dedica
zugrăvirii vieţii omului simplu, fie el mujic sau umil funcţionar, fraternităţii
dintre oameni, iată care trebuia să fie scopul suprem al artistului şi tendinţa lui
Dostoievski este de a devia de la acest ideal. El pare aplecat mai degrabă spre
analiza fenomenelor aberante, a halucinaţiilor, pierderii măsurii şi contactului cu
realitatea, iar Belinski îi reproşează stilul său excesiv care nu e decât un semn al
dorinţei lui nemăsurate de a captiva cititorii, de a-i fascina fără să-şi propună să
le releve acestora adevărul. Prin urmare despărţirea criticului de mai tânărul său
confrate ne apare ca o diferenţă de viziune, este urmarea unor moduri diferite de
a concepe opera de artă.

2. Lev Şestov
Dar, în mod straniu, nici cei ce s-au simţit atraşi de latura întunecată a

romanelor lui Dostoievski, ironizând fără reţinere curentul umanitarist rus, n-au
acordat un mare interes Dublului. În puţinele cuvinte pe care Şestov le acordă
acestei creaţii dostoievskiene, el este privit ca o continuare lipsită de strălucire a
romanului de debut care, nereuşind să iasă din tiparul comun, merge pe aceeaşi
linie a reprimării exceselor şi a pacificării dintre oameni/eliminării conflictelor.
Arta lui Dostoievski, continuă şi aici să îndeplinească o funcţie modelatoare şi
care aplatizează diferenţele dintre oameni. În continuare Şestov susţine că
universul lui Goliadkin este pe de-a-ntregul diferit de cel al omului din subterană
şi orice încercare de a le apropia e sortită să eşueze.

Opera lui Dostoievski, spune el, este împărţită în două mari perioade care nu
au aproape nimic în comun, prima întinzându-se de la anul debutului literar până
la Amintiri din casa morţilor, iar cealaltă cuprinzând toate creaţiile „mari” şi care
se deschide cu Însemnări din subterană. Astfel, în cea dintâi fază a creaţiei,
Feodor Mihailovici se manifestă ca un fervent discipol al lui Gogol, tot ceea ce
publică nefiind altceva decât replici date faimoaselor povestiri ale acestuia:
Mantaua, Jurnalul unui nebun, Nasul etc. şi romanului Suflete moarte sau
exerciţii de formare a unui stil care va erupe o dată cu Însemnările... Şestov
formulează chiar şi o sentinţă plină de exigenţă: „Cititorul n-ar fi pierdut,
probabil, mare lucru, dacă primele nuvele ale lui Dostoievski n-ar fi văzut lumina
tiparului”. „Scriitorul însă, adaugă Şestov, avea nevoie de ele, întrucât el s-a
exersat astfel în folosirea tonurilor sumbre, a unor tablouri lugubre şi
apăsătoare”3.

Conchidem, prin urmare, că apariţia Dublului nu trebuie privită ca un
eveniment în sine pentru noi, cititorii, care ne putem dispensa fără grijă de acest
roman, ci ea are o semnificaţie aparte doar pentru autorul novice care avea nevoie
să ardă în sine această etapă naivă, dar totuşi necesară a carierei lui de scriitor. Şi
totuşi, urmând argumentele lui Şestov, putem să punem întrebarea: ce pierdem şi

3 Lev Şestov, Filosofia tragediei, pp. 169
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ce câştigăm citind sau recitind această carte?
Nu este de ajuns observaţia conform căreia Dublul ar continua efortul lui

Dostoievski de a descrie viaţa „oamenilor sărmani”, a bătuţilor de soartă cărora li
s-au frânt până şi aripile. În rolul asumat de scriitor de a reliefa cu grijă şi emoţie
caracterele oamenilor mărunţi s-a produs o fisură; relaţia cu acest nou personaj,
atât de straniu, este mai puţin patetică şi mult mai misterioasă decât lasă să se
vadă la prima privire şi poate că senzaţia de nereuşită artistică pe care a provocat-
o acest roman provine tocmai din necomunicarea care există între autor şi
personajul creat de el.

S-ar părea că Goliadkin se dezice mereu de Dostoievski, sustrăgându-se
preciziei cu care acesta vrea să-l descrie, să-i redea emoţiile, mişcările interioare.
Era pentru prima dată când i se întâmpla lui Dostoievski ca un personaj creat de
el să i se împotrivească într-un mod atât de hotărât, dar nu va fi nici pe departe şi
ultima; mai târziu, Ippolit Terentiev se va distanţa deasemenea şi va refuza orice
constrângere venită din partea autorului; s-ar zice că singura concesie pe care
Ippolit pare dispus s-o facă este faimoasa Confesiune, ce reprezintă fără-ndoială
centrul romanului Idiotul, un roman considerat deasemenea nereuşit.

Grijii speciale a autorului de a-l surprinde în lumina sa proprie şi de a-l sili
să-şi descopere sufletul în faţa cititorilor, Goliadkin îi opune o încăpâţânare rece
care derivă parcă din însăşi ideea care l-a generat; el pare înconjurat de o taină
întrucât ideea dublului este o taină. Şi nu putem fi decât uimiţi că Şestov, care a
ţinut cu obstinaţie să releve tragismul operei lui Dostoievski, nu vede faptul că
Goliadkin este primul personaj al acestei opere care poartă, într-un mod destul de
confuz, neclar, e drept, semnele inconfundabile ale subteranei.

Pe cale de consecinţă, în ciuda afirmaţiilor lui Şestov, putem afirma că
Goliadkin inaugurează de fapt lumea subteranei.

3. Subterana
De obicei, această sintagmă este folosită fără a se încerca să i se dea şi o

definiţie care să fie cât de cât riguroasă. Poate din pricina faptului că, odată ajunşi
în pragul ei ne cufundăm tot mai adânc într-o nebuloasă, simţim că solul pe care
călcăm devine asemeni nisipurilor mişcătoare, a fost evitată o conceptualizare a
acestei lumi dostoievskiene. De altfel, ea s-ar dovedi iremediabil incompletă. Deşi
este evident că subterana se sustrage oricărei definiţii stricte, totuşi putem
încerca, în ciuda riscurilor imense pe care le presupune această tentativă, să
găsim un element comun, ceva care adună laolaltă manifestările diverse ale ei şi
care dă astfel unitate operei create de Dostoievski.

Prin subterană înţelegem acel mod special de a fi al anumitor eroi
dostoievskieni de a nega evidenţa raţională, depersonalizată pentru a găsi
îndărătul acesteia o altă lume, care să-i integreze mai profund, mai intim. Atenţia
acestora este concentrată în permanenţă în spatele suprafeţelor, al realităţii, de
aici rezultând şi tendinţa lor permanentă de a se ascunde, de a nu sta direct în
faţa luminii, ci de a se afunda tot mai mult de parcă s-ar îngropa de bunăvoie, iar
toate acestea nu sunt urmărite decât cu un singur scop: accesul la o altă realitate,
mai potrivită felului de a fi al fiinţei umane.

Iar această realitate profundă este eul, conştiinţa, în numele căreia ei jertfesc
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până la urmă totul. La orizontul raţiunii stă conştiinţa care semnifică acel dincolo
întors spre interior şi care, spre deosebire de raţiune, nu îndeamnă niciodată la
prudenţă, nici nu stopează elanul sufletului, ci dimpotrivă, îl împinge spre exces,
îl forţează aproape să tindă mereu, fără încetare, spre un dincolo imaterial. Astfel,
conştiinţa umană este mai presus decât raţiunea, căci ea nu poate fi îngrădită, nu
poate fi limitată în nici-un fel.

Subterana este o teorie a hybris-ului, ea vizează în mod direct problema
limitei, constituindu-se într-o interogaţie majoră cu privire la libertatea fiinţei
umane. Omul subteranei manifestă un refuz nedefinit de a se fixa, având
predilecţie pentru formele în mişcare, pentru viaţa înţeleasă drept o căutare
permanentă, neobosită. În acest sens, teza centrală pare a fi aceasta: „omul este o
fiinţă nesocotită şi condamnabilă; lui, [asemeni, n.n.] jucătorilor de şah, îi place
numai procesul tinderii spre ţel, nu şi ţelul însuşi ... cu alte cuvinte, ţelul ţelurilor
este viaţa însăşi şi nu ţelul propriu-zis, care, desigur, nu trebuie să fie altceva
decât vreun doi ori doi fac patru, adică o formulă; dar, domnilor, doi ori doi fac
patru nu mai e viaţă, ci începutul morţii”4. Eroii dostoievskieni admit că omul are
capacitatea de a depăşi tot ceea ce-l înconjoară, că el nu trebuie să devină un
supus docil al lumii exterioare. Raţiunea, a cărei caracteristică este aceea de a se
exprima succint, în formule de tip matematic, are tendinţa de a fi supusă, rigidă şi
de a se înclina în faţa evidenţei, în timp ce omul care îşi urmează propria
conştiinţă nu-şi poate stăpâni imboldul de a scoate limba în faţa edificiilor clădite
de raţiune, oricât de perfecte ar părea acestea.

Felul de a fi al omului subteranei nu-i dă voie acestuia să accepte în mod
pasiv, fără nici-o opoziţie, ceea ce-i dictează raţiunea, indiferent dacă ea este
singura cale care duce la prosperitatea sa. Inima lui simte nevoia să se opună
chiar şi faţă de ceea ce l-ar putea face fericit, dacă astfel ar fi nevoit să-şi
abandoneze libertatea. Persistând în a trăi sub influenţa dominatoare a raţiunii,
omul se trezeşte străin de sine, rupt de omenescul din care ar fi trebuit să facă
parte şi astfel el nu devine decât o rotiţă a unei imense maşinării care l-a acaparat
cu totul. Oamenii trăiesc ignorând însă viaţa, ei trec cu vederea tot ceea ce e mai
important şi se abandonează uitării de sine, preocupărilor legate de confort şi de
un trai bun. Ei sunt deposedaţi de omenesc şi acaparaţi, fără ca măcar să ştie, de
acest mecanism monstruos.

În ciuda a ceea ce se crede de obicei, subterana este marcată de un profund
umanism; ea nu este nici pe departe o negare a umanităţii, ci dimpotrivă, trebuie
să fie asimilată unei încercări de redescoperire a profunzimilor fiinţei umane, a
condiţiei umane în general. Ea este o artă de a trăi înăuntrul umanului, o cale de
a-ţi duce viaţa conform cu propria-ţi fire şi nu în funcţie de convenţiile stabilite de
o majoritate impersonală. De aici şi dificultatea acestui demers care cere
exteriorului să se supună cerinţelor interiorului şi asupra căruia pare să planeze
în permanenţă conştiinţa eşecului.

Conştiinţă a protestului, refuz al docilităţii - aceasta este experienţa majoră a
subteranei, la care se adaugă nevoia de autenticitate, de adevărul care este
obţinut în ultimă ipostază în dauna logicii stricte.

4 Dostoievski, Opere, Vol. 4, p. 121-122.
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Romanul Dublul este o componentă determinantă a lungului traseu pe care-l
are de făcut eroul subteranei. El îndeplineşte în plus şi rolul de deschizător de
drum, de origine a unei idei care va trece prin multe metamorfoze, în aşa fel încât
va deveni ulterior de nerecunoscut. Această carte constituie o dovadă a faptului că
Dostoievski a stabilit încă de timpuriu care avea să fie destinul său artistic, ca un
presentiment obscur al străvechiului amor fati. De-a lungul acestui mic roman se
prefigurează câteva din temele majore ale creaţiei dostoievskiene – ideea dublilor
şi a raporturilor stranii, de atracţie - respingere dintre aceştia, ambivalenţa viaţă
- vis, masca etc. ceea ce demonstrează măsura în care autorul a avut de la bun
început conştiinţa unui stil propriu, a unei maniere artistice care să-l definească.
Nimic mai tulburător decât această conştiinţă artistică care s-a manifestat încă de
la debut şi care leagă indisolubil creaţii despărţite în timp – uneori e vorba de mai
bine de un sfert de secol – şi separate doar de talentul lui scriitoricesc, care a
evoluat foarte mult în toţi aceşti ani. Dar viziunea a rămas neschimbată.
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