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Abstract

Ancient Greek healing cults can be studied in the context of “personal piety.” This article emphasizes personal aspects of the
Greek religion. It shows that the concept of “polis religion” does not embrace major aspects of ancient Greek piety. I analyze the
direct and personal relation of worshippers in healing cults, especially that of Asclepios, with the deity. By doing so, I put forward a
new reading of Greek religion in the context of the concept of “personal piety” developed in Egyptology. The well-known
“embeddedness” of religion in the structures of the Ancient Greek city-state led to a one-sided view of ancient Greek religion, as well
as to aspects of ritual and “cult” predominating in research. Simultaneously, aspects of “belief” are often labelled as inadequate in
describing Greek (and Roman) religion. Religion as ritual and cult is simply one side of the coin. Personal aspects of religion, and
direct contact with the deity, based on “belief,” are thus the other side of the coin. It follows that they are also the fundament of ritual.
It is necessary to combine “polis religion” with “personal piety” to display a complete picture of Greek religion. The Isyllos
inscription from Epidaurus is presented here as a final and striking example for this view. It reports the foundation of a cult of the
polis on behalf of a personal religious experience.
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,Euphanes din Epidaur, un tanar care suferea de urolitiaza, a adormit 1n sala de vindecari. Visa cum zeul
pasi Tnaintea lui si 1i spuse: ,,Ce-mi dai daca te insanatosesc?” El ar fi spus: ,,zece perle de sticla”. La auzul
acestor cuvinte, zeul izbucni in ras, promitandu-i ca-1 va vindeca. Cand se crapa de ziua, tanarul pleca vindecat™.

Acest text scurt, Inregistrat in colectia de inscriptii referitoare la vindecari de pe stelele din Asclepieion-ul de
la Epidaur descrie un caz tipic de trdire religioasa pentru cultele salutifere din Grecia anticd. Prin contactul
oniric direct cu zeul, in situatia de fatd este vorba despre Asclepios, se ajunge fie la vindecarea imediata a
suferintei, fie divinitatea 1i transmite celui care cautd ajutor medicatia potrivitd sau tratamentul necesar
vindecarii. Alte cazuri asemanatoare de contacte individuale directe cu zeul §i de comunicare nemijlocita cu
divinitatea vor fi prezentate si analizate in studiul de fatd. Dar, Tnainte de toate, doresc sa fac cateva precizari
legate de substratul teoretic al acestui demers.

Urmatoarele explicatii legate de rolul contactelor individuale cu divinitatea, aplicat cultelor salutifere din
Grecia antica, pot fi interpretate ca prolegomene ale unei noi perspective asupra religiei grecesti, care ar putea

* Acest material a fost prezentat in anul 2010, la Hamburg, in cadrul congresului Persénliche Frommigkeit Funktion und
Bedeutung individueller Gotteskontakte im interdisziplindren Dialog si, ulterior, In 2011, la lasi, in cadrul seminarului interdisciplinar
de etnoreligie Idei, credinte, simboluri, editia a II-a, cu tema Sanctuare in naturd. Ritualuri in sanctuare. O variantd in limba germana
a acestui articol va aparea in revista Numen. Multumesc Tuliei Dumitrache pentru revizuirea textului.

** Institutul de Arheologie din Iasi, alexander.rubel@yahoo.de.

! Inscriptiones Graecae, 1V. Inscriptiones Argolidis. 1, Inscriptiones Epidauri (IG IV? 1), (ed. F. Hiller von Gaertringen),
De Gruyter, Berlin, 1929, 121-124; adunate si publicate in forma imbunatatita de catre R. Herzog, Die Wunderheilungen von Epidauros. Ein
Beitrag zur Geschichte der Medizin und der Religion, Dieterich, Leipzig, 1931, nr. A8. Fragmentele din /amata vor fi citate in continuare
dupa Herzog, precizandu-se stela (litera) si numarul.

Arheologia Moldovei, XXXVI, 2013, p. 79-88
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fi mai usor inteleasa astazi, daca s-ar tine mai riguros seama de domeniul adesea exclus al pietatii personale si
al relatiei individuale cu divinitatea. Notiunea de ,,pietate personald” a fost confirmata in stiinta antichitatii in
primul rand de citre egiptologi’. Aceasta desemneazi fenomenul relatiilor personale cu divinitatea din perioada
celei de-a doua jumatati a Noului Regat Egiptean (perioada regilor Ramses — sau poate chiar mai devreme),
documentat in stelele votive comandate de muncitori la Deir el-Medina’. in acelasi timp, cercetarea
egiptologicd mai recenta subliniazd complementaritatea cultului oficial cu pietatea personald, anterior interpretate
ca fiind mai degraba opuse una celeilalte*. Translarea notiunii de ,,pietate personala” in anumite contexte din
alte religii antice, care privesc relatia directd om — zeitate, s-ar putea dovedi utild. Egiptologii au amintit la
randul lor, in mod critic, proximitatea abstracti fatd de conceptele crestine. In opozitie cu expresiile mai
neutre (precum ,,Gottesndhe”, adicd ,apropierea de divinitate”), notiunea ofera avantajul transmiterii si
intelegerii universale (personal piety), in ciuda asemandrii cu terminologia crestina. Formula ,,personal
religion”, propusd de Festugi¢re pentru fenomene din istoria religiei grecesti (el foloseste in lucrarea sa si
,popular piety”), sau variante ale acesteia, precum ,,popular” ori ,folk religion” (e. g. M. P. Nilsson),
accentueaza, prin folosirea notiunii de ,religie”, un aspect conceptual si sistematic al actelor de religiozitate
individuala, fie localizeaza conturarea pietatii personale in sfera categoriilor sociale inferioare, motiv pentru
care sunt potrivite doar in anumite limite pentru descrierea contactelor individuale cu divinitatea’. ,,Pietatea
personalad” ofera avantajul asocierii abstracte a domeniului faptic cu relatia individuala cu zeitatea, fard ca acel
cadru generic de referintd, ,,religia” (greacd) — privita ca sistem, sa fie pus sub semnul Intrebarii.

,Religie greacd” — exista asa ceva? Existd, cel putin, carti pe aceastd tema, carti ai caror autori admit totusi
adesea, in capitolele introductive, ca grecii de fapt nu aveau nici macar o notiune proprie pentru a desemna
ceea ce noi numim religie. Religia politeista a oraselor-state grecesti din perioada clasica si elenisticd, cu
diferentele ei locale si cu referirile frecvente la practicile de cult ale cetatii, este perceputa in cercetarea actuala
ca fenomen in principal social®. Sarbitorile de cult sunt in primul rind expresia legiturii comunitare. Definirea
si Intarirea identitatii reprezintd scopul si sensul ritualurilor si al actiunilor de cult. Sfera individuala este
subordonata celei religioase comunitare, publice. Cultul este perceput nu ca parte din, ci Tmpotriva credintei
(belief). Pentru a-1 parafraza pe Walter Burkert: pentru greci nu exista notiunea de credinta; ,,credinta elenilor”
a fost inventata de Wilamowitz’. Pe buna dreptate, multi cercetitori ne avertizeaza cu privire la judecarea
frivold a situatiilor specifice politeismului grecesc prin prisma orizontului nostru crestin monoteist si fac
mereu trimitere la demult cunoscutele evidente, conform carora religia greacd nu cunoaste nici dogme, nici
credo ori Sfanta Scripturd si nici casta preo;eascég. De fapt, ,,inserarea” (,,embeddedness”) religiei in structurile
sociale ale polisului, deci patrunderea accentuata a religiei in politica si in viata cotidiana, ar impiedica
perceperea ei ca pe o categorie per se’. Totusi, consider ci cercetarea concentrati pe practica de cult si pe

% Cu bibliografie vasti: M. Luiselli, Personal Piety, in UCLA Encyclopedia of Egyptology, (eds. J. Dielemann, W. Wenderich),
Los Angeles, 2008. i multumesc doamnei Luiselli si pentru indiciile bibliografice pretioase. Vezi si
http://digital2.library.ucla.edu/viewltem.do?ark=21198/zz000s3mss.

* A. Erman, Denksteine aus der thebanischen Graberstadt, in Sitzungsberichte der Kéniglich Preussischen Akademie der
Wissenschaften, 49, De Gruyter, Berlin, 1911; J. H. Breasted, Development of Religion and Thought in Ancient Egypt, Charles
Scribner's Sons, New York, 1912; B. Gunn, The Religion of the Poor in Ancient Egypt, in Journal of Egyptian Archaeology, 3, 1916,
pp- 81-95.

4 Pe langa M. Luiselli, op. cit. (n. 2), p. 4; vezi si H. Brunner, Personliche Frémmigkeit, in Lexikon der Agyptologie, (eds. W. Helk, E.
Otto), vol. 4, Harassowitz, Wiesbaden, 1981, pp. 951-963. Mai detaliat vezi si S. Bickel, Aspects et fonctions de la déification
d Amenhotep 111, in Bulletin de I’ Institut francais d’ archéologie orientale, 102, 2002, pp. 63-90.

SA-D Festugiére, Personal Religion Among the Greeks, University of California Press, Berkeley, 1954; M. P. Nilsson, Greek
Popular Religion, Columbia Univ. Press, New York, 1940: cartea a aparut intr-o editie noua (Philadelphia, 1972) cu titlul Greek Folk
Religion. Vezi si J. D. Mikalson, Athenian Popular Religion, Univ. of North Carolina Pr., Chapel Hill, 1983.

8 Mai exact: R. Parker, Polytheism and society at Athens, Oxford University Press, Oxford, 2005; W. Burkert, Griechische
Religion der archaischen und klassischen Epoche, ed. 2, Kohlhammer, Stuttgart, 2011.

7 [...] ,belief’, a concept which hardley exists in practical Greek religion. It was Wilamowitz who wrote Der Glaube der
Hellenen”. (W. Burkert, Greek Poleis and Civic Cults: Some further Thoughts in Sudies in the Ancient Greek Palis [eds. M. H. Hansen,
K. Raaflaub], Steiner, Stuttgart, 1995, p. 205).

¥ Legat de lipsa unui cler profesionist s-ar putea argumenta si invers. Lipsa expertilor a facilitat si comunicarea directs, fara
mijlocirea preotilor. Adoratorul sau ,,credinciosul” era in mod corespunzator — ca sa ma exprim luteran — in legétura directd cu zeul si
putea tocmai prin aceasta sa practice contacte individuale cu divinitatea, fara mijlocirea preotimii.

% Mai multe informatii contin lucririle des citate ale lui C. Sourvinou-Inwood, Further aspects of polis religion, in Annali di
archeologia e storia antica (AION[archeal]), 10, 1988, pp. 259-274; idem, What is »Polis« Religion?, in The Greek City. From Homer to
Alexander, (eds. O. Murray, S. Price), Oxford University Press, Oxford, 1990, pp. 295-322, care au descris cel mai clar paradigma.
Principial i se poate subscrie lui P. Rhodes, Sate and Religion in Athenian Inscriptions, in Greece and Rome, 56, 2009, p. 1 (pana la folosirea
termenului ,,church” in acest context), cand constata: ,,In Athens, and in the Greek world generally, the notion of a separation between
church and state was unthinkable”.



RELIGIA GREACA: CULTELE SALUTIFERE 81

ritual nu reprezinta intotdeauna o limitare fericitd. Paul Cartledge poate fi citat aici ca reprezentant al conceptiei
celei mai raspandite: spre deosebire de crestinism, unde religia reprezinta o chestiune 1n principal individuala,
personald si privata, ,religia greacd era indreptata intr-un mod specific inspre relatiile dintre colectivul uman
si zei si se manifesta in ritualuri colective, oficiale si publice, mai ales in cadrul unor festivitati”'’.

Consider ca aceasta presupunere este problematica si necesitd o revizuire fundamentala. Sublinierea
unilaterala a aspectelor sociale specifice cultelor din polisuri si a semnificatiei incetitenirii prin ritualuri
religioase impinge in plan secundar aspecte importante ale esentei religiei grecesti; fard a mai vorbi de faptul
ca P. Cartledge se indreapta spre o capcand gnoseologica, fiindca nu si-a analizat suficient, din punct de vedere
epistemologic, verdictul legat de incompatibilitatea conceptuald a crestinismului modern cu realitatea antica.
Terminologia noastrd, prin intermediul careia descriem religia greaca la fel ca si pe cea a triburilor Nuer,
Dinka sau Himba'', precum si propria noastra perceptie a lucrurilor, este marcati intr-o masur semnificativa
si determinatd de Incadrarea noastra in societatea occidentala si de istoria stiintificd. Acesta este cadrul nostru
de referinta in care ne miscam si in care facem afirmatii generale; acest lucru trebuie permanent constientizat
in mod critic, dar trebuie totodatd si manevrat corect, daca vrem sa depasim aporiile'>. Lipsa corespondentilor
grecesti pentru notiunea noastra de pietate (piety) — eDoéfeia are intr-adevar o semnificatie referitoare in
principal la un comportament potrivit — nu este de foarte mare ajutor si nu aduce multe lamuriri In explicarea
fenomenului®®. Dacid domeniul lexical ar reprezenta si criteriul fenomenologic decisiv, ar trebui contestatd
grecilor posibilitatea de a fi dispus de o ,religie” care sa fi cuprins aspecte sistematice, deoarece le lipsea un
cuvant comparabil. Ta& igpd — lucrurile sfinte (sdrbatori, jertfe etc.), cele trebuincioase zeilor —, singura notiune cu
care pot grecii sa faca trimitere la sistemul de referinta ,,religie”, nu se potriveste cu imaginea noastra asupra
,religiei” nici macar partial; se referd mai degraba la ,,obiceiuri religioase”.

Critica la adresa conceptului schematic si unilateral despre religia statala anticd abia incepe sa se
contureze si se referd, mai ales, la religia romana'®. Cu toate ci pana acum s-a aritat ca paradigma religiei
polisului faciliteazi o imagine deformati a religiei grecesti'”, critica fundamentala apare si mai rar'®. Recent,
Robert Parker, unul dintre cei mai de seama savanti din sfera religiei grecesti, a recunoscut cd abia acum au
inceput sd se facd progrese in acest domeniu. El vorbeste dojenitor despre un ,,underswell of resistance to
Christiane Sourvinou—Inwood’s ‘polis religion’ model of Greek religion™"”.

Preferinta pentru aspectul legat de ,,inserarea” religiei in polis se datoreaza nu doar interesului indreptatit
al cercetarii de a studia orasul antic mai ales ca loc al culturii comunitare transmise prin ritualuri, ci pentru a

10p, Cartledge, Die Griechen und wir, Metzler, Stuttgart/Weimar, 1998, p. 144. Credinta grecilor era ,,in primul rand o chestiune de
respect pios si se infiptuia prin realizarea actului de cult” (p. 143). In mod similar, cu trimitere la diferentele dintre propria noastra perceptie
asupra lumii si cea diferita a religiei grecesti: L. Bruit- Zaidmann, P. Schmitt Pantel, Die Religion der Griechen, Beck, Miinchen, 1994, p. 9;
R. Garland, Religion and the Greeks, Bristol Classical Pr., Bristol, 1994, p. IXf. Privilegierea dimensiunii sociale a religiei isi are
originile in cele din urma in influenta marcanta a ,,Cambridge Ritualists”, The Cambridge Ritualists reconsidered. Proceedings of the
first Oldfather Conference, held on the campus of the University of Illinois at Urbana—Champaign, April 27-30, 1989, (ed. W. M.
Calder III), Scholars Pr., Atlanta, 1991.

''E E. Evans—Pritchard, Nuer Religion, Clarendon Press, Oxford, 1956; idem, Theories of Primitive Religion, Clarendon Press,
Oxford, 1965.

12 Pentru a descrie problema gnoseologici a situatiilor antice in limbajul contemporan: A. Rubel, Stadt in Angst. Religion und Politik in
Athen wdhrend des Peloponnesischen Krieges, WBG, Darmstadt, 2000, pp. 29-41; vezi observatiile interesante ale lui A. Bendlin,
"Eine wenig Sinn fiir Religiositdt verratende Betrachtungsweise’: Emotion und Orient in der rémischen Religionsgeschichtsschreibung
der Moderne, in Archiv fiir Religionsgeschichte (ARG), 8, 2006, pp. 227-256, indreptate mai ales spre religia romana.

13 Legat de folosirea precrestind a termenului evoéfera lipsesc studii de specialitate, insi vezi J. Mikalson, Honor Thy Gods.
Popular Religion in Greek Tragedy, Univ. of North Carolina Pr., Chapel Hill, 1991, pp.165-196.

4 Vezi A. Bendlin, op. cit. (n. 12), cu mai multa bibliografie si in special idem, Rituals or Beliefs? ,Religion* and the Religious
Life of Rome, in Scripta Classica Israelica, 20, 2001, pp. 191-208.

15 Polis religion is a characteristic and representative part of Greek religion, but only a part of it. There is religion without the
polis, even if there is no polis without religion “: W. Burkert, op. cit. (n. 7), p. 203.

16 3. Kindt, Polis Religion — A Critical Appreciation, in Kernos: Revue internationale et pluridisciplinaire de religion grecque
antique (Kernos), 22, 2009, pp. 9-34 critica in mod direct predominanta sistemului teoretic al religiei polisului. Vezi si critica la T.
Harrison, Divinity and History: The Religion of Herodotos, Oxford University Press, Oxford, 2000, pp. 18-22, precum si idem,
Religion and the Rationality of the Greek City, in Rethinking Revolutions through Ancient Greece, (eds. S. Goldhill, R. Osborne),
Cambridge University Press, Cambridge, 2006, pp. 124—140. In final, colectia (comentatd) de texte a lui Instone, apiruta postum: S.
Instone, Greek Personal Religion. A Reader, Oxbow, Oxford, 2009, in care autorul insistd asupra unei schimbari a perspectivei,
departe de conceptul de ,,polis religion”.

'7R. Parker, Review to S. Instone, Greek Personal Religion. A Reader, Oxford 2009, in The Classical Review, 60, 2010, p. 477.
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putea descrie procese sociale si interactiuni mai vaste, care, prima facie, pot sa pard mai importante decat
caracteristicile individuale'®.

Si traditia noastra stiintifica isi are o mica parte de vind in aceastd subliniere unilaterald. Acest aspect
necesitd o cercetare proprie, motiv pentru care ma voi limita aici doar la cateva repere. Studiile clasice si
arheologia, precum si universitatile in general, erau dominate in secolul al XIX-lea de protestantism. Elitele
universitare practicau, ce-i drept, morala crestind §i erau partizani ai unui protestantism luminat, rationalist, Tnsa
erau impotriva oricarui misticism si a intregii spiritualitati'. in plus, influenta lui Georg Wissowa s-a rasfrant
tocmai in spatiul german in mod remarcabil asupra cercetirii religiilor antice, dupd cum a putut arata explicit,
in cele din urma, Andreas Bendlin. La fel de marcanta a fost influenta ritualistilor de la Cambridge din anturajul lui
Jane Harrison, carora cei mai importanti cercetatori contemporani le sunt direct sau indirect indatorati. Si
cunoscutul ,,cultural turn” a avut grija, incepand cu anii *70 ai secolului XX, sa intensifice contradictia artificiald —
asa consider eu — dintre religia si cultul de stat, pe de o parte, si religiozitatea personala pe de alta parte™.

De aceea, pare oportun sa lasam fiecare individ si relatia sa cu divinitatea sa revina in drepturi, deci sa
ne concentram, in religia greaca, pe ,,pietatea personala”, ca sa introduc 1n acest context notiunea egiptologilor
si a orientalistilor. Totodata, categoria ,,experientei religioase”, devenita tot mai semnificativa pe parcursul
secolului XX, odatd cu Wilhelm Dilthey si William James, oferd un mod de abordare util pentru intelegerea
comunicarii directe cu divinitatea in Antichitatea greaca.

Religia, pe langd functia ei sociala, isi are mereu locul si in trdirea individuala a oamenilor si, prin
urmare, este legatd de ,experienta™'. | Dependenta neconditionati” (Schleiermacher) a omului de fortele
numinoase, dependentd care pana nu demult era perceputd la noi ca fiind generala si de la sine inteleasa, 1-au
determinat sa incerce si influenteze in interesul siu aceste forte, prin practici magice sau religioase™.

Experienta religioasa se refera mai intéi la o experienta clasificata de subiectul n cauza, in functie de un
sistem organizatoric religios, devenind abia prin acest act structural o experientd religioasi™: ceva este
perceput, respectiv apreciat, ca avand o semnificatie religioasa. In cazul experientelor religioase vorbim deci,
in esenta, despre constiinta de ,,a fi fost atins de o provocare si de un impuls care tinteste in profunzimea
omului™®*. Aceste trdiri nu se limiteaza neaparat la oameni profund religiosi, cu viziuni, ci sunt, in cel mai
simplu nivel al lor, parte din experienta de zi cu zi; de exemplu, perceptii ale mediului natural inconjurétor,
care sunt interpretate in sensuri religios-mistice, cum ar fi sentimentul nediferentiat de respect si veneratie care
apare in cazul unora la vederea cerului senin si a stelelor pe timp de noapte si implicita impresie vaga ,,ca mai
exista ceva dincolo”. Sentimente similare sunt amintite si de cétre sociologi ai religiei in legatura cu anumite
momente de pace interioara si reculegere, de exemplu 1n biserici, sinagogi sau temple. John Hick distinge, in
principal, patru tipuri de experiente religioase. Pe langd experienta naturald, interpretatd din punct de vedere
religios sau mistic, ar mai fi cea de prezentd, atunci cand subiectii cred ca simt prezenta unei fiinte divine sau
angelice. Un al treilea tip ar fi experienta relatatd tocmai de mistici cunoscuti, cea a unitatii sau uniunii cu
divinitatea®, iar al patrulea este dat de perceptia viziunilor, a ascultirii interioare (audition) sau a viziunilor

18 Polisul apare astfel mai ales ca o comunitate de cult care se celebreazi pe sine si care asigurd prin ritualuri identitatea
propriilor cetdteni §i coeziunea sa internd ca unitate politica.

' W. Den Boer, Aspects of Religion in Classical Greece, in Harvard Studies in Classical Philology, 77, 1973, p. 9 observi ca
eruditii catolici din universititiile secolului al XIX-lea ar fi fost, intr-adevir, rarae aves. ,,in anturajele bune nu se vorbeste despre
religie” afirma Johan Hiuzinga, care-l citeaza pe Den Boer, p. 10f.

20 Acest lucru il subliniazi si A. Bendlin, op. cit. (n. 14), 2001; idem, op. cit. (n. 12), 2006.

2!'Vezi A. Rubel, op. cit. (n. 12), pp. 29—41 pentru bibliografie suplimentari.

22 Ibidem, p. 37. Limitele dintre magie si religie sunt variabile. De obicei, magia se deosebeste de religie prin faptul ci prin ea
se obtine dominatia asupra unor fiinte numinoase (zei, demoni), silindu-le pe acestea sa actioneze intr-un anumit mod, in timp ce in
cazul exercitarii religioase se apeleaza mai degraba doar la aceste forte numinoase. Vezi mai multe la: R. L. Fowler, Greek Magic,
Greek Religion, in Oxford Readings in Greek Religion, (ed. R. Buxton), Oxford University Press, Oxford, 2000, pp. 317-43; Magika
Hiera. Ancient Greek Magic and Religion, (eds. C. Faraone, D. Obbink), Oxford University Press, Oxford, 1991.

2 {1 urmez aici, in principal, pe I. Hick, The New Frontier of Religion and Science: Religious Experience, Neuroscience and the
Transcendent, Palgrave Macmillan, Basingstoke u.a., 2006, pp. 27-38. Vezi si articolele din Religidse Erfahrung. Ein interdisziplindrer
Kldrungsversuch, (ed. F. Ricken), Kohlhammer, Stuttgart, 2004, precum si lucrarea religios-filosoficd fundamentala pe aceasta tema a
lui M. Jung, Erfahrung und Religion. Griindziige einer hermeneutisch—pragmatischen Religionsphilosophie, Alber, Freiburg,
Miinchen, 1999. Vezi si K. E. Yandell, The Epistemology of Religious Experience, Cambridge University Press, Cambridge, 1993.

* G. Haeffner, Erfahrung — Lebenserfahrung — religise Erfahrung. Versuch einer Begriffsklirung, in F. Ricken (ed.), op. cit.
(n. 23), p. 36. Este vorba aici, explicit, de intelegerea nemijlocitd a trairilor, nu de interpretari religioase ulterioare ale trairilor
exterioare (ca mana a destinului, ajutor divin etc.). Legat de problematica definirii termenului ,,experienta religioasa”, vezi mai explicit
C. Franks Davis, The Evidential Force of Religious Experience, Clarendon Press, Oxford, 1989, pp. 28-65.

5 Sau in cazul religiilor asiatice ne-teiste ale transcendentului.
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onirice”®. Ultimul tip de experienti religioasd joacd un rol important din perspectiva cultelor salutifere grecesti
si a practicilor de incubatie.

Discutia despre viziuni, despre trdiri mistice, experienta prezentei divinitatii au un impact iritant si
straniu asupra multor contemporani (si asupra mea). Lumea academica are cu sigurantd tendinta sa puna astfel
de relatari mai degraba pe seama patologiei religioase. Cu atat mai surprinzatoare este lectura interviurilor si
relatarilor venite din partea unor ,,0oameni normali” care — in mod vadit — au trdit astfel de experienge”, precum
si a cercetarilor din SUA si Europa care sustin ca aproximativ o treime dintre cei chestionati pretind ca au trait
astfel de experiente religioase si au simtit prezenta supranaturala a unei forte spirituale™. Aceastd constatare
sociologic empirica ar trebui sd constituie un avertisment cu privire la interpretarea frivola a experientelor
onirice din relatérile antice, ca fiind doar marturii ale unor tulburdri nevrotice sau ale unei religiozitati
nelamurite si, astfel, ,,primitive”.

Categoria ,,experientei religioase” este momentan intens discutatd in domeniul stiintific pe doua fronturi
interesante. Pe de o parte, in ciuda tuturor dificultatilor epistemologice, filozofia a facut utild notiunea de experienta
din punct de vedere hermeneutic®. De aceea, experienta are, pe buna dreptate, valoare de notiune centrali in
cadrul filozofiei religiei; unii considera chiar ca in aceasta este cuprinsd cea mai importantd dimensiune a
religiozitatii, sau cel putin justificarea convingerilor religioase®’.

Pe de altd parte, mai cu seama in ultima vreme, cercetarea cerebrala a emis teze noi si interesante cu
privire la Incadrarea filozofica a experientelor religioase. S-au pus bazele neurobiologice ale experientei religioase.
In special partea frontala a creierului a fost identificati ca fiind locul perceptiei religioase. Este astizi general
recunoscuta constatarea cd evolutia le-a creat oamenilor o arhitectura cerebrald particulara, care 1i predispune
la un anumit comportament si la anumite perceptii ce trebuie privite intr-o relatie strinsa cu complexul
religios. Uneori, se mai vorbeste de aparitia unei noi directii stiintifice, a ,,neuroteologiei™'.

In mod interesant, constatarile evolutiv biologice ale cercetarii cerebrale pot servi - in functie de punctul
de vedere religios, critic sau afirmativ — drept dovezi pentru faptul ca perceptia religioasd, si in consecinta
religia in sine, este ori o ,,urzeala cerebrald” (la fel ca si libera vointd), ori dovada carmuirii divine a unui
univers firesc si a unei evolutii cu un scop precis (totusi, majoritatea cercetatorilor creierului uman favorizeaza
prima variantd). Aici se deschid orizonturi totalmente noi, ce nu mai pot fi urmirite aici*.

Sa simplificdim acum, insd, notiunea de experientd religioasd din perspectiva unui concept de religie
bazat mai degraba pe factori sociali, pentru a ajunge la esenta reflectiilor prezentate aici. Fara o intelegere bazata pe
experientd a relevantei religiei pentru viata individului §i pentru religiozitatea sa individuald, aspectul
institutional al religiei rimane in afara sferei noastre de intelegere®. Acest lucru este valabil si pentru Grecia
si religia polisului. Participarea la viata religioasa institutionalizata, deci adunarea cetatenilor unui polis drept
comunitate festiva (Festgemeinschaf?), isi castiga sensul doar la nivel personal, al credintei, al pietatii personale.
Pentru c&, pana la urma, si in cazul rugaciunii comune sau al actului de cult punctul de reper este dat de individ, de
intelegerea sa asupra necesititii de a intra in contact cu transcendentul (desigur si de credinta in existenta
acestuia) si de propria credintd in dependenta sa de fortele supranaturale (pe care, bineinteles, o Tmpartiseste
cu ceilalti). Altfel nu ar putea fi vorba de religie, ci de intalnirea unui club sportiv, a unor suporteri pe un
stadion de fotbal s.a.

% Legat de vise ca exemple de experienti religioass, vezi mai ales E. R. Dodds, The Greeks and the Irrational, University of
California Press, Berkeley, 1951, pp. 83—121.

27 M. Maxwell, V. Tschudin, Seeing the Invisible, Penguin, London, 1991. Alte exemple la J. Hick, op. cit. (n. 23), pp. 31-37.

28 Informatii la J. Hick, op. cit. (n. 23), p. 35. Legat de experienta religioasa in prezent vezi mai explicit: Ch. D. Baston, W. L. Ventis,
The Religious Experience: A Social-Psychological Perspective, Oxford University Press, Oxford, 1982; Ch. Taylor, Varieties of Religion
Today, Harvard Univ. Press, Cambridge MA, 2002 (= Die Formen des Religiosen in der Gegenwart, Frankfurt, 2002).

% Pe langd M. Jung, op. cit. (n. 23), vezi si Der Begriff der Erfahrung in der Philosophie des 20. Jahrhunderts, (eds. J. Freudiger,
A. Graeser, K. Petrus), Beck, Miinchen, 1996.

39 Mai exact: R. Swinburne, The Existence of God, ed. 2, Clarendon Press, Oxford, New York, 2006; A. Plantinga, Warranted
Christian Belief, Oxford University Press, New York, Oxford, 2000; K. E. Yandell, op. cit. (n. 23), precum si W. P. Alston, Gott
wahrnehmen. Die Erkenntnistheorie religioser Erfahrung, Ontos, Frankfurt, 2006. Un reprezentant (ce-i drept, in zilele noastre foarte
controversat) al conceptiei conform céreia religia 1si are originile si temeiul cel mai profund in experienta religioasa a fost M. Eliade,
Das Heilige und das Profane. Vom Wesen des Religiosen, Insel, Frankfurt, Leipzig, 1998.

ML Blume, Neurotheologie. Hirnforscher erkunden den Glauben, Tectum, Marburg, 2009.

32 Pe langa J. Hick, op. cit. (n. 23) vezi si M. Blume, op. cit. (n. 31) cu cea mai importanti si recentd bibliografie; in continuare,
K. S. Seybold, Explorations in Neuroscience, Psychology and Religion, Ashgate, Aldershot, Burlington, 2007; V. Ramachandran,
Phantoms in the Brain: Human Nature and the Architecture of the Mind, Fourth Estate, London, 1999.

3 Y. J. Schneider, Religion, De Gruyter, Berlin, New York, 2008, p. 2f.
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Convingerea religioasa constituie, prin urmare, baza actiunilor religioase. Altfel, ritualul ar fi un obicei
fara sens care se lipseste de un continut cu adevarat religios®*. Separarea de domeniul institutionalizat, deci de
ritualul comun (culf) si de credinta proprie (belief) este de ordin analitic si, paAnd la urma, artificial, fiindca cele
doud aspecte se conditioneaza reciproc. Pietatea personald si participarea la cultul statal (asa s-ar putea
sintetiza religia greacd) sunt, pana la urma, doar doua fete ale aceleiasi monede.

Dar cum se manifestd pietatea personala, relatia particulara cu divinitatea in Grecia anticd? Exemple de
pietate personala pot fi gésite in multe domenii ale vietii religioase; spre exemplu, in raport cu fondarea de
culte private (deci nu acelea finantate si aprobate de citre polis)’®, sau cu ofrandele®® personale atestate
arheologic din abundentd. O categorie aparte, care indicd relatia directd dintre individ si divinitate, este
rugiciunea®’. Dar si marturii ale pietatii apartinind unor personalititi sau autori precum Xenophon®®, Aelius
Aristides™ si, nu in ultimul rand, ,,demonul”, vocea interioar a lui Socrate trimisa de Apollo, sunt manifestari
ale unor contacte foarte particulare cu zeii*’. Dar tocmai intr-o situatie particulara de crizi — iar o boala grea
era in perioada premoderna In mod inevitabil o astfel de situatie — oamenii apelau in mod individual la zei pentru
ajutor. De aceea, contactul personal cu divinitatea In contextul cultelor salutifere se poate descrie foarte concret.

In Antichitate, un grec avea in principial trei posibilititi de a reactiona in caz de boala. Putea si consulte
un medic, si apeleze la un vraci, ciruia i se reprosau procedeele ,,bibesti”*', sau si caute un sanctuar al unui
zeu tamaduitor pentru a fi vindecat direct de catre zeul care i se ardta adesea nevoiasului in timpul somnului.
Contrar presupunerilor mai timpurii, asa-numita medicind ,rationald” a traditiei hipocratice si cultele
salutifere trebuie interpretate ca fiind mai degraba complementare, decat in concurenta reciproca fiindca, dupa
cum se pare, mai ales bolnavii cronici apelau la zei timaduitori pentru a fi ajutati®.

3 De la Th. Harrison aflim ca aceastd imagine pe care el o impirtiseste intr-o foarte mare mésurd este luatd in derddere de
lumea stiintifica (,,... the much derided proposition that ritual is only meaningful if supported by a corresponding belief”): T. Harrison,
op. cit., 2006 (n. 16), p. 133. Insa n-ar trebui si se exagereze, fiindca daci se separi ritualul de continuturile religioase se diminueazi
categoriile. Atunci se pot interpreta, fara probleme si cu acelasi drept, elemente simbolice si de ritual ce tin de comportamentul suporterilor de
fotbal, din punct de vedere religios. De exemplu: A. Edge, Faith of our Fathers. Football as a Religion, Mainstream Publishing,
London, 1999; M. Josuttis, 'Fufball ist unser Leben’. Uber implizite Religiositit auf dem Sportplatz, in Religion wahrnehmen. Festschrift fiir
Karl-Fritz Daiber zum 65. Geburtstag, (eds. K. Fechtner et alli), Diagonal, Marburg, 1996, pp. 211-218.

35 A. Purvis, Singular Dedications: Founders and Innovators of Private Cults in Classical Greece, Taylor & Francis, New York
u. a., 2003; M. Jost, Sanctuaires publics et sanctuaires privés, in Ktema: civilisations de I’Orient, de la Greéce et de Rome antiques
(Ktema), 23, 1998, pp. 301-306. Ultima data s-a declarat impotriva P. Rhodes, op. cit. (n. 9) prin faptul cd polisul s-a amestecat in toate
chestiunile religioase si, de aceea, intemeierile lacagelor de cult ,,private” nu ar fi fost cu adevarat private, ci supuse mereu aprobarii polisului.

3% B. Forsén, Griechische Gliederweihungen, Suomen Ateenan—Instituutin S&itid, Helsinki, 1996; vezi si E. Vikela, Die
Weihreliefs aus dem Athener Pankrates—Heiligtum am Ilissos. Religionsgeschichtliche Bedeutung und Typologie, Gebriider Mann,
Berlin, 1994.

37 Mai exact: S. Pulleyn, Prayer in Greek Religion, Clarendon Press, Oxford, 1997. Vezi si H. S. Versnel, Religious Mentality
in Ancient Prayer, in Faith, Hope and Worship. Aspects of Religious Mentality in the Ancient World, (ed. H. S. Versnel), Brill, Leiden,
1981, pp. 1-64; T. S. Scheer, Die Gotter anrufen: Die Kontaktaufnahme zwischen Mensch und Gottheit in der griechischen Antike, in
Gebet und Fluch, Zeichen und Traum. Aspekte religiéser Kommunikation in der Antike, (ed. K. Brodersen), Lit—Verlag, Miinster u.a.,
2001, pp. 31-56. Dintr-o categorie similara face parte si consultarea oracolelor. E. g. H. W. Parke, Greek Oracles, Hutchinson, London, 1967;
V. Rosenberger, Griechische Orakel, eine Kulturgeschichte, WBG, Darmstadt, 2001. Vezi in final si H. S. Versnel, Fluch und Gebet:
magische Manipulation versus religioses Flehen? Religionsgeschichtliche und hermeneutische Betrachtungen iiber antike Fluchtafeln,
De Gruyter, Berlin/New York, 2009, care supune tablitele cu blesteme (defixiones) unor noi evaluari si identifica o parte dintre aceste
inscriptii atribuite practicii magice ca tablite de rugaciune.

38 L. Bruit—Zaidmann, Xénophon entre dévotion privée et dévotion publique. L’exemple de I’Anabase, in Idia kai demosia. Les cadres
‘privés’ et ‘publics’ de la religion grecque antique. Actes du IXe colloque du CIERGA, tenu a Fribourg du 8 au 10 septembre 2003,
(eds. V. Dasen, M. Piérart), Kernos, suppl. 15, 2005, pp. 99-111.

3 C. Bonner, Some Phases of Religious Feeling in Later Paganism, in Harvard Theological Review, 30, 1937, pp. 119-140;
E. R. Dodds, Heiden und Christen in einem Zeitalter der Angst. Aspekte religioser Erfahrung von Mark Aurel bis Konstantin,
Suhrkamp, Frankfurt/Main, 1985, pp. 46-51.

““H. Gundert, Platon und das Daimonion des Sokrates, in Gymnasium: Zeitschrift fiir Kultur der Antike und humanistische
Bildung (Gymnasium), 61, 1954, pp. 213-231; P. Destrée, N. D. Smith, Socrates’ divine sign, religion, practice, and value in socratic
philosophy, Academic Printing & Publ., Kelowna BC, 2005.

1 Pentru criticd — atat din partea medicilor (mai ales in Hipp., De morbo sacro, cét si din partea medicinii templului — legat de
vraci si sarlatani, vezi G. E. R. Lloyd, Magic, Reason and Experience, Cambridge University Press, Cambridge, 1979, pp. 15-49; F. Graf,
Gottesndhe und Schadenzauber. Die Magie in der griechisch—rémischen Antike, Beck, Miinchen, 1996, pp. 31-36; V. Nutton, Ancient
Medicine, Routledge, London/New York, 2004, p. 112f.

42 Legat de acest subiect: G. E. R. Lloyd, In the Grip of Disease. Studies in the Greek Imagination, Oxford University Press,
Oxford, 2003, precum si V. Nutton, op. cit. (n. 41), pp. 103—114. B. L. Wickkiser, Chronicals of Chronic Cases and Tools of the Trade
at Asklepieia, in ARG, 8, 2006, pp. 25-40 subliniaza poate prea schematic ,,separarea muncii” intre medici si divinitate. Astfel, zeul era
responsabil cu bolnavii cronici si cu ,,cazurile fara speranta”.
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Vracii nepriceputi i expertii religiosi care vindecau bolile in stilul exorcistilor ori descantau ranile cu
formule magice nu erau agreati nici de catre hipocratici si nici de reprezentantii medicinii divine; totusi erau
extrem de cautati®. Pragurile dintre medicina hipocratica, cea divina a cultelor salutifere si practicile magice
nu sunt intotdeauna evidente.

In cele ce urmeazi se va trata totusi, in primul rand, asa-numita ,;medicina a lui Asclepios”. Notiunea
face trimitere deja la cea mai importantd constatare. Desi cultul lui Asclepios este, cel putin din punct de
vedere al raspandirii sale largi, relativ recent™, iar in lumea greceasca existau o sumedenie de culte salutifere,
succesul sanctuarului din Epidaur a declasat curand eroii vindecatori regionali. Cele mai multe sanctuare
aveau in tot acest timp relevanti doar pe plan local®. Altele, precum renumitul Asclepieion de la Epidaur,
aveau o insemnitate supraregionald, ce implica pelerinaje anevoioase pentru cei ce cautau ajutor *°.

Cele mai importante culte salutifere (nu voi intra aici in detalii cu privire la aga-numitii zei ai nasterii si
ai femeilor) se pot Imparti 1n cele care au in centru o zeitate explicitd, un Aeros timaduitor, al carui aspect
soteriologic le depaseste pe toate celelalte (Asclepios, cel mai important dintre ei, dar si Amfiaros*’, anonimul
heros Ietros in Atena sau Amynos* fac parte din acest sir) si, pe de altd parte, la nivel local puteau si preia
aspecte soteriologice anumiti zei sau semizei, precum Heracle, Zeus Hipsistos si mai ales zeul-medic Apollo,
care a fost venerat ca Apollo Ietros in coloniile milesiene ale regiunii pontice™.

Urmatoarele exemple si trimiteri ating aleatoriu o serie Intreagd de astfel de culte salutifere, insa in centrul
atentiei se afld, Tn mod firesc, Asclepios, cu sanctuarele sale si cu experientele religioase transmise celor aflati
in nevoi’’.

Elementul central si cel mai important al oricarei vindecari divine reusgite sau incercate era incubatia, sau
dormitul in sanctuar’'. Cele mai bune izvoare epigrafice si arheologice provin din Epidaur, Pergam si Corint.
Dar si in Lebena, In vestul roman si chiar in Roma au fost descoperite astfel de inscriptii. O vindecare divina
tipica, dupd cum se poate reconstrui din inscriptiile sanctuarelor, dar si dintr-un fragment din Aristophanes
Plutos (Plut. 410-412; 633-747), trebuie sa ne-o imagindm dupa cum urmeaza (ma limitez aici la prezentarea
lui Riethmiiller)™.

Somnul tamaduitor avea loc, de cele mai multe ori, intr-o incapere destinata acestui ritual, in abaton.
Inainte sa paseasca in interior, cel ce urma si fie incubat trebuia si respecte anumite reguli de puritate si si
aduca o serie de jertfe preliminare. Din Pergam stim ca cel incubat trebuia sa se supuna abstinentei sexuale si

# Vezi n. 42. F. Graf, op. cit. (n. 41), pp. 31-36; 78-82. M. W. Dickie, Magic and Magicians in the Graeco—Roman World,
Routledge, London/New York, 2001, pp. 91-93 si idem, Magic in Classical and Hellenistic Greece, in A Companion to Greek
Religion, (ed. D. Ogden), Blackwell, Oxford, 2007, pp. 357-370.

* Legat de chestiunile de datare, mai ales J. W. Riethmiiller, Asklepios. Heiligtiimer und Kulte, vol. 2, Verlag Archiologie und
Geschichte, Heidelberg, 2005, care argumenteaza concludent pentru o datare mai timpurie a cultului.

4 Constatarea pentru Attica: E. Vikela, Healer Gods and Healing Sanctuaries in Attica, in ARG, 8, 2006, pp. 41-62. J. W.
Riethmiiller, op. cit. (n. 44), caruia i se datoreaza cel mai vast studiu legat de sanctuarele lui Asclepios, a identificat peste 700 de Asclepeia,
dintre care cele mai multe reprezintd sanctuare mici locale.

* M. J. Dillon, The Didactic Nature of the Epidaurean lamata, in Zeitschrift Fiir Papyrologie und Epigraphik (ZPE), 101,
1994, pp. 239-260; vezi si idem, Pilgrims and Pilgrimage in Ancient Greece, Routledge, London/New York, 1997, pp. 73—80.

“TE. Lupu, Sacrifice at the Amphiareion and a Fragmentary Sacred Law from Oropos, in Hesperia: the journal of the American
School of Classical Studies at Athens (Hesperia), 2003, 72, pp. 321-340 pentru mai multa bibliografie. Vezi si B. C. Petrakos, Das
Amphiaraion von Oropos, Klio, Atena, 1996.

D, Boehringer, Heroenkulte in Griechenland von der geometrischen bis zur klassischen Zeit (Attika, Argolis, Messenien),
Akademie—Verlag, Berlin, 2001, p. 76f.

4 Legat de cultele salutifere in general: A. Krug, Heilkunst und Heilkult. Medizin in der Antike, Beck, Miinchen, 1985 si mai
ales J. H. A. Croon, Heilgotter, in Reallexikon fur Antike und Christentum (RAC), vol. 13 (eds. Th. Klauser, E. Dassmann), Stuttgart,
1986, pp. 1190-1232, precum si partea dedicata subiectului din vol. 8 din ARG (2006); cf. si T. Lehmann, Wunderheilungen in der Antike,
Athena Verlag, Oberhausen, 2006. Pe langd Asclepios, raportat si la alte culte salutifere (mai ales in cap. 3): B. L. Wickkiser, Asklepios,
Medicine, and the Politics of Healing in Fifth—Century Greece, The Johns Hopkins University Press, Baltimore, 2008. Pentru Attica:
E. Kearns, The Heroes of Attica, Inst. of Classical Studies, London, 1989, pp. 44-63; inca fundamental pentru Asclepios: E. J. Edelstein,
L. Edelstein, Asclepios. A Collection and Interpretation of the Testimonies. 2 vol., Johns Hopkins Univ. Press, Baltimore, 1945; vezi si
D. Schéfer, Traum und Wunderheilung im Asklepios—Kult und in der griechisch—rémischen Medizin, in Heilkunde und Hochkultur I,
(eds. A. Karenberg, C. Leitz), Lit-Verlag, Miinster u.a., 2000, pp. 259-274. Cu privire la Apollo Ietros, vezi N. Ehrhardt, Apollon
letros. Ein verschollener Gott loniens, in Istanbuler Mitteilungen, 39, 1989, p. 116.

3% Legat de predominanta lui Asclepios, in special J. W. Riethmiiller, op. cit. (n. 44) si B. L. Wickkiser, op. cit. (n. 42); idem,
op. cit. (n. 49).

n general M. Wacht, Inkubation, in RAC, Bd. 18 (ed. E. Dassmann), 1998, pp. 179-265.

32 Cele ce urmeazi cu dovezi explicite la J. W. Riethmiiller, op. cit. (n. 44), pp. 383-385.
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s tind post dupa anumite reguli®. Purificarea rituald cu api trebuia, de asemenea, si premeargi intrarii in
incaperea pentru dormit. Instructiunile detaliate specifice cultului din Pergam, Piraeus si Epidaur contin multe
indicatii in acest sens. Abia ,,dupa realizarea acestor pregatiri” 1i era permis celui incubat sa intre Incoronat si
in odajdii in incperea pentru dormit inaccesibila celor neinitiati, insotit de un slujitor al templului®*. Acolo si
pregitea culcusul in asteptarea teofaniei’

A doua zi in zori, dupd mult sperata infaptuire a vindecarii sau dupa primirea indicatiilor de tratare a
suferintei, exista, se pare, posibilitatea de a interpreta visul cu ajutorul unei persoane autorizate. Apoi, trebuia
achitata iatra, taxa de vindecare, dupa care urma jertfa de recunostinta propriu-zisa adusa zeului tdmaduitor,
iar 1n final masa rituald. Mai apoi avea loc si consacrarea de inscriptii votive, statuete, reliefuri votive si, mai
ales, plici votive care reprezentau parti ale corpului (Korperteilvotive)*®. O deosebiti importanti o detinea
dedicarea tabletelor de lemn (pinakes) cu ilustrarea vindecarii In imagini si in scris. Aceste lamata reprezinta
unul din cele mai importante izvoare pentru comunicarea directd dintre bolnav si divinitate’’. Aceste
documente autentice, Inregistrate de administratia sanctuarului pe stele cu informatii despre miracolele
tamaduitoare, serveau la pregatirea credinciosilor pentru incubatie, dar si ca reclama a succeselor de vindecare
din Asclepieion. Selectia relatdrilor de vindecare inscriptionate de catre dedicanti pe materiale perisabile, in
vederea publicarii oficiale pe stele, era intreprinsa evident de preoti, dupa criteriul utilitatii pentru sanctuar’®
Astfel, pe langad numeroase relatari de vindecare obisnuite (boli oculare, paralizii, infertilitate etc.) se gasesc si
inscriptii care 1i dau cititorului de inteles cd nu ar fi recomandabil sa incalce regulile sanctuarului, cum ar fi
neaducerea jertfei de recunostinta sau neplata taxei dupa vindecare.

Existd o relatare despre un anumit Aischines, care se catirase intr-un copac pentru a se uita neautorizat
in sala pentru dormit. Acesta, desigur, a cazut si si-a rupt un picior, care i-a fost vindecat de catre bunul zeu,
dupa ce Aischines se rugase si fie iertat (A 11). Hermon din Thassos a fost vindecat de orbire, insd nu a
achitat taxa de vindecare, asa ca zeul l-a orbit din nou. L-a vindecat Inca o data cand a venit si a dormit in
sanctuar (B 22), acum platind si taxa pe care a omis-o initial. Relatdrile facute publice despre vindecarile
miraculoase aveau ca scop sa-l incurajeze pe cel suferind, dar si sa prezinte si sd eficientizeze din punct de
vedere publicitar prestatiile sanctuarului’®. Aranjarea si selectia lor urma acest program didactic.

Dar ce se intampla cu adevarat in sanctuar intre momentul adormirii si cel al trezirii? Existau destule
opinii sceptice Inca din perioada anticd. Se credea ci era vorba de ingelatorie si escrocherie, de vraci deghizati
in preoti care-si tratau pacientii pe timp de noapte® sau de medici ai templului care, dupa somnul timaduitor,
reinterpretau visele Tn mod rational, medical si vindecau oamenii cu ajutorul cunostintelor lor empirice. Pentru
astfel de pareri nu existd totusi dovezi. Acum nimeni dintre specialisti nu se mai indoieste de perceptiile
persoanelor in cauzi, devenite tot mai evidente din relatarile directe, perceptii ale vindecarii divine transmisa
prin vis, sub formd de experienta religioasi®'. Riethmiiller conchide, in acelasi sens, in unul dintre cele mai
recente studii asupra cultului lui Asclepios: ,,Existenta experientelor onirice poate fi greu pusa la indoiala,
avand in vedere cantitatea covarsitoare a surselor care probeazi acest fenomen”®. Situatia devine cu atit mai
credibila, cu cat avem 1n vedere regimul ascetic, indicatiile de purificare, consimtamantul credinciosilor cu
privire la ceea ce urma sa se produca, acordul rezultat din aducerea de ofrande in sanctuar, dar si luarea la
cunostinta a relatarilor despre vindecarile miraculoase. Lectura fidela a textelor de pe stele poate fi perceputa
tocmai ca ,,program obligatoriu pentru doritorii de vindecare”®. Toate acestea determinau, in mod sigur, o
atitudine de expectativa si o atmosfera tensionata, care favorizau o sensibilitate onirica sporita.

>3 Abstinenta sexuald la Pergam este argumentata in C. Habicht, Altertiimer von Pergamon. VIII.3, Die Inschrifien des
Asklepieions, Gruyter Berlin 1969, pp. 11-14. In ceea ce priveste regulile de post se inregistreaza diferente semnificative. in
sanctuarul lui Amphiaraios incubantii erau obligati sd nu bea vin cu trei zile Tnainte de somnul tdmaduitor, iar cu o zi inainte sa renunte
complet la mancare: Philostr., Apoll., 2.37.

3% J. W. Riethmiiller, op. cit. (n. 44), p. 384.

35 Forma si felul halelor pentru dormit erau diferite. Vezi indicarea izvoarelor in Ibidem.

%6 Legat de ultima categorie, mai explicit B. Forsén, op. cit. (n. 36).

37 Legat de aceste relatiri miraculoase scurte, mai explicit R. Herzog, op. cit. (n. 1); pentru comentarii, vezi si A. Chaniotis,
sttorze und Historiker in den grzechzschen Inschriften, Steiner, Stuttgart, 1984, pp. 19-23.

8 Pe aceastd temd, mai exp11c1t M. J. Dillon, op. cit,, 1994 (n. 46). Vezi si B. Manuwald, Wundergeschichten aus dem
Asklepios—Heiligtum in Epidauros, in Kult und Kommunikation. Medien in Heiligtiimern der Antike, Reichert, (eds. C. Frevel, H. von
Hesberg.), Reichert Verlag, Wiesbaden, 2007, pp. 89—120.

®B. Manuwald, op. cit. (n. 58), p. 106.

60 Wilamowitz a abordat drastic Lingeldtoria curativd”: U. Wilamowitz—Moellendorff, Der Glaube der Hellenen II, WBG,
Darmstadt, 1984, pp. 228-230.

%! Toate dovezile istorice ale vindecarilor miraculoase au fost evaluate de citre E. J. Edelstein, L. Edelstein, op. cit. (n. 49), passim.

62 1. W. Riethmiiller, op. cit. (n. 44), p. 391.

8 B. Manuwald, op. cit. (n. 58), p. 103.
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In plus, visele timaduitoare transmise reflecta si familiaritatea celor incubati cu tratamentele terapeutice
populare, cunostintele medicale de baza la nivel laic si experientele din tratamente precedente aplicate de catre
doctori, care se rasfrang pe deplin in imaginile onirice®*

In rest, pentru sanctuar era mai putin relevant daci in cazul vindecirii relatate de citre pacient era vorba
doar de o ameliorare temporara a simptomelor sau de o vindecare reald si definitiva a suferintei. Nu trebuie sa
fii cinic precum renumitul filosof Diogene care, referitor la ofrandele din sanctuarul marinarilor din
Samothrace, observa ironic ca acolo s-ar afla mult mai multe ,,daca ar fi adus cate ceva si cei care nu au fost
salvati de la inec”®. Lazaretul si casa mortuari, anexe ale sanctuarului din Epidaur, nu se aflau doar din motive
de puritate ritualé departe de sanctuarul propriu—zis66 Pe multi nici Asclepios nu- i mai putea ajuta
urmatoarele exemple.

Celor mai multi incubati divinitatea li se arata in vis (uneori in compania unor animale sacre) si 1i trata
fie direct cu medicamentatie, fie prin interventii chirurgicale percepute de cel care visa, ori prin indicatii
exacte legate de prepararea unor bauturi vindecatoare sau, uneori, il obliga pe bolnav sd se supuna regulat
unor tratamente drastice®’. Dupa mirturiile transmise, se pare ¢i o importanti deosebitd revenea atingerii,
adesea percepute de incubati, care putea surveni prin divinitate, dar si prin ajutoarele sale divine sau animalele
insotitoare (serpi si caini). In acest sens este reprezentativ cazul unui barbat care, dupi ce a fost lins pe degetul
de la picior de catre un sarpe in timpul somnului, s-a vindecat de ulceratie (A 17). Legat de aceasta, exista o
paraleld arheologica interesanta. In sanctuarul lui Amfiaraos din Oropos s-a gisit un relief votiv care ilustreaza
o vindecare. In acest caz, incubatul este lins de citre un sarpe®.

Vindecarea unor boli care au fost identificate cu certltudlne de catre istoricii medicinii are pe deplin o
explicatie rationald, mai ales in situatiile in care pot fi luate in calcul diagnostice psihosomatice®. De exemplu,
Andromache din Epir visd in abaton un bdietel frumos care trase patura de pe ea. Apoi zeul o atinse cu mana.
Dupa aceea, Andromache avu un fiu cu Arybbas (B 31). O femeie din Trizina a fost intrebatd de catre zeu,
intr-o situatie similara, dacd vrea un bdiat sau o fatd (B 34). Simptomele unui baiat mut, care venise cu tatal
sdu la Epidaur si a inceput brusc sa vorbeasca dupa ce a dormit in templu, tocmai pentru a fagadui ca tatil sau
va plati taxa de vindecare peste un an, se pot explica tot din punct de vedere psihosomatic. Acelasi lucru este
valabil si in cazul unei fetite mute, care nici nu a mai avut nevoie de somnul tdmaduitor (C 44). Cand incepu
sa umble prin sanctuar, vazu un sarpe care cobora dintr-un copac si incepu sa-si strige Inspaimantata parintii.
In cazul unor astfel de relatiri nu ar trebui subestimate propriile capacititi de vindecare ale credinciosilor si
nici factorii psihologici’’. Cu toate acestea, marea majoritate a cazurilor explicabile din punct de vedere
medical face parte de fapt dintre bolile si inﬁrmitétile incurabile, precum orbirea paralizia $.a.
era ,libertatea redactionala” a preotilor care au adunat aceste relatari, propria marturie a oratorului Aelius
Aristides ofera autoreflexii autentice, raportari onirice care stau marturie pentru legétura sa personald, aproape
nevrotica, cu Asclepios’'. O inscriptie mai recenti din Pergam reda incercirile unui anume P. Aelius Theon,
care se supune, la porunca zeului, unui regim neplacut si trebuie sa-si administreze pe stomacul gol piper si
ceapi crudi, experienta care poate fi interpretati in legdtura cu cea a lui Aristides’

Un element comun in ceea ce priveste lamata si relatarile lui Aristides este faptul cd, in ambele surse, se
comunicd experiente religioase. Este vorba de o relatie directd intre individ si zeul timaduitor”. Pietatea
personald si relatia directd cu divinitatea reprezintd punctul central al tuturor straduintelor nevoiagilor legate
de cultul salutifer. Rugamintile imploratoare urmate de multumire profunda sunt indicii ale atitudinii religioase cu

6 J. W. Riethmiiller, op. cit. (n. 44), p. 391f.

55 Anecdota este transmisi la Diog. Laert. 6.59.

8 J. W. Riethmiiller, op. cit. (n. 44), p. 392.

67 Astfel de instructiuni ciudate ale divinitatii sunt inregistrate mai ales la Aelius Aristides. Vezi si H. Miiller, Ein Heilungsbericht aus
dem Asklepieion von Pergamon, in Chiron: Mitteilungen der Kommission fiir Alte Geschichte und Epigraphik des Deutschen Archdologischen
Instituts (Chiron), 17, 1987, pp. 193-233.

68 Atena, Nat. Mus. Inv. nr. 3369; Krug, op. cit. (n. 49), fig. 70.

% J. W. Riethmiiller, op. cit. (n. 44), p. 392.

" E. R. Dodds, op. cit. (n. 26), pp. 113-116.

™ in editia lui B. Keil, cartile XLVII-LII, traducere in limba germani cu comentarii de H. O. Schroder, Publius Aelius
Aristides. Heilige Berichte, Winter, Heidelberg, 1986. Legat de relatarile lui Aristides privitoare la maladii, vezi in special A.-J.
Festugiére, op. cit. (n. 5), pp. 85-104; E. R. Dodds, op. cit. (n. 26), pp. 46-51; 113-118. Vezi si C. Bonner, op. cit. (n. 39), precum si
E. D. Phillips, A Hypochondriac and his God, in Greece and Rome, 21, 1952, pp. 23-36.

2 H. Miiller, op. cit. (n. 67).

3 B. Manuwald, op. cit. (n. 58), p. 93.
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care se adreseaza bolnavii divinitatii. Aceastd atitudine poate prelua trasaturi henoteistice, ca In cazul lui
Aristides, si poate duce la o relatie aparte a credinciosului cu un anumit zeu sau, mai bine-zis, cu ,,propriul”
zeu. Din relatarile oratorului grec reiese o exaltare religioasa unica in cazul textelor Antichitatii pagane.

La finalul expunerii mele doresc sa ma intorc la Intrebarea initiald: in ce masurd se poate face in mod
judicios diferenta intre aspectele sociale si private ale religiei grecesti? Am subliniat mai devreme faptul ca
favorizarea aspectului ritual, pragmatic, al religiei grecesti prezinta in cercetarea modernd o limitare unilaterala.

Am evidentiat dimensiunea pietatii personale in contextul religiei grecesti din perspectiva cultelor salutifere.
Aceasta pietate se putea ilustra si prin practica votiva sau a rugiciunii. Valabilitatea si aplicabilitatea acestor
categorii complementare si interdependente — individual sau colectiv, particular sau public, religios sau politic
— pentru cultul zeului timaduitor Asclepios, ne sunt indicate foarte limpede de inscriptia comandata de Isyllos
din Epidaur (datata dupa 338 a. Chr.)"™.

Desi aceasta inscriptie este luatd in considerare de filologi mai degraba pentru imnul catre Asclepios,
compus chiar de dedicantul Isyllos Tnsusi, continutul inscriptiei indicd importanta lui Asclepios in legaturd cu
ceea ce noi numim azi religia polisului. Inscriptia reuneste intr-o oarecare masura religia polisului cu pietatea
personald, iar prin trimiterea la acest text se poate sublinia si mai evident argumentarea prezentata aici.

Issylos a propus in adunarea populard de la Epidaur initierea unei procesiuni pentru Asclepios, cu imnul
de cult aferent, In vederea completarii sarbatorii (Kultfest) anuale. Prilejul extern a fost dat de vindecarea
fiului sdu de catre Asclepios, precum si sprijinul concomitent acordat de divinitate spartanilor in disputa lor cu
Filip al II-lea. Ambele binefaceri infaptuite de citre zeu i s-au revelat lui Issylos intr-o viziune (oniricd). In
vis, zeul inarmat 1i spusese ca 1i va vindeca fiul imediat dupa ce se va intoarce biruitor din Sparta. Scopul
sarbatorii la care participau toti cetdtenii din Epidaur este, insa — si acest lucru este decisiv aici — acordarea de
catre Asclepios a protectiei pentru comunitatea polisului.

Conform textului, trebuiau alesi barbati (dintre cei mai buni), dupa apartenenta lor la diferite triburi
(,,phylai”) care defilau in haine albe, cu parul lung si cu ramuri de laur in cinstea lui Apollo si cu ramuri de
maslin in cinstea lui Asclepios, pentru a se ruga pentru bunastarea cetdtii. Acesta este pasajul decisiv al
inscriptiei: prin rugdciuni §i procesiuni Asclepios trebuie sa fie rugat anual pentru sanitatea cetatenilor si a
copiilor lor, pentru armonie, deci pastrarea ,,bunei randuieli”” (edvouia), pentru pace si bunistarea comunitatii.
Toate acestea nu sunt altceva decdt o descriere tipicd a cultului polisului pentru un zeu protector al
poporului’®. Pietatea personala si triirea divind individuald (promisiunea de vindecare pentru fiu in timpul
visului concomitent cu ajutorul acordat Spartei) stau la baza religiei ,,de stat” a cetatii’ .

* ¥
*

Epilog

Un barbat paralizat este culcat in incdperea pentru dormit a sanctuarului. La Inceput tremurd zdravan de
frig, apoi simte o cdldura placutid. Adoarme, se trezeste apoi in timpul noptii si simte cum este atins usor. O
voce 1i spune de trei ori: ,,Ridica-te si mergi!”. A doua zi barbatul poate, dupa ani de zile, sa mearga din nou
fara a fi ajutat. Este vorba de povestea lui Jean-Pierre Bély, astdzi in varstd de 77 de ani, care suferea de
scleroza multipla. Intdmplarea despre care suntem informati nu din inscriptiile de pe stele, ci pe internet, de pe
pagina oficiala a locului de pelerinaj din Lourdes, a avut loc in 19877%. Aici aflam si ca ,,Bureaux Médical de
Lourdes”, condus de dr. Theillier, a autorizat, dupa 12 ani, vindecarea ca una miraculoasa ireversibild, pentru
care nu exista nici o explicatie din punct de vedere medical.

" 1G 1V, 1, 128. Vezi: U. Wilamowitz—Moellendorff, Isyllos von Epidauros, Weidmannsche Buchhandlung, Berlin, 1896; W.
D. Furley, J. M. Bremer, Greek Hymns, Mohr Siebeck, Tiibingen, 2001, vol. 1, pp. 227-240; vol. 2, pp. 180-192; A. Kolde, Politique
et religion chez Isyllos d ’Epidaure, Schwabe, Basel, 2003; S. Schroder, Zur Stele des Isyllos in Epidauros, in ZPE, 155, 2006, pp. 55-69.

> B. Manuwald, op. cit. (n. 58), p. 116.

76 fn ceea ce priveste tipologia vezi U. Brackertz, Zum Problem der Schutzgottheiten griechischer Stidte, Dissertation, Berlin,
1976. Monedele din Epidaur, care ii reprezinta exclusiv pe Apollo si pe Asclepios, subliniazd rangul de protector al orasului detinut de
cel de-al doilea zeu: B. Weisser, Asklepios auf antiken Miinzen in Epidauros, Athen und Pergamon, in Wunderheilungen in der Antike,
(ed. T. Lehmann), Athena Verlag, Oberhausen, 2006, pp. 62—81.

7 B. Manuwald, op. cit. (n. 58), p. 116: ,,Prin aceasta, venerarea lui Apollo si a lui Asclepios, fixatd in scris in legea sacrd a lui Issylos,
devine pentru Epidaur obligatorie, deoarece Asclepios este, intr-o oarecare masura, zeul statului = Dadurch wird die in Isyllos’ Sakralgesetz
festgeschriebene Apollon— und Asklepios—Verehrung fiir Epidauros zur unabdingbaren Pflicht, handelt es sich doch bei Asklepios
gewissermaBen um den Stadtgott”. In Messinia, Asclepios devenise cel mai important zeu al polisului; legat de acest subiect, cu
bibliografie mai vasta: N. Luraghi, The Ancient Messenians, Cambridge University Press, Cambridge, 2008, pp. 233-235; 269-285.

78 http://web.archive.org/web/20010331180133/www.lourdes—france.com/fr/frsa0010.htm.





