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STUDII ST CERCETARI

FILOSOFIA SISTEMATICA iN ERA CIBERNETICII
SAU DESPRE ONTOLOGIA LUI CONSTANTIN NOICA

DRAGOS POPESCU

On the Systematic Philosophy in the Age of Cybernetics, or on Constantin
Noica’s Ontology. The article presents an interpretation of several ideas of the Romanian
philosopher Constantin Noica on the relation between philosophy and scientifical knowledge
in the context of the accelerated development of new technologies of information, which
emerged in the second half of 20™ Century.

Key words: Constantin Noica’s work, categorial systems, systems theory, cybernetics,
knowledge and information.

Un mare filosof de la inceputul secolului al XIX-lea, parcurgand intr-o serie de
cursuri universitare istoria filosofiei de la vechii greci pana la Schelling, a remarcat
cad epocile fericite sunt totodatd pagini goale in cartea consemnand dezvoltarea
ratiunii. De atunci si pana astazi ratiunea a suportat transformari neincetate. De fapt,
cele mai profunde transformari ale ratiunii au survenit incepand chiar din vremea
remarcii sale. S-ar putea conchide ca secolele urmatoare n-au fost o epoca fericita;
dar nu se poate nega c-au fost o epoca a cunoasterii stiintifice.

Cunoasterea stiintificd, asa cum ne apare de la vechii greci pana la Schelling,
se deosebeste de cunoasterea stiintifica a ultimelor doud secole. Deosebirea nu consta
doar 1n cantitatea de cunostinte acumulate in unitatea de timp si in tendinta cresterii
accelerate a acesteia, ci-n Insasi structura cunoasterii. Ea a iesit din lumea restransa a
»filosofilor”, unde era cultivatd de la inceputurile ei, si a rascolit lumea politicului,
economicului si socialului, inca rezervate altor ,,specialisti”. Revolutiile s-au tinut
lant: mai intai cele politice, apoi si cele economice si sociale. Revolutiile politice,
economice si sociale au fost insotite de o permanenta revolutie tehnologica, fara de
care celelalte n-ar fi fost cu putinta.

In aceastd era noud, filosofia in inteles clasic si-a gisit tot mai greu locul.
Idealul vechiului tip de filosofie, sistemul filosofic, menit sd reuneasca, intr-o
manierd enciclopedica, Intreaga cunoastere, de la cea a naturii, trecand prin cea a
omenescului, pand la cea a divinului, a devenit mai mult decat irealizabil: a devenit
neconvingator.

Cu toate ca ratiunea a cunoscut o dezvoltare nemaiintalnitd, natura, omul si
Dumnezeu au incaput tot mai greu impreund in domeniul rationalului. Irationalul
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10 Dragos Popescu 2

insugi si-a afirmat ratiunile sale sistematice. Filosofii, dupa numeroase tentative
nereusite de-a gasi o solutie, au renuntat treptat la sistem. Mai mult decat atat, sub
asediul Tnnoirilor de tot felul, unii s-au vazut nevoiti sa recunoasca faptul ci filosofia,
asa cum a fost ea practicatd de-a lungul intregii sale istorii, nu este decat o trista
insiruire de erori, In care se pot distinge uneori si sclipiri de luciditate, valorificate
stiintific mai mult sau mai putin corespunzator.

Opera filosofica a lui Constantin Noica s-a constituit in acest context fra-
mantat, in care filosofia era demult in criza. Inca de la primele sale scrieri, dedicate
lui Descartes si Kant, filosoful incearca sa inteleagd mai bine contextul si manifes-
tarile crizei si, pe masurd ce-a acumulat experientd in cercetarea lor, sd propuna
propriile sale solutii. Putem distinge in opera sa doua etape:

1. etapa investigatiei premiselor filosofice ale crizei filosofiei, care se exprima
sub forma unor studii aprofundate cu caracter istorico-filosofic asupra modernitatii
(1936-1959);

2. etapa reformei conceptului modern al ratiunii, care il conduce 1n cele din
urma la elaborarea unui sistem filosofic (1964-1987).

Cele doua etape sunt separate de perioada in care Noica a fost arestat, judecat si
condamnat de regimul comunist instaurat in Romania ca urmare a ocupatiei sovietice,
dar aceastd Tmprejurare tine mai mult de aspectul biografic decat de cel propriu-zis
filosofic ale personalitatii lui. Dupa eliberarea din inchisoare, Noica si-a reluat
preocuparile anterioare, in conditii de viata schimbate si intr-un alt climat social.

Din punct de vedere strict filosofic, retinem faptul ca, Incepand din jurul
anului 1964, pe langa traducerile si comentariile unor texte clasice ale filosofiei si
numeroasele articole cu caracter cultural si ocazional, Constantin Noica a elaborat si
a reusit sa publice o serie de lucrari (carti, studii si articole) care contin punctul sau
de vedere original cu privire la rolul filosofiei in zilele noastre. Lucrarile in cauza pot
fi grupate in functie de scopul pe care il indeplinesc in formarea si precizarea
(nuantarea) punctului de vedere al autorului lor. Avem:

a) lucrari cu caracter teoretic. Din acest grup de lucrari fac parte: Doudzeci si
sapte trepte ale realului (1969); Pentru o teorie a cdmpurilor logice (1969 —
publicatd pentru prima oara in 2015); Spiritul romanesc in cumpdtul vremii. Sase
maladii ale spiritului contemporan (1978), Povestiri despre om. Dupad o carte a lui
Hegel (1980, reuneste doud comentarii la Fenomenologia spiritului de Hegel, aparent
pentru a populariza aceastd scriere fundamentald, in realitate sustindnd propria
viziune asupra filosofiei), Tratat de ontologie (1981, publicat in volumul Devenirea
intru fiingd, impreund cu Incercare asupra filosofiei traditionale, care dateaza din
anii ’50 ai secolului trecut), Scrisori despre logica lui Hermes (1986). De asemenea,
Noica a publicat o serie de articole stiintifice care fac parte din acest grup.

b) aplicatii ale contributiei teoretice. In acest grup se circumscriu carti precum:
Rostirea filosofica romdneasca (1970), Creatie si frumos in rostirea romdneasca
(1973), Eminescu sau ganduri despre omul deplin al culturii romdnesti (1975),
Despartirea de Goethe (1976 — reprezintd o parte a unei cercetdri extinse asupra
operei lui Goethe, confiscatd la arestare si restituitd dupa eliberare; cartea a fost
republicatd dupa 1989, incluzdnd o parte care a rdmas multi ani in arhivele
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Securitatii) Sentimentul romdnesc al fiintei (1978), dar si rezultatele muncii de
traducere si comentare a unor texte filosofice importante (dialoguri platoniciene,
scrierile logice ale Iui Aristotel si ale comentatorilor greci ai acestuia).

In articolul de fata vom lua in considerare primul grup de lucriri ale lui Noica
din cea de-a doua parte a activitatii sale. Sunt lucrarile In care el 1si argumenteaza
viziunea sistematica. Expunerea noastrd nu are insa intentia de-a micsora importanta
celui de-al doilea grup de lucrari. Prin ele, autorul oferd un sprijin substantial
contributiei sale filosofice originale.

De asemenea, nu intentionam sa livram in paginile care urmeaza o exegeza a
lucrarilor considerate, ci o viziune sintetica asupra contributiei filosofului, pornind de
la douad scrieri importante ale lui.

Primele doud lucrari enumerate din seria contributiilor teoretice, Doudzeci si
sapte trepte ale realului i Pentru o teorie a campurilor logice, alcatuiesc o unitate. Ele
sunt si un program, dezvoltat de Noica in detalii, dar nemodificat in ansamblu. Numai
prima din cele doud scrieri a fost publicatd de Noica, ceea ce a produs o serie de
nedumeriri cu privire la scopul ei. Doudzeci si sapte trepte ale realului este o cercetare
a listelor de categorii propuse de Platon, Aristotel si Kant, vazute ca un intreg in
dezvoltare. Cele cinci ,,genuri supreme” platoniciene din dialogul Sofistul, cele zece
categorii aristotelice si cele doudsprezece concepte pure ale intelectului kantiene,
insumate, ne dau cele doudzeci si sapte de trepte despre care vorbeste titlul cartii.

Tabloul categorial platonician este, In viziunea lui Noica, constitutiv pentru
domeniul alocat de stiintele moderne realului fizico-chimic (anorganic). Cele zece
categorii aristotelice, la randul lor, sunt constitutive realului organic (biochimic si
biologic), cu stiintele corespunzitoare (de la chimia moleculard la biologia
populatiilor si etologie) iar conceptele pure ale intelectului constituie domeniul
constiintei (caruia 1i revin stiintele omului).

Faptul cé cele douazeci si sapte de trepte ale realului (categoriile filosofiei
traditionale) au constituit si Incd mai constituie domeniile corespunzatoare stiintelor
moderne, adica terenul sau cadrul conceptual pe care acestea se dezvolta, reprezinta
potrivit Iui Noica, o dovada ca, desi demersul filosofic nu poate concura cu cel
stiintific In obtinerea cunostintelor, el conditioneaza demersul stiintific. Stiintele se
intorc Tmpotriva filosofiei, reprosadndu-i lipsa de mijloace adecvate cercetarii
domeniilor realului care le sunt repartizate. Reprosul este justificat, considera
filosoful romén, insd ramane totusi nerelevant: fard constituirea categoriala care
premerge cercetarii realului, cercetarea Tnsasi raimane lipsita de obiect.

Pentru Noica, asadar, nivelul cercetdrii stiintifice de specialitate si cel a
filosofiei sunt distincte, cu toate ca filosofia oferd stiintelor cadrele categoriale, iar
stiintele oferd filosofiei o multime de sugestii, de la inventivitatea conceptuala la
componente tindnd de euristicd. Filosofia si stiintele si-au adus insd, reciproc,
adeseori, mai curand prejudicii decat servicii, datorita faptului ca raporturile lor nu au
fost bine intelese. Filosofia are tendinta de a imprumuta de la stiinte rezultatele
incununate de succes in investigatia specializatd asupra realului, extinzandu-le peste
limitele prescrise lor de insasi conditionarile categoriale din care provin, In vreme ce
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stiintele au inclinatia de a renunta la orice fel de conditiondri categoriale,
expansiunea lor provocand deregléri asupra domeniilor stiintifice invecinate.

In conditiile dezvoltirii incomplete a cadrelor categoriale si (corelat cu
aceasta), dezvoltarii insuficiente a stiintelor, care caracterizau filosofia si stiinta din
trecut, efectele incomodarii reciproce a filosofiei si stiintelor se limitau la
inconveniente fara consecinte prea grave, filosofii si oamenii de stiintd gasind, in cele
din urma remediile potrivite. Insa, in conditiile epocii noastre, in care cunoasterea
stiintificd a iesit din spatiul laboratoarelor si a inceput si modifice continuu
societatile si constiintele, este necesard compensarea dezechilibrului produs de
expansiunea enorma a cunoasterii stiintifice, ceea ce poate fi realizat doar intr-un
singur mod: prin exercitiu filosofic. Disciplina filosofica a omului de stiinta, propusa
de Noica sub denumirea de ,,naivitate secunda” se aseamana cu naivitatea prima a
celor dintai filosofi ai vechii Grecii, dar se deosebeste totodata de aceasta prin faptul
ca este Inzestratd cu resursele enorme puse la dispozitie de avansul tehnologic actual.

Omul de stiintd de azi, atunci cand nu ignora cu totul filosofia, adapteaza la
interesele si preocupadrile sale imediate vechile elemente de filosofie care i se par a fi
in concordanta cu noi interese si preocupdri, stimuland cu ajutorul lor aparitia unor
rezultate omologabile prin integrare in fluxul dezvoltarii stiintifico-tehnologice.
Seriozitatea omului de stiintd consta in faptul ca el utilizeaza filosofia, o vede ca pe
un depozit de resurse care pot fi oricind mobilizate si prelucrate In vederea obtinerii
acestor rezultate noi, ori de céte ori este necesar. Ceea ce nu poate fi utilizat
momentan din inventarul traditional al filosofiei este abandonat ca lipsit de valoare
stiintifica pana la o eventuala reevaluare, in functie de necesitatile cresterii stiintei.

Dimpotriva, ,,naivitatea secunda” vizatd de Noica ar conduce la o ontologie,
adica la un domeniu de investigatie filosofica pe care omul de stiinta il percepe azi ca
o bariera istoricd 1n calea dezvoltdrii stiintifice, indepartatd cu greu din calea
cercetdrii triumfatoare. Ideea ca ontologiei i s-ar putea rezerva iarasi un domeniu de
investigatie In epoca noastra este motivul pentru care Noica vorbeste de ,,naivitate”.
Pe terenul vechii ontologii actioneaza astazi stiintele. Ele au inlocuit-o cu succes
deplin si nu au de ce sa-i restituie nimic din ceea ce au preluat de la ea. Orice
revendicare autarhica a filosofiei se loveste de starea de fapt actuald, in care filosofia
a fost demult expropriatd de concepte si probleme.

Ontologia, asa cum o vede Noica, nu se aseamana Insa cu filosofiile trecutului si
nu instituie o granita in calea dezvoltdrii stiintelor, peste care acestea n-ar avea dreptul
sa treacd. Ea nu intrd in concurenta cu stiintele, desi se gaseste in relatie cu ele. Ea nu
ofera o cunoastere mai ,,bund” sau mai ,rea” decat cea stiintificd, nici nu indruma
stiintele, nici nu arbitreaza intre stiinte. Avand ca baza sistemul categorial traditional,
ea nu poate fi Invinuita ca incearca sa influenteze stiintele, Intrucat nici o stiintd nu are
ca obiect de studiu acest sistem categorial vazut ca un intreg. Oricare stiintd face parte
dintr-un perimetru categorial, niciuna nu se identifici cu categorialitatea insasi.
Ontologia are insd multe de invatat de la cercetarea stiintifica specializata.

Ontologia elaboratd de Constantin Noica dispune de un nou set categorial, care
nu mai vizeaza realul, precum cele trei seturi de categorii traditionale. Noul set
categorial are cinci categorii (tot cinci erau si cele cinci ,,genuri supreme”
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platoniciene), dar aceste categorii nu mai sunt ,trepte ale realului”, ci ,,categorii ale
elementului”. Notiunea de element propusa de Noica are un sens special. Ne vom
opri pret de cateva randuri asupra ei.

Notiunea de element propusa de Noica reuneste sensul notiunii de multime cu
cel al notiunii de individ. Prin faptul ca elementul este ireductibilul, el se confunda la
limita cu notiunea de individ. Prin faptul ca indivizii, desi ireductibili, 1si au propriile
lor legi nu in ei insisi, ci in element, acesta este ceea ce — de asemenea la limita — le
cuprinde (include), adicd: clasa, multimea, generalul. Domeniul elementului
evolueaza intre aceste limite, fara sa poata fi redus la una dintre ele. Este un domeniu
care-i poate fi acordat filosofiei, deoarece nici o stiintd nu are ca obiect al sdu
elementul asa cum 1l defineste Noica. Pe de altd parte, in termenii lui Noica,
elementele nu sunt fictiuni metafizice, ceea ce ar transforma ontologia Intr-un joc
lipsit de legatura cu realitatea, ci se intdlnesc peste tot, ele sunt insdsi realitatea.
Realitatea este o tesatura de elemente.

In limbajul clasic al filosofiei, studiul elementului ar coincide cu studiul
raportului dintre individual si general. Disciplina filosoficd rezervatd studiului
raportului dintre individual si general este logica. Totusi, ontologia Iui Constantin
Noica nu se reduce la logicd, mai cu seama daca prin ,,logica” se intelege logica
matematicd, In care raportul dintre individual si general este transformat in calcul.
Logica matematica nu are capacitatea de a sesiza corect raportul dintre individual si
general, asa cum o poate face ontologia elementului. Ea poate numai sé solutioneze
acest raport, adicd sa-l transforme intr-un instrument menit sd slujeascd cercetarii
stiintifice. Solutia data de logica matematica raportului dintre individual si general
este in favoarea generalului. Ea exclude individualul prin impunerea procedeelor de
a-1 subsuma generalului pe care le-a dezvoltat, mergand in directia constituirii unui
general-individual asupra caruia vom reveni mai jos.

Din punctul de vedere al ,naivitatii secunde” propuse de Noica, logica
matematicd se aseamana totusi izbitor cu vechea metafizica, pe care logica matematica
o combate asiduu, cu deosebirea ca vechea metafizica solutiona invers raportul dintre
individual si general, dand prioritate individualului pana la transformarea Iui intr-un
individual-general de forma variabila, insa inutilizabil atdt din punct de vedere al
dezvoltarii filosofice, cit si stiintifice. Fiinta parmenidiand, substanta aristotelica,
monada leibniziana, specia biologica in viziunea lui Linnaeus erau asemenea forme de
individual-general ale metafizicii. Toate s-au dovedit, in cele din urma, inutilizabile —
desi fiecare a folosit cat se poate de mult la momentul punerii in circulatie.

Solutiile metafizicii ale raportului individual-general si solutia logico-
matematicd a raportului general-individual nu trebuie puse in opozitie. Sau, daci
notiunea de opozitie are in continuare un sens in ontologia lui Constantin Noica, ea va
suferi o reconfigurare. Caracterul exclusiv al opozitiei (redusa, de fapt, de-a lungul
intregii dezvoltari a logicii, la contradictie) va fi abandonat. ,Naivitatea secundd” a
ontologiei propuse constd si in introducerea notiunii de contradictie unilaterald, o
forma a contradictiei in care unul dintre membrii aflati in raport de opozitie 1l exclude
pe celalalt, in timp ce acesta il include pe primul. Vechea metafizici a dovedit
unilateralitatea opozitiei individual-general, noua logicd matematica unilateralitatea
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opozitiei general-individual; fiecare cu pretul termenului subliniat. In loc de a judeca
cele doud unilateralitati, In sensul de a alege justa unilateralitate, Noica se Intreaba daca
nu poate fi descoperit ceva dincolo de ele si, dacd este intr-adevar ceva acolo, ce
semnificatie ar putea avea ceea ce se gaseste dincolo de unilateralitati.

Dincolo de unilateralitatea individual-generalului si de unilateralitatea
general-individualului se gaseste tensiunea dintre general si individual. Ori de cate
ori gandirea constata ca ,totul este altceva decat se aratd”, intre general si individual
se iveste cuplul logic, ,,adici imperecherea individualului cu generalul”'. Ceea ce are
de retinut ontologia lui Noica din aceastd constatare, aparent banala, a diferentei
dintre ceea ce este si ceea ce se aratd, este ca orice abordare unilaterald a ei, orice
tentativa de solutionare, in loc de a accentua tensiunea din cuplul logic, o dizolva.
Toate ontologiile trecutului au dus in cele din urma la dizolvarea cuplului logic, iar
ontologia formald contemporana duce la acelagi deznodamant.

De aceea, 1n loc de subsumarea reciproca a individualului si generalului, Noica
propune ,,solidarizarea” lor’. Cuplul logic in care individualul si generalul se
solidarizeaza este mai mult decat cuplu, este un ,,camp logic”, adicd un domeniu in
care tensiunea persistd, nu se solutioneaza. Ideea de cdmp este preluata din rezervorul
terminologic al unei stiinte contemporane prestigioase — fizica, si desemneaza ceva
ce, fara sa corecteze (imbunatiteasca) domeniul de unde este imprumutatad, exprima
un sens filosofic care nu contravine celui stiintific. ,,Campul logic” este o buna
ilustrare a modului in care este practicata ,,naivitatea secunda” a ontologiei.

Ca si intr-un camp fizical (electromagnetic, gravitational), In care se dezvolta
diverse fenomene (electrostatice, descarcari electrice, sisteme planetare, galaxii etc.),
guvernate de legile lor specifice, Intr-un camp logic se dezvolta diverse logici (formale,
aplicate ori mixte). Nici campul fizical, nici cel logic nu sunt epuizate de fenomenele
care au loc in respectivele cAmpuri. Numai desfiintarea campului poate pune capat
desfasurarii fenomenale, care continud cata vreme campul se mentine. Pe de alta parte,
singura cale de a evidentia prezenta cdmpului este de a urmari desfagurarea
fenomenelor care au loc in el. In absenta dezvoltarii fenomenale, prezenta cAmpului
este insesizabild; la limitd, fard fenomenele din el, campul nu exista.

Daca metafizica traditionald a reusit s ne pund la dispozitie o intreaga
dezvoltare fenomenala dincolo de care logica matematica a putut sa vada campul, noii
ontologii a lui Noica i revine o misiune Incd neintreprinsa: de a experimenta conditiile
de mentinere a campului. Adicd acele conditii in care procesul fenomenal poate
continua, evitindu-se solutionarea tensiunii dintre membrii cuplului logic si disparitia
campului. Asa cum metafizicile trecutului s-au blocat 1n propriile lor produse, pe care
le-au individualizat sub forma unor doctrine a caror realitate ramanea problematica,
stiintele moderne se pot bloca la randul lor in generalizari din care individul ramane
exclus, cu toate ca tocmai el este cel 1n care orice generalizare se poate realiza.

!'C. Noica, Pentru o teorie a campurilor logice, in: Studii de istorie a filosofiei romdnesti,
vol. X1, Editura Academiei Roméane, Bucuresti, 2015, p. 228.
% Ibidem, p. 229.
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Exista o stiintd de azi care este dedicatd studiului sistemelor si proceselor,
adica studiului structurii, dezvoltarii, orientdrii si mentinerii sistemelor, aratd Noica,
iar aceastd stiintd este cibernetica. Sistemele pe care le studiaza cibernetica nu sunt,
desigur, sisteme filosofice. Ideea de sistem, cultivatd in filosofie, a devenit 1nsa,
vrand-nevrand, realitatea zilelor noastre. Studiul sistemelor reale este acum la fel de
important pentru noi pe cat era pentru metafizicienii trecutului studiul sistemelor
ideale. Metafizica punea candva problema in termeni de substantd, noi o punem
acum in termeni de functiune. Abordarea unilaterala (real-functionald / ideal-
substantiald) a dezvoltarii, orientarii si mentinerii sistemelor va fi inlocuitd de Noica
cu propria sa abordare ontologica, a carei ,,naivitate secunda” se metamorfozeaza
subit 1n gravitate. Dacé prabusirea sistemelor filosofice a lasat in urma ruinele unor
constructii teoretice ambitioase, candva socotite drept indestructibile, eventualitatea
prébusirii sistemelor reale de azi este In masura sa ne infioreze prin consecinte care
depasesc cu mult teoria.

Din punct de vedere al cdmpului logic, adica al individualului cuplat cu
generalul, faptul cd avem de-a face cu sisteme real-functionale sau, dimpotriva, cu
sisteme ideal-substantiale, este indiferent. Tensiunea dintre individual si general
poate fi interpretatd neproblematic in termeni real-functionali ori ideal-substantiali,
fiindca accentul cade pe ea, nu pe felul in care este interpretatd. Important in raportul
individual si general este cuplul, nu realitatea ori idealitatea membrilor lui si
raportului insusi. De fapt, o sumara inspectie prin istoria filosofiei ar aduce suficiente
dovezi cd individualul si generalul au fost deja cuplati in toate combinatiile posibile.

Dimpotrivd, cibernetica se margineste la abordarea real-functionald a
sistemelor. Este motivul pentru care Noica reproseaza, intr-un articol scurt si dens,
intitulat fnsemndri filosofice in legaturd cu cibernetica’, fondatorilor acestei stiinte,
de a fi suprasolicitat posibilitatile deschise de ea prin acordarea unei dimensiuni
ideal-substantiale de care se dovedeste a fi lipsitd. Cibernetica nu aduce o noud
viziune filosoficd, desi se revendica de la diferite filosofii. Ea doar transpune
problematica sistemelor in termenii comunicarii dintre centrul de comanda
(generalul) si organele de executie (individualii). Sistemul, prevazut cu centru de
comanda si organe de executie, poate fi masina sau organism viu (entitati reale), ceea
ce intereseazd cibernetica din aceste reale fiind insd procesul functionarii lor
(comanda/executia). Comunicarea, care putea da (intr-o interpretare traditional-
metafizicd) dimensiunea ideal-substantiala a sistemelor, este redusa de cibernetica la
»informatie”, adica ceea ce sistemul extrage din exterior in vederea functionarii.

Acelor notiuni ale ciberneticii care pot fi puse in contact cu filosofia
(autocontrol, autoreglaj, autoconservare, autodezvoltare) le corespund in sistemele
filosofice ale trecutului continuturi pe care ,,comunicarea” vazutd ca relatia dintre

3 C. Noica, Insemndri filosofice in legdturd cu cibernetica, in ,Revista de filosofie”, tom
XXIX, nr. 6, p. 540-543. Articolul a fost scris in epoca in care elabora Doudzeci si sapte
trepte ale realului si Pentru o teorie a campurilor logice, asadar cu doua decenii inainte de

publicare. ,,Ingenuitatea filosoficd” pe care si-o asuma autorul le-ar putea fi de folos
specialistilor in domeniu, arata acesta.
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centrul de comanda si organele de executie si ,,informatia” vazuta ca organizare in
vederea functiondrii le elimind. Ceea ce conduce, dupa Noica, la o simplificare a
ratiunii: ,,in genere, procesele pot fi orientate sau nu: cele orientate sunt rationale,
indiferent dacd au loc in creier sau in ma@inﬁ”4. Aici, termenul ,,orientare”
desemnand mentinerea functionarii sistemului ( = monada cibernetica).

Reprosurile lui Noica nu se fac in spiritul vechii metafizici, stimuland
constituirea unei pozitii de opozitie exclusivd fatd de ,(filosofia” noii stiinte a
autocontrolului, autoreglajului, autoconservarii si autodezvoltarii. Ideea ratiunii ca
proces orientat este retinuta si dezvoltata, nu combatutd, de noua ontologie care ni se
propune. Dar procesul rational orientat nu va fi restrans in aceastd ontologie la
,monada ciberneticd” (sistemul alcituit din centru de comandd si organe de
executie), ci extins asupra oricdrei aparitii In cdmpul logic, oricarui fenomen care se
organizeazd sub tensiunea dintre individual si general. Pentru Noica, tocmai
pierderea orientarii procesului rational de cétre filosofie a dus la compromiterea ei.
Neutralitatea rationalitatii filosofice a provocat aparitia unei stiinte precum
cibernetica. In cadrul rationalititii neutrale a lumii stiintelor se postuleazi prin
cibernetica un proces orientat’.

Dar filosofia, prin ontologia propusa de Noica, poate iesi din situatia 1n care se
gaseste. Ea chiar are datoria s-o facd, intrucat stiinta creeaza necesitatea reludrii
reflectiei filosofice, nsa fara a o putea satisface. Pentru a arata de unde poate porni
filosofia din nou la drum, este oportun si ne reintoarcem la nivelul categoriilor
realului si al categoriilor elementului.

Cele cinci categorii ale elementului sunt: Unul Multiplu, Totalitate deschisd,
Limitatie care nu limiteaza, Comunitate autonomd, Real-posibil-necesarul. De la
prima vedere autocontrolul, autoreglajul, autoconservarea si autodezvoltarea denota o
relatie cu doua dintre aceste categorii: Totalitatea deschisa si Comunitatea autonoma.
La randul lor, aceste categorii ale elementului sunt in relatie cu categoriile kantiene
ale totalitatii si comunitatii, din care si provin®. Si, totodata, alcituiesc un nou sistem
categorial, In care Unul Multiplu ocupd un loc special. Dacad ratiunea orientata
redescoperitd de cibernetica are vreun sens filosofic, el apartine acestui domeniu
categorial. Daca nu-l are decét pe cel specific cibernetic, ea poate stimula dezvoltarea
stiintifico-tehnologicd a omenirii dar, in lumea pe care aceastd dezvoltare o
preconizeaza, omul nu mai are loc.

* Ibidem, p. 541-542.

> Vezi pentru detalii: C. Noica, Efos neutral si etos orientat in ratiunea hegeliand, in
»Revista de filosofie”, tom XXIII, nr. 2, 1976, p. 193-199.

% Vezi C. Noica, Devenirea intru fiintd, Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti,
1981, p. 52. Volumul include, de fapt, doud scrieri, din perioade diferite ale creatiei sale
filosofice (vezi supra): Incercare asupra filosofiei traditionale — deceniul sase al secolului
trecut si Tratat de ontologie — deceniul opt al aceluiasi secol agitat. Transcrierea efectuata
de Noica a categoriilor kantiene in propriile categorii ale elementului a avut loc inca din
prima perioada.
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Studiul stiintific al sistemelor (vii sau masini) a evidentiat faptul ca acestea pot
fi intelese ca entitdti complexe, totalitti, procese In dezvoltare, unititi capabile sa
intre n raporturi multiple si sa realizeze programe. Descoperirea codului genetic si
dezvoltarea limbajelor de programare au permis nu doar intelegerea in profunzime, ci
proiectarea si realizarea de asemenea sisteme. Filosofia nu poate raméane indiferenta
fatd de aceste evenimente exceptionale. Sunt evenimente care solicitd un nou
angajament filosofic, cu instrumente filosofice adecvate. Neutralitatea ratiunii, pe
care filosofia si-a asumat-o, blocheaza dezvoltarea instrumentelor adecvate.
Preluarea fara discernamant a instrumentelor stiintifice lichideaza filosofia. Ambele
optiuni sunt excluse.

Epoca actuala exploreaza si exploateaza din plin noile posibilitati deschise de
genetica si cibernetica. Ontologia lui Noica nu are insd ca scop sd dea o mana de
ajutor realizarii acestor noi posibilititi, ceea ce nu inseamna ca scopul ei este de a
impiedica realizarea lor. Categoriile elementului, care reflectd prin chiar denumirile
lor dezvoltarile stiintifice contemporane, provin din categoriile traditionale. Mai
exact, ele sunt in contact nemijlocit cu ultimele doudsprezece ,.trepte ale realului”,
i.e. categoriile kantiene, care erau concepte pure ale intelectului, deci categorii ale
constiintei. Domeniul transcendental al categoriilor kantiene, daca il vedem ca un
cdmp, organizeaza si categoriile elementului.

Daca semnificatia categoriilor elementului reuneste simultan pe cea
transcendentala si pe cea a stiintei contemporane a sistemelor, nu este deplasat sé ne
punem intrebarea: ce inseamna ratiunea din perspectiva acestui nou tabel categorial?

Réspunsul la intrebare va tine cont, in contextul ontologiei lui Noica, de
caracterul orientat al ratiunii, postulat de stiinta sistemelor cu autocontrol, autoreglaj
etc. Dar va tine cont, de asemenea, si de caracterul transcendental al ratiunii, implicat
de provenienta kantiana a categoriilor elementului.

Transcendental privind problema, ,,informatia”, inteleasa ca ,,ceea ce sistemul
extrage din exterior in vederea functionarii”, se referd la ceea ce constiinfa extrage
din exterior in vederea functiondrii. Traditional, filosofia a inteles prin aceasta
»cunoastere”, nu simpla ,,informatie”. Cunoasterea este raportarea informatiei la o
constiintd care o extrage din exterior. Asadar, din punct de vedere filosofic (nu si
stiintific), ratiunea este orientatd prin raportarea fatd de constiinta, nu fatd de un
sistem 1n genere.

Ontologia Iui Constantin Noica propune asadar o cale de reconciliere intre
filosofie si stiinta contemporana. Calea este ratiunea care nu doar da orientare, ci
este orientare. Ratiunea nu este o cale croitd de conflictul dintre filosofie si stiinta,
care a culminat 1n subordonarea si abandonarea filosofiei. Este, dimpotriva, o cale
suficient de largd incat sa permitd si filosofiei, si stiintei, convietuirea si
dezvoltarea. Motivul pentru care o asemenea cale trebuie urmata este acela ca nici
filosofia, nici stiinta nu sunt scopul caldtoriei. Scopul célatoriei este omul.






CONCEPTUL DE INVIERE SI REINVIERE
IN STIINTA POPULARA LA ROMANI
SI iN SUD-ESTUL EUROPEI

NICOLAE COJOCARU

The Concept of Resurrection and Revival in Folk Science at the Romanian

People and in South-Eastern Europe. The concept of resurrection and revival is a
fundamental issue of Romanian and universal spirituality. We can say that is one of the concepts
that don’t have a country, it doesn’t belong just to one territory or to a particular field of study,
being found in folk science, philosophy, religion, both in ancient cultures and in present
traditions. As general phenomenon, the concept is a way of thinking of life in perenniality,
which existed in cultural tradition of nations. In particular, it can be defined, in the most simple
form, as a theoretic way of representing life shifting from one state to another by overcoming a
liminal threshold. The folk concept is based on the belief in survival, rebirth, revival and
immortality, kept in various forms both in connection with archaic rituals, as well as folk
species. In Romanian Easter tradition, the concept of resurrection is dominated and expressed
through a specific symbol, meant to emphasize the anastasic act in the cosmic Christianity. At
folclore science level lies an involvement between concept and sacred-profane relationship, as a
result of that resurrection or revival occurs, in most cases, by passing into another plane of
existence. The postexistence in another plane of the living world, as an environment evaded
natural condition, was considered sacred to the contrary with the profane world. However,
switching from one to another is regarded as a development that justifies itself in the mythic
reality of the relationship between these two ,,worlds”. Therefore, the transition can only take
place by performing ceremonies, that ritualize the overcoming of liminal threshold and gives
also a sacred quality to the act of revival.

Key words: resurrection, revival, rebirth, immortality, postexistence.

1. Consideratii valorice preliminare

Cercetarea conceptului de Inviere si reinviere, la nivelul culturii traditionale, se
inscrie 1n seria eforturilor de studiere a creatiilor spirituale din perspectiva conceptuala,
pe care stiinta etnologica din ultimul timp o subliniaza tot mai frecvent. In conditiile in
care cercetarea nu mai raméane la aspectele formale ale temelor folclorice, atentia se
indreaptd cu mai mult interes spre valorificarea unei par{i insemnate din fondul de
culturd si spiritualitate etnicd, ramasda mult timp la marginea preocuparilor in aceasta
directie, ceea ce a avut unele consecinte nefavorabile in cunoasterea stiintei populare cu
privire la diferite motive din literatura populara, din obiceiurile si riturile arhaice, de
certa valoare culturala si documentara.

Recunoscéand, fara echivoc, prezenta unui mod de exprimare cu sorginte de
profunzime in structura ideatica traditionald, cercetarea conceptuala are un demers clar

Cercetari filosofico-psihologice, anul X1, nr. 1, Bucuresti, 2019, p. 19-62.
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care este comun 1n majoritatea temelor studiate. in acest sens, obiectivul urmarit este de
naturd sa scoata la lumina, din fondul arhaic al culturii traditionale, continutul sacral
primar, care constituie o baza de gandire si actiune mitica integratd tuturor formelor de
manifestare traditionala.

Problema devine cu atit mai necesara cu cat se constata, in ultimul timp, o
sdracire conceptuald a obiceiurilor populare, prin pierderea sensurilor unor practici sau
prin lipsa lor de afirmare, avand ca efect ,,desacralizarea” culturii populare, desi,
afirma prof. lon Seuleanu ,liniile majore, semnificatiile de bazd au rimas in mare
aceleasi” (Poezia populard de nunta, 1985, 61).

Cercetarea conceptuald asupra invierii si reinvierii se inscrie astfel in seria
reconstituirilor teoretice, avand la bazad marturiile mai vechi §i mai noi ale culturii
populare, pentru identificarea tuturor aspectelor ce tin de conturarea unui concept
autentic, ca expresie a gandirii traditionale 1n problema invierii.

Investigatiile noastre intampind insd unele dificultiti generate de lipsa unor
lucrari stricto sensu asupra conceptului, situatie pe care o vom depdsi prin folosirea
altor surse etnologice care pot sa aducd o informatie veridicd pentru determinarea
problemei, la nivelul exigentelor care se impun. In scopul unei analize cit mai
cuprinzatoare, nu ne vom restringe numai la studierea faptelor in limitele culturii
noastre populare, ci vom expune problema cu unele interpretari mai largi, raportate
frecvent la fenomenul general din alte culturi, pentru a da o bazd cat mai solida
argumentdrii conceptiilor despre moarte, nemurire si inviere, mai ales in stadiul cel mai
arhaic, cand marturiile, in aceastd privinta, depasesc un cadru istoric mai accesibil
culturii noastre.

,Fard inregistrarea i cunoasterea faptelor, nu putem face nici un pas in stiinta”,
afirma Traian Herseni, ca argument la studiul etnologic (Forme stravechi de cultura
poporana romdnesca, 1977). Este motivul pentru care ne raportam, in comentariul
nostru, mereu la faptele culturii spirituale, asa cum se desfasoara in realitate, pentru a
desprinde interpretarile conceptului din analiza riturilor si obiceiurilor, probate de
Lteoriile” emise pana acum si conceptiile populare In aceasta privinta.

De altfel, cercetarea conceptului in toate ipostazele posibile, presupune
investigatii de anvergura in domeniile culturii universale. Exista un concept general de
inviere care apartine, cum am mentionat, nu numai culturii populare, ci si filosofiei,
religiei, mitologiei. El are la origine conceptia despre inviere intdlnitd incd din
preistorie, care s-a nascut ca o necesitate obiectiva: omul a simtit nevoia de a-si explica
singur viata in raport cu factorii existentei sale, cu timpul si locul din univers. Supus
trecerii timpului, el a dorit sa fie supratemporal, pentru a-si prelungi viata dincolo de
limitele impuse prin natura sa biologica, dand sens aspiratiei sufletului cétre nemurire
si absolutul divin.

Daca urmele culturii materiale s-au pastrat mai usor, nefiind atat de perisabile,
cele ale culturii spirituale le decriptam insa cu greu din vestigiile unor practici populare
mai vechi. Cercetérile arheologice au dat la iveald marturii revelatoare in ceea ce
priveste ideea de supravietuire, chiar in spatiul nostru. Acestea confirma putinele
izvoare scrise despre nemurire si inviere in spiritualitatea inaintagilor nostri, pana in
antichitate. Conceptul mentionat, in acceptia teoretica, s-a format ca urmare a
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dezvoltarii stiintelor traditionale Indeosebi, fiind exprimat in forme specifice fiecarui
domeniu.

In cultura populara, el este legat de acel sentiment puternic al continuitatii vietii
care, la noi, a imbricat forme diverse, fiind prezent in aproape toate speciile folclorice.
Fara sa fie numai o ,stiintd a mortii”, ideea de supravietuire o intalnim atat in riturile
funerare, cat si in manifestarile ceremoniale, creatii literare, datini si credinte legate de
invierea timpului sau practici agrare, la sarbdtori si in alte momente ocazionale, intr-o
permanenta vie, integratd formelor de manifestare traditionala.

Poporul n-a trait filosofic ideea, ci a gandit-o cu intelepciune, in raport cu
aspiratiile sale majore, devenind o forma de conceptie, pentru a da sens vietii in fata
trecerilor inevitabile ale existentei. Stanca Ciobanu, intr-un studiu pe aceastd tema
(Sentimentul continuitatii in cultura populara romdnesca, 1991), aratd ca, realizand
conceptual ideea supravietuirii, individul colectivitatilor traditionale trdia in
continuitate, nu avea de rezolvat discontinuitatea. Conceptul de Inviere-reinviere
sustine aceasta existentd in perenitate, prin rezolvarea depdasirii unor limite ale vietii,
impuse de conditia sa terestrd si efemerd. El alimenteaza practic toate riturile de
continuitate, cu solutii viabile care anuleaza discontinuitatea fireasca a lucrurilor
umane. Din acest motiv, din ansamblul de forme rituale care caracterizeaza
manifestarea conceptului, ideea continuitatii este pusa in evidentd nu doar ca existenta
perpetud, ci ca o devenire, marcata de parcurgerea unor etape de innoire si revigorare.

Cultura populara este un sistem deschis si spre realitatea concreta a lumii, pe
care o ilustreazd gandirea traditionala prin sirul de practici §i experiente asupra
fenomenelor. Asa s-a ajuns, pe cale empiricd, la o stiintd a lucrurilor in care tendinta
comprehensiva este evidenta. Realismul viziunii populare despre lume se constata si in
ce priveste ideea continuitatii, raportata de reguld la fenomene ale vietii, fie ca e vorba
de viata omului, fie a naturii, marcata, in ambele forme, de celebrarea momentelor mai
importante (nastere, nuntd, moarte, semanat, inmugurire, seceris etc.). Trecerea de la o
stare la alta, in asemenea Imprejurari, se realizeaza insa prin acte transumane care tin de
fenomenul invierii.

2. Definirea conceptului in lumina sensurilor filosofice, laice si religioase
pe care le implica

Pentru definirea conceptului de Inviere si reinviere in cultura traditionala, este
necesard, mai intai, o determinare a continutului termenului de ,,inviere”. Prin nviere
se exprima revenirea la viata a unei fiinte, a naturii, a zeilor, a spiritelor vii etc. Se stie
ca notiunea este foarte veche, fiind intdlnitd inca din antichitate, in legitura cu credinta
in nemurire profesatd de unele religii orientale. De asemenea, In popor era traitd ca un
sentiment firesc, izvorat din observarea realitatii, unde moartea si invierea naturii erau
puse 1n legatura cu ciclurile vegetale calendaristice, chiar cu aceleasi episoade din viata
zeului naturist, a timpului si astrelor. In stadiul arhaic, invierea se confunda cu
renagterea, erau sinonime. Ele desemnau o trezire la viata din nou, o reinsufletire a
fiintei din moarte. Romanii n-au avut un termen special pentru inviere, ci au exprimat
notiunea prin cuvantul resurrectio (sculare, ridicare, reinsufletire), iar grecii prin
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cuvantul anastasis, cu acelasi inteles. Termenul, in forma de astazi, s-a nascut in daco-
romand din cuvintele latine in si vivere (de aici invivare, a trai din nou), fiind atestat
inca din sec. V - VL.

Pentru o lungd perioada de timp, s-a crezut ca problema invierii apartine doar
religiei si, iIn consecintd, termenii ce-o desemneaza trebuie folositi doar aplicati in
stiintele sacre. Aceasta atitudine provine si din faptul ca notiunea Insasi s-a nascut pe
un teren al credintelor arhaice, marcate puternic de spiritul gandirii religioase, cum s-a
constatat la unele populatii,
zise ,,primitive”, ale lumii. De asemenea, termenul a primit o conotatie religioasa prin
faptul ca a fost folosit mult timp 1n mitologie si religie.

In realitate insd, invierea este un fenomen ce caracterizeazi deopotrivi viata
naturii, a omului si a fiintelor divine. O determinare mai exactd indica si structura
sensurilor 1n etnologie: ,,inviere” inseamna reluarea vietii dupa o moarte, fie reald sau
simbolica. El se aplica atat omului, cat si altor fiinte ce revin din moarte, inclusiv
fiintelor mitologice. Reluarea vietii In mod repetat, reinsufletirea periodica, este
inteleasa ca ,,reinviere”. Acest sens apartine naturii care reinvie prin renasterea ciclica,
chiar zeilor naturisti, sufletelor mortilor care revin in fiecare an, sau mai des, printre cei
vii, si fiintelor metamorfozate. Initierea, ca actiune repetabild, sau riturile de trecere,
cand nu se produc printr-un act suprem si unic, constituie forme ale reinvierii.

Conceptul, ca idee generala ce reflecta realitatea fenomenului invierii sau
reinvierii, s-a format, in gandirea populard, pe acest fond de concepere a vietii in raport
cu natura si cu absolutul. El sustine integrarea vietii dincolo de limitele naturalului si
timpului, in perspectiva postexistentei. Formula-rea teoretica etnologica s-a facut insa
tarziu, pe masura efortului de clarificare terminologica si, in egala masurd, de definire
si delimitare a domeniului folclorului ca ,,stiinta a traditiei conservate oral”.

Cercetarile au aratat ca, privit prin prisma sensurilor pe care le implica
conceptul, acesta este rezultatul unui lung proces de observare a realitatii, si tine de
capacitatea omului de a-si expune aspiratia spre nemurire in doctrina sa existentiald. De
asemenea, la nivelul naturii, invierea, ca si reinvierea, nu echivaleaza cu o ,,teofanie”,
ci se referd in principal la conditia fiintei in univers, unde viata se creeaza si se
recreeaza, se nagte pentru a muri §i moare pentru a renaste, cum spune Eminescu (in
poezia Luceafdarul). Conceptul, ca forma teoreticd, apartine astfel stiintei in general si,
la el si-au adus contributia atat gandirea tradifionald, cat si cea filosofica sau religioasa.
De aceea, o cercetare sistematica se poate initia de pe mai multe pozitii, dar obiectivul
este acelasi: definirea trecerii vietii in postexistentd. In aceasti privintd, istoricii
religiilor au facut un pas hotarat inainte in relevarea conceptului, valorificand insa si
material etnografic. Stiintele pozitive au venit mult mai tarziu in raport cu celelalte, si
au formulat opinii proprii, intemeiate pe observatiile anatomistilor, tanatologilor
moderni etc.

Raportat la postexistentd, conceptul etnologic are o incarciturd semantica
specifica. El se refera indeosebi la invierea fiintei in spirit, trecerea prin moarte catre o
noua forma de ,,fiintare a fiintei”, In termeni filosofici. Invierea fizica este posibila doar
in cazul naturii, prin renasterea vegetala, dar si aici se considera ca a Inviat ,,spiritul”
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naturii. Aceasta asigura ,.fiintarea” si, in final, capacitatea de supravietuire. El este
elementul nemuritor pe care s-au bazat atat anticii cat si oamenii epocilor moderne.

Conceptul popular nu se ocupa de transformarile materiei 1n spirit sau invers, ci
formuleaza un ,adevar” triit ca urmare a unei experiente istorice indelungate,
alimentata de credinte populare, de idei filosofice sau religioase. El expune constatarile
stiintei populare, interpreteaza actele de trecere prin moarte, oferd un principiu salvator,
dar nu da solutii. Aplicarea acestui principiu reiese din traditiile orale si din actele
rituale care 1l insotesc, ca gesturi mitice capabile de a determina actiunile spirituale.

De remarcat cd, spre deosebire de conceptul crestin, care accentueaza doar
sensul de inviere, cel etnologic se raporteaza la toate sensurile mentionate, desi si aici
se impune observatia cd, manifestarile culturii populare pun in evidenta mai frecvent
ideea de Inviere ca reinviere sau renastere, prin faptul ca exprima trecerea ritualda a
vietii la 0 noua stare a existentei.

Prin forma de expunere a unui adevar teoretic asupra vietii in evolutia sa cosmo
- umana, conceptul implica astfel unele aspecte care sunt comune si altor domenii.
Filosofii au orientat cercetarile, in aceasta privinta, mai mult spre cunoasterea sufletului
omenesc 1n raport cu universul i mai putin in raport cu natura, cu spiritul naturii. De
aceea, in unele opere, conceptul a imbracat numai forma de interpretare a unei realitati
metafizice. El a primit sensul de ,,devenire”, la Heraclit si apoi la Aristotel (care-1
afirma prin prisma notiunii de physis), la hindusi, iar mai nou la Hegel si Bergson.

Ca urmare a influentei sistemelor de géndire orientale 1n filosofia greaca
(orfismul s.a.), Pitagora expune conceptul cu sensul de metempsihoza. Sufletul, spune
el, este de naturd cosmica, localizat in corpurile ceresti, de unde vine in om la nastere si
se reintoarce dupa moartea trupului, act care il elibereaza. Ideea aceasta este reluata de
Platon, care reafirma transmigratia sufletului (Opere, 1, 1975, 389).

In filosofia antica, reflectia asupra mortii si vietii viitoare a constituit o
preocupare centrald, confruntindu-se in acest domeniu doud orientari de baza:
idealismul si materialismul. Idealistii sustin ca sufletul este capabil singur la o viata
viitoare, idee comuna si religiei, pe cAnd materialistii, contrar acestei viziuni, afirma ca
Lucretiu, ca trupul si sufletul numai ,,intrunite” pot ,,sd-si aiba putere si viatd” (Poemul
naturii, 1981, 107). Spiritualismul, care s-a cladit pe observarea filosofica a vietii, a dat
conceptului o formulare mult mai dezvoltatd, cum gasim, de pilda, in Upanisade,
despre teoria reincarnarii §i, mai apoi, in filosofia brahmana a Indiei.

Filosofii de mai tarziu au dat problemei invierii o interpretare pozitivista,
considerand-o ca revenire a fiintei la o viata terestrd, asemanatoare celei dinainte, sau
gandind-o ca pe o trecere la 0 noud viatd, a spiritului. In contextul in care Biserica a
dominat evul mediu european, cei mai mul{i ganditori nu s-au aventurat la teorii
indraznete asupra starii vietii sufletului dupa moarte, considerand problema de
domeniul religiei, ceea ce a intarziat unele formulari filosofice mai dezvoltate pe
aceastd tema.

Mitologia a adus conceptului sensul divinizirii. In culturile precrestine, eroii
mitologici erau fiinte divinizate care s-au nascut din spiritele unor pamanteni dupa
moarte, sacrificiul fiind si el o formd de trecere spre eroizare, prin reinviere, in
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nemurire. Divinizarea mortilor era o practicad intalnitd frecvent in lumea antica
mediteraneana si chiar in Orient. Eroii, conducatorii, faraonii, prin moarte deveneau
zei. De aici s-a nascut si confuzia asupra unor personaje istorice, precum Zalmoxis,
daca acesta a fost rege sau zeu. Sensul divinizarii s-a pastrat si in era crestind, in
legatura cu divinizarea sfintilor.

Cultura noastra traditionald, care a asimilat unele sensuri prin interferentele
istorice cu alte culturi, a Tmpropriat elemente semantice din acestea si in structura
conceptului de Inviere si reinviere. Ele nu se manifesta in general foarte evident, dar
pot fi recunoscute la nivelul conceptiilor, motivelor si simbolurilor existente.

In lumina celor prezentate pana aici, putem defini conceptul, in forma cea mai
simpla, ca un mod teoretic de reprezentare a trecerii vietii de la o stare la alta. Acest
element de ,,trecere” implica depasirea unei limite, fapt sesizat si expus pentru prima
data in contextul etnologic de Arnold Van Gennep, in legatura cu riturile de trecere. Or,
trecerea inseamna rupere de existenta veche, de o stare consumata care devine inutila si
deci trebuie inlocuitd cu alta noud, recreata. ,,Viata nu poate si fie reparatd ci numai
recreatd”, afirma Mircea Eliade (Aspects du mythe, 1963, 44), aratand ca, de fapt,
trecerea este totala si implica un act nou de creatie ab initio. De aceea, conceptul nu
vizeaza starea ce dispare, ci indeosebi pardsirea acesteia In perspectiva postexistentei
sau existentei postliminare, cam o numeste Arnold Van Gennep (Riturile de trecere,
1996, 29).

Acest aspect, valabil pentru viata sufletului si a naturii, se completeaza, in
cultura populard, cu altele referitoare la invierea in alte circumstante decit cele
naturale. Modul de concepere a fenomenului invierii astfel apartine gandirii populare,
pe taramul cireia s-a ndscut conceptia despre moarte simbolici sau rituala. In acest fel,
conceptul nu mai este doar o constatare a realitatii, ci o reprezentare a unui fenomen al
vietii care isi are la baza observarea realitatii si intelepciunea poporului.

«Realitate pozitivay si «realitate mitica»

Plecand de la ceea ce spune M. Eliade ca anumite credinte primitive si folclorice
au la baza experiente concrete, trebuie sd Intelegem ca si conceptul mentionat isi are
temei, in oarecare masurd, in experienta izvorata din realitatea vietii. Dar conceptul nu
este urmarea unei experimentdri stiintifice. El se bazeazd pe cunoasterea empirica a
lumii, in care fenomenul invierii este trdit ca un act demonstrat de constiinta
comunitara a stiintei ancestrale, materializata in conceptii arhaice, exprimate prin rituri
si ceremonii.

Inmugurirea si incoltirea vegetatiei primdvara, dupd o iarna de ,,moarte”, apoi
ofilirea toamna, moartea omului, pot face obiectul unor observatii directe. Dar gandirea
populard nu s-a limitat numai la aceasta observare a fenomenelor realitatii, ci a depasit-
o prin sondarea realitatii transumane. Conceptul, care statueazd ideea trecerii prin
inviere intr-o altd ,,lume”, In cazul mortii umane, in lumea ,,de dincolo”, a adoptat
aceasta imagine ca un spatiu al altei realitati. Este vorba de realitatea mitica, cea care
are un rol capital In conceperea invierii sau reinvierii in cultura populara. Ea asigura un
spatiu al devenirii posterioare sub auspicii spirituale sacre.

In acest sens, conceptul se intemeiaza si pe observarea realitatii mitice, pe care o
cunoaste nu empiric ci mistic. Existd o misticd populard (care n-a fost studiatd pana
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acum), diferita de cea religioasa. Dimitrie Cantemir, in Descrierea Moldovei, spune ca
moldovenii sunt tari ,,pana la eres in credinta lor”, sugerand aceasta limitd, dincolo de
care credinta devine ,,eres”, care nu inseamnd doar ,raticire”, abatere de la religia
crestind oficiala, ci o forma de exprimare a conceptiei proprii despre problemele
sufletului in raport cu existenta divina.

Conceptul este rezultat si al acestei cunoasteri, cuprinsa in credintele populare si
traditii de tot felul, prin care fenomenul invierii - reinvierii este plasat in realitatea
mitica a lumii si ritualizat ca atare. In consecinti, conceptul poate fi definit ca o stiinta
asupra unui fenomen al realitatii, dar nu numai al unei realitd{i imediate, ci si al unei
realitafi metafizice, cum este considerata in filosofie. El 1si are sorgintea, asadar, in
doud izvoare de cunoastere: cel rafional si cel suprarational, mistic sau metafizic.
Chiar cunoasterea rationald, in conceptele populare, nu se produce ca urmare a unui
experiment, ci al stiintei care vine din illo tempore.

S-a afirmat, de catre unii, ca gandirea populara este o gandire prelogica. Aceasta
nu ar fundamenta indeajuns stiinta populara. Faptul, evident ca nu-si are temei, daca
analizam mai profund cultura populara, care ,,probeaza rigorile unei gandiri proprii, in
care s-au randuit, In mod organizat, principii de actiune, traditii si norme de viata
recunoscute” (Grigore Popa, Pentru o filosofie romdneasca, 1943, 116). Aceasta
gandire nu este ilogica sau mai putin logica, ci am putea sd o raportam la stadiul care
premerge in timp marilor culturi si civilizatii. Este nsa perioada zamislirii miturilor, in
acel timp mitic al omenirii, desemnat ca illo tempore. De aceea cunoasterea mitica, si
in cazul conceptului mentionat, se raporteaza mereu la perioada primordiala a nasterii
lumii, deci la realitatea inceputurilor vietii, la acel timp de geneza, pentru a reconstitui
misterul primordial. Faptul este argumentat de Mircea Eliade, prin corelatia ce se poate
stabili intre istorie si preistorie. ,,O culturd populara este dincolo de istorie, nu in sensul
ca este lipsita de propria ei istorie, ci pentru ca aceasta istorie constd mai intdi de toate
in reevaluarea unei ereditati extrem de arhaice, venind din timpuri preistorice, intr-o
neincetatd redescoperire, §i o reinterpretare a valorilor de primordiala spiritualitate”
(Preistoria unui motiv folcloric romdnesc, 1955-1956, 47).

Am putea spune deci ¢ stiinta populara este o gandire a vietii in arhetip care se
transmite din generatie In generatie. Conceptele fundamentale, in general, nu sunt
produsul unui individ sau grup de indivizi, ci al colectivitatii in evolutia ei istorica. Asa
se explicad faptul ca marile motive, precum cel din Miorita, nu pot fi determinate cu
exactitate, pentru ca ele vin din timpuri imemoriale, pe caruselul traditiilor de gandire
arhaica, mitica, in ceea ce se numeste ,,ereditate arhaica”.

Conceptul de inviere reinviere exprima acest mod de gandire in arhetip, care isi
are sorgintea in marturii ancestrale, probate de constiinta traditiei care le impune ca o
realitate valida si necesara.

Se poate defini conceptul ca o forma a filosofiei populare ?

Filosofia populari este intelepciunea cunoasterii. In acest sens conceptul, care
este urmare si a intelepciunii populare, ar avea un temei in acest mod de gandire.
Desigur, filosofia, in general, are legaturi cu cugetarea poporului. Marile sisteme
filosofice ale antichitatii au avut izvoare si in cultura traditionald, in conceptiile
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animiste, panteiste etc., raspandite in toatd lumea. Asa de pild, a aparut orfismul, care
a influentat, cum am mai mentionat, pe Pitagora si chiar pe Platon.

Anumite forme filosofice sunt prezente si in folclor, mitologie, obiceiuri.
Poporul insa nu se exprima filosofic in imprejurarile culturale traditionale, ci isi
manifestd cugetarea proprie, indeosebi prin motive si simboluri, cuprinse in rituri si
credintele care le insotesc, acestea din urma numite, pe nedrept, ,.eresuri”. ,,Cea mai
veche dintre filosofii este filosofia credintelor”, scrie Vasile Vetisanu. ,,In rosturile
credintelor roménesti, continud acelasi autor, s-au pastrat temeiurile unei filosofii a
naturii, a istoriei si a unei filosofii a omului”, pe care se fundamenteaza cosmogonia §i
mitologia populara, precum si conceptiile vechi despre viata si nemurire (Deschideri
filosofice in cultura traditionala, 1989, 170-171). Cea mai veche credinta de acest fel,
la noi, consemnata 1n stirile vremii, este cea mentionata de Herodot la geto - daci, care,
potrivit invataturii lui Zalmoxe ,,se cred nemuritori”.

In cultura populara, credintele legate de nemurire si inviere au evoluat citre o
forma conceptuald care s-a clarificat in timp si s-a definit in functie de motivele
exprimate. Conceptul de inviere - reinviere are o sursa teoretica principald in filosofia
credintelor populare, sursid care priveste deopotriva fenomenul trecerii ca atare, cat si
modalitatile de ritualizare a acestui act (gesturi, rostiri, elemente simbolice, obligatii si
interdictii), menite sa confere validitate momentelor de trecere, in viata individului si a
comunitatii. Credintele au un rol important in viata traditionald, si ele au imbogatit
conceptual motivele de mare rispandire pe aceastd temd, cum sunt cele ale
sacrificiului, metamorfozei, intoarcerii sufletelor mortilor s.a., desi ele nu fac parte
dintr-o filosofie propriu-zisa, cuprinsa in sistem.

Daca stiinta populard am vazut cd se intemeiazd pe cunoastere, filosofia
populard se intemeiaza pe intuitie. Conceptul este astfel un mod de gandire a
fenomenului Invierii - reinvierii la un nivel mai inalt, Intr-o viziune ,,filosofica” asupra
existentei, a intuirii realitdtii mitice, exprimata prin relatia celor doua entitati sacru si
profan, pe care le raporteaza la cele doud ,,lumi”. Acest mod isi are temei, la randul
sdu, in imaginatie si in sentiment. Aspiratia spre nemurire i continuarea vietii sub
diferite forme, sunt la originea conceptului, intr-o perioada mai veche. De aici, exista
unele asemanari si deosebiri cu alte domenii ale cunoasterii.

Din punct de vedere al interpretarii actului de Inviere - reinviere, unde am vazut
ca existd unele interferente evidente cu filosofia si cu religia, conceptul, in cultura
populara, afirma postexistenta fiintei vii in general, nu numai a sufletului. In ce priveste
omul, acesta prin inviere nu devine spirit pur si impersonal, cum gasim la unii filosofi
greci, ci se duce, spune traditia, in lumea ,,de dincolo”, zisa ,,ceea lume”, a stramosilor.
In acest context, invierea - reinvierea intr-o alti viata este, in general, o devenire dar nu
liniara, cum au gandit-o grecii, ci o devenire etapizata, progresiva si, mai ales, marcata
de trecerea spre o calitate superioard, innoitd si sacralizatd, uneori aproape de
divinizare. Primdvara reprezintid o innoire a naturii, Anul Nou, o nnoire a timpului
calendaristic, nasterea, o innoire a omului, casatoria, o innoire de statut social, moartea,
una de statut fiintial, prin schimbarea existentei pamantesti s.a. Practic conceptul
acopera toate momentele mai insemnate ale vietii terestre, carora le ofera o baza de
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interpretare a conceptiilor si semnificatiilor in legéturd cu trecerea intr-o postexistenta
fasta si reintegratoare.

Conceptul nu vizeaza in principal o stare ,,eshatologica”, ci una ,,Jumeascad”,
chiar daca este in alt plan al existentei, o stare accesibila omului, cel care poate
influenta natura, decide anumite momente rituale, chema sufletele mortilor, alunga
spiritele rele etc. Este vorba de un proces constient si programatic, in care valorile
asimilate prin traditie se repun in circulatie, ca precepte de viata.

Definirea conceptului, In raport cu cultura populard, devine astfel evidenta
pentru cercetare, si are semnificatia unei valorizari de notiuni convergente, reunificate
pe structura gandirii traditionale.

3. Conceptiile despre viati, moarte, inviere, reinviere si nemurire in
evolutie de la cele antice la cele traditionale

Constituirea conceptului de inviere si reinviere are la baza un lung proces de
evolutie a gandirii traditionale, marcat de eforturile pentru cunoasterea unor probleme
care tin de structura conceptului, precum cele despre suflet, viatd si moarte, in
perspectiva reinvierii. De reguld, oamenii au cautat sa-si explice mai intdi propria
existentd 1n raport cu aspiratia spre nemurire, aducand 1n sprijinul acestei dorinte
argumentul ideii despre viata sufletului, pe care au conceput-o ca entitate a fiintei
omenesti, capabild de o stare proprie si dupa despartirea de corp. De aceea, in relevarea
conceptului vom urmari, mai intai, evolutia ideii de suflet, care, prin relatia dihotomica
cu conceptia despre corp, este menitd sa puna in valoare mai bine ideea de inviere sau
de reinviere, ca premise ale nemuririi sufletului.

Prin cunoasterea empiricd, omul a ajuns la constiinta ca fiinfa sa este dualista.
Modelul dualist al fiintei umane, formatd dintr-un corp perisabil si un suflet care-i
supravietuieste, este o descoperire straveche. El a fost observat inca din preistorie si a
persistat in gandirea oamenilor timp de milenii, devenind o constiinta, materializatd in
conceptii si sisteme variate. Problema sufletului si a raporturilor ,,suflet - corp” era
conceputd, la inceput, evident In forme primitive. Totusi, incd de atunci s-a nascut
prima imagine a unei lumi dualiste: o lume materiala (vazutd si simtitd), si una
spirituald (nevazuta dar in relatie cu cea vazutd). Prin vis si extaz mistic, omul
societatilor arhaice credea ca poate ajunge la cunoasterea acestei lumi ,,misterioase”,
plasata in ,.cer” si populatd cu fiinte spirituale de aceeasi esentd cu sufletul uman.
Asemanarea sufletului cu lumea spiritelor nevazute a persistat in toate sistemele de
gandire ale timpului, bazate fie pe mitologie, religie, fie pe credintele populare. Omul
este un microcosm terestru, au conchis invatatii de mai tarziu, in care universul se
reflecta cu legile lui obiective, ca si cerul In boaba de roud. Dintre sistemele de gandire
traditionald asupra sufletului, cel mai de seama a fost orfismul. Orfismul, prin prestigiul
de care s-a bucurat, a contribuit, intre altele, la instaurarea in lumea greacd a conceptiei
dualiste cu privire la suflet-corp. Adeptii sistemului considerau sufletul omenesc
(anima), ca un principiu distinct, de origine divind si nemuritor, care anima corpul,
conceput, la randul sdu, ca este un principiu al raului, care intemniteaza sufletul.
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Avand in vedere originea tracicd a lui Orfeu, precum si existenta in cult a unor
practici care situeaza religia tracilor printre cele de ,,mistere”, de tip orfic, este necesar
sd observam cd 1n conceptia stramosilor nostri ideea de suflet avea un continut
determinat in doctrina despre nemurire. Din descrierile lui Herodot, Posidonius si
Strabon, sufletul era considerat, la geto-daci, de esentd diferitd fatd de trup. Acest
suflet, inchis 1n trup, putea deveni nemuritor (athanatos), prin diferite practici initiatice.
Sistemul lui Zalmoxis, ca §i orfismul, are asemanari, in problema sufletului, cu
doctrinele lui Pitagora, Platon si Aristotel. Ei au numit suflet, acea parte din organism
care sa fie responsabila de producerea fenomenelor psihice.

In cultura populard roméneascd, ideea de suflet a evoluat prin influenta
sistemelor traditionale, atit autohtone, cit si straine. Acestea au afirmat modelul dualist
al omului, in care viata sufletului poate dobandi autonomie deplind, mai ales dupa
moarte, prin despartirea de corp, idee pe care n-a schimbat-o nici crestinismul, cu toate
eforturile de ,,depaganizare” a conceptiilor traditionale. Ea se gaseste in speciile
folclorului funerar, in credintele arhaice si, mai ales, in legitura cu riturile practicate la
inmormantare, la pomenirea mortilor, unde gesturile, chiar exprimarea in cuvinte,
ofrandele, se adreseaza sufletului ca unei fiinfe vii, constientd si personalizata.
Sufletele, In conceptia populara, aud, iau cunostintd de actele de cinstire a celor vii,
revin periodic acasd, au nevoie sd se incdlzeascd, cum se practicd prin ,focurile
mortilor” din Joia Mare, si chiar manancd din ofrandele de la ,,Mosi”. Ca o
supravietuire din vechile conceptii ale populatiilor primitive, se crede ca sufletul este
localizat 1n cap. De aceea ,,fereastra sufletului”, la sicriu, se face in dreptul capului, de
asemenea, monumentul sau semnul funerar se pune la cap, rudele mortului se aduna la
capataiul acestuia etc. Ca si animistii, oamenii cred cé 1n jurul lor sélasluiesc o multime
de spirite. Sufletul Insusi poate si se piardd, la moarte, intre celelalte spirite ale naturii.
El invie in lumea de ,,dincolo” si reinvie periodic, cand revine printre cei vii. Prefacerea
sufletului intr-un spirit este o conceptie straveche, intdlnitd pe toate continentele. La
noi, diferentierea de spiritele naturii se pare ca a venit prin influenta credintelor
romane, iar trecerea in randul stramosilor, a neamului, fiind o idee proprie popoarelor
indo-europene, cum sunt si geto-dacii, care 1si cinsteau stramosii in mod deosebit.

Spiritualizarea mai accentuatd a sufletului, in traditia populara, este efectul
conceptiei crestine despre divinizarea prin moarte, care si-a pus amprenta pe obiceiurile
funerare. Astfel s-a impamantenit ideea ca sufletul este o creaturd a lui Dumnezeu,
eternd si nemuritoare, capabild de o viata cereasca dupa moarte si In eshaton. Aceasta
conceptie are unele efecte si in plan mitic in legatura cu viata sufletului dupa moarte.

a. Conceptia despre viata si moarte

Reflectia asupra vietii s-a Tmpletit, din totdeauna, cu nelinistitoarele Intrebari
asupra sfarsitului acesteia: Ce este moartea ? Ce se intampla dincolo de viata ? Religia,
remarca André Malraux, referindu-se la crestinism ,,a zgandarit mult moartea pentru a
gasi in ea prezenta lui Dumnezeu” (Oglinda de la hotarul cetii, 1978, 130). Stiinta, pe
de alta parte, incercand sa patrundd misterul necunoscutului, lupta pentru intelegerea
fenomenelor naturale legate de ciclul vietii: nasterea, renasterea naturii primavara,
moartea vegetatiei si a omului. In ultima vreme, se contureazi chiar un domeniu de
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studiu: tanatologia (de la cuvantul grecesc ,.thanatos” - moarte si ,,logos” - cuvant),
adica stiinta despre moarte, care se preda si in unele universitati.

De-a lungul timpului, oamenii au conceput moartea privind-o fie prin prisma
conceptiilor mitice, fie a celor religioase, rituale, istorice, filosofice etc., incercand sa
formuleze posibile raspunsuri la realitatea acestui fenomen. De aici §i cautirile
teoretice in aceasta problema au imbracat variate forme ale cunoasterii umane, de la
simplele sentinte ale resemnarii, pand la miturile pline de imaginatie care umanizeaza
taramul mortii.

In culturile traditionale, conceptia a fost influentata puternic de gandirea mitico-
religioasa, care a imprimat sfargitului un sens spiritual. Daca in antichitate, moartea era
privitd ca o despartire de lumea vie §i trecerea intr-o existentd subpadmanteand, in
imparatia mortilor (Kigallu), cu timpul se contureaza ideea de continuare a vietii intr-o
postexistenta chiar superioara celei de pe pamant. Acceptarea mortii ca fatalitate a
devenit o constientizare a finitudinii umane si, a deschis problema fiintei si motivului
mortii. ,,Relatia metafizica cu moartea - scria E. Fink, - poate fi inteleasa, si astfel incat
moartea reprezintd atat obiectul gandirii metafizice, cat si al motivului existential al
acesteia ... Orice discurs despre nemurire necesitd Intdi de toate incercarea de a
intelege fiinta a ceea ce este muritor, fiinta noastrd umana ce se sterge fard urma in
trecerea timpului” (Metaphysik und Tod, 1969, 9).

In general, ideea mortii a fost asociatd frecvent cu cea despre viata sufletului.
Fiinta umana, conceputa dualist, a inlesnit determinarea mortii ca pe o separare a celor
doud elemente: corp si suflet. Corpul, fiind perisabil, reintrd in circuitul terestru, iar
sufletul (spiritul) trebuie sa se intoarca in lumea spiritelor. La egipteni, sufletul, la
moarte, lua forma unei pésari care zbura spre soare. Sufletul faraonului dobandea
nemurirea solard. Moartea, la greci, era consideratd un fel de casatorie cu Hades (zeul
imparatiei mortilor). Mai tarziu, dupd epoca lui Homer, conceptia despre moarte i
viata viitoare a evoluat. De alta parte, ideea mortii a fost formulata, in filosofia greaca,
mai ales de Platon, 1n dialogul Gorgias: ,,Moartea nu poate fi altceva decit separarea a
doua lucruri, trupul si sufletul, unul de celalalt™.

Populatiile tribale primitive au conceput moartea diferit, in functie de ideea
despre suflet si divinitate. Unii au asociat-o cu ideea de sacrificiu, altii de jertfa, eroism,
intdmplare, vointa divind, Imbatranire, act de cult, dorinta de eternitate, dor de strimosi,
despartire de lume, unire cu spiritele mortii s.a. De aici s-au nascut credinte si practici
traditionale pentru a usura acest act, sacrificiul violent fiind adesea conceput ca un act
de cult necesar pentru regenerarea vietii. Asa este, de pilda, conceptia uciderii Omului
Salbatic, ce intruchipeaza spiritul naturii, sau uciderea spiritului arborelui, atat de
frecventa la popoarele slave.

La om, sufletul se considera cd, odata eliberat prin moarte, devine zburitor si
poate pleca oriunde, idee Intlnita atat la popoarele necrestine, cat si la cele crestine de
astazi. Ideea aceasta este relatatd plastic de un text din folclorul nostru, care spune:
,Am o ladita / Cu o porumbita, / Daca zboara porumbita / N-ai ce face cu ladita.” (P.
Ispirescu, Pilde si ghicitori, 1887, 29).
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Motivul zborului sufletului a influentat puternic ritologia funerara, unde a fost
transpus 1n ,,pasarea sufletului”, intalnitd in etnografia funerara, in imaginea pasarilor
de pe monumente, cruci si pietre de mormant.

Raportul sufletului cu cei ramasi in urma variazd 1n functie de conceptiile
respective. [tomanezii, din America, considerau ca un suflet ,,odata iesit trage si alte
suflete dupa el” (J. G. Frazer, Creanga de aur, 11, 100). Sufletul poate ratici departe de
corp, hoindrind printre spiritele naturii. Cateodata, acesta este readus sub forme vazute,
perceptibile. Astfel indienii salish sau cap — turtit, din Oregon, credeau ca sufletul unui
om poate fi despartit de trup un timp, fara a pricinui moartea si chiar fara ca omul sa-si
dea seama. Totusi aceasta nu pentru mult timp. Este necesar, cat mai curand, ca sufletul
disparut sa fie regasit si redat posesorului sau, caci altfel acesta ar muri (ibid.). O
metoda de adus sufletul inapoi era cea practicata de vrajitori: capcanele de prins suflete.
Populatiile australiene, desi nu cred in nemurirea sufletelor, in intelesul nostru, totusi
spun ca sufletele, la moarte, continua sa traiascd in anumite parti ale trupului, si in alte
forme. Daci a trecut un anumit timp dupa moartea trupeasca, ele pot sd imbatraneasca
si sd dispard, pe nesimtite. In unele tinuturi, cum sunt Noile Hebride, bastinasii cred ca
sufletul moare de doua-trei ori de-a randul, pana sa fie mort cu adevarat (Iulius Lips,
Obdrsia lucrurilor, 1964, 506).

In legatura cu conceptia despre moarte, sti si ideea despre raportul sufletului cu
corpul. Sufletul este prezent in tot corpul sau numai intr-o parte a sa ? Am vazut unele
credinte, in acest sens, la populatiile preistorice si in cultura noastra traditionala.
Polinezienii cred, si ei, ca sufletul omului salasluieste intr-o anumita parte a corpului
sau, in inimd, creier, sange, ficat, rinichi, suflare, ori in umbra sa (ibid.). Alte populatii
cred ca se afla in umbra sau in chipul oglindit in apa, sau in oglinda.

La noi a existat o puternica credintd ci, cel a carui umbra se zideste la temelia
unei cladiri, va muri. De asemenea, pentru ca o constructie sa fie trainica, se obignuia,
in trecut, sd se ia masura trupului unui trecator pe acolo, care se zidea in temelie. Ca
urmare, acel om murea, de parca i-ar fi luat sufletul.

Un rol in conceptia populara l-a avut sufletul — imagine, care, fiind in afara
omului, poate fi furat ca sufletul - umbra. Zulusii americani nu se uitd intr-o balta
intunecatd, crezand ci acolo se afld un animal care le rapeste imaginea, pricinuindu-le
moartea. Asemenea §i populatia basuta spune, despre crocodili, cd au puterea sa
omoare un om tragandu-i sufletul sub apa (J. G. Frazer, op. cit,, 11, 123). Faptul ne duce
cu gandul la ceea ce credeau in vechime in India si Grecia, ca visul in care cineva se
vede oglindit in apa este o prevestire de moarte. Ideea are unele corespondente si la noi,
cu interdictia de a-si privi cineva chipul in fantana.

In general, roménii n-au teoretizat prea mult ideea de moarte, ci au expus-o
simplu, uneori simbolic sau alegoric, mai rar filosofic. De obicei, este asociatd cu ideea
vietii care se sfarseste. Folclorul reflectd o preocupare mai mare pentru viatd decat
pentru fenomenul mortii, trasaturd asemandtoare si in ce priveste folclorul grecesc de
azi. De pilda, doinele canta dorul, instrainarea, neimplinirile vietii, dragostea ingelata,
dar mai putin vorbesc despre moarte. Pentru omul din popor, viata este definita, adesea,
ca un ,,vis”, iar moartea, ca o ,,vesnicie”’. M. Eminescu, inspirat din aceasta conceptie,
scrie in poezia Impdrat si proletar: ,,Ca vis al mortii eterne e viata lumii-ntregi”.
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In doine, viata este numita simbolic ,,Jume alba”, in antitezd cu moartea ,,Jumea
neagra”, ca in acest text din Arbore (Suceava): ,,Lume, lume, lume alba / Ce te treci asa
degraba ? / De ce n-ai ingaduit, / Sd ma satur de triit / Si cu mandra de iubit.” In
comparatie cu viata terestrd, moartea e conceputd ca o despartire a sufletului de trup:
»lrupul merge in pamant, / Sufletul la Domnul sfant”, spun frecvent cantecele de
inmormantare. Fenomenul este ireversibil, vazut ca parcurgere a unui drum cu sens
unic: ,,Ista drum i mergétor / Si-napoi nenturnator” (Folclor din Moldova, 11, 776).

In chip alegoric ideea mortii o gasim transpusa in balada Miorifa, care, prin
motivul moarte — nuntd, constituie o adevaratd sinteza de filosofie populara asupra
fenomenului, aspect pe care l-am tratat deja la un alt capitol. Petru Caraman face o
apreciere demnd de semnalat despre Miorita: ,La roméani, In zugravirea mortii € mult
mai multd seninatate. Frumusetea naturii in care e Incadratd moartea face sa uiti de
grozavia ei si aproape ispiteste” (Studii de folclor, 11, 1988, 87).

Din multimea de credinte si superstitii pe care le inregistreaza cultura populara,
putine vorbesc despre conceptia de moarte. De pilda, cele 241 de credinte pe aceasta
tema culese si publicate de Artur Gorovei, in volumul Credinti si superstitii ale
poporului roman (1915), toate vizeazd aspecte exterioare ideii 1n sine: motivele de
moarte, semnele de moarte, evitarea si influentarea mortii, precum si unele Tmprejurari
rituale. Cele mai multe traditii de acest fel se intdlnesc in obiceiurile funerare, in
legatura cu riturile de trecere si integrare a sufletului in postexistenta.

b. Nemurirea sufletului sau viaga in dubla calitate

Ideea de nemurire a sufletului, ca apartinatoare conceptului studiat, std in
legatura directa cu conceptia despre moarte si cea de reinviere, pe care le valorifica in
principiul continudrii vietii in postexistenta. Aspiratia spre nemurire a fost raspandita la
numeroase popoare din istorie, fiind dovedita de vestigiile civilizatiei, cat si de scrierile
care s-au pastrat. Daca prezenta ei este neindoielnica 1n unele culturi, esenta teoretica a
ramas, In multe cazuri, o idee care se decripteaza cu greu din urmele unor rituri, din
traditii sau din mentiunile inscriptiilor. Ea a existat odatd cu omenirea. Edgar Morin
afirma in acest sens: ,,Credinta intr-o viatd proprie a mortilor se manifestd ca un
fenomen uman primordial, ca si uneltele” (L homme et la mort, 1970, 1).

Cel mai bine se poate cunoaste ideea de prelungire a vietii dupa moarte din
cercetarea unor morminte vechi. M. Eliade argumenteaza acest lucru prin prezenta
obiectelor funerare: ,,Credinta in supravietuire este confirmata de sepulturi; altfel nu s-
ar intelege grija pentru a Inmormanta corpurile” (Istoria credintelor si ideilor
religioase, 1981, 1, 8). Se stie cd, cele mai vechi morminte cunoscute dateaza din
Musterian (70.000 - 50.000 1.d.Hr.), iar mormintele cu ocru rosu presarat peste cadavre,
ca un substitut al sangelui - simbolul vietii, ar fi un indice pentru a atesta credinta in
nemurire. Ceva mai tarziu, legenda lui Ghilgames care cauta tineretea fara batranete si
viata nesfarsita, este o incercare de a depasi destinul implacabil in speranta nemuririi.

Dupa parerea lui Herodot, egiptenii au fost primii oameni care au vorbit despre
nemurirea sufletului. Aceasta a constituit una din caracteristicile esentiale ale vietii si
religiei lor (Constantin Daniel, Civilizatia Egiptului antic, 1976, 22). La egipteni, la
greci, traci §i alte popoare, nemuritori au fost considerati mai Intai zeii. Relevarea
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acestor trasaturi la zei este importantd pentru cunoasterea conceptiei de moarte si
supravietuire in cultura tradifionald, pentru ca ei au legdtura directd cu sufletele
mortilor in starea de postexistentd, cat si implicatii in lumea spiritelor naturii sau chiar
in viata pimanteascd a omului. In mitologiile vechi, legitura zeilor cu desfasurarea
vietii terestre este frecvent descrisa, uneori in legende si povestiri amanuntite,
intemeiate pe mituri ancestrale ce inca mai supravietuiesc in culturile popoarelor. Cele
mai frecvente sunt miturile cosmogonice.

De asemenea, actul creatiei in naturd este propriu zeilor, care dau spirit, suflet, la
tot ce este viu. Viata lor este viata universului care, prin contingentd, traieste sau
moare, dupd cum evolueaza existenfa zeului naturist. Tot ei acordd nemurire
oamenilor. Pentru omul societdtilor arhaice, visul nemuririi consta in prelungirea
existentei intr-o viatd fard de sfarsit, spre o eternitate unde se va bucura de tot ce este
mai bun si frumos. Viata omeneasca de aici doreste cu ardoare sa fie dusa la nesfarsit.
Uneori se concepe o prelungire a vietii trupului, alteori a vietii sufletului, sau impreuna,
dupa credintele si religiile popoarelor. Cauzele acestor conceptii nu se cunosc exact, ele
neavand un tel precizat, ca in religiile revelate.

Nemurirea incepe, de obicei, la sfarsitul vietii terestre. Este o continuare a
acesteia intr-un alt plan, al existentei spirituale. Dar nemurirea poate avea inceput cu
viata pamanteasca, ce constituie preludiul vietii eterne. De altfel, omul a observat ca si
natura, in ansamblu, este nemuritoare, ciclurile vegetale se succed in timp, rendscand
si perpetuand viata. Perenitatea unor forme biologice din lumea inconjuratoare a dat
nastere la conceptia despre sufletul naturii nemuritoare, identificat adesea cu spiritul
zeului. Intr-un cantec din folclorul nostru, omul se adreseazi codrului: ,,Padure verde,
padure, / Cum nu-mbétranesti ca mine”. Personalizarea, in acest caz, este un mod de a
exprima ideea naturii vii $i nemuritoare.

La popoarele mai mitologizate, oamenii au avut o conceptie dezvoltatd despre
spiritele naturii care populeaza si anima viata acesteia. Spiritele erau, in general,
atribuite muntilor, apelor, padurilor, campiilor, fantanilor, chiar plantelor, purtind
diferite denumiri. Slavii vechi aveau ,,demoni” ai apelor si ,,nimfe” ale muntilor. Ei
credeau, de asemenea, in ,,genii” sau spirite protectoare, care la origine erau spirite ale
stramosilor. Asemenea spirite erau si rojdanicele, considerate zeite ale nagterii soartei
omului 1n viatd (un fel de ursitori) (N. S. Derjavin, Slavii in vechime, 1945, 152). Slavii
credeau in foarte multe spirite, din care unele au patruns si in cultura noastra
traditionala.

Intre spiritele nemuritoare ale naturii salasluiesc si sufletele mortilor care, unele
isi cautd adapost in locuinte terestre, fie reinviate, reincarnate in alte fiinte, sau pur si
simplu umbland prin naturd. De pildd, vechii germani credeau cé toatd natura este
populatd de suflete care puteau lua trupuri de animale sau de plante, dar de obicei
acestea mergeau sa locuiasca in munti, unde li se aduceau sacrificii funerare. Faptul ca
unele spirite puteau sd sdlasluiascd in arbori sau animale, a facut ca acestea si fie
considerate ca purtitoare de putere sacrd. Asa s-a nascut totemismul (Sigm. Freud,
Totem et tabou, 1924). La noi, conceptia despre spiritele naturii a venit din traditia
geto-dacd si prin adoptarea unor fiinte mitologice din alte culturi, populand spatiul
etnic i spiritual cu spirite ale muntilor, apelor, padurilor, pesterilor, baltilor, stancilor,
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casei, etc. Asa s-au ndscut Zana apelor, Zana marii, Muma padurii, Dochia, Zmeii,
Ielele, s.a. care alcatuiesc o lume insufletitd si nemuritoare.

Dar cel mai mult 1-a preocupat, pe omul gandirii traditionale, propria sa
nemurire. Uneori, este conceptia ca aceasta poate fi pregustata concomitent, prin trairea
vietii divine in paralel cu cea terestrd, a corpului. Mircea Eliade avanseaza ideea ca
sanctificarea este o altd viatd, este acea alternativa spirituala la pAméantesc, care intr-un
fel pregateste si anticipeaza nemurirea. Pentru omul arhaic, spune el ,,viata in totalitate
este susceptibild de a fi sanctificatd. Mijloacele prin care se obtine sanctificarea sunt
multiple, dar rezultatul este aproape Intotdeauna acelasi: viata este trditd pe un dublu
plan; ea se desfasoara atat ca existentd umana si, in acelasi timp, ea participa la o viata
trans-umana, cea a Cosmosului sau a zeilor” (Le Sacré et le Profane, 1972, 141).

In culturile traditionale vechi, conceptul de nemurire este asociat intotdeauna cu
credinta in posibilitatea acesteia. O dezvoltare teoretica, desi ne lipseste la majoritatea
popoarelor antice, se poate reconstitui in plan mitic si ritual. In special mitologiile si
religiile contin elemente despre viata umana in ideea de supravietuire. Uneori eroii o
cautd, ca, de pilda, Ghilgames, din mitul asiro - babilonean, sau o refuza, cum face
Adapa, care nu acceptd apa vietii oferitd de zei. In mitul lui Etana se povesteste ca
eroul, cu acest nume, se urca la cer pe spinarea unui vultur, pentru a obtine de la zeita
Istar nemurirea, dar cuprins de ameteala se prabuseste la paméant si moare (Constantin
Daniel, Civilizatia asiro-babiloniana, 1981, 357-359). Este aici o reformulare a mitului
cautarii nemuririi la zei, care nu poate fi obtinutd decat cu mari sacrificii, uneori chiar
platind cu pretul vietii aspiratia spre acest ideal, destinat mai mult zeilor. Ut - Napistim
si sotia sa, din mitul lui Ghilgames, care au ajuns in faimoasa insuld a fericitilor, au
ramas o exceptie prin gratia zeilor.

In esenta lor, miturile descrise contin o idee fundamentald pentru intelegerea
conceptului de nemurire, ca ajungerea la aceasta stare zeiasca se face printr-o trecere
care schimba destinul, implicd depasirea conditiei pamantesti, prin anularea acesteia.
Primejdiile si greutatile intdmpinate de eroi exprima obstacolele trecerii la o stare de
nemurire dar, In acelasi timp, si dificultatea ajungerii de la viata umand la cea
consideratd doar a zeilor, care implicd o rupturd cu trecutul i o renastere totald intr-o
lume a nemuritorilor. Cu alte cuvinte, trecerea reprezinta un prag initiatic care poate fi
depasit doar printr-o moarte a stirii vechi, terestre, si reinvierea vietii intr-o conditie
noua, capabila de supravietuire in eternitate.

Mijloacele pentru a obfine nemurirea sunt variate, cautdrile eroilor mitici
reprezentand unele incercéri de a dezvalui misterul initiatic. Motive ca ,,apa vietii” sau
»larba vietii”, care au patruns si 1n cultura noastra orald, sunt doar mijloace de a ajuta,
in chip simbolic, fenomenul trecerii la nemurire, ele constituie un paleativ la actul real.

Conceptia despre nemurire trebuie pusd, in spatiul nostru, in legiturd cu
conceptul vechi al geto-dacilor, care a avut o importantd deosebitd in spiritualitatea
vremii, facand sa se vorbeasca despre ei de la Herodot pana la Fotie si Suidas. Din
pacate, izvoarele vechi asupra nemuririi getice sunt foarte putine, de valoare inegala si
raspandite la intAmplare in texte grecesti si latine, incepand din sec. al V- lea 1.d.Hr.,
pand in sec. X d.Hr. Cu tot numarul mare de autori, 33 de limba greaca si 31 de limba
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latina, pana 1n sec. al IlI- lea d.Hr., mentiunile lor in problema nemuririi sunt, in
general, o reluare sau un mic rezumat al informatiei transmisa de Herodot: ,,Getii se
cred nemuritori”. ,,Se cred nemuritori 1n acest fel: ei socot ca nu mor si cd acela care
piere merge la Zamolxis zeul; unii dintre ei numesc aceasta fiin{a divind cu numele de
Gebeleizis” (Istorii, IV, 93-94, V, 4). Dupa Herodot, de o intindere demna de luat in
seamd sunt marturiile lui Hellanicos, Platon, Strabon, Clement Alexandrinul, Sf.
Grigorie de Nazians si Iulian Apostatul. Nu exista nici un get sau dac printre acesti
autori. Apoi unii istorici ca Herodot, Hellanicos si Platon, cei mai venerabili, n-au
cunoscut direct pe geti, ci s-au informat prin altii despre ei.

Din aceste motive, este dificil s ne facem o imagine completd asupra
conceptului de nemurire la geto-daci. El a existat cu certitudine In popor si poate fi
coroborat cu alte marturii ale istoriei, cu traditiile si riturile funerare mai ales. Pentru
elucidarea problemei la noi, Vasile Parvan aprecia ca materialele arheologice sunt
inestimabile, urme ale credintei In nemurire fiind intalnite in obiceiurile funerare:
,fereastra sufletului”, ofrande la morti, iInmormantarea cu ocru rosu etc. in urma
cercetarilor efectuate, V. Parvan formula astfel conceptia getilor: ,,Sufletul este
nemuritor. Trupul este o Tmpiedicare pentru suflet de a se bucura de nemurire; de aceea
el nu are nici un pret; poftele lui nu trebuie ascultate; la razboi el trebuie jertfit fara
parere de rau. Omul nu poate ajunge la nemurire decat curdtindu-se de orice fel de
patimd; carnea, vinul, femeile sunt o murdarie a sufletului. Mai ales vinul aduce
ticalogirea omului”. De aceea ,,oamenii sfinti vor fi la ei ascetii, care nu vor sa mai stie
nici de lume, nici de femei, ci in renuntare la orice bucurie a trupului, se devoteaza
gandului bun despre nemurirea de dincolo de viata trupului” (Getica — o protoistorie a
Daciei, 91).

Ceea ce caracteriza in primul rand nemurirea traco-getica era viata sufletului, in
opozitie cu cea a trupului. Chiar daca n-au formulat-o in concepte teoretice definite,
tracii geti si daci au avut constiinta existentei ei in realitate, ca o prezenta vie, dincolo
de orice indoiala. Ea se baza pe curatia vietii pamantesti, ca o conditie sine qua non a
supravietuirii. Or, purificarea apartinea de morala divina, in credinta ca prin neintinare
viata se apropie de calitatea divind si intrd mai usor in nemurire.

Toti tracii, fie sud-dundreni sau geti, credeau intr-o viatd dupd moarte.
Pomponius Mela, in anul 43 d.Hr., declara ca la traci existau trei conceptii asupra
nemuririi: 1. sufletele mortilor se reintorc; 2. sufletele nu se reintorc, dar ele nu se sting,
ci trec la o existenta fericitd; 3. dupa altii, sufletele mor, dar e preferabild eternitatea
mortii, ca 0 variantd a nemuririi, mai bine decat sa traiesti ([zvoare privind istoria
Romaniei, 1, 389). De fapt getii, ca toti tracii, credeau, la fel cu nordicii, intr-un loc al
nemuririi (un fel de Walhall), unde dupa moarte se vor intalni cu zeul lor suprem si vor
trai fara sfarsit. Herodot mai spune: ,,dar ca se duc intr-un anumit loc, ca vesnic traind
acolo sa aiba toate cele bune” (Istorii, IV, 95).

Conceptul de nemurire la geti este integrat, de majoritatea izvoarelor, mitului lui
Zalmoxis. Aceasta pentru ca, cele mai multe izvoare considera ca ,,dogma imortalitatii”
a fost introdusa de Zalmoxis (Herodot, Hellanicos, Platon, Lucian, Iamblich, Suidas),
apoi pentru ca acesta e considerat zeu, si getii cred, cum spune Herodot ,,ca ei nu mor,
ci acela care piere se duce la Zalmoxis™; in felul acesta ei doar 1si schimba locuinta. Tot
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el le-ar fi insuflat credinta ca, dupa moarte, vor fi intr-o stare de beatitudine, de fericire
egalitard in Tmparatia cereasca (ibid.).

Observam din prezentarea acestor informatii sumare de pand aici, cd nemurirea
getica se producea printr-o trecere a sufletului catre o noua stare de postexistenta, care
la Pomponius Mela este desemnatd prin ,revenirea” sufletului, termen pe care il
intrebuinteaza de trei ori. Aceastd conceptie va dura cateva veacuri, osciland intre o
definire cand a corpului cand a sufletului. In acest timp, nemurirea are un caracter
evident spiritual, §i mai putin somatic, deoarece postexistenta este conceputa ca viata
sufletului. De alta parte, prin ideea de schimbare a locuintei, termenul capita o nuanta
deocamdata mai terestra, pe care trebuie s-o elucidam din exegeza textelor. O stire ceva
mai tarzie (de prin 361 d.Hr.) este cea data de imparatul [ulian Apostatul care a atribuit
lui Traian afirmatia: ,,Am subjugat chiar si pe acesti geti, cei mai razboinici dintre toate
neamurile care au existat vreodata, nu numai din cauza puterii corpului lor, dar si din
aceea a Invataturilor lui Zalmoxis, care este intre ei aga de slavit. Acesta le-a intiparit in
inima ca ei nu mor, ci numai 1si schimba locuinta si de aceea merg la moarte mai veseli
decat la orice alta calatorie” (Imparatul Iulian, Despre cezari, 327).

In zalmoxismul tardiv, conceptia schimbarii locuintei sufletului prin moarte
reprezinta deja ideea de metempsihoza, ca urmare a unor influente orfice si pitagoreice
tarzii, In epoca elenistica si romand. Dar aceastd conceptie nu urca pand la Herodot,
nici pana la Hellanicos. Anterior ei, nemurirea isi trage sevele din credintele traco-
getice si dacice, unele de sorginte poate chiar indo-europene, intdlnite la mai multe
neamuri tracice.

Problema formei originare a conceptiei despre nemurire la geto-daci este
complexa, si ea trebuie vazuta in stransa legatura si cu ideile religiei lor. Cultul unui
zeu spiritualizat, cerea curatirea sau purificarea corpului, pentru a da sufletului o
calitate morald, compatibila cu idealul propus atat de preceptele religioase, cat si de
cele traditionale, ale gandirii populare. In fond, morala geto-daci se apropie foarte mult
de cea crestind, de aceea s-a introdus usor crestinismul 1n Dacia.

Cu privire la participarea corpului la nemurire, nu existd document scris care sa
vorbeasca despre dispreful getilor la adresa lui. Unele preciziri, in acest sens, se pot
face in raport cu alte culturi. De la conceptia arhaicd despre om, cu timpul, sub
influenta culturii grecesti, se contureaza o delimitare intre cele doua elemente ale fiintei
umane, unite 1n aspectul dihotomic, pentru ca s ne ddm seama de particularitatile
fiecaruia. Fenomenul este mai larg.

Faptul capital care izbeste spiritualitatea greacd si ,,barbard” (la populatiile
tracice etc.), spre sfarsitul sec. al V-lea 1.d.Hr. si inceputul celui urmator, este separarea
netd a sufletului de corp, despartire avand o legatura cu filosofia epocii, mai ales a lui
Platon, 1n care sufletul este infatisat ca ,,ceea ce este”, ca o esentd eternd, in timp ce
corpul, cauza a tuturor suferintelor, este ,,mortul”, ,,mormantul”. Ca urmare, in timp ce
sufletul este nemuritor si conduce universul, corpul este muritor. Aceasta diferenta de
caracter, in dihotomia umana, este documentatd, la greci, de unele inscriptii funerare,
cum este cea de la Atena, din sec. al [V-lea 1.d.Hr., care zice: ,,Pamantul tine pe acest
dulce copil, cel putin oasele si carnea sa, dar sufletul lui a plecat 1n casa celor evlaviosi”
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(A. J. Festugiére, L 'ideal religieux des grecs et L ’Evangile, 1932, 159), apoi si de unele
opere literare.

Daco-getii 1nsa reactioneaza impotriva ideilor lui Platon, fapt consemnat intr-un
text din Charmide. In el Socrate povesteste convorbirea pe care a avut-o cu unul din
medicii traci (geti) ai lui Zalmoxis ,,despre care se zice ca ei conferd nemurirea (...)
Dar Zalmoxis, regele nostru, zeul, proclama ca dupa cum nu trebuie sd Incercam a
vindeca ochii fara cap, nici capul fara trup, tot asa nu trebuie sa incercdm a vindeca
trupul fara suflet (...) Acesta e motivul pentru care multe boli scapd medicilor greci.
Aceasta pentru ca ei neglijeaza ansamblul sau totalitatea, careia ar trebui sa-i acorde
atentie, intrucat daca totalitatea nu sta bine, este imposibil ca partea, ea insasi sa stea
bine. Din suflet pleacd totul: si cele bune in trup si In omul intreg. Din suflet se
raspandesc acestea toate, asa cum (durerea) vine de la cap la ochi. Trebuie deci in
primul rand si mai presus de orice sd ingrijim sufletul, daca vrem s se géseasca in
buna stare capul si celelalte parti ale trupului”. Acest text ne oferd indicii importante
pentru conceptia getica despre nemurire. Mai inti aflim cd Zalmoxis era rege si zeu,
ceea ce in antichitate IntAlnim si la alte popoare, cand regii erau zeificati (de pilda
faraonii). Apoi ca Zalmoxis avea medici care practicau medicina, cu unele principii
destul de 1naintate pentru acel timp, socotind omul o entitate indestructibila, cu trup si
suflet, parti care se influenteaza reciproc in actul vindecarii. Terapia getica pune accent
pe rolul sufletului 1n eliminarea bolilor, chiar acordandu-i un rol prioritar. Or, aceasta
presupune ca exista o conceptie bine conturatd despre valoarea sufletului, cunoasterea
functiilor sale si punerea lor 1n actiune, fie pe cale religioasa, fie prin descantece care,
se mentioneazd ,sunt cuvintele frumoase”. Prin aceste cuvinte ,,patrunde”
intelepciunea in suflete, intelepciune a carei intrare procura sanatate si capului si
restului trupului.

Nemurirea pare sa decurgd aici chiar din actul taumaturgic, pentru ca statueaza
vindecarea sufletului. Aceasta ne ofera indicatii sigure despre stiinta sufletului la geto-
daci, care au dezvoltat o terapie originald, avand ca mijloace instrumentele morale.
Tn‘;elepciunea insdsi, produsd de cuvintele frumoase, are un rol de intarire sufleteasca,
dupa care trupul va lucra bine sau rau in numele sufletului. Ca urmare, trupul nu mai
are importanta din culturile traditionale, putin spiritualizate, de aceea nici disparitia lui
nu constituie un impediment in calea nemuririi. Totusi, aici numai fiinta totala este
capabild de a pregati supravietuirea viitoare. M. Eliade o considera relatie functionala
intre sanatatea conservata printr-o ,,metoda totala”, in care sufletul joaca rolul decisiv,
si Intre obtinerea nemuririi.

Un alt mijloc, mentionat de Herodot, este acela ca getii ajungeau la nemurire
prin practicarea dreptatii. Platon explicd, in dialogul sdu Gorgias, ca intelept este acela
care face ceea ce se cuvine zeilor i oamenilor. Acela care savarseste ceea ce datoreaza
oamenilor, implineste dreptatea, ceea ce pentru zei este un act de pietate. Deci cel care
implineste dreptatea si pietatea este, in chip necesar, drept si credincios divinitatii. Dar
dreptatea este si 0 dimensiune a spiritului, o virtute.

Notiunea de dreptate a avut, in antichitate, un inteles mult mai larg decat cel
strict juridic. Drepti, erau numiti, in Vechiul Testament, patriarhii, cei care Implineau
legea Iui Dumnezeu, iar in crestinism, sfintii. Dreptatea, in sens religios, insemna
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respectarea voii divine, a zeilor, la popoarele pagane, fapt care ficea pe oameni sa tind
legea morala. Ei deveneau drepti prin corectarea deprinderilor si a vointei, in acord cu
prescriptiile sacre, invatand totodatd actele rituale sau ceremoniale. De aici si
apropierea, ca sens, a dreptatii cu intelepciunea.

Daca facem o trecere in revistd a conceptiei getice de a obtine nemurirea, vedem
ca toate metodele expuse converg spre o actiune moral-spirituala, iar mai putin se pune
accent pe rolul trupului. Acesta raméne doar un participant la pregatirea nemuririi, dar
nu insoteste sufletul in actul nemuririi. Cat priveste forma cum au conceput geto-dacii
trecerea in nemurire, aceasta era considerata ca o calatorie spre un alt taram.

Ideea de trecere dintr-o lume 1n alta, prin supravietuire, este deci precrestina, si
ea a continuat sd existe printr-o seriec de credinte si practici traditionale legate de
momentul ultim al vietii, ajungand pan la noi. In toate credintele populare arhaice, se
considera cd moartea reprezinta o ,,mare trecere”, intr-o altd lume, opusa celei de aici,
dar nu straind de ea. Crestinismul, cu toatd superioritatea invataturii sale, n-a desfiintat
aceastd conceptie traditionala care, de altfel, a fost continuati in noua religie. In cultura
noastra populard, ideea de nemurire este marturisita de bocete si obiceiurile funerare.
Poporul crede ci sufletul nu moare, el doar trece, prin moarte, spre o alta viata care, ca
orice inceput de existentd noud, implicd un act de renastere sau de inviere, fiind vorba
de un fenomen post-mortem. ,,Calatoria sufletului” este o imagine a evolutiei vietii spre
nemurire, influentatd de ideile crestine eshatologice. Nemurirea, cand este raportata la
precepte divine, reprezintd un alt plan al existenfei - existenta sacrd. Aceasta este
exprimatd, in gandirea populara, prin conceptia mijlocirii sufletelor sanctificate la
persoanele divine pentru viata oamenilor. De aici, credinta c&, a face bine mortilor, prin
ofrande si practici rituale, influenteaza viata celor vii, fie prin fertilitatea ogoarelor, fie
prin protectia locuintelor.

Conceptul despre nemurire, ca formulare teoretica despre o alta viata, implica,
pe langa ideea unei calitati superioare a sufletului, i aceea a unui alt plan sau a unui alt
loc in spatiu. In traditiile populare se vorbeste frecvent despre acest loc destinat
sufletelor dupa moarte, in care ele sunt intr-o stare de ,,repaus” si isi continud existenta
postuma neintreruptd, in functie de felul cum au trdit In viata anterioard, corporala,
dupa faptele savarsite si dupd cum au practicat virtutile. Chiar si geto-dacii aveau
aceasta conceptie cd, prin moarte, sufletul isi schimba ,locuinta”. Din faptul ca merg,
cum ne spune Herodot, la Zalmoxis, putem deduce usor ca acesta era un loc de fericire,
de beatitudine nesfarsita.

Asupra felului cum ardta ,raiul” dacic, nu avem informatii. Romulus
Vulcanescu e de parere ca, despre aceasta problema nu putem decat sa enuntam ipoteze
explicative. ,,S-ar putea ca raiul dac sa fie sobru si modest ca si viata pe care o reclama
invatatura lui Zalmoxis, dar s-ar putea sa fie si o recompensa pe masura imaginatiei
unui popor auster, credincios §i razboinic” (Mitologie romana, 1985, 363). Avand in
vedere faptul ca se povesteste despre zeu ca a coborat intr-o locuinta subpamanteana, s-
ar putea conclude ca aceasta era destinatd celor nemuritori, credintele chtoniene fiind
raspandite pe malurile Mediteranei, de unde au patruns pana in Tracia, si respectiv
Dacia, prin intermediul grecilor. O alta varianta a ,,raiului” getic se deduce din obiceiul



38 Nicolae Cojocaru 20

,»solul lui Zalmoxis”, care se petrecea odatd la patru ani. Tanarul ales pentru acest rol
credea cd merge la zeu. Or, Zalmoxis nu era un zeu celest, ci mai mult pamantesc,
ciruia i se aduceau jertfe si ofrande pe inaltimi. In perioada daco-romana, locul de
fericire eterna a putut fi un compromis intre imaginea unui empireu si Campiile Elizee,
adica un fel de gradini ceresti, unde merg sufletele celor virtuosi.

Unele ecouri ale imaginii arhaice a ,,raiului” la straromani au patruns in cultura
populard roméaneasca. Raiul pe 1néltimi este mentionat intr-o colindd din Mehedinti:
,,De Sanvasile-am venit, / Am venit sa colindam, / Din Raiul nost’1 din cer, / Cocotat in
var' de munte, / Intre nori / Cu var’ de munte / Si-am trecut pe dalba punte, / Prin
prejur cu stanci coltate, / Rapi adanci intunecate” (apud ibid.). Conceperea acestui loc
sacru pe Inaltimi corespunde credintei populare in prezenta divinitatilor pe munti, pe
culmi, acolo unde se 1ndltau altidatd altarele dacilor. Faptul este confirmat si de
imaginea din Miorifa, unde se aminteste coborarea ,,Pe-un picior de plai, / Pe-o gura de
rai”. Sacralitatea acestui loc 1i conferd nu doar o metafora, ci indica un loc inscris in
conceptia mai profunda a credintei in locul etern al sufletelor, al nemuririi. Chiar
expresia ,,preoti muntii mari” dezvaluie rostul sacral al acestui spatiu in calatoria
sufletului spre ,,raiul” dacic.

Cel mai frecvent intilnim, in folclor, raiul imaginat ca o gridina frumoasa. Intr-
un cantec funebru, din Bucovina, se spune: ,,Mandru-i raiul si-nflorit, / Pentru cel tanar
gitit. / Mandru-i raiul si frumos, / Pentru cel tinar voios.” Intr-o colinda este numit
chiar ,,gradinad”: ,,Raiule gradina dulce, / Din tine nu m-ag mai duce, / De dulceata
pomilor, / De mirosul florilor” (culeg. pers.). La originea acestei imagini, o influenta a
avut-o, fard 1ndoiala, numele biblic de ,,gradina Edenului”, unde au fost asezati
protoparintii oamenilor, Adam si Eva. In rai se gasesc, de obicei, pomii sacri (pomul
cunostintei binelui si raului si pomul vietii), dintre care se mentioneaza marul - care in
popor are un rol benefic, - si mese Intinse ca la un ospat bogat, unde vor lua parte
sufletele bune. Important este pomul vietii si al mortii, care € mentionat ca un mar cu
mere de aur. Intr-o colindi culeasi de Sabin Drigoi se spune referitor la aceasta: ,,Un
boier batran (...) / Ce-mi are locut bun in rai, / Unde-s mese-ntinse / Si faclii aprinse /
Jur prejur de mese, / Scaune girese, / Din mijloc de mese, / Maru-i margarit, / Maru-i
inflorit, / Florile-s de-argint, / Merele-s de aur” (303 colinde, 1931, 49-50).

Pentru a intra in rai, sufletele trebuie sa treaca pe o ,,punte”, un loc al incercarilor
de tot felul, ceea ce, la romani, era imaginat ca trecerea peste raul Styx. Numai cei buni
pot ajunge in rai. Ei se roaga la Sf. Petru, spune un bocet, cel care e la poartd si
»pazeste lumea toatd”. Necuratii, cei impuri, nu pot patrunde in rai care, de altfel, este
intangibil spiritelor rele (malefice). Dupa Ovidiu Papadima, imaginea romaneasca a
raiului corespunde spiritului linistit, echilibrat si realist al conceptiei romanului despre
viata si lume. ,,Rai - zice el - Inseamna rasplata, dar inseamna si lumea cealalta care e
pe alt taram (...) un tarAm apropiat pamantului” (O viziune romdneasca a lumii, 1941,
92-95).

Mai putin e mentionat in cultura populara ,,iadul”, ca loc al sufletelor pedepsite,
desi demonologia noastra este foarte bogata. Dar Insisi notiunea de demon are conotatii
mai putin infernale, decat cea de diavol. Chiar Eminescu, in poezia Inger si demon,
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foloseste termenul cu sens de faptura mitica inferioara, din cele care se Intalnesc In mai
toate domeniile de activitate ale cosmosului, pamantului si vietii umane.

Notiunea de iad s-a nascut, la noi, ca urmare a influentelor din cultura greco-
romand. Tracii nord si sud-dunireni socoteau moartea o binefacere, si nu aveau
notiunea de iad. Ideea, pare a fi conceputd de Orfeu si orfici, de unde, in contact cu
cultura mixhelenica de la Pontul Euxin si romano-dacé, din Dacia romana, facilitatd de
patrunderea ideilor despre Tartar si Infern, a ajuns in conceptia stramosilor nostri.
Considerat sinonim cu Hades, de la greci, iadul a capatat, prin contributia
crestinismului daco-roman, o imagine cu multa coloratura romaneasca, pe care cultura
populara a preluat-o si transmis-o mai departe, in constiinta romaneasca.

De problema iadului, in traditie, s-au ocupat indeosebi folcloristi ca S. FL
Marian, Ovidiu Papadima si, din filosofia culturii, Doina Graur. Ideea iadului sau
infernului corespunde, in general, cu ideea raului. Doina Graur, facand o dezvoltare
filosofica asupra consecintelor raului in existenta si postexistenta, conform credintelor,
datinilor si traditiilor populare variate, cat si conceptiilor despre viatd si moarte in
istoria omenirii, constatd o extindere a influentei iadului in spatiul cosmic (Doina
Graur, Aventura unui mit, 1983). In conceptia miticd, acesta este vizut ca un loc pe
pamant, cu campii sterpe, beznd, ciulini, rauri de foc, Apa sdmbetei si alte lucruri
terifiante, menite si ingrozeasca sufletele celor condamnati la ,,pedeapsa vesnica”. In
traditiile noastre, imaginea iadului este conceputd cand terestrd, cand cosmicizata si
spiritualizatd, ca un loc ingeldtor, cu rost infricosator. Drumul la iad, spune un céntec, e
scurt si seducator, plin de surprize plicute, care toate dispar celui odata intrat pe portile
iadului: ,,Drumul de la noi din sat / Pana jos la sfantul lad, / Este scurt cat un oftat, /
Treci cantand peste un iaz, / Sari in saga un parleaz, / Mergi cu gandul, / Fluerand ca
vantul, / Treci un cdmp rosu de maci / Nu vezi nici urma de draci, / Portile nezavoréte /
Se deschid deodata mute / Si te soarbe o duhoare, / Ce seaman pe lume n-are / Bezna
sufletu’ ti-apasa, / Strigate patrund in oase ...” (R. Vulcanescu, op. cit., 456).

in general, oamenii pronuntd cuvantul ,,jad” cu retinere si adaugad imediat o
formula scurtd de izbavire de acest loc infernal. Intr-o colinda din Banat, dupa numele
iadului este dat un refren asemanator. Textul spune: ,,Ici e iadul cel spurcat / Pentru
oameni rai gatat / Da-n launtru cine sunt ? / Sa fereasca Domnul Sfdnt” (S. F1. Marian,
Inmormdntarea la romani, 1892, 467).

Este conceptia ca uneori cei vii patrund in acest loc pentru a-gi gasi semenii
pierduti, cum intalnim intr-o doind din Turda — Aries, in care se relateaza drama unui
flacau care-si cauta iubita 1n iad. O cautd mai intai in rai, apoi in iad, unde o gaseste,
dar in fata privelistii chinuitoare dragostea lui dispare si el cautd sa scape cat mai
repede de acolo. Cantecul pare inspirat de coborarea lui Orfeu in infern si atmosfera
terifianta pe care el o intdlneste cautand-o pe Euridice.

In traditiile noastre despre iad, acesta apare ca un loc foarte populat, unde merg
cei mai multi oameni, ca urmare a faptului ca nu respecta ordinea morald a vietii i cad
in greseli de tot felul. Consecintele sunt evident punitive. Dar ceea ce-i ingrozeste mai
mult, este durata acestor efecte nefaste care marcheaza nemurirea, dar o nemurire cu
pedepse eterne. Poporul a ,,umanizat” imaginea iadului, acesta fiind conceput ca un loc
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al sufletelor 1n postexistentd, dar vazut tot intr-o forma negativd. Unii oameni pot sa
ajunga aici cu casd cu tot. Intr-o colindd din Banat se spune: ,,Vad casa zgércitului /
Din mijlocul satului / in mijlocul iadului; / balaurii sufld-n foc / harapii nu-si afla loc”
(S. Fl. Marian, op. cit., 468-469).

Ca si in cazul raiului, si la iad, coborarea la lumesc a creat adesea imaginea unui
loc terestru, doar ca deosebit de restul lumii si separat printr-un hotar de netrecut, decat
prin moarte. Raiul este pazit de Sf. Petru sau de ingeri, iadul insa este deschis tuturor si
ispititor, dincolo de ,portile” lui insa trecerea, ca orice cale initiaticd, devine
ireversibila.

c. Renasterea-reinvierea sau revenirea la o altd viata

Ideea de renastere-reinviere constituie un aspect esential al conceptului de care
ne ocupam, atit ca baza teoreticd ce prefateaza fenomenul supravietuirii in
postexistentd, cat si prin expunerea modului de trecere care deschide calea spre
perenitate si nemurire. Conceptia acesta s-a format in timp, ca urmare a observarii
naturii si nasterii unor credinte de veche sorginte populard, despre viata ce reinvie din
moarte. Marile religii, Incercand sd gaseascd un raspuns la acest mister al vietii
universale, au conceput teorii variate despre fenomenul reinvierii sau renasterii, mai
ales a zeilor si sufletului. Animismul unor credinte antice a adus si el o contributie la
formarea conceptiei despre sufletul naturii vii care, asemenea omului, are viata, se
naste si moare. Mai tarziu, dupd aparitia zeilor antropomorfizati, viata naturii se
confunda cu fiinta zeilor ce o insufleteau, era imanentd acesteia si participa la starile
lor divine. Ideile panteiste cd Dumnezeu este peste tot si in toate, a facut ca Insasi
natura sa fie ganditd ca fiintd divind, care se comportd asemenea unui mare spirit
personificat. Elementele cosmice si ale naturii devin, In acest caz, doar parti ale
»marelui spirit” i se integreaza in mersul vietii universale. J. G. Frazer vorbeste pe larg
despre conceptia populatiilor primitive referitoare la spiritul vegetatiei, spiritul padurii,
spiritul graului, al arborelui etc., care fiecare are o viata proprie, sunt asemenea fiintelor
dar, in acelasi timp, fac parte din marele tot, participa la viata naturii-mama care moare
si Invie periodic. De aici, conceptul a fost extins, mai tarziu, la evolutia timpului ciclic
care determind ,,varstele” naturii. Omul, ficand parte din naturd si inzestrat cu suflet
nemuritor, a fost integrat fiintelor vii cu spirit superior, a carui viata nu doar renaste, ci
prin renastere-reinviere participa la o viata transumana, a cosmosului sau a zeilor.

Conceptia aceasta face parte din gindirea mitica despre lume, in virtutea careia
renagterea, ca si reinvierea, sunt posibile. Ele dau masura puterii divinitatilor asupra
vietii, care mai intdi ele au inviat, inaugurand acte universal valabile si etern posibile.
Tot ce este viu poate renaste a doua oard, par a ne spune vechile credinte populare. Mai
mult, fenomenul poate fi extins, simbolic, la acte si stari. Anumite stéri renasc in altele
ce le succed, vechiul renaste 1n nou, fericirea renaste din moartea nefericirii sau invers
etc. In fapt, renasterea se produce fie prin trecerea printr-o moarte aparents, fie prin
parcurgerea unei stiri de reducere a fiintarii vietii pana la faza embrionard. Natura
renaste, pentru ca, in timpul iernii, ea nu moare, cd moartea ei este partiald si ramane
totusi partea embrionara, din care revine la o noud viatd sau o noua etapa de fiintare.
De aici, se vorbeste despre o renastere periodica sau ciclicd a naturii. La nivelul
gandirii mitice Tnsa natura reinvie, pentru ca ceea ce-i asigura revenirea la o altd viata
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este sufletul naturii care moare si reinvie. Invierea inseamnd impodobirea ei din nou cu
verdeata si culori, expresie a Infatisarii intr-o etapa noud de viata, recreata si revigorata.
In acelasi timp, ea reprezintd o alt stare a existentei in spirit, pentru care ,.sufletul”
vivificat dd masura trecerii prin moarte la viata.

Conceptia aceasta a fost foarte raspandita in culturile popoarelor din antichitate
si s-a pastrat in traditiec pand In epocile moderne. Ea este legata, intr-o perioadd mai
veche, de cativa zei ai vegetatiei care se credea cad mureau si inviau in fiecare an: Osiris
la egipteni, Tammuz la babilonieni, Adonis, Attis, Artemis - patroana renasterii
vegetatiei, Demeter si Persefona la greci, Baal la canaaniti, Dionysos in lumea traco-
elend, Telepinus la hititi s.a. Evolutia lor ciclicd, in naturd, era traitd de populatie ca o
realitate, cu sentimente diferite: moartea cu tristete, mahnire, chiar jelind-o, iar invierea
cu bucurie nemasurata, cei vechi convinsi fiind ca participa la viata zeului. De pilda, in
Vechiul Testament (sec. VI 1.d.Hr.), Iezechiel spune ca ,,am intalnit doua femei care-1
plangeau pe Tammuz la portile templului”.

O alta forma de reinviere consta in conceptia despre omorarea zeului, adica a
omului (conducatorului) in care s-a incarnat, ca un pas necesar pentru ca acesta sa
reinvie Intr-o forma superioara. J.G.Frazer descrie aplicarea acestei conceptii la regele
padurii sau preotul de la Nemi si la popoarele nordice, unde se rasfrange si la alte
personaje mitologice ca: Omul Salbatic, Spiritul arborelui (Regele de mai, Regele
ierbii) sau la animalele ucise (op. cit., 111, 19). Plecand de la ideea ci viata divina sau
miticd, incarnatd intr-un trup material §i muritor, poate fi alteratd de slabiciunea
mediului care o adiposteste si, in consecintd, sldbeste, omul primitiv a interpretat
aceasta ca o istovire a spiritului zeului sau vegetatiei, care trebuie eliberat prin moartea
trupului, ca astfel sa renasca intr-o fiinta noud, regenerata. Tot asa, in cazul animalelor
ucise, actul este menit s permita, prin reinvierea sufletului animal, revigorarea speciei.
O forma arhaicd a acestei conceptii consista in Invierea animalelor din oasele lor, dupa
ce au fost ucise, Intalnitd inca din preistorie. Depozitele de oase, descoperite in mai
multe locuri (cum sunt cele de oase de urs de pesterd gasite In Alpi si regiunile
invecinate), ar atesta ideea ca Stapanul Animalelor avea intentia sa le Invieze. Mircea
Eliade aduce in sprijinul acestei supozitii, cultul ursului care a fost practicat in emisfera
nordica, pana in sec. al XIX-lea (Istoria..., 1, 12-14).

Un obiectiv principal al conceptiei de reinviere, indelung teoretizat in diverse
traditii si sisteme de gandire, I-a constituit mereu supravietuirea omului. Asociata cand
cu renasterea-reinvierea naturii, cand cu a zeilor, ideea contine o realitate mitica, dar si
un mod de concepere a vietii In raport cu etapele existentei in spatiul divino-uman.
Omul, fiind masura tuturor lucrurilor, potrivit gandirii filosofice, a Incercat sa-si
apropie viata sa de a zeilor, umanizandu-i, si astfel crezand ca poate face posibila
participarea sa la o viata deiforma.

De aceea marile sisteme spirituale ale lumii au pus invierea omului in legatura
cu o divinitate mai importanta: cu Osiris la egipteni, cu Iahve la evrei, Angro-Mainyu
la iranieni, Demeter la greci, Tammuz la babilonieni, Baal la canaaniti, Dionysos la
traci, Zalmoxis la geto-daci, lisus la crestini. Legitura cu o divinitate puternica creeaza
acel postulat al realitatii mitice, dupa care invierea omului nu este numai teoretica, ci
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devine un fapt care integreaza fiinta umand muritoare in lumea transcendentd
,vesnicda”. Ea este apoi un act de purificare morald, prin care cel reinviat se ridica la
capacitatea de a trdi in noua stare ,zeificatd”, unde bucuriile sunt doar de ordin
spiritual.

Din perspectiva conceptiei de care ne ocupam, antropomorfismul a fost o
»emancipare aroganta a omului fata de lumea care 1-a nascut, a fost un raspuns religios
al culturilor indo-europene (...) la geomorfismul culturilor neolitice”. Deosebirile
dintre aceste doud ideologii sunt fundamentale si ele afecteazd evident viziunea
renasterii-reinvierii. Antropomorfismul marcheaza desprinderea omului de starea
lucrurilor universale, ceea ce-l defineste doar ca omul — trestie, care se naste si moare,
pe cand geomorfismul a gandit omul — ghem, intreg, care moare si renaste. ,,La ideea
nemuririi sufletului antropomorfismul a ajuns prin credinfa n viata vesnica, petrecuta o
parte ,,aici” si restul ,,dincolo”, in rai sau iad, geomorfismul prin aseménarea omului cu
planta care trece din existentd (de la sdménta incoltitd la saménta recoltatd) in
postexistentd (de la siméanta recoltatd la siménta semanatd) si preexistenta (de la
sdmanta semanata la simanta incoltitd)” (Ion Ghinoiu, in Academica, 1994, 3).

In conditiile in care aceastd identificare cu lumea a evoluat, s-au gisit alte
posibilitati de a concepe nemurirea si trecerea spre postexistenta la un nivel superior de
gandire. Omul nu se mai confunda cu natura, el este un corolar si stapan al acesteia, are
constiinta propriei sale identitati spirituale. El poate renaste nu prin legea naturii, ci prin
voia sa sau a zeilor. Pe langa perfectiunea morala, renasterea sau reinvierea s-a crezut
ca poate fi realizata si cu alte mijloace: ,,bautura nemuririi” (soma la indieni, haoma la
iranieni), Ghilgames invata de la Ut-Napistim sd caute o ,,iarba” din adancul apelor,
prin care ,,cineva isi recapata suflul vietii”, Diana il roaga pe Esculap tamaduitorul sa-1
invie pe Hipolit cu buruienile lui. In cultura noastra, motivul este reprezentat de ,,apa
vie”, intdlnit frecvent in basme, care are puterea de a face pe cineva sa invie sau sa
reinvie cand este nevoie. Eroii revin la viatd in cele mai diverse situatii, dar mai ales
cand sunt rapusi de zmei-fiintele malefice puternice, semnificand, in plan mitic, zeul
mortii. ,,Apa vie” este un simbol; ea reprezinta posibilitatea omului de a birui moartea
si spiritul acesteia prin reinviere.

Conceptia 1n legatura cu ,arta” invierii mortilor o intalnim, cu deosebire, la
magicieni, dar si la unii filosofi antici. Empedocle afirma ca isi poate instrui discipolii
in arta de a indeparta bolile si batranetea, de a reinvia mortii. Pitagora a ancorat in
metempsihoza, doar Platon a avut o gandire mai cereasca si a reusit sd contureze o
conceptie oarecum evoluatd despre inviere, in care preia din ideile lui Pitagora si
modelul orfic. Potrivit acestei teorii, invierea se produce la moarte, dupa eliberarea
sufletului din ,,temnita” trupului, cand acesta transmigreaza din corpul uman in spatiile
siderale, in lumea astrala, de unde a venit la nastere (Opere, 1).

La unele popoare vechi, conceptia despre inviere a capatat un sens eshatologic.
Pe langa invierea de dupa moarte, cand sufletul va participa la judecata particulara, se
vorbeste despre o inviere generald a mortilor care, din punctul nostru de vedere,
reprezintd o reinviere. Aceastd conceptie se uneste, mai tarziu, cu cea cosmogonica.
Astfel momentul invierii generale este plasat la sarbatoarea Anului Nou - care
inseamna simbolic 1nnoirea timpului, cand va avea loc innoirea totald a lumii, a
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timpului si anului. Oamenii vor invia, vor fi judecati si vor deveni nemuritori, $i
Universul intreg va fi regenerat. Aceasta echivaleazd cu o noud creatie. Deoarece
scopul ultim era regenerarea universala, innoirea eshatologica nu numai cé ,,salveaza”
omenirea, ci o faureste din nou. Aici se adauga o noud idee si, anume, aceea a invierii
corpurilor, prezenta si in religiile biblice.

Mircea Eliade, care expune innoirea finald in lumina conceptiei lui Zarathustra
si a traditiilor populare iraniene, considerd ca in jurul Anului Nou se consuma trei
evenimente ale dramei cosmice si umane: creatia, revelatia ,religiei” si innoirea
eshatologica (Istoria..., 1, 349).

In Vechiul Testament se face trimitere de cateva ori la conceptia evreilor despre
inviere. Unii psalmi mentioneaza: ,,Scos-ai din seol sufletul meu, mantuitu-m-ai de cei
ce se pogoara in groapa”, sau ,,De aceea nu voi muri ¢i voi trai.” O mentiune mult mai
concludentd o gédsim in vedenia lui lezechiel, in care se descrie invierea corpurilor
dintr-un cAmp de oase.

In spatiul nostru de culturd, conceptia de renastere-reinviere s-a raportat mult
timp la natura si spiritul acesteia, si mai putin la om. Geto-dacii nu aveau notiunea de
inviere a sufletului 1n sensul cunoscut de noi astazi. Ei credeau intr-o continuare a vietii
in nemurire. Totusi, solul trimis ritual lui Zalmoxis trebuia sa moara cu trupul mai ntai,
ca sa ajungd la zeu. Rolul sufletului, in acest caz, este capital, si geto-dacii i-au acordat,
in perioada mai tarzie, sub influenta filosofiei grecesti, cum am vazut, un rost mai mare
decat trupului.

Romanii au adus in Dacia unele obiceiuri inchinate mortilor: sarbatori, ofrande
si conceptia ca sufletele mortilor se intorc, in anumite zile, pe pamant si se hranesc cu
ofrandele de la morminte. Mai putin vorbesc romanii insd despre inviere. Credintele
etrusce vechi, cu privire la moarte si postexistentd, sunt greu de reconstituit, pentru a
vedea fundamentul conceptiei romanice In aceastd problemd. Romanii, in perioada
clasica, nu aveau o conceptie dezvoltata despre inviere, desi nu lipsesc unele referiri la
ea. De pilda, Ovidiu scrie intr-o poezie la Tomis: ,,As invia: speranta pe loc m-ar
intrema!” (Tristele, Ponticele, 1972, 80). Sa fie aceasta o consecinta a influentei ideilor
getice despre inviere? Putin probabil, dat fiind nivelul conceptiei in traditia autohtona.
Mai degraba e de presupus ca Ovidiu s-a inspirat din ideile grecilor de la Tomis.
in general, romanii au acordat un sens laic invierii. Daco-romanii in schimb, cu multi
pagani si putini crestini, au fost pusi in fata unui fenomen in ascensiune - raspandirea
crestinismului in Dacia si, odata cu aceasta, a conceptiilor fundamentale despre viata si
moarte. Asa s-a format termenul propriu de ,,inviere” in limba straromana.

Conceptia de renastere-reinviere in tradifia populard a pastrat atdt sensul laic,
roman, cat si cel sacru, crestin, pe care le gasim aplicate in diferite categorii de rituri si
in credintele populare, insa fara o formulare teoretica dezvoltatd. Pe langa exprimarile
directe, desprinderea unor intelesuri, in acest sens, din rituri si simboluri, dovedeste
existenta ideii la nivelul gandirii populare, unde reinvierea este imaginata ca o trecere
catre un alt taram, cum apare in basme si in traditiile funerare. Mai evident este
exprimatd renasterea aceasta referitoare la naturd, in cantecele de dor si de haiducie, in
poeziile populare, ca o premisa la reinvierea omului. Astfel conceptia, in ansamblu,
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porneste de la realitatea vietii, dar exprima, mai degraba, o realitate mitica, in care
momentele de renastere-reinviere devin acte cu semnificatii universale.

d. Metempsihoza

Ca o consecintd a reinvierii este conceptia care sustine ca sufletul poate
peregrina, post-mortem, in alte corpuri vii, sau chiar in elementele naturii: arbori si
plante. Aceastd conceptie, numita ,transmigratie” sau ,,metempsihoza”, ,,reincarnare”
(cand are loc in alte corpuri), o intdlnim atat in sistemele religioase, cat si in credintele
populare din diferite zone ale lumii, care cultiva ideea de supravietuire si postexistenta.

La nivelul gandirii mitice, transmigratia este o urmare fireascd a revenirii
sufletului la o noud viatd prin reinviere sau renastere, dar o revenire la corporal, la o
existentd temporald, asemanatoare cu cea dinainte. Cu alte cuvinte, renasterea poate
avea loc in alt trup asemandtor, supus acelorasi legi si necesititi, doar cu o altd
infatisare. In cazul renasterii in oameni, poate exista o diferentd de persoana si
personalitate, chiar de conditie sociald, dupa faptele savarsite in prima viata.

Ideea de metempsihoza este veche si a capatat formuldri mai dezvoltate in
culturile traditionale. Chiar si unii filosofi au fost influentati de acest mod de gandire,
punand conceptia populara in tiparele sistemelor filosofice, cum gasim, de pilda, la
greci (la Pitagora si mai apoi la Platon). O situatie aseméanatoare o gasim la hindusi,
unde conceptia a cunoscut o lungd evolutie ce a depasit literatura vedica si s-a
concretizat intr-o formd conceptuald in eshatologia brahmand. Din ea am putea
caracteriza reincarnarea la hindusi astfel: ca o necesitate, ca mod de sanctiune si, ca
mijloc de purificare.

a. Transmigratia este o necesitate pentru renastere, pentru cd ea este urmarea
unei legi implacabile, cu o anumita finalitate. Deci sufletul trebuie sa treaca prin sirul
de renasteri succesive pentru a ajunge la starea finald de eliberare, la izbavirea de orice
corp si devenirea totald si definitiva in starea divina.

b. Transmigratia raspunde conceptiei de dreptate divina si universala, in care
faptele sunt judecate si apreciate ca atare. Ea se asociaza ideii de rasplata si sanctiune.
In spiritul acestei dreptiti, faptele rele trebuie pedepsite, ceea ce se aplicd prin
reincarndrile succesive, prin trecerea sufletului in corpuri diferite care cauzeaza
suferinta.

c. Dar suferinta nu e un mijloc de mortificare, ci de purificare. Insa nu trebuie
sd ne Inchipuim acest drum al sufletelor, prin vieti posterioare, ca urcand necontenit,
prin purificari continui, pand la eliberarea finala, ci el este determinat de faptele
existentei anterioare. Ideea de sanctiune si purificare este semnalata si la chinezi, de
Nicolae Milescu Spataru (Descrierea Chinei, ed. 1975, 33).

Deci prin metempsihoza omul moare dintr-o existentd, pentru a reinvia cu
sufletul 1n alta noua, fie mai bund sau mai rea. Odaté cu aceasta trecere se stinge toata
fiinta lui anterioard, 1si pierde identitatea, pentru a capata o identitate noua. Sufletul nu
renaste in spirit, intr-o fiintd cereasca, ci revine la condifia lui umand, pamanteana.
Felul renasterii este dictat de unele prescriptii exacte: ,,Cel care a pacatuit cu trupul, va
renaste 1n lucruri lipsite de miscare, cel care a pacituit cu vorba, intr-o pasare i, in fine,
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cel prin génd, In om de cea mai joasa conditie” (Gheorghe Vladutescu, Introducere in
istoria filosofiei Orientului antic, 1980, 182).

In privinta felului cum se produce reincarnarea, hindusii vechi o exprimau prin
unele comparatii, menite sa o faca accesibild ratiunii omului de rand. De pilda, ei
spuneau: ,,Dupd cum omul leapadad hainele vechi si ia altele noi, tot astfel sufletul
leapada corpurile vechi si imbraca altele noi” (Bhagavadgita, 2, 22), sau ,,dupa cum
actorul isi picteaza corpul cu culori si ia diferite Infatisari, tot astfel sufletul ia corpurile
care rezulta din actiunile sale” (Yajnavalkya, 3, 162).

Transmigratia o Intalnim si la alte popoare, cu aspecte proprii care accentueaza
fie ideea de revigorare prin moarte, fie de fericire, cum este, de pilda, la beduinii din
Palestina, despre care scrie Sir de Joinville (Memorii, c. 58, 357). La populatiile
primitive, credinta in reintruparea sufletului are la baza ideea ca sufletul poate parasi
corpul, fie prin boala, fie prin moarte.

In caz de boald cronica, sufletul putea fi readus prin diferite practici magice,
litanii etc., cum se intdlnea la unele triburi din Congo (J. G. Frazer, op. cit, 11, 106), sau
chiar prins cu capcane. Vrdjitorii din insula Danger aveau obiceiul de a pune capcane
de acest fel, facute din franghii, pe care le agezau in calea zborului sufletelor si astfel se
credea ca le readuc in corpul lor (ibid., 113). Sufletul nu trebuie sa fie despartit de trup
un timp prea indelungat. El putea rataci singur, fara a pricinui moartea corpului, dar era
necesar sa fie gasit cat mai repede si redat posesorului sau (ibid., 112).

La moarte, era conceptia ca sufletul eliberat de corp se poate reincarna in alte
fiinte, animale sau plante din naturd. Sufletul persoanei care moare poate fi transmis
succesorului sdu, aceasta mai ales la familiile conducatoare, unde demnitatea de
conducere se considera o ereditate (ibid., 111, 7). La hindusi si la egipteni, se credea ca
suveranii reincarneaza sufletul zeilor. De aceea faraonul era zeu, nu numai ca
reprezentare, ci el avea si spiritul zeului Intrupat in el. Acesta il facea atotputernic in
viata si 1 asigura nemurirea. Sufletele zeitatilor puteau transmigra, la moarte, intr-o alta
reincarnare, chiar mai revigorata. Aceasta idee a alimentat, cum am vazut, conceptia in
sacrificiul conducatorului, intdlnitd si In uciderea Regelui Padurii de la Nemi,
considerat o reincarnare a spiritului vegetatiei, pentru a renaste intr-un altul mai
puternic. Transmigratia sufletului omenesc in animale este intdlnitd mai ales la
populatiile de vanatori si cultivatori, unde legitura cu animalele a fost mai puternica.
De aici s-a nascut o intreagd gandire mitica despre animalele - totem care intrupeaza
sufletele unui trib sau ale stramosilor. Stramosul - totem face legatura spirituala a
membrilor unei comunitati familiale, el si poarta sufletul familiei spre descendenti. El
este o reincarnare de fapt a Inaintasilor care au revenit la viatd intr-o forma noua. De
aici si sacralitatea stramosului - totem pentru tribul respectiv, recunoscuta si respectata
cu acte de cult, fiind vorba de reprezentarea unui spirit patern si protector.

Dar sufletul poate trece si in parti ale corpului sau chiar in umbra sa si in nume.
Cateodata parul si unghiile tdiate sunt pastrate cu grija sau ascunse, pentru a se evita ca
sa cada 1n mainile unui magician §i sa pricinuiascad moartea persoanei §i, pentru ca
posesorul lor si le aiba la reinvierea in care cred unele popoare. Astfel incasii din Peru
aveau grija deosebitd sd pastreze unghiile si parul tdiat sau rupt cu pieptenele. J. G.
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Frazer citeaza n acest sens credinta lor: ,,Sa stii ca toate fiintele care s-au nascut trebuie
sd revind la viatd (ei nu au un cuvant pentru reinviere n.n.) si sufletele trebuie sa se
scoale din morminte cu tot ce a apartinut trupurilor lor” (ibid., 11, 211).

Conceptia aceasta este Intalnita i la romani, unde parul taiat la copii (,,motul”)
se pastreaza cu grija, sau buricul la nou-nascuti se Ingroapa intr-un loc anume tainuit
(de regula sub pragul casei) pentru a nu fi luat de vrajitoare sau de spiritele rele si a
pricinui moartea copilului. I-ar lua astfel sufletul.

La noi, conceptia transmigratiei n-a existat din vechime la geto-daci, desi s-a
afirmat ca lupul ar fi fost un fel de animal-totem in Dacia. Idei despre reintruparea
sufletului au patruns aici prin influente venite de la grecii pontici, iar mai tarziu, de la
slavi. Slavii vechi, daca ne ludm dupa Cronica lui Nestor (sec. X1), credeau ca sufletul
celui mort se preface in vampir si vine de suge sangele celor vii. De asemenea,
sufletele se transformd si in pasari. Slavii mai credeau ca rusaliile, acele fiinte
mitologice care trdiau in ape sau pe malul apelor, prin paduri §i pe campuri, sunt
sufletele tinerelor fete moarte care au revenit la o alta viata. Unele din aceste credinte
se regasesc si 1n traditiile noastre, In legatura cu ielele si alte spirite ale naturii, sau in
riturile funerare.

In general, conceptia transmigratiei sufletului, in cultura noastri populari, a
imbracat cateva forme mitice mai evidente, intdlnite atdt in credintele populare
(superstitii), cat si in literatura (legende, povestiri), si in unele obiceiuri. Este credinta
ca, dupa moarte, sufletul se intrupeaza iardsi in om. Ca idee de sanctiune ,,sufletele
oamenilor buni se prefac tot in oameni, iar ale celorlalti nu”. Cei ce au pacatuit
»grozav”, sufletele railor ,,pe care nu-i primeste nici iadul”, trec in animale. Exista si
reincarnari nepunitive 1n animale, mai ales ale copiilor in fluturi si pasari, unele traind
in rai, sau sub forma de ingeri. Sensul de renastere a mortului este accentuat de credinta
ca sufletul acestuia ,trece in corpul unui copil ce se naste” (A. Fochi, Datini si eresuri
populare de la sfarsitul sec. al XIX-lea, 251).

O idee frecvent intalnita este aceea ci sufletul se poate preface in strigoi. In
general se crede ca acestia sunt ,,duhuri necurate”, ,,dracul preinchipuit” sau ,,jumatate
draci”. Li se mai spune si moroi. Ei Intruchipeaza, de reguld, oameni care mor din
diferite motive ,,necurate”, oameni rai, cu duh necurat, unii care au facut farmece, cei
ale caror suflet, dupa ce mor, se duce iar in trupul lor, apoi copiii care mor nebotezati,
cei nelegitimi, conceputi ,,prin amestecarea diavolului”, ,,copiii femeilor care fac
farmece” (I. Muslea, Ov. Birlea, Tipologia folclorului, 1970, 244, 257-260) etc.
Trecerea sufletului in strigoi a fost privitd intotdeauna, in popor, ca o pedeapsd data
celor cu pacate sau care schimba ordinea firii in viata lor, se sinucid, s.a., deci, intr-un
cuvant, s-au facut partasi lucrarii demonice.

Dar sufletul se poate preface 1n strigoi si din alte motive, prin incidenta prezentei
unor animale langa mort, cdini sau pisici, chiar trecerea unui om pe deasupra sau pe
dedesubtul mortului (A. Fochi, op. cit., 252). O forma de metempsihoza este trecerea
sufletului 1n constructii. Istoria, etnologia, folclorul cunosc numeroase cazuri de
sacrificii la constructii, fie sdngeroase, fie numai simbolice. Toate au acelasi scop: sa
dea edificiilor respective viatd durabild, asemanatoare cu a omului. Dar aceste
constructii nu devin insufletite numai prin rituri. Prescriptii vechi cereau ca in zidurile
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lor sé fie jertfitd o persoand umana, al carei suflet devenea imanent constructiei si deci
protector. Omul-fiintd, cu rost sacru intre celelalte creaturi ale lumii, putea astfel
transfera sufletul sacralizat in existenta incepéatoare a lacasului.

Ideea sacrificiului la intemeierea unor cladiri importante, chiar a unor asezari, a
intrat demult in legende, fiind intdlnita, in vechime, in legatura cu orase din Fenicia sau
temple din Palestina si alte parti, construite pe victime Ingropate de vii, apoi la
intemeierea Romei, la unele castele din Germania, Turingia, Serbia, si chiar in Asia
Centrald, in legaturd cu mausoleul Gur-Emir al lui Tamerlan. La noi, motivul a
imbracat forma baladeasca in Manastirea Argesului sau Mesterul Manole, dar s-a
pastrat si in unele conceptii ,.edificatoare”. Actul de renastere, In acest transfer de
suflet, este indicat Indeosebi de mentiuni in unele legende, ca ar fi fost jertfit un copil
ori 0 mama cu copil aproape sa-l nasca (ca in cazul sotiei lui Manole), fiinte capabile sa
reinnoiasca viata. In aceastd situatie, transferul sufletului avea menirea si de revigorare
a vietii, care astfel renastea mitic in noua constructie.

In popor, conceptia s-a extins si la casa de locuit care, ca loc sacru al familiei,
trebuie sa fie insufletitd, prin urmare sa primeasca un suflet. Cum aici sacrificiul
sangeros nu a fost posibil, a existat credinta ca, atribuirea unui suflet se poate face prin
zidirea umbrei unui trecator, vecin etc., in temelie. Ca urmare a acestui act ritual, omul
respectiv trebuie sa moard, fiind deposedat de suflet. Este o forma a conceptiei de
transmigratie intdlnitd indeosebi in gandirea magicd populara, care la noi are vechi
resurse ideatice.

4. Valente ale conceptiilor pe tema invierii si reinvierii in speciile culturii
populare

Prezenta conceptiilor pe tema invierii si reinvierii, atat ca mod de prelucrare a
elementelor traditionale in privinta marii treceri, cét si prin valorificarea unui fond de
credinte arhaice, in speciile culturii populare, are unele valente semnificative.

In basme, conceptia despre inviere-reinviere este frecvent intalnitd, ca un mod
de rezolvare a trecerilor succesive pe care le inregistreaza personajele, de la o stare la
alta. Stanca Ciobanu, in studiul citat, considera, de pilda, ca ,,eroul a carui existenta e
numitd nu se naste $i nu moare, are o aparifie miraculoasa, ia fiinta din fiinta naturala,
dar nu umana, sau doar prin mijlocirea inactiva a umanului, iar moartea lui e temporara
ca proba a reinvierii”. Ca urmare, Intalnim frecvent in basme motivul metamorfozei, cu
prefacerea unor fiinte in altele, schimbarea identitatii, si nu doar reintruparea sub
diferite forme. Prezente atit de des in mitologia clasica si in povestile populare,
metamorfozele, dupd opinia lui Lazdr Saineanu, ,reprezintd toate domeniile naturii
intr-o continud mobilitate” (Basmele romdne, 1978, 20). Acesta este unul din
argumentele continuitatii, prin perpetua devenire si schimbare.

Metamorfozele au fost un factor insemnat in plasmuirea povestilor. Chiar cel
mai vechi basm egiptean (Cei doi frati), se Intemeiaza pe aceasta idee. Motivul apare
frecvent la noi, in basmele fantastice si in legende, fie pentru a explica fenomene
naturale, fie pentru a da o rezolvare plauzibila desfasurarii conflictelor. Cel dintai basm
care face obiectul unui studiu pe aceastd tema, este Cucul §i turturica, analizat de
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Hasdeu, care conchide, pe baza unei solide argumentatii, ca motivul isi are originea in
Asia Mica, de unde a ajuns si la romani (Columna lui Traian, V11, 1876, 40-44).

Mai evident este exprimatd ideea continuititii prin aceea de nemurire, in
Tinerefe fird bdtrdnefe si viatd fiard moarte, publicat de P. Ispirescu. In basm,
problema nemuririi este afirmatd printr-o cautare obsesiva a vietii supratemporale,
asemenea eroului Ghilgames, din legenda asiro-babiloniand. Constantin Noica,
referindu-se la basmul romanesc, spune cd acesta oferd un model antologic al vietii
insasi. In consecinti, basmul este un apel citre viata in continuitate, fie chiar si prin
eternitate. Promisiunea vietii eterne creeaza o rupturd in ordinea fireasca a lumii, unde
»omul e muritor”, si aceasta se cere indeplinitd printr-un act regenerator al fiintei,
remedierea mortii prin crearea de viatd si renasterea fiintei in spatiul pe care l-ar rapi
moartea fireascd. In comparatie cu eroul Ghilgames, Fat-Frumos castigd nemurirea dar
nu o poate pastra. Revenirea din lumea amnezicd a ,, tineretii fard batranete”,
echivaleaza cu o coborare din timpul ideal al ,,povestirii”, in timpul real, in cotidian,
asa cum patrunderea omului in spatiul vesniciei era o sustragere din real.

In proza populard, motivul renasterii, prin metamorfoza, apare si in ipostaza
autometamorfoza. Ovidiu Birlea constatd metoda aceasta in legende, pentru fiintele
fantastice, iar in basme, mai ales pentru animale si obiecte. Eroii se metamorfozeaza
mai rar, $i mai ales in alte fiinte, pentru a-si pastra identitatea spirituala.

O altd forma de metamorfoza este cea a oamenilor prefacuti in strigoi (moroi,
pricolici). In basmul Caldatoria fratelui mort, motivul consistd in legiturd cu credinta in
strigoi si antropomorfizarea mortii, traditie care I-a inspirat si pe poetul german Biirger
pentru a compune frumoasa-i balada Lenore. Sub forma poetica, regasim aceasta tema
la popoarele balcanice, la slavi si la maghiari. La mai toate popoarele, creatia circula si
sub forma prozaici. La greci, reintoarcerea mortului este conceputi ca reinviere.
Variantele romanesti exprima aceasta idee in chipul reintoarcerii celui mort acasa, cu
relatarea invierii din mormant, calatoria pana acasa si intalnirea cu sora, logodnica sau
cu mama. In versiunea macedoneand, ideea invierii este afirmati chiar de eroul mort, in
dialogul cu sora sa. Revenirea la viata reface legatura celui mort cu cei vii, deci, pe un
alt plan, reface ontologic viata in sine si in echilibrul ei comunitar. Totusi cel inviat nu
poate parasi definitiv conditia sa fireascd, datd prin depasirea timpului limitd a
destinului, si el trebuie sa revina la starea naturala. Célatoria fantastica pe care o face
insa, 1l caracterizeaza de acum trecut intre spiritele necuprinse de ,.lanturile” materiei.
El doar ca infatisare are chip de om, prin inviere trece in randul fiintelor nefaste. El este
asemenea strigoilor. De aici, credinta existentd In popor cd nu e bine ca omul sa se
metamorfozeze in spirite. Ele nu au liniste, iar depasirea conditiei lor naturale implica o
rupturd 1n lumea imediatd, nefasta vietii oamenilor. Aceste spirite pot fi captate de alte
spirite malefice — diavolii.

In basme, un element al conceptiei despre inviere-reinviere este apa vie.
Asemenea ,,focului viu”, renascator de viata, ,,apa vie” este o cauza a vietii. Ea contine
miraculosul care pus in miscare determind refacerea unei vieti Intrerupte. Spre
deosebire insa de ,,focul viu”, care patrunde mitic in sferele spiritului, ,,apa vie”
revigoreaza fizic trupul eroilor morti care astfel prin viata, reinvie. Actul nu are nimic
vrajitoresc, nu se oficiaza nici un ritual samanic, puterile reinvierii vin din puterea ,,apei
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vii”. Intalnit in basme de varstd medie, avem toate sansele si credem ci acest element a
patruns odatd cu crestinismul in literatura orientald, de unde a ajuns si la noi. Este
interesant de observat cd, motivul este prezent mai ales in povestirile populare din
Orientul crestin.

In lirica populard, conceptia despre inviere si reinviere este mai putin
exprimatd. In cdntecul de dragoste intlnim doar motivul imbratisarii postume a
plantelor. Aparitia plantelor, care cresc din mormintele indragostitilor, sugereaza ca
viata si sentimentele lor nu s-au sfarsit. Ele au continuitate, rendscute in alte ,,fiinte” vii
care le mplinesc un testament de suflet si, astfel, depadsesc conditia asumatd prin
extrem - sinuciderea -, in ideea refacerii vietii asa cum au dorit-o.

Conceptia despre inviere si reinviere se regaseste mai evidentd in balade, unde
imbraca forme mitice profunde, in legatura cu motivul sacrificiului care renaste viata,
dupa cum demonstreaza si J.G. Frazer ca exista la populatiile arhaice. La noi, in cele
doud creatii majore ale spiritualitatii populare, Miorita si Mesterul Manole, moartea e
sublima pentru ca nu Inseamna decat permanenta vietii. Mircea Eliade afirma ideea c3,
moartea, In aceste balade, este ,.creatoare, ca orice moarte rituala” (Comentarii la
legenda Mesterului Manole, 131).

Alegoria mortii, din Miorita, a suscitat numeroase s§i variate comentarii
etnologice. Exceptand interpretarile sacrificiului mioritic prin prisma unei viziuni
biblice, cum face poetul George Cosbuc, iar mai nou Peter Master, Gheorghitd Geana
sau, in extrema cealalta, Theodor Sperantia, Al. I. Odobescu, Moses Gaster, criticul H.
Sanielevici, Radu Dragnea s.a., care afirmd elementul pagan, cercetarea motivului, in
spatiul culturii noastre, trebuie pusd in legatura cu conceptia despre sacrificiul mitic
care vizeaza trecerea intr-o alta existenta.

Caracterul acesta de trecere mitica, prin moarte, propriu actelor de reinviere
rituald, a fost subliniat si de Al. Amzulescu, care considera ca balada capata ,,proportia
si semnificatia unui veritabil misteriu initiatic” (Revista de etnografie si folclor, 1979,
nr. 1). Ideea este sustinutad de unele elemente din balada care pun in evidenta atat sensul
de continuitate a vietii Intr-o postexistenta, cat si faptul ca trecerea are loc intr-un cadru
sacral si totodata cosmicizat. Nicolae Boboc, intr-un studiu relativ recent, bazat pe
textele populare, adopta ideea ca in scenariul din Miorifa e vorba de o moarte ritualica
si, aduce ca argument faptul ca, in balada, ciobanul participa la o initiere ,,prin initierea
prin care trebuia sa treaca cei de vérsta lui, asigurandu-si astfel continuitatea existentel,
moartea nereprezentdnd decdt o trecere de la un fel de viatd la altul” (Motivul
premioritic in lumea colindelor, 1985, 69).

Afirmatia vizeaza, in fond, existenta unei conceptii despre reinviere care sta la
baza sacrificiului ritual, conceptie intuitd in masurd mai mare sau mai mica, in functie
de elementele mitice luate in calcul. Dificultatea surprinderii adevarului in totalitate are
cauze generate atat de caracterul motivului, unde avem de-a face cu un mit arhaic, cat
si de faptul ca mijloacele de abordare a motivului sacrificiului sunt altele decét cele
specifice. In balada, cum observa Mircea Eliade, se ,reveleaza o solidaritate mistica
intre om §i naturd, care nu mai este accesibila constiintei moderne” (De Zalmoxis a
Gengis-Khan, ed. 1980, 246). La aceasta se adauga si faptul ca unele sensuri ale mortii
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le-am pierdut, mai ales ideea exprimata in alte culturi (vezi Unamuno) ca ,,in moarte se
dezvaluie misterul vietii, taina ei adanca” (Viata lui Don Quijote si Sancho, 1973, 393).

Interpretarea sacrificiului mioritic in lumina conceptului de care ne ocupam
pune 1n evidentd prezenta unui scenariu initiatic, fie ca e vorba de o moarte reala, fie
simbolicd, care in riturile arhaice avea rostul trecerii prin reinviere intr-o postexistenta
solidara cu natura.

O pozitie care sustine existenta conceptului in baladd, o adoptd si Dumitru
Caracostea. In studiul Miorita (1915), el indici ,baza etnografici” a testamentului
ciobanesc, prin citarea credintelor si uzantelor funebre in legaturd cu viata sufletului
dupa moarte, exemplificate de unele practici ca: ferestrele la sicriu, bradul funerar si
nunta mortului necasatorit.

In perspectiva unui destin sustras mortii, eroul Miorifei are o atitudine nefireasca
la prima vedere, de pasivitate totala, care nu e caracteristica romanului neinitiat.
Motivul este faptul ca el are constiinta rostului sacrificiului sau. El este un initiat care
isi asuma destinul, printr-o ,,impécare dramatica cu ideea mortii”, cum scrie prof.
Dumitru Pop (Miorita si filosofia mortii, 1992).

Motivul sacrificiului asumat are vechi origini in spatiul nostru, In moartea
tanarului ales ,,rege” al Saturnaliilor, obiceiuri care aveau loc la Dunére prin sec IV -V
d. Hr., apoi in jertfa solului trimis lui Zalmoxis si, chiar in martiriul crestinilor, toate
fiind marcate de conceptia trecerii prin moarte intr-o altd viata.

Recent, viziunea invierii, in Miorita, a fost documentatd mai evident de Tatiana
Galusca, in studiul Moartea si inmormdntarea pastorilor oglindite in balada «Mioritay
(1995), in care releva atat unele practici intdlnite pe teren, care au semnificatia
gesturilor vivificatoare, cum ar fi, de pilda, la pastorii aromani care de la luméanarea
mortului aprindeau ceilalti lumanarile, simbolizind o viata ce se stinge si alta ce se
naste, cat si prezenta in text a riturilor de Inviere.

Conceptia este sustinutd, in balada, de felul mortii. Moartea mitica presupune o
trecere catre un alt mod al existentei omului In cosmos, fapt ce antreneaza, in Miorita,
elementele naturii. Un informator din Izvoare — Soroca spunea: ,,Moartea e nuntd in
naturd, mireasa e groapa, ¢ floarea campului in fundul pamantului” (ibid.).

Grefatd pe moartea unui tanar ,,nelumit”, alegoria mortii devine un scenariu
initiatic, proiectat in spatiul naturii inconjuratoare. De aceea, mireasa ciobanului nu mai
e o persoana din popor, ci ,craiasa lumii”’, un fel de zana, intruchiparea spiritului
feminin al vegetatiei, frumusetea mitica a naturii care este si rendscatoare. Moartea aici
se continud intr-o imagine de integrare ceremoniald in naturd, ceea ce oferd motivului
baladesc caracterul de nuntd cosmica.

In Mesterul Manole, conceptul este valorificat in legaturd cu mitul constructiei.
Ideea este de a se asigura constructiei viatd in continuitate, ceea ce confera durabilitate,
act care se implineste prin transferul ei de la fiintele insufletite. In forma arhaica,
aceasta se producea prin jertfe ale unor fiinte chiar i omenesti, care astfel ,,renasteau”
in spiritul constructiei. Asa s-a nascut legenda despre jertfa zidirii, in care transferul
vietii omenesti la o constructie religioasa, printr-un act sacrificial, a Tmbracat o forma
literara, fiind foarte raspandita. Este intalnita la greci, bulgari, sarbi, maghiari, aroméani
si romani, apoi in Turingia si chiar In Bangok si Asia Centrala.
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Din perspectiva conceptului studiat, interpretarea actului de trecere a sufletului,
prin moartea sacrificiala, difera 1n opiniile cercetatorilor. E. Tylor crede cd, sacrificiile
pentru constructii se faceau ca sufletul victimei sa se transforme intr-un spirit protector
(Primitive culture, 1903, 1, 160). Faptul poate avea legitura cu conceptia slavilor
despre sufletul protector al casei, conceptie care a patruns si in mentalitatea arhaica
romaneascd. O ipoteza interesantd pentru problema noastrad este cu privire la practica
de a fi fost jertfit In casd un copil ori 0 mama cu un copil aproape sd nasci, acestea
fiind, cum spune Gheorghe Vrabie: , fiinte nevinovate, toate capabile sa reinnoiasca
viata” (Balada populara romana, 1966, 75).

Motivul baladesc, in forma balcanica si roméaneasca, este mai putin raspandit. El
este caracteristic culturii dundrene, unde si tema jertfei sotiei mesterului (Manole)
capata accente mai profunde - apare ideea supravietuirii, uneori redatd prin renasterea
in elementele naturii (iarba, flori etc.), cum gasim in variantele din Ardeal. Se poate
constata aici acea viziune a integrarii prin moarte In cosmos, ca in Miorita, dar in
acelasi timp ideea unui act ce reediteaza lucrarea primordiala de ,,zidire” a lumii, cand
Dumnezeu a insufletit Universul. In unele mitologii, acest inceput cosmogonic s-a
produs prin uciderea ,,monstrului infernal” (cum il numeste M. Eliade), sau a fiarei
apelor, a unei fiinte primordiale rendscatoare din care a iesit lumea.

Constructia, ca act de creatie, are un inceput. Eliade afirma ca: ,,Orice
inaugurare a unei noi locuinte, echivaleaza intr-un fel cu un inceput, cu o noud viata”
(Le Sacré..., 52). Arhitectura sacra, cea care comunicd, prin statutul ei religios, cu
transcendentul, a preluat acest simbolism si l-a dezvoltat in forme noi, ale relatiilor
spirituale. Locul constructiei nu mai este un spatiu terestru comun, ci un spatiu mitico -
ritual, unde orice act devine un rit cu implicatii in universul existentei eterne. Din acest
punct de vedere, insusi sacrificiul de Intemeiere capata sensul unui act de trecere a
fiintei catre postexistenta sacra, prin transmigratia in spiritul constructiei.

Unele aspecte ale conceptiei despre inviere - reinviere se intalnesc si in colinde.
Petru Caraman, in studiul sdu despre colindat, face o incursiune in colindele pentru
morti, unde remarca faptul ca in deznodamantul specific de colind strdin: Intoarcerea
mortului acasa si revederea alor sai, trebuie pusa in legaturd cu ,,viata” sufletului de
dincolo si faptul ca sarbatoarea Craciunului e §i sarbatoarea mortilor, cand, dupa
credinta populara, sufletele capatd libertatea de a se intoarce din lumea cealalti in
lumea noastra si cand are loc revederea dintre vii si morti (Colindatul la romani, slavi
si la alte popoare, 1983,134).

Tot in lumina acestei conceptii, Caraman analizeaza motivul din colindul ,,de
moartd”, unde peregrinarea sufletului catre lumea cealaltd, peste mare, In coarnele
cerbului, exprimd drumul sufletului in ,;marea trecere” citre lumea spirituald divina.
Pana acolo 1ns3, el este un incepator, un reinviat la noua stare spirituala.

Caraman nu dezvoltd insd mai departe ideile sale in spiritul conceptului, desi
acesta este evident in colinde. Calatoria sufletului, prin moarte, are un caracter inifiatic.
Sufletul este supus la unele Incercari. Apare imaginea marii, aceasta ca hotar intre doua
lumi, pe care sufletele o trec in corabie cu unele peripetii, salvate de Sf. Nicolae
(patronul marinarilor).
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In bocete, conceptia despre inviere-reinviere este legati de fenomenul mortii si
trecerea sufletului in postexistentd. Fiinta, practic, reinvie virtual pentru ascensiunea
cosmosului, imagine atat de plastic relatatd de motivul ,,scara raiului” sau ,,vamile
vazduhului”, care reprezintd o suitd de incercéri ce puncteaza céldtoria sufletului,
aspectul de purificare, idee intalnitd 1n scenariile initiatice, pentru ca apoi sa se
realizeze integrarea in etern, in locurile numite ,,rai” si ,,iad”. Aici influenta conceptiei
crestine este evidentd, ca urmare a interferentelor care au existat in decursul istoriei
intre cele doud concepte: popular si religios.

Reinnoirea vietii, in existenta postuma, este semnificativ exprimata intr-un bocet
»de fecior”, in care este redatd prin imaginea innoirii locuintei acestuia n univers
(Folclor din Moldova, 11, 1969, 777). Sugestiv este si motivul nuntii cosmice, din
acelasi bocet. Mortului necasatorit i se da sotie pentru ca poporul isi imagineaza lumea
cealalta ca o continuare a celei de aici §i, considerd ca dacé nu l-ar casétori pe mortul
holtei, acesta nu are loc pe lumea cealaltd, adica nu este agregat In comuniunea
spiritelor si sufletul lui raticeste fara odihna, conceptie intdlnita si la slavii vechi.

Petru Caraman vede, in acest tip de bocete, originea alegoriei mortii din balada
Miorita (Studii..., 11, 75).

Un domeniu 1n care conceptul este divers infatisat este in mitologia populard.
Este cunoscut cd, inca dacii aveau credinta puternica in nemurire. Aceasta era pusa in
legatura cu trecerea sufletului la zei (la Zalmoxis, la zeul luminii si al focului) unde
incepea viata cea vesnicd. Moartea nu mai era pentru ei decat ,,0 levitatie a sufletului in
cer”, cum spune Romulus Vulcénescu (Mitologie..., 175).

Mitologia roméaneascd, preluand unele motive antice pe aceastd tema, in traditia
populard, le-a continuat, fie in forme vechi cu iz religios pagan, fie le gasim ascunse 1n
motive noi, cu sensuri §i simboluri stravechi. Un astfel de motiv, de mare circulatie,
este moartea si invierea zeului, reprezentat, in traditie, de spiritul naturii, care a antrenat
practici si ritualuri diferite, mai ales in obiceiurile naturiste, unde conceptia legaturii
episoadelor din viata naturii cu moartea §i reinvierea spiritului acesteia a fost traita
sacru si ritual, asemenea altor momente ,,sfinte”. De aici s-a ndscut imaginea despre
»soarele sfant” care moare si Invie, despre Anul Vechi si Anul Nou care se succed prin
moartea i reinvierea timpului ciclic, precum si In legaturd cu renasterea unor fiinte
mitologice din categoria spiritelor care provin din sufletele metamorfozate prin moarte
(zeul Mos, strigoii, moroii, Rusalcele s.a.)

In mitologia funerara arhaici, conceptia despre reinviere este exprimati prin
motivul ,,Célaretului funerar”, care are la origine eroizarea mortului, perpetuat in
imaginea ,,Calarefului trac”, atit de intdlnitd In spatiul nostru de culturd. Existenta
calaretului si a banchetului funerar, in imaginea unor monumente de la morminte,
indica ideea eroizarii defunctului, participarea lui la o viata spirituald transumana.

,Eroul” mitologic are si puteri fertilizatoare, pe care le aveau zeii vegetatiei.
Acest lucru este de reald insemnatate pentru a intelege sensul unor motive pe tema
invierii, din cultura populara actuald. Din imaginea ,,Caldretului trac” s-a nascut, de
asta data in traditia crestind, cea a Sf. Gheorghe omorand balaurul. De aici a trecut si in
traditia populara, unde, numit ,,Singeorz”, are puteri fertilizatoare pentru reinvierea
naturii priméavara.
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Ca o consecinta a valorificarii conceptului studiat, in mitologia funerara este si
divinizarea mortilor. Romulus Vulcdnescu stabileste ca existd patru trepte de
consacrare sau de sacralizare a mortilor, reprezentand, 1n fond, transformarile stadiale
ale divinizarii: daimonizarea, in care mortii devin, in conceptia populara, demoni, genii
rele, strigoi, iele etc., fiinte nefaste, vivificarea, prin jocurile de priveghi, eroizarea, prin
atribuirea participarii la banchetul funerar, §i sanctificarea, prin atribuirea unor calitati
divine, prin care sufletul devine asemenea fiintelor ceresti. Toate aceste transformari, se
precizeaza ca, fac parte din metamorfoza fiintei prin moarte.

Renasterea la o alta viata, ca urmare a reinvierii, si transformarea in fiinte noi, de
asta data mitologice, implica un cadru de sacralizare fast si benefic, in lipsa caruia se
produce demonizarea sufletului. Poporul a conceput o serie de practici pentru a
impiedica unele metamorfozari ale sufletului 1n fiinte rele (in demoni, strigoi, moroi
etc.), care aduc vatamari celor ramasi in viatd. De asemenea, au fost inventate practici
de inlesnire a trecerii sufletului catre viata de dincolo (fereastra sufletului la sicriu,
gauri in oalele funerare, practici de alungare a duhurilor rele), precum si de ajutorare
pentru integrarea lui in lumea spiritelor (prin nunta mortului, pomeniri, pasarea
sufletului, sacrificiile de substituire, obiceiul cetei Unchiasilor, mascari, ofrande etc.).
Unele din acestea au vechi origini romane.

In plan nevolitiv, divinizarea prin sanctificare avea loc si ca urmare a unui
martiriu, sau chiar volitiv, printr-un act de autojertfire - eroizarea crestina.

Conceptul de inviere - reinviere in mitologia populara este diferit de cum s-a
format in religie; a asimilat elemente variate din traditie, din religia populara (credinte
arhaice), din folclor, din crestinism, din care a formulat imagistic si teoretic o lume a
nemuritorilor. Ea se reveleaza atit in practicile si miturile de inviere sau reinviere (a
naturii, a omului), cat i ITn motivele unor fiinte fantastice cu rol mitologic.

Dimitrie Cantemir, In Descrierea Moldovei, spune cd poporul Inca se mai
inchina ,,la cativa zei necunoscuti si care se vede cd se trag din idolii cei vechi ai
dacilor.” Dincolo de o oarecare naivitate a autorului in mentionarea unor obiceiuri ca
zei, cateva nume ne conduc intr-adevar catre panteonul popular. Semnificative, pentru
problema noastra, sunt Drdgaica, prin care se aratd ca poporul intelege pe Ceres -zeita
»semanaturilor” (a graului, a cerealelor) care, cum stim, avea un rol fertilizator si
»guverna” toatd viata graului, inclusiv invierea spiritului graului prin sdmanta si
rodnicia, apoi Ursitele, care prevesteau viata noului ndscut si influentau destinul
acestuia si, Joimarita (de la,,Joi Mari” - sarbatoarea revenirii mortilor), care are un rol
fast, uneori si nefast in trecerile sufletelor de la o existenta la alta.

Unele din motivele mentionate pana aici au patruns si in literatura cultd, fiind
folosite ca sursa de inspiratie in romane, basme, legende si povestiri care dau expresie
interesului pentru temele mitice ale spiritualitatii populare. Literatura roméana, marcata
de un tradifionalism accentuat, inregistreaza un nivel semnificativ de prelucrare a
conceptiilor si motivelor care fac obiectul studiului nostru, punand in evidenta cu
mijloace proprii, un mod de viatd circumscris unor credinte si practici arhaice, izvorate
din aspiratia lumii spre nemurire, ceea ce pune in lumina valoarea conceptuald a
traditiilor despre supravietuire.
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Un aspect deosebit il prezintd formele mitice pe tema invierii si reinvierii
valorificate in traditiile si obiceiurile populare, care au un rost incomparabil mai mare
in viata ceremoniala. Si aceasta, pentru cd obiceiurile sunt legate, in principal, de
anumite momente mai importante din viata omului §i a naturii, cand se celebreaza
trecerea unor etape ale existentei, marcate fie de o moarte reald, fie de una simbolica. in
acest caz, trecerea de la o etapa la alta are semnificatia unei noi nasteri.

Viata se reface si se regenereaza fundamental prin reluarea ei, act ce implicd o
nous creatie. In acest sens, se prevede atat aspectul desprinderii fiintei de starea veche,
cat si trecerea spre starea incipientd a unei noi existente, profane sau sacre. Obiceiurile,
ca acte care ritualizeaza aceste momente de trecere, se intemeiazd pe un mod de
gandire a vietii In continua re-creatie, de refacere a structurilor vechi, uzate, si destinate
sd dispara, prin inlocuirea lor cu altele noi, mai valoroase. Noul este calitativ mai bun,
pentru ca este, in primul rand, mai durabil, in raport cu vechiul perimat. De aceea
nasterea, ca i renasterea, Invierea sau reinvierea produc o innoire fiintiala care asigura
continuitatea vietii.

La popoarele primitive, aceste fenomene erau determinate ca sa se produca cat
mai des, 1n ideea de a reinnoi §i revigora viata comunitatii §i a naturii. Asa s-au nascut
conceptia sacrificiului creator si practicile de reinviere, studiate de James George
Frazer, Iulius Lips s.a., ca mod de a reactualiza actul creatiei. El se produce ritualizat si
sta la baza tuturor renasterilor simbolice.

Aceste aspecte sunt comune §i obiceiurilor din cultura noastra spirituald, care
reprezintd o forma de manifestare a conceptului prin acte rituale, integrate ceremoniilor
traditionale. Conceptia, in acest caz, da sens riturilor, justificd anumite practici si
elemente simbolice din cadrul obiceiurilor. Astfel riturile de la nastere celebreaza nu
doar nasterea , ci si o trecere spre viata de dupa viatd, o venire in lumea ,,alba”,
posterioara celei parasite, cele de nunta celebreaza o devenire la o stare de viatd noua,
de dupa alta veche ce se incheie la casatorie, obiceiurile de la moarte ritualizeaza o
intrare, prin reinviere, intr-o altd lume, a vietii postume, cele vegetale produc o
reinsufletire a fiintei spirituale a naturii etc. Toate aceste acte sunt marcate de constiinta
unui rost mai inalt, pe care il au gesturile rituale iIn momentele cele mai semnificative
ale evolutiei vietii umane sau 1n naturd. Ea se pastreazd In memoria miticad a
colectivitatii, fiind exprimata la momentele respective, fie oral, prin creatiile folclorice,
credinte si traditii, fie la modul gestual, prin ritologia invierii - reinvierii.

5. Conceptul si relatia sacru-profan

Cercetarea invierii §i reinvierii in diferite specii ale culturii populare, cu
deosebire in cadrul manifestarilor rituale, pune in evidenta cateva aspecte care releva
importanta cunoasterii sacrului in cadrul studiului etnologic. Din acest punct de vedere,
abordarea relatiei sacru - profan este o conditie sine qua non. $i aceasta, in conditiile in
care conceptul prevede cd invierea sau reinvierea are loc, in majoritatea situatiilor, prin
trecerea intr-un alt plan al existentei. Postexistenta intr-un alt plan al lumii vii, ca mediu
sustras conditiei naturale, a fost consideratd sacrd, in antitezi cu lumea profana. In
societatea traditionald, observd Arnold Van Gennep, existd o separatie chiar o
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incompatibilitate intre lumea profana si lumea sacra. Trecerea de la una la alta nu poate
avea loc, decat prin executarea de ceremonii (Riturile..., 15).

Faptul este justificat de consistenta raportului dintre aceste doud ,,Jlumi”, care
comunicd mai putin prin elemente materiale si, mai mult, prin acte de ritual si
simboluri. Ele constituie un adevarat cod de sacralizare ce se exprimi frecvent in
cultura populara, mai ales in legatura cu obiceiurile ceremoniale legate atat de varstele
omului, cat si cele calendaristice, in legdturd cu viata naturii. Prin cercetarea
conceptului se faciliteaza astfel o incursiune in semnificatia relatiei sacru - profan,
exprimatd de aceste simboluri, de asemenea, se faciliteaza cunoasterea rostului lor in
contextul unor momente ale obiceiurilor, precum si modul de valorificare a elementelor
sacre la nivelul mentalitatii populare, ca forma de exprimare a raportului dintre anumite
stari rituale.

Exista si o sacralitate religioasa in cultura populara, dar aceasta apartine unui
raport dintre om si divinitate, de factura crestina sau precrestind, exprimata prin acte de
cult si simboluri religioase, care insa nu face obiectul cercetarii etnologice, ci ar putea
foarte bine sa fie prezentatd intr-un studiu de religie populara.

Sacralitatea pe care o vizeaza conceptul de inviere — reinviere, este o realitate
mitica ce se Infaptuieste prin acte de consacrare, rituale. Ritualul reprezinta o forma
caracteristica de trecere a unei stari in alta, superioara, ca efect al schimbarilor esentiale
care se produc la nivelul valorilor spirituale si socio - umane, in raportarea realului
profan cu lumea cosmica, de alt structura si dimensiune spirituala.

Cercetarea conceptului contribuie astfel la cunoasterea acestui fond de cultura
miticad, care in cultura noastra populard este foarte bine reprezentat, de credinte despre
fiinte mitice, fantastice (zei, uriasi, zmei, zane, iele, demoni, strigoi, etc.), despre
motive mitice (recrearea lumii prin reiterarea cosmogoniei primordiale, metamorfoza,
metempsihoza, s.a.), despre situatii mitice (reintoarcerea sufletului mortului acasa,
transmiterea spiritului graului prin sdmantd, menirea rodniciei holdelor prin obiceiuri
rituale etc.), despre timpul mitic (sarbatori arhaice, zile faste si nefaste, momente ale
invierii) gesturi mitice etc. Conceptul, in unele obiceiuri, traduce elemente preistorice
care vin din timpul mitic. S-a subliniat, de pilda, ca fondul tematic al colindelor este
mult mai vechi decat o atestd cuvantul latin calenda. El precede vérsta agricola a
populatiei carpato - dundrene, aducand vesti despre indeletniciri mai vechi, despre
conceptii si Inchipuiri ale acesteia despre lume, deci despre primele mituri.

Si in alte creatii populare razbat mituri stravechi sau ecouri ale acestora pe tema
noastrd, venind din diferite spatii de cultura, despre inviere, reinviere, zborul cosmic,
resuscitarea mortii etc. Mitul zeilor care care mor si invie, apoteozarea suveranilor,
mitul orfic, sunt doar cateva exemple pe aceastd tema, care constituie adevarate surse
originare pentru traditie. La acestea, se adauga si unele mituri autohtone istorice, despre
Zalmoxis, Traian si Dochia, mitul intemeierilor de tara etc., ultimele continuate in
formele culturii orale pand astazi. Pentru ca, spre deosebire de alte culturi, la noi
domind in creatiile populare inca ,,mitul viu”, pe care Mircea Eliade il defineste ca
»istorie adevarata”, adica ,,istoria de ceea ce s-a petrecut in illo tempore, povestirea
despre ceea ce zeii sau fiintele divine au facut la inceputul timpului”, care poate fi
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actualizatd de ideea re-creerii vietii, a lumii, distrugerea lumii etc. Este istoria gandirii
vietii In universal (4spects..., 9).

In acest caz, refacerea modelelor originare, in lumina conceptului studiat, este un
act de restituire necesar si altor domenii ale culturii. Spiritualitatea noastra arhaica s-a
zamislit prin mit si, acest lucru constituie o premisd pentru istoria culturala mai
indepartata. De la Pan si Orfeu, la Zalmoxis, s-au creat o serie de modele culturale, pe
care traditia le-a mostenit si le-a trimis mai departe, din generatie in generatie, pe cale
orald. Desigur, o participare statornica la actul cultural a avut-o mentalitatea celor
multi, care a sustinut nasterea miturilor.

Mitul mioritic, cel al constructiei, cel al trecerii intr-o altd lume s.a., apartin
modelelor originare in cultura noastra, a caror studiere este usurata de elucidarea prin
investigatii etnologice, mai intdi, a fenomenelor mitice in contextul carora se
integreaza, atdt ca motivatie, cat si prin forma de exprimare (in chip alegoric, simbolic,
estetic etc.).

Un castig teoretic al studierii conceptului de inviere si reinviere este si in
privinta cunoasterii raportului dintre cele doua lumi, lumea de aici si cea ,,de dincolo”.
Problema se inscrie in ansamblul gandirii populare despre lume si viatd, care se reflecta
insa diferit in creatiile orale. In basme, lumea ,,de dincolo” este numita ,,celalalt tirdm”,
imaginata ca un alt plan terestru, In balade, este vazuta ca un plan cosmic, in bocete, ca
o replicd a acestei vieti, doar Intr-o altd forma etc. Dupa religie, lumea cealalta este ,,in
cer”. Viziunea populard asupra lumii are o insemnatate atit pentru a defini existenta
vietii terestre, cat si a celei in viata ,,de dincolo”, unde sufletul trece prin moarte si
inviere. Existd o interdependenta totald a conceptului cu imaginea unei alte lumi, cel
putin in ce priveste postexistenta omului. De aceea pe cat de necunoscutd, pe atat de
necesara este aceasta lume.

Desigur, cum afirma V. Vetisanu: ,temeiurile unei lumi «de dincolo» nu sunt
pur speculative in gandirea populard, dacd acceptim faptul ca aceastd gandire cautd
pretutindeni similitudini §i asemanari intre lumi posibile” (Deschideri filosofice in
cultura traditionala, 1989, 126). Asa s-ar explica faptul cd, imaginea despre lumea
postexistentei sufletului 1si are sorgintea in natura cautdrilor abisale, fenomen
caracteristic gandirii populare care a intuit-o ca pe un spatiu concret al existentei
postume, unde sufletul trece prin moarte si inviere. Fiind responsabild de o stare in
continuarea celei pamantesti, aceastd lume este apropiatd de cea terestra. Parcurgerea
de la una la alta este doar o trecere. Elementul de relatie este definit, de conceptul
studiat de noi, ca o succesiune nu doar liniara ci si valorica, exegezele intreprinse pana
acum mentionand o superioritate de ordin calitativ a uneia asupra celeilalte, dar si o
intrepatrundere a lor, cum sustine Ovidiu Papadima (O viziune..., 64).

Determinarea exactd a acestei interdependente explicd seria trecerilor dintre
aceste doud lumi, prin actele vivificatoare, ca un mod de perpetuare a unui dat
ontologic sacru si etern. Din acest punct de vedere, tema nu apartine nici filosofiei si
nici religiei, ci trebuie studiatd in raport cu conceptiile populare despre inviere si
reinviere cuprinse in credinte si superstitii, reprezentdnd acea filosofie populara a
cunoasterii, care este un sediment al unor concepte originare. Mircea Eliade considera
ca ,intuitiile primordiale, exprimate la Inceput prin simboluri si afirmatii de valoare
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metafizica, sunt degradate cu timpul, pana ajung simple superstitii, legende sau motive
decorative” (Mitul reintegrdrii, in ,,Vremea”, 1942, 56). In acest sens, reconstituirea
unor motive apartinand conceptului trebuie sd porneascd de la semnificatiile starii
dintai, care ofera modelul originar si reabiliteaza sensul unor acte precum cel de
creatie, re-creatie sau consacrare, din urmele pastrate in credintele si traditiile populare.

Faptul este argumentat de definirea unui cercetitor precum C. Amariutei, care
spune atat de sugestiv, cd: , Metafizica romaneasca este o filosofie a starii dintai”
(Metafizica creatiei lumii, 1973). Aceasta stare, la care se raporteaza frecvent conceptul
in obiceiuri, nu reprezintd doar haosul, ci in primul rand o stare a creatiei primordiale,
in care se remarca perfectiunea si sacralitatea. In basme, acest timp al creatiei este
indicat de cuvintele ,,A fost odata ...”, ,,cind Dumnezeu umbla pe pamant ... ” etc. Nu
este timpul premateriei, cum sustin unii, ci al creatiei primare. In legende, in obiceiuri,
reintoarcerea sfintilor pe paméant sau a sufletelor mortilor reproduce aceastd vreme
originara, sacra, in care fiintele doar se comporta altfel, intr-un cadru ritual.

6. Conceptul in crestinismul cosmic rominesc

In cultura noastra traditionald, conceptul de inviere si reinviere s-a valorificat
atat la nivel mitic, al mentalitatii profane arhaice, cat si pe fondul spiritualitatii
religioase, ca urmare a prezentei crestinismului timp de aproape doua milenii in spatiul
romanesc, perioada in care unele idei, simboluri si credinte privind fenomenul nvierii
au fost asimilate gandirii traditionale. Faptul acesta a contribuit la formarea unei viziuni
crestin - populare asupra invierii, inspiratd, in principal, din cultul pascal care
celebreaza invierea lui lisus Hristos, proiectatd insa in semnificatii universale.

Invierea, ca act fundamental al noii religii, a adus o innoire totald a lumii, dupa
conceptia teologiei crestine. Aceasta - afirmda Mircea Eliade - ,,conferd un sens
simbolic tuturor innoirilor §i renasterilor care au loc in Cosmos” (Mistica primaverii, in
vol. Taina Indiei, 190). De aceea, zice el ,taranii Europei inteleg crestinismul ca o
liturghie cosmicad. Misterul christologic angajeaza in deopotriva destinul cosmosului”
(4spects..., 208). Ideea are la origine faptul ca natura ca si omul astepta Invierea lui
Hristos ca o izbavire de efectele culpabilitatii primordiale. ,,«Toatd natura suspind in
asteptarea Invierii» este un motiv central tot atat de bine al literaturii pascale cat si al
folclorului religios al crestinitatii orientale” (ibid.).

La noi, conceptia pascald despre Inviere a fost marcata, poate mai mult decat in
alte culturi, de ideile crestinismului popular rezidente in riturile si credintele ce insotesc
actul hristologic. Fard a minimaliza imaginea si importanta misterului evanghelic cu
privire la inviere si consecintele soteriologice ale acestuia in viata oamenilor, spiritul
popular a realizat totusi un mod propriu de abordare a conceptului intr-o viziune
integrata lumii. In aceastd viziune, spre exemplu, semnificatiile invierii si cele ale
anotimpului pascal (primdvara) se contopesc. Hristos este privit ca rascumparator al
tuturor fiintelor lumii, nu numai al omului. In consecintd, natura si animalele triiesc
misterul Invierii, ca §i oamenii. Acum ,,cerul se deschide”, spun cele mai multe traditii,
si animalele vorbesc. Este timpul vindecarii de boli si al invierii mortilor.
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Ca moment culminant in devenirea unui timp in ,,degradare”, cum il numeste
Ion Ghinoiu, - evident acesta asimilat cu degradarea omului prin pacat, in starea
precresting, - Pastele este precedat de o perioadd ce anticipeaza sarbatoarea, cu zile
marcante, menite sa anunte si s pregateasca emotional evenimentul Invierii si, apoi,
dupd ,,consumarea” celebrarii misterului, este urmat de o perioadd cu momente
inchinate efectelor actului divin in lume.

In perioada prepascala, prefatati de Duminica Floriilor si Sambita lui Lazir,
intalnim cateva obiceiuri cu profund sens de inviere si reinviere. Obiceiul cel mai
semnificativ de ziua lui Lazar este Lazarelul (numit si Lazarul, Lazara, Lazaricad),
intalnit in sudul tarii, in Muntenia, in Dobrogea si in sudul Basarabiei. La sfarsitul sec.
al XIX"* , Teodor Burada il semnaleaza, in stare incipienta, si in Moldova. De
asemenea, este cunoscut si la alte popoare din sud - estul Europei, cu un ceremonial
asemanator.

Lazarelul reproduce, in texte, un rit de inviere, asemenea altor obiceiuri cu
implicatii 1n ritmul vegetatiei. El vesteste intr-un fel invierea naturii, desi scenariul se
intemeiaza pe povestea lui Lazar din Betania, care a fost inviat de catre lisus Hristos.
De altfel, sambata Floriilor este dedicata acestui eveniment biblic. De aceea Ldazarelul,
in traditia populara nu este un personaj sau ,,zeitate a vegetatiei”, cum se afirma, ci mai
degraba un motiv religios pe care poporul I-a transpus 1n imaginea unui rit vegetal. O.
Birlea il considera pe Lazar ,,erou vegetational” (Folclorul..., 1, 404), asa cum apare in
cantecele de la obicei. Faptul insd comporta unele observatii de interpretare.

De remarcat ci, invierea lui Lazir este transpusa ritual asemenea unui rit de
mistere, care aminteste de misterele zeilor naturisti. Obiceiul este practicat de un grup
de doua, trei fete, in unele locuri se face un mire si 0 mireasa sau, mai frecvent, numai
mireasd, cu care umbla pe la case si colindd cantecul numit Léizdrelul. In acest timp,
mireasa (,,Lazarita”) se plimba prin cercul grupului. Gestul ar avea semnificatia trezirii
spiritului vegetatiei la o viata noud, deci reinvierea naturii.

Dar obiceiul de a celebra un mister religios, fie crestin sau pagan, prin gesturi si
simboluri naturiste, este caracteristic culturii noastre populare. In acest caz, variantele
cunoscute se referd direct la moartea si invierea eroului biblic. Cantecele de Lazarel
pomenesc si de surorile Iui , trei surori”, de Vifiania (numele popular pentru Vitania sau
Betania), ceea ce confirma originea crestind a obiceiului, desi s-au facut si afirmatii ca
ar fi inspirat dintr-un ceremonial pagan. Dupa marturiile pe care le avem, suntem
indreptatiti s credem ca 1n obicei este un sincretism religios, in care tema a venit din
izvoarele biblice crestine, iar scenariul a fost preluat de la un cult de mistere al zeilor
naturisti. Prezenta elementelor vegetale ¢ doar un indice al caracterului eroului care
intruchipeazi astfel spiritul vegetatiei. Intr-un text se spune ca, la nastere, Lazar apare
infasurat 1n foi de vita, foi de nuc si legat cu crengi de visin. De asemenea, prezenta
miresei, care aminteste de ,Mireasa de mai”, ,Regina primaverii”, ,Mireasa de
Sanziene” etc., pe care le-am descris deja, are semnificatia unei logodiri mitice cu
spiritul vegetatiei care, in gandirea populard, are ca efect fecunditatea naturii si
revigorarea ei Intr-un moment cand revine la viatd. Faptul este accentuat si de ideea
sacrificiului sacru care transforma moartea eroului intr-un act creator. Lazar, in cantece,
este omorat (accidental sau se sinucide). ,,Lazar moare de Florii /Cin’e mare frunza-n
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vii”, se spune, dar moartea lui nu este conceputd ca un sfarsit, ci ca o trecere in alte
elemente ale naturii. Metamorfoza ilustreaza apartenenta obiceiului la riturile de inviere
cosmica. Tema se apropie de cea a mortii — nunti din balada Miorita. In Laizdrel, dupa
ce se anuntd moartea personajului, se spune in continuare: ,,N-a murit, s-a logodit /
Toati ziua sta gitit / De la cap pin’ la picioare / Creste floare langa floare”. In unele
texte, Lazar mort se transforma in flori. ,,De la cap pin’ la mijloc / Numai flori i
busuioc” (Folclor din Dobrogea, 172). Surorile lui, bocindu-1, infloresc si ele.

Cercetatoarea Maria Mocanu, de la Chisindu, e de parere ca ,,prezenta miresei
nu a logodnicei 1n aceasta reprezentatie populara, o apropie si mai mult de sarbatorile
inchinate eroului vegetational” (Lazarelul in sudul Basarabiei, ms.). Ea are un rol
vivificator. Un text zice: ,,Dar mai tare cine-1 plange / De varsa lacrimi de sange ?/ Fata
mare logodita / Cu toatd zestrea gatitd” (ibid.). Bocetele, ca si alte cantece cu specific
funerar, au si ele puterea de a invia mortii. Aici actul este doar sugerat de versuri cat si
de gesturile miresei care ar fi destinate, ca 0 magie naturista, sa trezeasca, sub chipul
eroului, spiritul vegetatiei.

Obiceiul Lazarelul are legatura cu sarbatoarea Floriilor care, am vazut ca este o
continuare din vechea sarbatoare Florilia, inchinatd zeitei romane Flora, a florilor.
Lazar, personajul obiceiului, se preface in flori, nu in alte plante, surorile lui
,infloresc”, totul este marcat de o metamorfoza florald, ceea ce conduce catre
atmosfera specifica a sarbatorilor romane. De alta parte, ramurile verzi, care se folosesc
acum, sunt inspirate din ,,stalparile” de finic mentionate in legatura cu episodul intrarii
in lerusalim care se celebreaza in duminica Floriilor, si pastrate pe fondul traditiei
crestine. Semnificatia legaturii de conceptie a Lazarelului cu Floriile este marcata si de
obiceiul Mireasa lui Lazar, care se practica nu sdmbata, ci duminica, in ziua de Florii,
cand fetele arunca pe apa cate o coronita din sdlcioara sfintita, ca sa vada, prin felul
cum plutesc mai repede, care va fi aleasa mireasa (ibid.).

Ideea de inviere la Florii este exprimatd, in principal, de folosirea rituald a
ramurilor de salcie si de cultul mortilor. Practicile acestea, desi deosebite ca structura,
au o legatura care se creeaza pe fondul unor rituri cu sensuri comune. S. Fl. Marian
mentioneaza, intre altele, cd la Mosii de Florii se infigeau ramuri de salcie pe morminte
(Sarbatorile la romani, 11, 84), si se faceau acte de divinatie in care se chemau
spiritelor mortilor. Interpretate in lumina conceptului de care ne ocupam, atat chemarea
sufletelor mortilor, cat si infigerea salciei inmugurite pe morminte vizeaza trezirea
mortilor, ca un act integrat reinvierii naturii, pe care elementele simbolice 1l determina
ritual. Caracterul acesta este accentuat de folosirea salciei, care are acum o dubla
valoare in raport cu ideea de inviere: starea de inmugurire care, prin mugurii deschisi
sau infloriti, asemanator semintelor incoltite, semnificd invierea, iar prin starea de
sacralizare (sfintirea salciei la bisericd), devine purtatoare de efect benefic asupra
omului si naturii. De aceea, salcia de la Florii se foloseste si pentru apararea de boli,
pentru sandtatea vitelor, rodnicia cdmpului etc.

La obiceiurile din saptdmana prepascald, unele sensuri de inviere transpar in
legatura cu practicile din Joia Mare, numita popular ,Joi Mari” (sau ,Joimari”),
destinate pomenirii mortilor, precum si in credintele aferente despre intoarcerea
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sufletelor mortilor. Revenirea acestora printre cei vii, ca si practicile de divinatie
(focurile mortilor) au, dupa cum am amintit, o trasatura vivificatoare, anticipand, dupa
traditia crestind, actul Invierii hristologice. Textul biblic spune ca mortii au inviat cand
lisus si-a dat sufletul pe cruce. Transpus 1n conceptia populard, episodul nu pastreaza
cronologia exactd in raport cu acest eveniment, cultul mortilor fiind influentat si de
momentul Cinei de taind din Joia Mare care, ca ritual soteriologic, a avut un impact
puternic asupra ofrandelor funebre.

In mod fundamental, Joia patimilor este ziua cinei, a ospatului ritual. Dar acesta
este nu numai pentru sufletele celor vii, ci se extinde asupra neamului intreg, format
din vii si morti. Expresia populard o gasim in Mogii de ,,Joi Mari”, intre cei mai
importanti din tot cursul anului. Este si singura zi cand se fac focurile mortilor, in
credinta revenirii lor.

In traditia noastra populari apare acum si o fiinta fantastica, numiti Joimdrica.
Majoritatea cercetatorilor o considera o fiinta demonica, de altfel cum apare conceputa
in unele credinte care-i atribuie insusiri malefice. In realitate insa, Joimdrica este o
emanatie a spiritelor mortilor ,,demonizate” prin neintegrarea fastd in lumea ,,de
dincolo”. Este asemenea strigoilor si, despre ea se spune ca apare ca ,,0 femeie urata”,
,femeie fioroasd”, ,femeie monstru”, ,,0 naluca”, ,0 fantasma”, ,,0 stafie”, ,,duh
necurat” etc. Ea umbld in aceastd zi si pedepseste, potrivit majoritatii credintelor
populare, pe femeile si fetele care n-au tors canepa pand la aceastd datad. Important
pentru conceptul in chestiune este faptul ci, in unele locuri, se crede ca femeile ,,ce dau
un colac cu coliva de pomana la Joimari, Joimdarica nu mai vine” (A. Fochi, Datini...,
129, 182-183). Prezenta colivei este un indice ca practica are o semnificatie de inviere,
care influenteaza Insasi aparitia acestei fiinte la oamenii pamanteni. De asemenea, aici
este vorba si de a oferi elemente de ofranda, intr-un moment cu certe semnificatii
funebre si vivificatoare. Or, am vazut ca ofrandele determina actul integrarii, In ce
priveste situatia sufletelor mortilor, in postexistentd. Mortii asteapta ofrandele, iar in
lipsa lor unii se prefac in spirite malefice. Folosirea unei ofrande simbolice, in speta
coliva, reprezintd deci un act cu semnificatii edificatoare in ce priveste Impiedicarea
spiritelor mortilor de a deveni fiinte malefice. Prin integrarea in sacralitate, ele se
integreaza in neam s§i participa la viata acestuia in postexistentd, parasind calea
deviatiilor nefaste care le face malefice si punitive.

Momentul pascal - Pasti (de la cuvantul ebraic pesah ,trecere”), este prin
excelentad o sarbatoare a Invierii, de fapt unica sarbatoare calendaristica inchinata total
invierii. Ea celebreazd un mister crestin §i, in acelasi timp, un mister al Invierii
universale, pentru cd Hristos este considerat, in conceptia teologiei crestine, centrul
umanitatii si al cosmosului. In consecinti, actul acopera invierea tuturor speciilor vii,
chiar a timpului si spatiului, pentru ca toate apartin creatiei primordiale.

In viziunea crestin — populard, acestea se sacralizeazd ca urmare a invierii
hristologice. Mai intai, timpul din perioada sarbatorilor pascale se crede ci este ,,sfant”,
si deci fast pentru relatia umanului cu divinitatea, inlesnind comunicarea in sacralitate.
Acum, se spune cd ,se aude toaca din cer” (Muslea-Birlea, Tipologia, 138-142).
Lumea postexistentei se apropie de cea terestra si, trecerea prin inviere catre locul de
fericire etern este facilitata de faptul ca raiul este deschis. In Bucovina, este credinta ca
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,»cine moare in ziua de Pasti, merge de-a dreptul in rai”. Timpul acesta este propice si
unor rituri magice. Unii ,,cand toacd popa la biserica se arunca in apa pentru a se
vindeca de boli”. Fetele fac vraji de dragoste si de ursitd. De asemenea, obiectele
folosite ritual capata o putere cosmica. De pilda, in Bucovina, cu ,,matisoarele” sfintite
(la Florii) si cu luménarea de la invierea de Pasti se inldturd grindina in timpul verii.

Pastele realizeaza si o sacralizare a spafiului. In mentalitatea populard, acum nu
numai biserica este un loc sacru, ci si locuintele, chiar natura capati o incarcatura
spirituald, in care oamenii se misca cu pietate si cu gesturi ceremoniale. Astfel, cind
intorc de la biserica, dimineata, si ajung acasd, spune S.Fl. Marian, trecand ,,peste
pragul tindei incep a se inchina, apoi intrand in casd sting luméanarea in grinda,
afumand-o pe aceasta in semnul crucii” (Sarbatorile..., 111, 75). Gestul este menit sa
insemneze spatiul locuintei cu simbolul crestin, Impotriva actiunii fiinfelor malefice
care pot degrada lumea pana la distrugere. Conceptia este exprimata ilustrativ in
credintele populare. Unele credinte populare spun cd paméntul este asezat pe niste
furci. Iuda, sau dracii, in alte variante, rod mereu de ele ,,ca sa surpe pamantul, insa nu
reusesc, deoarece 1n ziua de Pasti, pana se uita ei la ouale rosii ... Dumnezeu 1i inseala
si implineste cu fier unde au ros dracii” (A. Fochi, Datini..., 76-77).

Aceastd exprimare redd in chip figurat actul restaurarii cosmice, ca efect al
invierii lui lisus Hristos, care reface integritatea primordiald a lumii, erodatd de
actiunea distructiva a fiintelor demonice. Prin urmare, evolutia acestei degradari este
stopatd, vederea oualor rosii, ca simbol al invierii, Insemnand vestirea producerii
misterului divin.

Obicei simbolic general in traditia noastrd, oudle rosii de Pasti au implicatii
multiple in conceptia populara privind invierea, atit pentru perioada pascala, cat si in
alte Tmprejurari ceremoniale. Traditia oudlor vopsite este veche la popoarele lumii si,
isi are sorgintea conceptuald in mitologia oului, intalnita in credintele precrestine. Ideea
nasterii lumii din oul mitic este cunoscuta la egipteni, greci, celti, fenicieni, hindusi,
canaaneni, tibetani, vietnamezi, chinezi, japonezi, la populatiile din Siberia si
Indonezia. De pilda, la fenicieni, zeifa Astarte era reprezentatd purtand pe cap o tiara cu
un ou mitic. Ei credeau c&, din oul spart in doud a luat nastere cerul si pamantul.

Oul are la baza un simbolism cosmogonic, de nastere si renastere a lumii, ca si a
omului. Ouile vopsite depasesc acest simbolism primar prin addugarea unui element
nou - culoarea rosie, reprezentand ideea vietii. S.F1. Marian sustine ca traditia oudlor de
Pasti provine de la sarbatoarea Anului Nou, cand aceasta se tinea priméavara, dupa
vechiul calendar roman. Avand simbol de fecunditate, de miracol al vietii reinnoite,
acestea se ofereau atunci (ca si astdzi), in dar celor cunoscuti, ca semn de afectiune
reciproca. Tot el spune cd romanii foloseau ouale colorate la anumite ceremonii
religioase precum cea a expiatiunilor (Sarbdtorile..., 11, 12-13). Obiceiuri cu oud
vopsite au existat, in trecutul indepartat, si la chinezi, unde se faceau daruri la nasterea
unui copil, ca ,,semne ale inceputurilor vietii” (Maria si Nicolae Zahacinschi, Elemente
de arta decorativa romaneascd, 12), la slavi, la sarbatorile primaverii (I. Ghinoiu,
Varstele timpului, 167), probabil tot cu rostul de a semnifica renasterea. Ideea aceasta
este subliniata si de folosirea oudlor in riturile funerare. Oua s-au pus si in morminte,
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asa cum s-au descoperit intr-un sarcofag din sec. IV d. Hr. de la Worms, iar la noi,
dintr-o perioadd mai tarzie, in cateva locuri din tard. Si azi este tradiia in Bilca (jud.
Suceava), ca in ziua de Pasti s3 mearga si sd puna cate un ou rosu pe morminte ,,pentru
sufletul mortilor”.

Folosirea oualor vopsite (in rosu mai ales) in practicile funerare, ca simbol al
invierii, are legatura directa cu starea sufletului dupa moarte. Ele se pun cu conceptia ca
prin prezenta lor se atribuie mortilor participarea la actul invierii generale. Faptul are
unele asemdndri cu credinta preistoricilor In ocrul rosu folosit la Inmorméantari, prin

care se dadea decedatului putere de viata, cu alte cuvinte, putinta de a renaste si a vietui
in postexistenta.



PROMOVEAZA ARISTOTEL EGOISMUL ETIC
IN ETICA NICOMAHICA?

STEFAN IONESCU

Does Aristotle Promote Ethical Egoism in the Nicomachean Ethics? A certain
number of inconsistencies and ambiguities, or even some incomplete argumentations seem to
suggest that, at least in the Nicomachean Ethics, Aristotle promotes an egoistic approach
towards ethics, being therefore an upholder of what is known as the theory of ethical egoism.
Although it is possible that, at times, Aristotle himself confounded and mingled moral terms’
common meanings with the ethical ones, respectively the psychological egoism with the ethical
one, I think it is important to read the Stagirite not only according to, but also in the spirit of
what he wanted to convey to us. We can notice that this spirit, revealed by the corpus of the
Ethics, as well as by his other ethical writings, enlivens people who are searching for virtues,
promoting a high moral reciprocity.

Key words: Aristotle, Nicomachean Ethics, virtue, ethical egoism, psychological egoism,
pure egoism, benign egoism, combative egoism

Dupa cum se stie, scopul Eticii Nicomahice (E.N.) este sa caute si sa descopere
care este binele specific al omului, adica ,,acel scop al actiunii pe care il vrem pentru el
insusi, iar celelalte numai de dragul acestuia”, scop ce apartine ,.stiintei celei mai
stapanitoare si conducatoare, care este, fara indoiala, politica”l. in‘gelegern de aici, deci,
ca pe Aristotel nu-1 intereseaza sa cerceteze virtutea doar pentru a afla ce este aceasta,
ci, mai ales, spre a arata cum putem deveni virtuosi, adica, mai precis, cetateni virtuosi.
Or, un asemenea demers implica, in acelasi timp, elaborarea unei conceptii clare despre
natura umand si o demonstratie solida ca, cel putin pentru individul ideal, binele
comunitatii poate fi pus pe acelasi plan cu binele personal. Asa se face cd, direct sau
indirect, de-a lungul Eticii Nicomahice, Aristotel se va stradui sd ne convinga de faptul
ca iubirea de sine trebuie inteleasa ca iubire a ,,partii celei mai Tnalte a sufletului”, cea
care ne indeamna sa fim interesati de fericirea celorlalti ca de cea a unor ,,alter-egouri”.
In acelasi timp, dupi cum vom vedea, Stagiritul afirmi ci iubirea pentru ceilalti
provine din iubirea de sine, de unde pare sa rezulte si ca iubirea pentru ceilalti ar fi o
simpla manifestare a celei din urma. Contradictoriu, chiar paradoxal, sau pur si simplu
neatent, Aristotel, ar promova, asadar, o doctrina a egoismului etic.

Pentru a stabili daca, intr-adevar, Aristotel promoveaza egoismul etic, va trebui
mai Intéi sa vedem ce se Intelege prin acest concept, cu atat mai mult cu cat, la nivelul

! Aristoteles, Etica Nicomahicd, trad. Traian Braileanu, Casa Scoalelor, 1944, pp. 25-26.

Cercetari filosofico-psihologice, anul X1, nr. 1, Bucuresti, 2019, p. 63-70.
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limbajului comun, termenul este utilizat in mod ambiguu, atribuindu-i-se diferite
intelesuri, Incarcate de subiectivism, In functie de vorbitor. Vom vedea, mai apoi, pe
baza unor texte din Etica Nicomahicd, In ce mdsurd argumentatia lui Aristotel ne
conduce spre un raspuns si, in cazul in care o face, care anume este acesta.

Astfel, voi face inca de la Inceput precizarea ca, din motive de claritate ce vor
fi explicate mai jos, sensul avut in vedere pentru termenul ,,egoism etic” va fi cel
moral, diferit de sensul psihologic, chiar daca, sau tocmai din cauza ca, pentru unii
cercetdtori, cele doud par a se confunda. O astfel de ambiguitate, gisim, spre
exemplu, la Versenyi Laszlo in articolul ,,Is ethical egoism really inconsistent?”:
»Afirmatia ca orice om, prin natura sa, doreste sa fie fericit, constituie premisa de
baza a egoismului etic [de fapt, aceasta este tocmai premisa egoismului psihologic —
n.m.]. N-avem, insa, de-a face cu vreun principiu normativ sau cu vreun trebuie |...]
este vorba despre o afirmatie privind natura umand, o observatie de rationalitate
practicd, o exemplificare a ceea ce Inseamna sa fii o fiinta intentionald, teleologica,
indreptatd spre scop. Astfel, eticile egoiste nu pot fi in niciun fel altceva decat stiinte
empirice, ale ciror propoxzitii sintetice nu pot constitui legi morale normative.””

Spre a evita de la bun inceput astfel de ambiguitati, urmandu-1 pe Richard
Kraut3, vom conveni cd ,,Eticile egoiste sunt teorii normative deoarece ne spun cum
ar trebui sd actiondm: sd ne maximizam propriul bine. Egoismul psihologic, dupa
cum o aratd si numele, este o teorie descriptiva, despre cum gandesc si simt oamenii
de fapt; ea ne spune ca nu putem actiona spre binele altora, adica doar de dragul lor.”
Avand 1n vedere ca tnsusi demersul lui Aristotel din Etica Nicomahica este, In sensul
aratat mai sus, unul prescriptiv, ma voi referi, cu atat mai mult, la sensul etic si nu la
cel psihologic. Pentru mai multa claritate, voi distinge, ca si Kraut, intre urmatoarele
trei tipuri de egoism moral® (oare care i s-ar potrivi Stagiritului?): Primul este
egoismul absolut (pure egoism), avand drept principiu al actiunii: tot ce voi face va fi
spre maximizarea propriului bine, indiferent de consecintele asupra celorlalti; chiar si
atunci cand actioneaza spre binele altora, pentru acesti egoisti, ceilalti raman doar
simple instrumente. Mai mult, pentru un astfel de egoist nu pot exista conflicte la
nivelul deciziilor etice, deoarece, asa cum s-a vazut, el are un singur principiu de
actiune pentru orice situatie (promovarea exclusiva a propriei fericiri). Avand in
vedere cd, in special in cartile a VIII-a si a 1X-a ale Eticii Nicomahice, Aristotel
insistd asupra faptului cd in prieteniile adevarate (sau ,,in intelesul cel mai nalt”),
fiecare individ doreste si actioneazi spre bienele celuilalt si de dragul lui,” putem
conveni ca nu putem incadra filosofia sa morala in aceastd prima categorie.

? Laszlo Versenyi, Is ethical egoism really inconsistent?, in Ethics, Vol. 80, No. 3 (Apr. 1970),
p. 241.

* Richard Kraut, Aristotle on the Human Good, Princeton University Press, Princeton, New
York, 1991, pp. 83-84.

* Ibidem, p. 78.

> A se vedea, spre exemplu, Aristoteles, Etica Nicomahicd, trad. Traian Briileanu, Casa Scoale-
lor, 1944, 1X, 4, 11664, (p.303, Braileanu): ,,Denumim prieten pe acela care ne doreste si ne face
binele, sau care pare a fi asa, pentru noi ingine, sau pe acela care ne doreste existentd si viatd
pentru noi ingine.”
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In viata obisnuiti ne intalnim, insa, rareori, doar cu egoisti puri, ci mai degraba
cu situatii In care persoanele acorda diverse grade de importanta interesului fata de
binele celorlalti, mai ales dacd din actiunile respective au ele insele de castigat. In
astfel de cazuri, de remarcat este ca avem de-a face, intotdeauna, cu un mai mult sau
mai putin, (dar in orice caz cu un minimum) de comportamnet altruist. Este tocmai
ceea ce corespunde celorlalte doua tipuri de egoism, care, pe 1anga aceasta, continua,
totusi, sa Impartaseasca ideea ca infaptuirea binelui propriu ar fi mai de dorit decat
cea a binelui pentru ceilalti. Primul dintre cele doud tipuri, pe care il vom numi
»egoism combativ” (combative egoism), acceptd ca In unele situatii pot aparea
conflicte de interese ale decidentului si sustine cd solutionarea acestora ar consta,
invariabil, din maximizarea propriului bine. Cealaltad forma, pe care o vom numi
»egoism binevoitor” (benign egoism), neaga faptul ca fericirea unei persoane poate
intra 1n conflict cu binele altuia, intrucat specificul sau este acela de a sustine cé ne
putem urmari propria feicire fara sa le ddunam celorlalti (desi nu indiferent de ce li
s-ar intampla celorlalti).

Asadar, toate cele trei forme de egoism au In comun faptul cd propun sd ne
maximizam beneficiile, considerand ca propriul bine este mai important decat al
celorlalti. Doar ultimele doud tipuri prezentate (pe care le-am putea numi
Limperfecte”, in opozitie cu tipul egoismului ,,pur” din prima categorie) ne permit sa
privim actiunile de a face bine altora ca avandu-i drept scop (si) pe acestia nsisi,
permitandu-ne sa ludm decizii (si) in favoarea lor. Sunt incluse in aceasta categorie si
doctrinele filosofice care, urmarind sa maximizeze binele total din lume ar staua ca
metoda cea mai bund de a face acest lucru ar fi sd ne concentram pe fericirea proprie,
in masura in care maximizarea despre care este vorba aici ar reprezenta doar un
mijloc de a maximiza binele uman 1n general.

Asa cum rezultd tn mod explicit, inclusiv din capitolele dedicate preiteniei din
Etica Nicomahica, Aristotel 1si dd seama cd dacd incercim sid ne maximizam
fericirea, vom intra, uneori, In conflict cu noi Insine cat si cu ceilalti. Spre exemplu,
daca ma dedic unei vieti contemplative, as putea rata multe ocazii de a le fi de ajutor
celorlalti. S-ar putea sa fie vorba, 1nsa, despre o falsd problema. [ata, in acest sens,
solutia lui Richard Kraut, potrivit céruia ,,Aristotel considerd ca atat viata dedicata
filosofiei cat si cea politicd pot fi fericite. Primul fel de viatd are ca scop final
contemplatia; celalalt activitatea morala. In cazul ambelor, cu ct te implici mai mult,
cu atat mai bine.”® Prin urmare, nu aparitia conflictelor ce rezulti din felul de viata
ales determina caracterul egoist al actiunilor morale ale cuiva si, deci, nu eliminand
aceste conflicte devin o persoana ,,altruistd moral”.

Am aritat pand acum ca Aristotel nu promoveazd doctrina morald a
egoismului absolut. Aceasta in ciuda faptului ca unii cercetatori cred contrariul, asa
cum este cazul Iui David Ross, care afirma ca ,,Nu doar in cartile despre prietenie, ci
chiar n intreaga Eticd, vom gasi prea putine indicii cd oamenii pot si trebuie sa

6 Kraut, op. cit., p 82.
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manifeste un interes special pentru celelalte persoane; altruismul este aproape in
intregime absent. Urme ale viziunii egoiste apar chiar si in relatarile despre priete-
niile asa cum ar trebui sa fie, cici prietenia nu este comportament binevoitor, ci
presupune reciprocitate.”” Continuandu-ne analiza, vom stabili, totusi, ci Aristotel
»Nu este nici egoist combativ, nici egoist binevoitor: el recunoaste posibilitatea
conflictelor [ceea ce nu face ,,egoistul absolut” - n.m.], neacordand valoare sporita
motivelor egoiste fatd de cele altruiste [asa cum fac ,,egoistii imperfecti” - n.m.]. In
schimb, crede ca ar trebui sa promovam raporturi egale cu ceilalti, deoarece doar ca
egali putem avea indreptitiri egale.”

Printre textele Eticii Nicomahice care pot fi citite In sensul cd Aristotel ar
promova egoismul etic, sunt si cele In care se face doesebirea ntre virtutile practice
si cele intelectuale. Spre exemplu, mai ales in capitolele 7 si 8 din Cartea a X-a,’
Aristotel pare sa-si Indemne cititorii la a se dedica vietii filosofice, mai degraba decat
celei politice, adica nu strict Infaptuirii binelui comunitatii, ceea ce ar insemna ca
argumenteaza, totodatd, in favoarea superioritatii binelui individual (de vreme ce,
ducéand o viatd contemplativa, iti maximizezi propriul bine). Aceasta, desi, Incepand
incd din prima Carte a Eticii Nicomahice, aflam ca ,,scopul actiunii pe care il vrem
pentru el insusi, iar celelalte numai de dragul acestuia, [...] apartine, dupa toatad
aparenta, stiintei celei mai stapanitoare si conducatoare in cel mai Tnalt sens. [lar]
Aceasta este fara indoiala politica.”'® Prin urmare, ori Aristotel se contrazice in mod
evident, ori cel putin sensul unei dintre cele doua afirmatii contradictorii ar trebui
nuantat. Intruct prima varianti este incompatibild cu ansamblul gandirii etice a
Stagiritului (atat din Etica Nicomahicd, cat si din Politica), am putea, mai degraba,
cauta argumente pentru cea de a doua variantd. Astfel, am putea sa-i concedem lui
Aristotel ca nu sustine necesitatea ca toti cetitenii, in toate circumstantele, sa
trebuiasca sd se dedice contemplatiei filosofice — ar fi, de altfel si practic imposibil,
in orice fel de cetate. Este drept cd, n multe dintre polis-urile vremii, activitatea era
organizatd de asa naturd incat ar fi permis ca o parte din cetiteni sd se dedice
contemplarii (vezi exemplul Academiei lui Platon), In timp ce altii s-ar fi ocupat de
viata politicd. Ar fi rezonabil sa credem, mai degraba, ca ,atunci cand se afirma ca
viata filosofului este superioara celei politice, ar trebui sa intelegem ca daca cineva ar
dori sd o aleagd pe prima mai degrabi decat pe a doua [intrucit o considera
superioard — n.m.], atunci, trebuie sa aiba posibilitatea de a o face.”"!

"Ross, W. D., Aristotle, Methuen & Co. Ltd., London, 1949, p. 235.

¥ Kraut, op. cit., p. 82.

? ,Am spus mai inainte ci aceastd activitate este de felul ei teoretica si contemplativa [...] Si
ceea ce numim autarhie se gaseste cel mai mult la contemplare. [...] Inteleptul dimpotriva, si
cand este pentru sine, contempla, si cu cat este mai Intelept, cu atit mai mult; poate ca e in
stare s-0 facd mai bine cand are colaboratori, dar In orice caz el 1si este cel mai mult siesi
sufiecient. Si numai despre ea [contemplarea — n.m.] se poate spune ca este iubita de dragul ei
insisi” — pp. 346-347, 1177a, cap7, cartea X. (Etica Nicomahica, trad. Braileanu).

' Aristotel, Etica Nicomahicd, cartea I, cap 1, 1094a (cf. trad. Braileanu, pp. 25-26).

" Kraut, op. cit., p. 104.
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Paradoxal, pe de o alta parte, dupa cum remarca si Richard Kraut, ,.textul care
pare sa ofere cele mai bune argumente pentru egoismul lui Arsitotel este cel care
trateaza despre prietenie. Caci teza principala din E.N. [X.8 este cd iubirea de sine ar
trebui si primeze asupra iubirii celorlalti.”'* Aceasta I-ar face susceptibil pe Stagirit
de a fi incadrat in oricare dintre cele trei tipuri de egoism, deoarece toate afirma ca ar
trebui sd acordam fericirii proprii o importantd mai mare decat fericirii celorlalti
(Incadrare de facut, poate, nu chiar n categoria egoismului pur, devreme ce sustine
ca ,in prieteniile adevarate, prietenii se bucura de dragul celuilalt”). Totusi, cred ca
afirmatia de mai sus a lui Kraut este mai mult o aluzie adresatd comentatorilor
neatenti sau o speculatie, cu atat mai mult cu cat autorul insusi o va demonta intr-o
cuprinzitoare argumentatie ulterioard. Doar o lecturd grabitd ne-ar putea duce la
concluzia cd in E.N. IX.8 am gési argumente pentru teza egoismului lui Aristotel. As
spune ca, dimpotriva, capitolul IX.8 este unul dintre cele care dezminte n modul cel
mai explicit o asemnea teza, chiar daca, in alte parti, se Intampa contrariul.

Fara indoiald, ne-am putea considera contrazisi, cand, la 1168a, 28-29, citim:
3¢ mai pune intrebarea daca cel mai mult trebuie sa te iubesti pe tine sau pe altcineva,
caci cei ce se iubesc pe sine mai presus de orice sunt blamati, aplicandu-li-se, in sens
peiorativ, calificativul de egoisti”. Numai ci - atentie! - in acest loc, Aristotel, in logica
binecunoscutei sale metode diaporetice, nu face decat sd pund in discutie opinia
comuna despre iubirea de sine, pe care, de altfel, o si aseaza sub semnul intrebarii. De
ce am lua, deci, o Intrebare, poate didactic-retorica, drept o afirmatie, cu atat mai mult
cu cat lamurirea, spre deosebire de alte cazuri, vine nu multe randuri mai jos?

In schimb, am putea gasi ca avand un caracter discutabil pasajul de la 1169a, 12,
unde se afirma clar ca ,,Omul virtuos trebuie, deci, sa se iubeasca pe sine”. Numai ca,
imediat mai departe, se deschide o paranteza explicativa care spune: ,,céci, practicand
binele, 1si va fi util si lui, si altora”. Deci, mai poate fi vorba despre egoism? Cu atat
mai mult cu cat, pentru a fi ajuns la 1169,12, trebuia mai intai sa fi trecut pe la 1169a,
3-7, unde ar fi fost de aflat ca ,latd deci de ce omul de virtute poate fi considerat
egoistul prin excelenta [sic!], dar posedand un egoism diferit de cel blamabil, de care se
deosebeste atit de mult, ca o viatd rationald de una pasionald si tot atdt de mult ca
aspiratia spre frumos de cautarea interesului personal.” In schimb, cel ce se iubeste pe
sine ,,isi rezerva pentru sine lucrurile frumoase, care sunt bunuri in sensul cel mai inalt,
dand astfel satisfactie partii suverane din fiinta sa, careia i se supune cu totul [...] prin
urmare, egoist prin excelenta este acel ce iubeste aceastd parte din el si incearca sa-i fie
pe plac.”"® Ce are in vedere Aristotel cand spune cd persoanele virtuoase trebuie sa se
iubeasca pe sine, mai precis, la ce se referd cand vorbeste despre iubirea ,partii
suverane”? El se refera la nous, adicd, in acest context, la capacitatea ratiunii practice
de a face alegeri, desi, in alte contexte, ca spre exemplu 1n cap. X,7., prin nous pare sa
inteleagd (mai ales) ceea ce s-ar putea numi activitate teoretica rationala. Astfel, pe

2 Ibidem, p. 115.
3 Aceste citate, cat si urmatoarele sunt conforme cu Aristotel, Etica nicomahicd, trad.
Stella Petecel, Editua IRI, Bucuresti, 1998.
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baza textului de la 1178a, 2-7, ar trebui sa definim nous-ul ca acea parte teoretica, nu
practicd, prin care ne angajam in favoarea vietii contemplative. Contradictia nu poate fi
trecutd cu vederea, iar Aristotel nu face mare lucru sa o solutioneze. Poate, o rezolvare
ar fi aceea de a considera, in folosul mai larg al intregii lucrari, ca ni se lasd de inteles
ca niciunul dintre cele doua tipuri de intelepciune nu este superior celuilalt, amandoua
fiind alegeri personale si in aceeasi masurd recomandabile. Richard Kraut merge chiar
mai departe, afirmand ca ,,in acest punct Aristotel lasa pur si simplu la o parte ratiunea
teoretica, preocupandu-se n schimb, doar sd faca distinctia dintre virtuosul etic si cel
care iubeste banii, onorurile si placerile.”"*

Ca generator de confuzii, poate fi citit si pasajul de la 1166a,1-2, din
deschiderea capitolului 4 al Cartii a [X-a, potrivit caruia ,,sentimentele amicale pe
care le nutrim fatd de semenii nostri si care servesc la definirea prieteniei, par sa
derive din cele pe care le nutrim fatd de noi ingine.” Expresia ,,par si derive”
sugereazd ca atitudinea de a se iubi pe sine ar avea o oarecare intdietate fatd de cea
directionata spre ceilalti. Aceastd obiectie poate fi, totusi, Indepartata (desi partial),
daca interpretdm ca Intietatea despre care vorbeste Aristotel este una paradigmatica,
cu valoare de model pentru felul in care prietenii ar trebui sd se comporte unii fata de
ceilalti. Altfel spus, mai intai exersdm conditiile prieteniei pe noi insine (a fi in acord
cu sine, a-si dori binele si a-1 inféptui, a-si dori viata si a gasi delectare in aceasta) si
abia apoi le extindem asupra celorlalti. Dupad cum spune chiar Aristotel, pentru omul
virtuos, prietenul trebuie sa fie, deci, ca un al doilea eu®.

Aristotel sustine ca prietenia adevaratid nu poate avea loc decat intre oameni
virtuosi, adica Intre cei pentru care partea rationala si partea apetentad (emotionald) ale
sufletului sunt in echilibru. Desi vorbeste despre mai multe tipuri (imperfecte) de
prietenie, autorul Eticii Nicomahice nu argumenteaza de ce doar oamenii buni pot fi
prieteni adevirati si nu si cei rdi. In acelasi sens, o obiectie importanti ar putea fi
aceea ca persoanele sunt, sau ar fi in cea mai mare masura, identificabile cu partea
rationald a sufletului: ,,Putem, poate, accepta un sens metaforic al unei astfel de
identificari, dar nu ne-ar servi la nimic in acest caz.”'®

O altd problema intdlnim si la 1169a, 20, unde se spune ca prin actiunile sale,
omul virtuos si rezerva pentru sine nobletea morald, in pofida bunurilor pe care
oamenii si le disputd de regula, dar in acelasi timp, ,,el face cel mai mult pentru
pentru prietenii si patria sa”. Aceasta afirmatie ne face sd ne intrebam, din nou, daca
este, deci, posibil ca omul virtuos sa ducd o viatd in acelasi timp politicd si una
contemplativd? Pe de o altd parte, Aristotel nici nu clarifici de ce este atat de
important ca cei buni sd pund accentul pe nobletea actiunilor. Poate, o varianta de
explicare ar fi aceea cd, asa cum am mai vazut, pentru ca omul bun sd actioneze

" Kraut, op. cit., p. 129.

'S Etica Nicomahica, 1166a, 30, 1-4. “Si astfel, faptul ca omul virtuos resimte fata de sine toate
aceste sentimente, iar fatd de prietenul sau resimte acelasi lucru ca fatd de sine (céci prietenul
este ca un al doilea eu) fac ca prietenia sa treaca drept unul sau altul dintre sentimentele 1n cauza
iar prietenii sa fie priviti ca aceia la care le intalnim.”

' Cf. David Bostok, Aristotle’s Ethics, Oxford University Press, Oxford, New York, 2000, p. 174.
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virtuos (si sa faca actiuni nobile) este nevoie sa 1si asculte partea rationala. Doar ca
facand astfel, cel virtuos actioneaza, implicit, de dragul partii sale rationale, deci,
(iubindu-si partea rationald) se iubeste pe sine. Ar rezulta ca, oricare ar fi actiunile
unei astfel de persoane, ele nu sunt cu adevérat, ci doar par a fi altruiste.

Dupa cum aflam din Etica Nicomahica, pentru Stagirit singurul fel de prietenie
care conteaza este cea mai inaltd, in care partile sunt egale iar relatia este reciproca. Si
totusi, tot el arata, la 1159a, 28 si la 1161, 16-3, ca cea mai elevata forma de prietenie
ar putea fi exemplificatd cu relatia dintre mama si copil. Or, este clar ca in timp ce
mama poate ardta prietenie adevaratd, copilul nu poate face acelasi lucru, deci, relatia
nefiind reciprocd, nu poate fi vorba despre prietenie. Ca sd nu mai vorbim ca, pentru
Aristotel, copiii nici mécar nu au statut moral.

Ce ne spune, pana la urma, Etica Nicomahicd despre iubirea de sine si despre
egoism? Asa cum vedem si in capitolul VIII din Cartea a IX-a, in principal, Aristotel
face precizari logice si lingvistice legate de ce se poate intelege prin ,,egoism”, nu
pentru a echivala egosimul cu virtutea, ci, dimpotriva, pentru a arita ce inseamna
fiecare si de ce este gresit cand se Intdmpla ca cele doua sé fie confundate. Astfel,
Aristotel distinge Intre o formd comund de egoism (corespunzand, in limbajul
comun, iubirii de sine), reprezentatd prin interesul pentru bani, onoruri sau placeri
fizice si un egoism in sens propriu, corespunzand interesului real al celui care se
dedica activitatii morale, ,straduindu-se intotdeauna, mai mult decat toti, sa
indeplineasca acte de dreptate, de cumpatare, sau orice acte de virtute, rezervandu-si,
intr-un cuvAant, pentru sine, frumusetea morala.”"’

In sensul recomandat de Aristotel, egoismul nu este doar o calitate individuala
ce meritd 1dudata, ci si o atitudine cetiteneasca meritorie, Intrucat prin competitia pe
care 0 promoveaza intre oamenii care striduiesc sd fie mai buni, contribuie la
mai-binele societatii in general'®.

Asadar, iubirea de sine (confundatd de cei mai multi cu egoismul in sens
comun), dupd cum o concepe autorul Eticii Nicomahice, este un complex de
atitudini alcatuit din dorinta de a practica virtutile, capacitatea de a urmari constant
acest tel, dar si din dorinta ca ceilalti sa faca, la randul lor, acelasi lucru. Vedem,
deci, cd punctul de vedere pe care 1l sustine Aristotel nu poate fi caracterizat nici
drept egoism combativ, nici ca egoism bienvoitor, viziuni care, dupa cum am
aratat, sustin ca fericirea personald trebuie sa primeze in toate situatiile, dar cu atat
mai putin ar putea fi considerat o forma de egoism pur, Intrucét acesta nici méacar
nu ia In discutie fericirea celorlalti.

Promoveaza, deci, Aristotel, in Etica Nicomahica, punctul de vedere al egois-
mului etic? Multe inconsistente si formuldri ambigue sau chiar argumentéri incom-
plete par sa sugereze aceastd variantd. Cred Tnsad ca este important ca 1n ciuda lor,

7EN. 1168b, 25.

'8 Si dc toti oamenii ar rivaliza in dragoste pentru frumosul moral si ar aspira spre indeplinirea
celor mai nobile acte, si comunitatea ar avea tot ce-i trebuie si fiecare In particular ar detine
bunurile cele mai Inalte, din moment ce virtutea este un astfel de bun” — EN. - 1169a—9.
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daca vrem sa-1 intelegem, avem datoria sa-1 citim pe Aristotel nu doar in litera, ci in
spiritul a ceea ce ne-a lasat. lar spiritul doctrinei sale morale transpare din ansamblul
Eticii, cat si din celelalte opere morale. Fara indoiala, acest spirit anima vietile
oamenilor aflati in cautare virtutii, promovand o Tnalta reciprocitate morala.

E drept ca utilizand metoda diaporetica de analiza, Aristotel risca sa creeze
confuzii, pentru cd, oricat de rafinatd ar deveni aceasta pe parcursul demonstratiei, ea
porneste, totusi, de la opinia comund, cu care omul virtuos se afld intr-o continua
contradictie si fatd de care filosoful se vede nevoit sa se distanteze constant. De
aceea, este posibil ca, uneori, Aristotel Tnsusi s confunde sensurile comune cu cele
etice, respectiv egoismul psihologic cu cel etic, sau cel putin sa-si lase (deliberat?)
cititorul sa o faca, spre a-1 obliga sa cerceteze el insusi in ce categorie se gaseste.

In ciuda tuturor acestor aspecte problematice, cred ci nu-l1 putem acuza pe
Aristotel ca promoveaza egoismul etic si cu atdt mai putin ca ar fi un adept al
egoismului psihologic. Putem, in schimb, sé-i reprosam ca prin omul virtuos pe care
ni-1 propune, face din fiinta umand un supra-om, sau, dupd cum ar fi spus chiar el,
(aproape) ,,un zeu”.
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MEONTOLOGIA LUI SARTRE -
GENEZA UNEI PROBLEME FENOMENOLOGICE

CHRIS OCTAVIAN IONITA

Sartre’s Meontology — About the Origin of a Phenomenological Problem. This
paperwork begins with the acknowledgement of a continuity between two different moments in
Sartre’s philosophy: an early age, to which corresponds his writings from ‘30s, works dedicated
to a confrontation with the philosophical option provided by Husserl; the other moment of
Sartre’s philosophical development is the one which was marked by the publication of Being
and nothingness in 1943. In this essay Sartre systematizes an ontology of the nothing, which can
be called a meontology.

This research is not only about the contextualization of Sartre’s thinking in the frame-
work of phenomenology, but it also intends to prove in which way meontology is coherent with
the premises and the goal of phenomenology itself. In fact, Sartre was able to fully develop an
ontology of non-being only because he engaged himself with the crucial problems of the
phenomenological project, so he approaches technical issues and also general difficulties tied up
to the very structure of this kind of philosophy, for instance: the relation between phenomenol-
ogy, metaphysics and ontology.

Key words: nothingness, consciousness, intentionality, subjectivity, freedom.

Deoarece miza acestei cercetari nu este Incercarea de a ardta in ce masura
poate fi indreptatitd critica sartriand adresatd lui Husserl, nu vom zabovi asupra
legitimitatii receptarii lui Sartre a programului filosofic husserlian, ci mai degraba ne
vom stradui in a sublinia care elemente ale metodei fenomenologice sunt pastrate in
sistemul lui Sartre, si cum acestea au fost integrate, precum elemente constitutive in
dezvoltarea organica a unei meontologii.

Primul text pe care 1l vom studia este si prima opera filosofica scrisa de Sartre:
La Transcendance de l'ego. Esquisse d'une description phénoménologique', care a
fost publicata in 1936, dar care fusese deja scrisa 1n 34, adica odata cu Intoarcerea lui
Sartre la Paris, dupa sederea sa, timp de un an, in Berlin unde se aflase in calitate de
cercetdtor pentru aprofundarea studiului fenomenologiei, a carei aparitie in peisajul
cultural al Frantei era inca foarte recentd’.

"'J. P. Sartre, La Transcendance de I’ego, traducere din franceza in englezi de A. Brown
(traducere proprie din englezd in romand), The Transcendence of the Ego: A sketch for a
phenomenological description, ed. Routledge, London, 2005.

* Husserl, in 1929, va tine la Sorbona doud conferinte, reelaborarea cirora va fi apoi (1931)
publicatd in franceza cu titlul Méditations cartésiennes. In acelasi an va fi infiintatd, de citre
Alexandre Koyré, si prima revistd de fenomenologie in limba franceza: Recherches philoso-
phiques.

Cercetari filosofico-psihologice, anul X1, nr. 1, Bucuresti, 2019, p. 71-80.
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In privinta naturii egoului transcendental, ceea ce Sartre vizeazi polemic este
trecerea acestui concept de la contextul kantian la cel fenomenologic’, deoarece
filosoful francez surprinde in aceastd trecere o incércare cu continut ontic a unei
notiuni altminteri pur formale: pentru Kant*, Eul transcendental, unitatea sintetica a
constiintei, nu este ceva care sa se afle in constiinta, ci este o conditie de posibilitate
a constiintei insisi; Eu gdndesc este, mai degraba, real de iure decat de facto. In
schimb, pentru Sartre, la Husserl subiectul transcendental capatd trasaturile unui
veritabil adevar metafizic’, legitimand astfel conceptia subiacenti sensului comun si
postulatd de psihologie, in privinta identitatii personale si a ontologiei subiectului
uman: egoul nostru este ,,ceva substantial care se afla dincolo si care ofera suport
pentru curgerea constiintei noastre, ceva in care fluxul vietii noastre mentale se afla si
din care izvoraste™. Or, asemenea conceptie, Sartre sustine a fi incompatibili cu
premisele fenomenologiei 1nsdsi: fenomenologia, socotitd drept disciplind
descriptivd, dacad s-ar limita la Inregistrarea datelor care se ofera constiintei, n-ar
detecta existenta egoului, caci la nivelul prereflexiv la care ne aflam cand de pilda,
sesizam prezenta unui obiect pe masa, unitatea obiectului insasi ar fi suficientd pentru
a garanta sinteza care se petrece 1n constiintd. Asadar, postularea persoanei
transcendentale este superflud: pastrand notiunea de intentionalitate drept definitorie
pentru constiintd, ceea ce este vizat intentional, obiectul transcendent, se dovedeste el
insusi capabil de a garanta acea unitate pe care Husserl o putea gési doar facand apel
la un Ego transcendental. Deci, Eul apare odatd cu gandirea judicativa, sau reflexiva,
astfel, pentru Sartre ,actul reflectiei creeaza Eul si il adauga sau interpoleaza in
campul nereflexivititi””’; de aceea ,,constiinta este transcendental impersonala™™.

In La Transcendance de I'ego nu se arati doar cum inteligibilitatea constiintei
poate fi pastratd si fard a face recurs la notiunea de Ego transcendental, ci se si
demonstreaza ca inteligibilitatea acesteia este chiar sporitd datorita lipsei unui astfel de
Eu, caci asemenea concept ar rezulta incompatibil cu unele functionalitati definitorii
pentru natura constiintei, de pilda, insési posibilitatea unei autoconstiinte. Daca Egoul
s-ar afla, de la bun Inceput, in constiintd, acesta ar dedubla constiinta insasi, marcand
astfel o distanta intre ea si eul caruia 1i apartine, asadar, s-ar introduce un element de
»opacitate” care ar fi ,jincompatibil cu caracterul diafan si translucid care in chip

3 Vezi S. Gardner, Sartre's "Being and Nothingness": a Reader's Guide, ed. Continuum,
London-New York, 2009 (traducere proprie din englezd in romana), p11. Si J. P. Sartre, The
Transcendence..., pp. 2-3.

* Kant se va pronunta asupra acestui concept in prima carte a analitici transcendentale din
Critica ratiunii pure.

> ,Deoarece ideea unui Eu trimite la ceva neperisabil care n-are un continut imediat si care
astfel sa fie explicitat, modul sdu de a exista este, precum spune Sartre, mult mai a aproape de
adevarurile eterne decat de notiunea de constiintd”. S. Gardner, op. cit., p. 13. Vezi si J. P.
Sartre, The Transcendence..., pp. 14-15.

%S. Gardner, op. cit., p. 15.

7 Ibidem, p. 13.

8 Ibidem, p. 15.
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necesar apartine relatiei intentionale a constiintei’””. Sartre este transant in aceasti
privintd: ,,Eul transcendental este moartea constiintei”'’, deoarece acesta ar tulbura
spontaneitatea originard a subiectivitatii. Pentru a evita un asemenea impas filosoful
francez propune trecerea de la un Eu transcendental 1a unul transcendent: egoul, vizat
intentional de constiintd, este astfel produs de aceasta ca un obiect care o transcende;
»egoul sau persoana este un obiect transcendent al constiintei reflexive, compus din
alcatuirea unei unitati sintetice a starilor mintale si al actiunilor, mediate de calitati”'".
Deci, 1n final, putem intelege de ce Sartre spune ca: ,subiectivitatea nu este in
constiinti, ea este constiinta”'?; intr-adevar, in constiintd nu este ,,loc” pentru nimic'*:
pentru a putea respecta spontaneitatea si operativitatea intentionalitdtii acesteia, ea va
trebui sa fie ceva vid, golita pana si de acel eu care, in opinia obisnuitd, este firesc
cuplat cu subiectivitatea noastra. Sartre, asadar, poate califica constiinta precum: un
absolut nesubstantial, ,,0 spontaneitate puré””, ,,0 creatie ex nihilo”"’; astfel credinta
intru-un ego ca ceva subiacent constiintei noastre este redusd la o incercare de a
indeparta de noi ,libertatea vertiginoasa™'® ce decurge din ,monstruoasa
spontaneitate”17 a subiectivitatii, ,,monstruoasd” deoarece este nedeterminatd si
originard in mod absolut, adica abisald. Postularea egoului transcendental raspunde,
mai degraba, unei exigente practice decat uneia teoretice, caci notiunea de ego serveste
impotriva unei angoase ,;absoluta si iremediabila”'®. Se desavarseste, asadar, , fiintarea
unui fel de ateism al constiintei, Impotrivit teismului natural, pertinent conceptiei
noastre despre Sine”"’.

In concluzie, sesizim cum atributele folosite de Sartre pentru a desemna constiinta

trimit deja catre notiunea de neant™ care va fi centrald apoi in lucrarea din anul 1943.

? Ibidem, pp. 12-13.

103, P. Sartre, The Transcendence..., p-7.

'"'S. Gardner, op. cit., p. 16.

12° An interview with Jean-Paul Sartre”, with Michel Rybalka, Oreste Pucciani and Susan
Gruenheck, p. 11. in P. A. Schilpp, The Philosophy of Jean-Paul Sartre, ed. La Salle, Illinois,
1981.

1 Despre ,,goliciunea” intrinsecd a constiintei Gusman sa exprima astfel ,,goliciunea constiintei
implicatd de notiunea intentionalitatii implicd cum c& aceasta nu poate fi umplutd, deoarece ea
nu poate contine nimic”, in S. Gusman, To the Nothingnesses Themselves: Husserl’s Influence
on Sartre’s Notion of Nothingness, Journal of the British Society for Phenomenology, vol. 49,
nr. 1, 2017, pp. 55-70 (traducere proprie din engleza in romana), p. 62.

4 1. P. Sartre, The Transcendence..., p. 26.

5 Ibidem. p. 27.

'° Ibidem.

7 Ibidem.

'8 Ibidem. p. 28

' S. Gusman, op. cit., p. 15

2% Cuplarea explicita a termenilor de neant si constiintd va fi deja savarsita in La Transcendance:
»campul transcendental, purificat de toate structurile egologice, redobandeste transparenta sa
originara. Intr-un anumit sens, el este neant”. J. P. Sartre, The Transcendence..., p. 25.
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Daca constiinta, asa cum este descrisa in La Transcendance de l'ego, pare a se
»~inrudi” cu neantul, totusi Sartre nicidecum nu este dispus sd admitd cad nefiinta
insasi ar fi ceva subiectiv, sau cd ar deriva din constiintd; el, mai degraba, sustine ca
subiectivitatea poate fi asa cum este ea doar In masura in care, in prima instanta, in
ordinea discursului (me)ontologic, nefiinta este, asa cum vom putea justifica doar
catre finalul lucrarii.

Vom incerca s& demonstram cum Sartre argumenteaza in favoarea unei
asemenea conceptii ,,realiste” a neantului, deja din primele sale lucrari. O sa incepem
examinand lucrarea din 1936 L'Imagination®', care, in conformitate cu programul
filosofic al textelor sartriene compuse in anii '30, se confruntd cu problemele ce se
ivesc odatad cu aplicarea reductiei fenomenologice; in spetd, in acest text, autorul se
intreaba asupra gradului de realitate a noemei. Filosoful francez, meditdnd asupra
acestei interogdri, remarcd o tensiune inlduntru fenomenologiei insasi, in cadrul
careia sesizeaza astfel doud instante diferite: una realistd, subiacentd ideii de
constiintd inteleasd prin prisma notiunii de intentionalitate; si o instanta idealista,
care se reveleaza ca atare in rezultatele aplicarii Epoché-ului, din pricina caruia, de
pilda, nu mai este apoi cu putintd o separare netedd intre perceptie si imaginatie.
Pentru a intelege de ce se produce o astfel de confuzie intre obiectele reale si
imaginare, Sartre vizeaza polemic diferenta husserliand intre un act intentional plin si
unul gol*: cel dintdi ar avea in vedere un obiect prezent, adica efectiv perceput; cel
de al doilea, In schimb, ar trimite la 0 imagine mentala, care substituie ceva cu totul
inexistent, precum un centaur™, sau ceva doar absent, adica ceva care existd, dar nu
este acum 1n experienta mea. Asemenea distinctie, conform exegezei sartriene, nu
este capabild sa tind seama de diferenta intre lucrurile ce sunt si cele ce nu sunt,
deoarece, dupa aplicarea reductiei fenomenologice, ceea ce raméne in constiinta,
ceea ce umple intentionalitatea, este noema. Or, noema nu este asa cum sunt si
obiectele care transcend constiinta, precum spune Husserl insusi: noema este ,,un
obiect in sens logic, dar nu si un obiect care ar putea exista de unul singur™*. Deci, in
masura in care metoda fenomenologiei implicd o punere intre paranteze a lumii,
notiunea de noema este lipsitd de orice angajament ontic si, asadar, ea rezulta a fi
ceva ireal, un neant - dar unul cu totul subiectiv. Putem astfel sustine ci ,,metoda

21 J. P. Sartre, L'Imagination, traducere din franceza in engleza de K. Williford si D. Rudrauf,
The Imagination, ed. Routledge, London, 2012.

2 Aceastd distinctie va fi introdusia de Husserl in cadrul operei sale Cercetdri logice II.
HUSSERL, E., Logische Untersuchungen. Zweiter Teil: Untersuchungen zur Phdnome-
nologie und Theorie der Erkenntnis, trad. rom. B. Olaru si C. Ferncz-Flatz, Cercetari logice.
Cercetari asupra fenomenologiei si teoriei cunoasterii, Humanitas, Bucuresti, 2009 (1901).

2 Exemplu celebru folosit att de Sartre, cat si de Husserl.

** E. Husserl, Ideen zu einer reinen Phinomenologie und phinomenologischen Philosophie.
Erstes Buch: Allgemeine Einfiihrung in die reine Phdnomenologie, traducere din germana in
romand C. Ferncz-Flatz, Idei privitoare la o fenomenologie pura si la o filosofie
fenomenologica. Cartea intdi: Introducere generala in fenomenologia purd, Humanitas,
Bucuresti, 2011 (1913).
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fenomenologicd cauzeazi ea insisi o alunecare spre neant”, dar spre un neant
produs de subiectivitate, care, ca atare, nu se poate pronunta in privinta existentei a
unui obiect care transcende constiinta, sporind astfel confuzia intre lucruri reale si
imaginare, existente si inexistente; ,trecand notiunea de neant in domeniul
subiectivitatii toate obiectele devin nefiintd”*®. Intr-adevar, continutul perceptual,
hyle, este acelasi si cand doar Tmi Inchipui un obiect, in cazul unui act intentional gol,
dar si cand realmente percep acel obiect, astfel umpland actul intentional, caci
noema, in ambele cazuri, are oricum acelasi grad de irealitate®’.

Pentru a iesi din impas Sartre, iardsi*, va miza pe o radicalizare a notiunii de
intentionalitate: in masura in care aceasta trimite la un obiect aflat dincolo de
constiintd, actul intentional nu ne poate asigura in privinta existentei obiectului vizat,
el nicidecum nu constituie o judecatd existentiald; deci ,,obiectul transcendent al
constiintei este asadar literalmente 1n afara constiintei, se afld in lume. Chiar si in
cazul in care obiectul nu existd, el totusi este in lume””’, unde este ca nefiintd.

Sesizam astfel cum, conform sugestiei sartriene, doar datoritd unei conceptii a
neantului ca fiind o realitate obiectiva, transcendentd constiintei, putem aprecia
diferenta intre lucrurile care sunt si cele care nu sunt. Totusi, Tnainte de a examina
cum prin aceastd conceptie obiectivd a neantului Sartre articuleazd propria sa
ontologie si, in spetd, ontologia subiectului uman, va trebui sa zdbovim putin asupra
contradictiei frapante care se desavarseste atunci cand sustinem ca nefiinta ar fi ceva.
Conform principiului tertului exclus™ si principiului non-contradictiei’’, s-ar parea
evident cum cid doi termeni contradictorii precum ,,fiintd” si ,,nefiintd” nu pot
participa unul la celalalt si ca afirmarea unuia implica negarea celui de al doilea
termen. Deci, pentru a péstra coerenta, n-ar trebui sa predicam nimic despre nefiinta,
caci daca am spune ca nefiinta este sau ca ea este ceva nu doar am face o afirmatie
care s-ar impotrivi notiuni insasi de neant, dar am ajunge chiar pana la incalcarea
regulilor care intemeiazi gandirea rationali’>. Aceastd conceptie, conform cireia
nimicul si ,,nefiinta nu sunt in mod absolut, sau sunt neant total si deci nu pot si nu

trebuie sa fie subiecte ale reflectiei si ale discursului™®, o si o denumim, conform

'S, Gusman, op. cit., p. 6.

2 Ibidem.

" Vezi J. P. Sartre, Imagination., p. 122.

2 Vezi infia, p. 2.

¥'S. Gusman, op. cit., p. 15.

3 Vezi Aristotel, Metafizica, traducere din greacd in romana A. Cornea, Humanitas,
Bucuresti, 2001, Cartea Gamma, cap. 7-8, 1011b, 20-25.

*! Vezi Aristotel, op. cit., Cartea Gamma, cap. 3, 1005b, 19-20.

32 Pentru o examinare mai detaliatd a problemelor ce decurg din notiunea de neant vezi C.
Moraru, ,,Nimicul si categorialitatea. Perspectiva fenomenologicd asupra delimitarii nimicului”,
Studii de teoria categoriilor, Vol. 7, 2015.

3 A. Cornea, O istorie a nefiintei in filosofia greacd: de la Heraclit la Damascios, Humanitas,
Bucuresti, 2010, p. 19.
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sugestiei lui A. Cornea, anti-meontologica. Totusi, exista o alternativa filosofica unei
asemenea viziuni care reduce orice rationament despre neant la un nonsens, iar
aceasta este meontologia, care chiar ,,cere, dimpotriva, acceptarea discursului despre
nefiintd ca avand pe deplin sens si admite totodatd, iIn mod paradoxal (sau
oximoronic), ci nefiinfa cumva este, cu toate cd nu este™*. Depaseste cu mult
intentiile cercetdrii de fatd studiul diferitelor argumente folosite de aceste doua
viziuni contrapuse pentru a se combate reciproc, asadar, nu vom detalia exemplele de
gandire anti-meontologica de care istoria filosofiei este bogata, pornind chiar de la
originile sale, de la celebra interdictie a lui Parmenide, pani la vremurile mai
apropriate noud, reprosurile adresate lui Heidegger de catre Carnap®. Examinarea
unui singur exponent al gandirii anti-meontologice va fi pertinenta pentru demersul
lucrarii, deoarece Sartre isi ia angajamentul explicit in criticarea doctrinelor acestui
filosof, a cérui influenta este determinanta pentru cadrul cultural in care Sartre Insusi
se formeaza; este vorba despre: Henri-Louis Bergson.

Bergson pune problema nimicului in lucrarea L'Evolution créatrice’’, unde
filosoful francez porneste de la analiza intrebarii leibniziene ,,de ce este de fapt
fiintare, si nu, mai curdnd, nimic?*®. Filosoful francez contesti premisa tacitd a
acestei intrebari, ideea ca ceva ar exista doar in masura in care s-ar impotrivi unui
neant originar care, cumva, ar fiinta daca fiinta nsdsi n-ar fi. Or, Bergson nu este
dispus sd admita asemenea presupozitie, deoarece el va demonstra cum raportarea la
nefiinta se poate petrece mereu si doar in cadrul unei fiinte anterior existente; asadar
intrebarea formulatd de Leibniz este inselitoare si pseudoproblema® nimicului este
chiar consecinta acestei articulari eronate a chestiunii metafizice privitoare ideii de
principiu. Intr-adevar, striduindu-ne si ne imaginim neantul, sustragand constiintei
toate gandurile si senzatiile sale, totusi va trebui sa o pastram pe ea nsasi ca fiind,
ciaci altminteri n-am putea sesiza chiar acel neant care astfel incercam sa-1
producem™. In plus, deoarece constiinta este mereu constiinta a ceva, neantul ar
putea fi vizat de intentionalitatea constiintei doar ca fiind ceva, deci nu ca nefiint*';

3* Ibidem.

Parmenide in fragmentele II si III a poemului sau Despre naturd, unde sunt pomenite doud cai
mutual exclusive: una a Adevarului, calea Fiintei, iar cealalta nici nu primeste un nume caci este
cu totul de neparcurs, aceasta este calea nefiintei.

3% Bine cunoscute sunt reprosurile pe care exponentii neo-pozitivismul logic le adreseazi
folosirii notiunii de neant in cadrul prelegerii Was ist Metaphysik?. In aceastd privintd, vezi
articolul lui Carnap ,,The Elimination of Metaphysics Through Logical Analysis of Language”.
TH. L. Bergson, L'Evolution créatrice, traducere in roméand din franceza de V. Sporici,
Evolutia creatoare, Institutul european, lasi, 1998 (1907).

3* Intrebare formulata in cadrul operei Principes de la nature et de la grice fondés en raison, 1714
3% Bergson va refuza cu totul legitimitatea notiunii de nefiinta, astfel sustinand ca ,.este o idee
autodistructivd, o pseudo-idee, o simpld vorba”, H. L. Bergson, op. cit., p. 260.

0 Ibidem, pp. 256-257.

I Bergson porneste de la presupozitia ca ,,nu-ti poti reprezenta un obiect fara sa-i atribui prin
aceasta o anumita realitate”. Ibidem, p. 261.
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»constiinta nu poate imagina sau dobandi ideea de neant asa cum nu poate gandi
nefiinta in termeni de neexistenta fard a afirma existenta neexistentei”**. Mai mult,
pentru Bergson, deoarece aceste ,,intdlniri” cu nefiinta se petrec exclusiv in cadrul
experientei umane, nimicul nu este doar ,,consecinta unei premise metafizice gresite
si/sau a aplicarii unei logici eronate”, ci este, in primul rand, efectul unei cauze
psihologice. Constiinta capata notiunea de nefiinta datoritd memoriei: amintind ceva
care a fost dar care acum lipseste, sesizam absenta unui lucru si astfel ii declaram ca
nefiind*; ,neantul este o pseudo-problemi care rezulti din dorinta frustrati a
constiintei pentru o lume care a fost™.

Chiar daca Sartre, in Fiinta si Neant, va critica rationamentele anti-
meontologice expuse mai sus, el totusi va pastra o anumita continuitate cu gandurile
lui Bergson, de pilda, in concordanta cu acesta, va afirma ca: ,,nu exista nefiinta decat
la suprafata fiintei™*, astfel detasindu-se de acea presupozitie pe care Bergson o
reprosase drept implicitd in intrebarea lui Leibniz, adica: ideea conform careia
neantul ar fi mai originar si ar preceda fiinta. Sartre nu doar recunoaste prioritatea
fiintei fata de nefiinta, ci, tot in aparenta armonie cu spusele lui Bergson, admite cum
ca sesizarea neantului este cu putintd doar in cadrul oferit de experienta umana. Daca,
conform celebrului exemplu a lui Sartre*’, crezand ci am cu mine o mie cinci sute de
franci si apoi, deschizand portofelul, as gasi doar o mie trei sute, atunci, prin aceasta
experientd a negativului, ar fi ,,evident ca nefiinta apare intotdeauna in limitele unei
asteptari umane. Tocmai pentru cd ma astept sa gasesc o mie cinci sute de franci nu
gisesc decdt o mie trei sute”®. Admitand ca ar fi ,,zadarnic s negiam ci negatia
apare pe fondul primar al unui raport al omului cu lumea™, totusi Sartre nu va fi
dispus sa 1l urmareasca pe Bergson in reducerea neantului la ceva atat pozitiv cat si
pur subiectiv: cel din urmd, ,pornind de la premisa metafizici conform cireia
reprezentarea ar presupune si existenta™’, concluzioneazi ci obiectul negatiilor,
fiind prezent 1n constiintd, are un continut pozitiv, capatat odata cu reprezentarea sa
in subiectivitatea umand; iar, Sartre, In deplind continuitate cu cercetarile sale
fenomenologice din anii '30, afirma ca nicidecum nu ar exista un obiect imanent 1n

* Vezi G. Rae, Much Ado About Nothing: ,,The Bergsonian and Heideggerian Roots of
Sartre’s Conception of Nothingness”, Human Studies, 2/2016, pp249-268 (traducere proprie
din engleza in romana). p. 254.

® Ibidem, p. 253.

# O fiinta care n-ar fi inzestratd cu memorie sau previziune n-ar pronunta niciodata cuvintele
«gol» sau «neant»”. H.L. Bergson, op. cit., p. 259.

* G. Rae, op. cit., p. 255.

% J. P. Sartre, L'Etre et le Néant. Essai d'ontologie phénoménologique, trad. rom. A. Neacsu,
Fiinta si Neantul, Eseu de ontologie fenomenologicad, Paralela 45, Pitesti, 2004 (1943), p. 53.
7], P. Sartre, Fiinta..., p. 44.

* Ibidem.

¥ Ibidem, pp. 44-45.

> G. Rae, op. cit., p. 255. Vezi infra nota 42.
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reprezentarea constiintei, deci actul intentional, lipsit de orice angajament ontic,
vizeazi un obiect transcendent chiar si in cazul negatiei. in fond, ceea ce Sartre
reproseaza lui Bergson este abordarea sa logicd a problemei neantului, atunci cand ar
fi mai potrivitd folosirea metodei fenomenologica: cea dintai intelege negatia in
termeni de judecata reflexiva si, astfel, conceptul de neant este doar ceva ce, intr-o a
doud instantd, deriva din generalizarea abstracta acestor judeciti; cea de a doua, in
schimb, sa pastreaza fideld experientei noastre a negativului, care apare constiintei
mai de grabd ca o intuitie. Un alt exemplu celebru al lui Sartre poate fi lamuritor in
aceastd privinta: ,,Am intalnire cu Pierre la ora patru. Ajung cu o intarziere de un
sfert de ora: Pierre este intotdeauna punctual; ma va fi asteptat? Privesc sala, clientii
si spun: «Nu-i aici». Existd o intuitie a absentei lui Pierre sau negatia nu intervine
decat o data cu judecata?””'. Pentru a intelege mai bine rostul exemplului propus ar fi
util sd ne intrebam si ce s-ar Intampla dacd, intrdnd in aceeasi cafenea, am spune:
,Paul Valery nu-i aici”®. Or, fiindca prezenta poetului francez este neasteptata si
imposibila, rezultd ca absenta acestuia survine doar datoritd unei judecati negative
abstracte; ,relatia «nu este» e aici doar gdnditd””. Dar, in cazul in care Pierre
lipseste, absenta sa este sesizata in mod imediat si intuitiv, fara a face apel la o a doua
instanta judicativa; raspunsul negativ ,,nu-i aici” referitor la prezenta lui Pierre in
aceastd cafenea nu raspunde la o judecatd interogativa, ci la o ,conduitd
prejudicativa™, raspuns care stabileste ,,un raport real”>. Mizand pe diferenta pe
care o surprinde in experimentarea negatiei atunci cand ea este gandita sau intuita,
Sartre va afirma ca ,,aceasta este de ajuns sa arate ca nefiinta nu vine in lucruri prin
judecata de negatie: dimpotriva, judecata de negatie este conditionatd si sustinuta de
nefiinta”*.

Primatul nefiintei asupra negatiei este o notiune fundamentald a gandirii
meontologice, notiune la care Sartre, precum deja am demonstrat, aderd din plin.
Asadar, filosofia sartriand, o autenticd ontologie a nefiintei, se departeaza atit de
pozitiile anti-meontologice bergsoniene, cat si de proiectul fenomenologic husserlian,
in ciuda faptului cd elemente din ambele filosofii nu doar cd sunt operative in
sistemul prezentat in Fiinta si neant, ci sunt chiar cruciale in constructia notiunilor
fundamentale de constiintd, negatie si neant. Am aratat deja In ce masurd o anume
intelegere a conceptului fenomenologic de intentionalitate a permis lui Sartre sa
priveasca constiinta ca un vid absolut si sa demonstreze existenta ,,reala” a nefiintei.
Totusi, pentru a putea, in sfarsit, intelege raportul dintre nefiintd ca obiectul vizat de
negatie si neant ca modul propriu de a fi al constiintei, va trebui sd mai zdbovim
putin si asupra relatiei lui Sartre cu celalalt nume al fenomenologie germane: Martin
Heidegger.

°LJ. P. Sartre, Fiinta..., p. 47.
32 Ibidem, p. 49.

53 Ibidem.

> Ibidem, p. 45.

> Ibidem.

> Ibidem, p. 49.
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In prelegerile Was ist Metaphysik? din 1929 si, mai ales, Einfiihrung in die
Metaphysik din 1935, Heidegger, precum Bergson, va examina problema neantului
pornind de la intrebarea fundamentala a lui Leibniz. Totusi, filosoful german nu se va
alatura apoi lui Bergson intr-o analizd a dificultatilor logice implicate de acest
concept, caci, cum mai tarziu va sustine si Sartre, insasi operatia logica a negarii este
intemeiatd de o instantd (me)ontologica, neantul, care o precedd si care astfel se
sustrage gandirii judicative si rationamentelor abstracte. O alta diferenta
fundamentala care distinge atitudinea celor doi fatd de problema neantului este miza
atribuita de fiecare interogarii leibniziene: pentru Bergson, acea intrebare ,,nu este o
afirmatie ontologicad despre natura realului (de exemplu, nimicul ar intemeia fiinta),
ci mai degraba ar fi descriptia modalitdtii prin care gandirea filosofica
(epistemologia) implicit ar percepe structura lumii (metafizica)”’; in schimb, pentru
Heidegger, cum va fi apoi si pentru Sartre®, sensul acelei intrebari este precis un sens
ontologic, adica ea vizeaza Fiinta si modul ei propriu de a fi.

Mai mult, pentru Heidegger ,, partea cruciala a Intrebarii privitoare la neant nu
este despre ceea ce neantul ar fi, ci mai degraba constd in insusi faptul ca se pune
intrebarea despre nimic™’, deoarece insasi posibilitatea acestei interogiri reveleazi
ceva esential despre fiinta: asemenea intrebare are sens doar in masura in care se
presupune ca fiinta ar putea sa nu fie, asadar, ea ne vorbeste despre posibilitatea
fiintei de a fiinta altcumva®. Chiar pe o asemenea posibilitate Heidegger va cladi
intregul sau program filosofic, prin care va incerca sa elibereze ontologia de
presupozitiile metafizice care imping Fiinta Insdsi spre neant, deoarece recunosc ca
fiind doar cea ce fiinteazd precum fiintérile, adica ca purd prezenta. Sartre nu va
adera la un asemenea proiect filosofic, totusi va retine de la Heidegger atat ideea
priorititii (me)ontologice a neantului asupra judecitilor negative, cat si, mai ales,
intelegerea nefiintei ca posibilitate, intelegere care decurge din ,,turnura ontologica”
a exegezei privitoare la intrebarea fundamentald a Iui Leibniz. Principala diferenta
datorita caruia traseul filosofic sartrian se va departa cu mult de cel a lui Heidegger,
este ca Sartre va pastra, chiar dacd intr-un context cu totul diferit, unele sugestii
bergsoniene; de pildd: convingerea cd problema neantului este intim pertinentd
subiectivitatii, constiintei si ontologiei umana in genere. Putem intelege mai bine
aceastd convingere sartriand plasdnd-o in contextul aderarii explicite® a filosofului
francez la miscarea existentialistd. In conformitate cu aceastd orientare filosofica,
Sartre va recunoaste ,,0 directd si puternicd conexiune intre cele mai abstracte
probleme filosofice care decurg din conceptele de fiintd sau existenta, si preocuparile

7 G. Rae, op. cit., p. 252.

> Ibidem, p. 259.

> Ibidem, p. 257.

% M. Heidegger, Einfiihrung in die Metaphysik, traducere in roméana din germani de G.
Liiceanu si T. Kleininger, Introducere in metafizica, ed. Humanitas, Bucuresti, 2011.

81 Vezi . P. Sartre, L'existentialisme est un humanisme, traducere in romana din franceza de
V. Stir, Existentialismul este un umanism, Editura George Cosbuc, Bistrita, 1994.
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practice si axiologice ale individului”®. Astfel pricepem cum in sistemul sartrian
meontologia si ontologia antropologicd devin una si aceeasi, caci, intr-adevar,
»pentru Sartre, ontologia este antropologie deoarece intrebarea asupra fiintei si
nefiintei este cu putintd doar prin manifestarile lor concrete™®.

In sfarsit, vom putea aprecia in ce misura gandirea meontologica sartriana este
capabild sa surprinda diferenta intre ideea de libertate inteleasd ca o simpla notiune
psihologica ce tine posibilitatea unei alegeri si libertatea ca element definitoriu pentru
insasi firea umana®. Cea dintai survine atunci cand notiunea de om este deja definita
si asumata, deci este ceva exterior care se adaugd firii umane doar intr-o a doua
instantd; cea de a doua, n schimb, este insédsi conditia de posibilitate ce permite
omului de a fiinta ca atare. Sartre ajunge la o asemenea notiune de libertate cu
angajament ontologic pornind de la o exegeza a premiselor fenomenologiei, datorita
careia constiinta este inteleasd ca neant, dar totusi nefiinta nu este redusd la
subiectivitate. Contradictie, aparentd, din care filosofia sartriand poate iesi cupland
exigentele existentialismului cu sugestia heideggeriand conform careia neantul
desemneazd posibilitatea fiintei de a fiinta altcumva. Intr-adevir, Sartre intelege
neantul ca fiind ceea ce permite fiintei umane sd a fie altceva, atit in raport cu
celelalte fiintari, cat si cu sine. Deci omul poate mereu actiona altcumva, poate mereu
alege, actionand astfel in mod etic si politic. Omul este libertate, si libertatea, fiind
radicala si absolutd, este neant.

62'S. Gardner, op. cit., p. 6.
% G. Rae, op. cit., p. 264.
% Vezi S. Gardner, op. cit., p. 21.
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Anthropology and Technology. The article introduces new concepts based on the
hypothesis that the universe is designed to be efficient, that is, lazy. The laws of evolution have
acted to make the biological self-aware through the appearance of homo sapiens, which also has
the unconscious quality of self-knowledge. Through innovation and technology man recovers
his place in the universe and nature itself is the creator who created it through a series of
causalities and linked events but without having in mind an objective, which gives the human
being an unlimited responsibility.

Key words: Self map, contextuality, predictability, self theory, awareness, law of
accumulation acceleration, Big Data, Deep Learning, Machine Learning, biotechnology, VBU
(Universal Basic Income), Intelligent Design.

1. Introducere

Detasarea lui homo sapiens de homo erectus, s-a petrecut acum 100.000 de ani
si a insemnat: 1. Mersul biped care a disponibilizat doud membre; 2. Cinci degete din
care unul opozabil a creat cea mai performantd unealtd din Univers; 3. Aparitia
neocortexului cerebral. Aparitia neocortexului, in creierul lui homo sapiens, a
determinat, din perspectiva psihoinformationald, constructia, in creier, a patru harti: 1.
Harta timpului; 2. Harta spatiului; 3. Harta sinelui; 4. Harta actiunilor.

1.1 Harta timpului

Omul are amintiri ce sunt stocate vectorial (adica sunt ordonate in timp si
contin semnificatia si contextul) in creier, are senzori si analizori pentru realizarea
experientei prezentului i are vointa si capacitatea de decizie pentru a alege drumul
in viitor. Harta timpului presupune existenta memoriei in care sunt stocate
amintirile si e descris drumul care ne oferd accesul la amintirile stocate.

Timpul, pentru creierul uman, are o reprezentare liniard, oferind o logica
axiala a succesiunii (care este axa reala, perfect ordonata, cu un sens unic, dinspre
trecut, prin prezent spre viitor). Timpul este o resursd finitd. Harta timpului
inregistreaza entropia realitatii si mecanismele antientropice.

Timpul este definit prin trei parametri: durata, succesiunea si coexistenta
fenomenelor si proceselor. Durata reflectd dimensiunea cantitativa a timpului si
exprimd timpul fizic necesar pentru desfasurarea unui fenomen, proces sau
eveniment. Succesiunea se referd la modul de producere a diferitelor evenimente
prin raportarea lor la axa numerelor reale.

Cercetari filosofico-psihologice, anul X1, nr. 1, Bucuresti, 2019, p. 81-94.



82 Titi Paraschiv, Viorel Tulian Tanase 2

Succesiunea evenimentelor si ireversibilitatea lor conduc la cele trei
componente ale oricarei structuri temporale: trecut, prezent si viitor. Prezentul este
cel In care ne situdm 1n mod existential si el este succesorul trecutului. Viitorul
urmeaza dupa prezent, noi trdind ca fiinte umane intotdeauna la interfata dintre
trecut si prezent si, respectiv, intre prezent si viitor. Aceasta Inseamna ca trecutul si
prezentul constituie realitati pe care le-am trdit sau le trdim in mod cert. Viitorul
reprezintd o succesiune temporald care introduce incertitudine. De altfel, deseori
vorbim despre viitoruri probabile, contextuale.

In fizica timpul si spatiul sunt concepte fundamentale, primare; miscarea este

. L as . . .
definitad in raport de spatiu si timp: V=7. Timpul occidental este orientat,
t

suntem cu spatele la trecut si cu fata la viitor si ireversibil, adica timpul se supune
celei de-a doua legi a termodinamicii.

1.2 Harta spatiului

Omul este constient de pozitia sa, recunoaste mediul exterior si modul in
care este populat cu obiecte, inclusiv existenta propriului corp in acest spatiu.
Spatiul este contextual. Fiecare obiect are un rol si respecta legile fizicii, chimiei,
biologiei si ciberneticii.

Printr-un mecanism simplu, din perspectiva trigonometricd, omul are
imagine stereoscopica, adica tridimensionald. Avand doi ochi, imaginile care se
formeaza in cortexul vizual sunt doua, una pentru fiecare ochi, datoritd pozitiei
diferite pe care ochii o au fatd de mediul exterior. Diferenta dintre cele doua
imagini este analizatd de un diferentiator din neocortex care stabileste distanta fata
de obiect prin compararea pozitiei celor doud imagini, in neocortex. Imaginea
tridimensionala a realitatii este o imagine virtuald, electricd, realizata in
neocortexul vizual. Este o problemd de trigonometrie, rezolvarea triunghiului
oarecare, unde creierul are inregistratd lungimea unei laturi si cele doud unghiuri
ale triunghiului isoscel, el apreciind distanta.

1.3 Harta actiunilor

Este harta activitatilor umane, care are doud dimensiuni, din perspectiva
sursei de invatare: - biologicd, actiunile pe care le fac toti membrii speciei, prin
invataturile speciei, este ceea ce cunoastem prin nastere; - culturala, actiunile pe
care Invatam sa le facem dupa nastere, prin diverse forme de invatare si exersare
(limbajul verbal, limbajul nonverbal, scrisul, cititul, etc), motiv pentru care omul
este o fiintd sociald. Inregistrarea hartilor este semantici, adicd omul invata si
intelege, magina invatd dar nu intelege.

1.4 Harta eului, a sinelui

Harta eului, a sinelui este harta organismului propriu, integrat, care existad in
spatiu si timp. Sinele are locul sau in mediu, este in punctul de observare; eul este
sistemul de referinta al subiectivitatii; sinele ne confera rolul de subiect al actiunii
si ne face sd vorbim la persoana I. Eul are doud dimensiuni: biologica si culturala.
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1.4.1 Dimensiunea biologica

Organismul este un sistem autorecunoscut, aparat de sistemul imunitar care
recunoaste eul de noneu, adica distinge orice celula proprie de cea care nu apartine
organismului. El functioneaza ca o armatd ce protejeaza frontierele organismului;
mai mult decat atat, SNC are terminatii nervoase pana la nivelul fiecarei celule; din
perspectivd informationald, organismul uman functioneazd ca o retea de
calculatoare (fiecare calculator fiind o celuld) inchisa, adicd SNC are un dispecerat
unde sunt Inregistrate toate celulele organismului.

1.4.2 Dimensiunea culturala

Dimensiunea culturald (cognitivd) — constientizam, la nivel macro, “eul, sinele”
care este: - instrument al evolutiei constiintei; - atomul cunoscator si autocunoscator,
noi ne putem observa pe noi ingine in actul de cunoastere; - procesorul subiectiv de
realitate si sistemul de referintd subiectiv al cunoagterii. Ne reprezentam mintal pe noi
ingine ca sisteme reprezentationale, in timp real, fenomenologic. Eul este ganditorul de
ganduri (metaganditor), iar corpul nostru este o acasa a constiintei.

2. Teoria sinelui si constienta

PSM (phenomenal self model — modelul fenomenal al sinelui sau constienta
sinelui) este una dintre cele mai ingenioase inventii ale naturii, este o cale eficienta
de a-i permite organismului biologic sa se conceapa constient pe sine si pe altii, ca
un tot. Abilitatea de a ne reprezenta mental pe noi Ingine a permis trecerea de la
evolutia biologica la cea culturald. Eul ne-a ajutat sd ne intelegem prin empatie si
citire a gandurilor, ne-a permis sd ne exteriorizim cultura prin cooperare si
competitie, iar cultura ne-a ajutat sa alcdtuim societdti complexe. A fi congtient
inseamna a fi intr-o lume care are “spatiu, timp si eu” care le intelege si se
autocunoaste. Creierul constient este 0 magina biologica, un motor de realitate.

E tulburator, dar obligatoriu, sd descoperim cd nu existd culori in afara,
albastrul nu este o proprietate a cerului senin ci o proprietate a modelului intern
creat de creierul nostru. Mediul extern este un ocean de radiatii electromagnetice,
un amestec de lungimi de unda si de amplitudini. Constanta subiectiva a culorii
este o trasaturd a perceptiei si o realizare a neurocomputerului uman, iar precizia
lui este data de actiunea legilor si mecanismelor evolutiei.

Experientele constiente sunt modele mintale ale unei persoane ce poseda
memorie si se deplaseaza ireversibil si constient pe axa timpului. Continutul
constiintei este continutul unei lumi simulate in creierul nostru; creierul creeaza
permanent experienta ca eu sunt prezent, intr-o lume din afara creierului iar aceasta
lume are un actor principal care sunt eu.

3. Entropia si legea accelerarii acumularilor

Conceptul de entropie este introdus de Rudolph Clausius si transformat in
principiul 2 al termodinamicii de Ludwig Boltzman, care spune ca intr-un sistem
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inchis exista un parametru care este nedescrescator. Fiintele vii sunt antientropice,
ele se hranesc cu energie liberd din mediul exterior si elimind in mediu energie
legata. AE=Ej, — Ejegata. Entropia este S= AE/T.

In corespondenti cu legea a doua a termodinamicii putem afirma:

1. Are loc un proces de inflatie a resurselor de acveea eforul de extragere
este crescator n timp;

2. Exista un proces invers de terminat de inovatiile tehnologice;

3. Tehnologia inovativa si natura sunt intr-o corelatie inversa, semnificativa:

Neocortexul confera creierului uman urmatoarele calitati:

- Gandire abstracta si dezvoltarea de rationamente complexe;

- Prepararea hranei, intelegerea fortei de frecare la alunecare si rostogolire, torsul
si tesutul, realizarea de unelte si aparitia scrisului; revolutia agricola si industriala.

Observatii: 1. Acum 500 ani cresterea economicd de 200 de ani se realizeaza
azi In 9 minute; 2. Acum 500 ani cresterea demografica de 200 de ani se realizeaza
aziin 10 zile.

Enuntul Legii accelerdrii acumularilor: Orice functie care contine o
variabila, explicita sau implicitd de tip informational este o functie exponentiald.

Rez

Legea, accelerarii
acumularilor-este-un

Renasterea si tiparul tipar.a) evolufiei

Aparitia dinozaurilor

Organisme multicelulare
Prima celula vie

0.75 085 gggy Timp

Figura 1. Legea accelerarii acumularilor

4. Probleme actuale ale umanitatii

a. Incalzirea globald are doua componente, una naturala, care ne impinge la
solidaritate si una indusa, provocatd de om, care ne invitd la determinarea de
solidaritati globale;

b. Criza democratiei liberale care are loc in parlament si la sectiile de votare
dar si In neuroni si sinapse; credinta In Dumnezeu si liberalismul a condus la
democratie care astazi incalca principiile prin: imoralitate, coruptie, economie
speculativa, etc;

¢. Legatura dintre revolutia tehnologica si viata interioarda a indivizilor.
Terorismul este o problema politica globala si un mecanism pshihologic intern.

Globalizarea, (una din cauzele prosperitatii de azi, alaturi de inovare), pune
presiune asupra moralititii si a comportamentului nostru personal pentru ci
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functioneaza ca o puternica fortd psihologica. Societatea este cea mai puternica
fortd psihologica ce modificd atitudini si comportamente. Dimensiunea globald a
vietii noastre, este posibild, datoritd noii tehnologii care i si stabileste, In mare
parte, continutul: - Mohamed Bouazizi se incendiaza, in Tunisia, si declanseaza
Primavara Arabd; - Femeile care au marturisit ca au fost hartuite au declansat
migcarea Me Too; - Universalizarea valorilor, marfurilor, fortei de munca,
pregatirii, culturii.

Dupa primul razboi mondial, care a modelat lumea moderna, s-au aflat in
competitie trei ideologii: - fascismul; - comunismul; - liberalismul.

Liberalismuln se bazeaza pe urmatoarele valori: - primatul drepturilor
omului si principiilor democratice; - stabilirea si respectarea unor norme
internationale, general acceptate si superioare celor nationale; - crearea unor
structuri supranationale care ar diminua rolul statului national; - demilitarizarea
statelor. Competitia ideologica dintre fascism, comunism si liberalism a impus
liberalismul (democratia, libertatea de gandire, exprimare si actiune, libertatea
religioasa, libertatea de miscare a marfurilor, oamenilor si capitalului, statul de
drept) care, acum este la ananghie.

Fuziunea transformarii digitale cu biotehnologia elimind miliarde de oameni
de pe piata muncii, subminand libertatea si egalitatea.

Algoritmii Big Data pot creea dictaturi digitale in care puterea este
concentratd In mainile unei elite minuscule, iar oamenii sa nu mai sufere din cauza
exploatarii (Marx — Exploatarea omului de catre om, sursa inegalitdtii determinata
de proprietatea asupra capitalului) ci de un sindrom care poate fi mai grav —
irelevanta (lipsa de importanta).

Studiul impactului IT&C si biotehnologiei are doua laturi:

1. Perspectivele pe termen lung (secole sau chiar milenii), fuziunea omului
cu robotii, crearea vietii anorganice, constiinta fara trup, digital twin uman,
congtiinta nebiologica;

2. Impactul imediat, prin amenintari la adresa statului, bunastarii, influenta
asupra unor institutii precum UE, ONU, OMS, etc.

Problemele pe care le naste digitalizarea si biotehnologia pot fi rezumate astfel:

Modificarile tehnologiei asupra societatii, economiei, modului de distractie
dar si asupra anatomiei si fiziologiei creierului uman (social si individual);

Inginerii din robotica, digitalizare si IA pot creea o comunitate globala care
sd protejeze egalitatea si libertatea omului. Globalizarea este solutia sau
reinvestirea statului natiune cu putere?

Cum modificd tehnologia actuald amenintarile teroriste si pericolul
razboiului global (tensioneaza sau detensioneaza)?

Lumea este in etapa post-adevir; putem intelege evenimentele globale si sa
facem distinctie intre lege si faradelege, intre dreptate si adevdr, intre realitate si
fictiune? In functie de ce stim despre Dumnezeu, stiinta, politica, religie, ce putem
spune despre sensul vietii: Cine suntem, de unde venim, ce ar trebui sa facem in
viatd?; De ce tipuri de competente avem nevoie?; Incotro ne indreptim?



86 Titi Paraschiv, Viorel Iulian Tanase 6

5. Biotehnologia si umanitatea

Biotehnologia si IA pot sd ofere omenirii puterea de a remodela si a
reproiecta viata si fiinta umana in viitor? Cum folosim puterea datd de stiintd si
tehnologie, cine decide asupra modului in care folosim acesta putere?

Democratia liberala este cel mai de succes si mai versatil model politic pe
care l-au creeat oamenii pand acum si pentru cd ea permite dezbaterea neajunsurilor
viziunii liberale despre lume si ale sistemului democratic. Oamenii gandesc in
povesti (naratiune) decat in fapte, cifre sau ecuatii, de aceea fiecare persoana, grup
sau natiune are propriile povesti sau mituri;

Trei povesti au marcat lumea dupa secolul al XIX-lea: - fascista spulberata
de cel de al doilea razboi mondial; - comunista incheiatd in 1989; - liberald a rimas
dupa 1990 ghidul si manualul indispensabil al viitorului lumii.

Liberalismul glorifica valoarea si puterea libertatii esprimata prin: - dreptul
politic, de expresie, de miscare, de a alege, etc; - oportunititi economice — initiativa
particulard; - libertati personale; - libertatea indivizilor, ideilor, marfurilor si
capitalului.

Oamenii au invatat sd gandeasca si sa actioneze singuri, fara sa dea ascultare
preotilor bigoti si traditiilor Tnguste. Sosele largi, poduri rezistente, aeroporturi
aglomerate, plaje cu oameni din toate colturile lumii, interprinderi virutale au luat
locul zidurilor, santurilor cu apa, gardurilor cu sarma ghimpata.

In 1997 Bill Clinton critica increzitor refuzul Guvernului chinez de a
liberaliza politica Chinei spunind ca acesta o situeaza “de partea gresita a istoriei”.

Barack Obama (2013) “Dacd vom continua sa liberalizim si sa globalizam
sistemul nostru politic si economic vom avea parte de pace si prosperitate pentru toti”.

Criza financiara din 2008 a zdruncinat increderea in povestea liberald. Anul
2016, votul pentru Brexit in Marea Britanie si ascensiunea lui Donald Trump, in
SUA, au marcat dezamagirea curentului liberal, in SUA si Europa de Vest.

Gandirea 1n termeni apocaliptici Inseamna neputintd personald sau a istoriei,
neputinta de a gasi solutii Indeamnd mintea la scenarii catastrofale. Dupa 1990
Internetul a schimbat lumea mai mult decat orice alt factor, iar in fruntea
Internetului s-au aflat, fard a fi votati, inginerii si nu politicienii. Sistemul
democratic a suferit si sufera noi socuri:

- Dezvoltarea IA si revolutia blockchain cu ale sale monede virtuale;

- IA va lua conducerea si va decide in probleme privind transportul,
finantele, educatia, sistemul de sanatate;

- Guverenele vor astepta smerite ca un algoritm sa le aprobe bugetele;

- Retele blockchain si criptomonedele vor restructura sistemul monetar;

- Guvernele nu mai pot taxa unele operatiuni si vor inventa probabil taxa pe
date, pe informatii;

- Digitalizarea si biotehnologia vor restructura economiile, societatile, corpul
si mintea umana;

- Tehnologiile ne vor permite controlul asupra lumii interioare, sd concepem
si s creem viata, sd proiectdm creiere, sa prelungim viata, sa nastem si sa ucidem
ganduri si sentimente.
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Pentru omul de rand concepte precum: globalizare, digitilizare, 1A, RV,
blockchain, inginerie geneticad, Machine Learning, sunt irelevante, nu au nici o
legatura cu ei de aceea politica se schimba fundamental;

In secolul XX oamenii s-au revoltat impotriva exploatirii muncii, acum
masele se tem de irelevantd (irelevanta muncii) si nu au impotriva cui sa se
razboiasca si nici cine, pentru cd activitatea sindicala este si ea in pericol pentru ca
cea mai mare parte a lucratorilor sunt ori roboti, ori pulverizati in anonimitate.

In 2016, Brexitul si Trump au fost sustinuti de oameni cu putere politica dar
care se temeau cd o vor pierde pe cea economicd. Trump este rezultatul
neancrederii lucratorului american in binefacerile globalizarii.

In secolul XXI revoltele lucratorilor nu vor fi impotriva unei elite economice
care exploateaza poporul, ci impotriva unei elite economice care nu mai are nevoie
de ei. Prima epocd a globalizarii si liberalizarii s-a sfarsit cu Primul Réazboi
Mondial cand marile puteri, in loc sd uneascd lumea prin comertul liber si pasnic
(liberalism) s-au straduit sa acopere, prin fortd, o parte mai mare din planeta
(imperialism). A capotat fascismul lui Hitler desi parea irezistibil, apoi comunismul
s-a prabusit prin utopia sa, n-a inteles cum functioneaza sistemele.

Supermarketul capitalist a fost mai puternic decat gulagul comunist. Rusia se
considerd azi o rivald puternicd a ordinii liberale globale insd e falimentara
ideologic. Putin poate fi popular, dar este falimentar — nu are nici o viziune globla
asupra lumii. El nu are o solutie pentru minerul din Spania, pentru instalatorul din
Polonia, pentru agricultorul din Franta sau Romania.

6. Industry 4.0 si umanitatea

Revolutia tehnologica (IA, Big Data, digitalizarea, robotica si biotehnologia)
va scote miliarde de oameni de pe piata muncii conducand la aparitia unei noi clase
— clasa irelevantd, inutild — ceea ce va genera evenimente sociale si politice pe care
le va gestiona doar o noud ideologie.

Oamenii au doua tipuri de abilitati: - fizice (de miscare), devenite irelevante
prin revolutiile 1, 2 si 3; - cognitive si emotionale, devin irelevante prin revolutia 4.

Pana la cea de-a 4-a revolutie industriald masinile concurau omul doar in
ceea ce priveste abilitatile fizice, omul pastrandu-le pe cele cognitive: nvétare, in-
telegere, analiza, decizie, comunicare. Cercetérile in domeniul economiei compor-
tamentale, ergonomiei cognitive si neurostiintelor le-au permis cercetatorilor sa
inteleagd cum iau oamenii decizii. Alegerile noastre (méncare, parteneri, locuri de
vacantd) nu se datoreaza unui liber arbitru misterios ci catorva miliarde de neuroni
care calculeaza posibilitati intr-o fractiune de secunda. Intuitia omeneascd este
recunoastere de tipare iar algoritmii biochimici ai creierului uman sunt imperfecti,
ei bazandu-se pe euristica, scurtdturi si circuite Invechite, adaptate mai mult
savanei africane decat junglei urbane.

Insusi modul de evolutie a creierului uman a necesitat imperfectiuni generate
de nevoia de compatibilizare a versiunilor de creier cu versiunile anterioare. A va
concura cu retelele neurale la calculul probabilitatilor si identificarea tiparelor stocata
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intr-o baza de date a experientei. O IA dotatd cu senzorii potriviti ar fi superioara
inteligentei umane, si iIn plus, IA are doud abilitdti nonumane ce-i confera
superioritate: conectivitatea si updatarea, adicd vom avea retele de IA conectate.

In 1997 Deep Blue il bate la sah pe Gary Kasparov, eveniment care a generat
cooperarea om — computer in domeniu. In urmitrii ani computerele au ajuns si
joace sah mai bine decét colaboratorii lor umani, de aceea, acestia si-au pierdut
valoarea, devenind irelevanti.

in 2016, programul Stockfish 8, l-a bitut pe Deep Blue, devenind campion
mondial.

In 7 decembrie 2017, programuul Alpha Zero de la Google a invins progra-
mul Stockfish 8.

Stockfish 8 avea acces la experienta acumulatd de oameni de-a lungul
secolelor, 1n sah, si la experienta de zeci de ani a computerelor. Stockfish 8 poate
calcula 70 de milioane de mutéri pe secunda.

Alpha Zero efectua doar 80.000 de calcule pe secunda, creatorii nu l-au
invatat niciodatd nici o strategie, dar folosea cele mai noi principii de invatare
automata ca sa invete singur sah, jucdnd Impotriva sa.

Alpha Zero a evoluat de la ignoranta desavarsitd la maiestrie, in 4 ore, fara
vreun instructor uman. Ceea ce se Intdmpla azi, cu echipele om-IA, in sah, s-ar
putea Intampla, in viitor, in alte domenii: juridic, medicina, sistem bancar,
transporturi, conducerea companiilor, etc.

Oamenii devin irelevanti. La inceput relevanta riméane doar pentru calitatea
de consumatori, apoi algoritmii incep sd devina clienti intr-un ecosistem in care
oamenii reprezintd o componentd minora.

Pentru a asigura supravietuirea fizica si bunastarea psihologicd omul se va
dedica educatiei si va primi VBU (Venitul de baza universal).

Nu somajul este inspaiméantitor ci transferul autoritatii, de la oameni la
algoritmi care poate spulbera ultima redutd a liberalismului, facilitand ascensunea
dictaturii digitale.

Teologia crestind si cea musulmand se concentreaza asupra dramei luarii
deciziilor, sustindnd ca méantuirea sau osdnda vesnica depind de alegerea corecta.

De multe ori, azi, IA alege in locul nostru: - Netflix ne recomanda filme; -
Google Maps sau Waze aleg traseul panad la destinatie; - Google Books decide ce
studiem. Autoritatea trece de la oameni la algoritmi.

Putem percepe Universul ca pe un flux de date; organismele sunt simpli
algoritmi biochimici iar vocatia cosmicd a omului este sd creeze un sistem
atotcuprinzator de procesare a datelor.

Emotiile umane cantaresc mai greu decat teoriile filosofice, in nenumarate
alte situatii, datoritd modului in care a evoluat Homo Sapiens. Masina autonoma va
transforma o problema de filosofia eticii intr-o problema practica de inginerie.

Emotiile sunt: - pozitive: compasiunea, dragostea, empatia, altruismul; -
negative: egoismul, teama, ura, cruzimea, furia.
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Democratia disemineaza puterea de a procesa informatiile si de a lua decizii
descentralizat (oameni si institutii), dictatura concentreaza, centralizeaza informa-
tiile si puterea intr-un singur loc. In forma actuali, democratia nu poate supravietui
fuziunii biotehnologiei cu IT&C. Fie democratia se va reinventa, fie oamenii vor
trdi in dictaturi digitale. Toata puterea si bogitia ar putea fi concentrate Tn mainile
unei elite minuscule, In vreme ce majoritatea oamenilor va suferi, nu din cauza
exploatarii, ci a unui lucru mult mai grav — irelevanta.

Proprietatea este o conditie prealabila a inegalitatii pe termen lung. Oamenii
au ajuns si accepte acest aranjament si sa-1 considere firesc, ba chiar instituit de
divinitate. lerarhia nu era doar norma, ci si idealul.

Progresele din biotehnologie ar putea face posibila transpunerea inegalitatii
economice in inegalitate biologica.

Cele doua procese — bioingineria si IA ar putea duce la separarea omenirii
intr-o clasd restransa, de supraoameni si o clasé inferioara si numeroasa, de Homo
Sapiens, inutili. Multa vreme pamantul era cel mai important bun din lume, politica
era o luptd pentru controlul asupra paméantului, care a impdrtit societatea in
aristocrati si oameni de rand. In epoca industriald, masinile si fabricile au impartit
oamenii in capitalisti si proletari.

In secolul XXI, datele vor fi bunul cel mai de pret, iar politica va fi o lupta
pentru controlul asupra fluxului datelor. Google, Facebook, Baidu si Tencent sunt
»comercianti de atentie”. Ne capteaza atentia oferindu-ne informatii, servicii si
divertisment gratuite, dupa care ne vand atentia agentiilor de publicitate. Atentia
este o resursa si o marfa, de aceea noi nu suntem clientii ci produsul lor. Politicienii
seamand cu muzicienii, iar instrumentul la care acestia clntd este sistemul
emotional si biochimic uman.

In viitor, bunul cel mai de pret il reprezintd datele personale. Retelele de
socializare Tndesesc tesatura sociald; oamenii duc o viatd tot mai singuraticd pe o
planetd tot mai conetatd. Viziunea Facebook asupra comunititii este prima
incercare explicitd de a folosi IA pentru inginerie sociald, planificatd centralizat, la
scara globala.

Dupa 4 miliarde de ani in care viata organica a evoluat prin selectie naturala,
stiinta deschide epoca vietii anorganice, modelate prin design inteligent.

Nava spatiald Pamant are 3 probleme mari: - razboiul nuclear; - colapsul
ecologic; - perturbarea tehnologica. Cele trei probleme sunt dusmanul comun care
reprezintd catalizatorul identitatii comune.

Patriotismul preamadreste unicitatea natiunii si accentueazd obligatiile
specifice fata de ea (loialitatea locald) dar si obligatii substantiale fatd de o
comunitate globala: O persoand este loiald familiei, comunitatii locale, profesiei,
natiunii, omenirii si planetei Pamant: - Totul pentru neamul tdu nimic impotriva
umanitdtii; - Totul pentru umanitate nimic impotriva neamului tiu.
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Criza, ce afecteza cel mai mare experiment multicultural din lume — Uniunea
Europeand — constituitd pe promisiunea valorilor liberale universale, reprezinta
conflictul dintre problemele globale si identitatile locale.

Terorismul este arma unei parti marginale si slabe a omenirii. Sunt maestrii
ai controlului mintii prin fricd, sunt actori care pun in scena un spectacol violent ce
ne subjugd imaginatia si o Intoarce impotriva noastra. Teroristii seamana cu o
musca ce Incearcd sa distrugd un magazin de portelanuri. Ea e atat de neputincioasa
ca nu poate clinti nici o ceasca cu ceai, de aceea gaseste un taur, 1i intrd Tn ureche si
incepe sa bazdie. Taurul o ia razna de furie si distruge magazinul. Terorismul e
legat de religie. Religiile importante in lume, sunt: - crestinismul are 2,3 miliarde
de credinciosi; - islamul are 1,8 miliarde de credinciosi; - hinduismul are 1,0
miliard de credinciosi; - budismul are 500 milioane de credinciosi. Iudaismul, cu
15 milioane de credinciosi, are rolul lui Freud in psihologie, este la originea altor
religii monoteiste.

Creierul este o retea materiala de neuroni, sinapse si substante biochimice
care dau credinte, cunoastere si sentimente. Mintea este un flux de experiente
subiective, precum: durerea, placerea, furia sau dragostea.

7. Entropia si principiul II al termodinamicii

Cele mai mari mistere ale lumii noastre sunt: - armonia naturii si originea
timpului; - faptul cd lumea poate fi cunoscuta; - originea universului si natura
mintii umane; - mecanismele de autocunoastere ale creierului omenesc; - existenta
hartilor neuronale: a timpului, a spatiului, a actiunilor si a sinelui; - gramatica
elementard a lumii; - mirarea si curiozitatea sunt vectorii cunoasterii.

Omul este rezultatul unei parti a Universului de aceea el este aproape
simetric. Este simetric pentru céd este realizat dintr-un numar finit de elemente
(118), combinate dupa aceleasi reguli pe care Creatorul le-a avut la indemana si
care sunt Universale: - functioneaza la fel oriunde in Univers; - nu se modificd in
timp. Omul are cinci ferestre deschise cétre lume (cinci simturi, de ce 5?) prin care
primeste informatii din mediul exterior, cu care simuleaza, in creier, un Univers
neuroelectric. El nu vede decat o felie de realitate datoritd limitarii simturilor in
adancime si in banda.

Lema 1

O masa, o greutate Incetineste timpul din vecindtatea ei. Obiectele cad
datoritd ncetinirii timpului. Acolo unde timpul se scurge uniform, in spatiul
interplanetar, obiectele nu cad, ele plutesc. Obiectele tind, in mod natural, cétre
locul unde timpul se scurge mai lent (fiecare obiect isi cautd vesnicia,
atemporalitatea). Existd o deosebire intre trecut si viitor. Cauza precede efectul, si
orice efect esre rezultatul unei cauze. Trecutul nu poate fi schimbat. Viitorul este
incertitudine, deschis posibilitatilor, il putem anticipa, modela, pentru ca el este
doar posibil. In concluzie, timpul este un vector orientat dinspre trecut, prin
prezent, spre viitor, neuniform si ireversibil. in gramatica lumii, timpul are doui
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forme: - trecutul — faptul de a fi fost; - viitorul — faptul de a nu fi inca. Timpul se
scurge in ritmuri diferite, in locuri diferite.

Timpul §i cerul planetei

Ipoteze:

- Recunoastem unitatea spatio-temporara, Einstein 1915;

- Recunoastem expansiunea universului — Edwin Huble 1924;
- Recunoastem ca dacad At > 0 — istorie iar daca At <0, viitor;

Cand privim cerul planetei privim trecutul si nu viitorul.

O Assiris
/
/
/
/
/
/
/
/
/
Expanzyggat%rgl\jtersulu/l/ La capatul Universului
’ / vom afla inceputul

— oo X1 X2
!

. : ol :
Trecut; Istorie, Ax>0 Prezent Viitor, Ax<0

Figura 2. Trecutul si spatiul

Lema 2
Timpul este incetinit de viteza. Pentru orice se afld in miscare timpul se
scurge mai incet.

Lema 3

Timpul si spatiul sunt marimi granulare, nu continui — timpul cuantic este
tc=10"" sec, iar lungimea Planck corespunzitoare este Ip= 10”°m. Nu de energie
avem nevoie pentru a pune lucrurile in miscare ci de entropie scizutd. Pentru a
functiona un mtor are nevoie de doua surse de caldura: sursa calda si sursa rece, iar
randamentul este: 1-Tr/Tc.

Lema 4

Pamantul este un dublu motor termic a carui sursa de energie libera este
Soarele. Efectul actual nu este de incélzire globala ci de apropierea temperaturii
sursei calde de a sursei reci si scaderea randamentului termic al Pamantului.
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Sursa rece 1

Sr1
Tsc1
Tsc
Tsc2 | Sursa Calda
nT= (n1+n2)/2\ /

Figura 3. Pamantul dublu motor termic

Sursa rece 2
Sr2

Entropia termodinamica (masoard gradul de dezordine) este utilizatd de
Claude Shannon pentru a determina entropia informationala care masoara gradul de
incertitudine. Intregul univers reprezinti o structurd care se destrama treptat, un
dans al cresterii nedncetate a entropiei, hranit de entropia, initial scazuta, a
Universului, un dans al lui Shiva, zeul distrugerii. Faptul ca, in trecut, entropia a
fost scazutd, are un efect ubicuu, esential in privinta diferentei dintre trecut si
viitor: trecutul lasd urme in prezent.

Existenta urmelor generate de cresterea entropiei oferd creierului posibilitatea
de a creea harti extinse ale evenimentelor din trecut, dar nu avem nici o urma din
viitor. Procesele cerebrale au fost programate, de mecanismele evolutiei, pentru a
face calcule, a intui, privind posibilele viitoruri. Avem un creier pentru a comanda
miscarea(efectul) in mediul exterior si pentru a intui viitorul. Efectul ASCIDIA.
Conceptul de cauza este asimetric in raport cu timpul de aceea cauza precede efectul.
Entropia scazuta din trecut valideaza gradul de ireversibilitate si conceptul de cauza.

Lema 5

Armonia lumii se clddeste pe armonia individului care reprezintd inteligenta
ce va modifica planeta, sistemul solar, apoi universul prin teraformarea corpurilor
ceresti si transformarea universului Intr-unul inteligential.

8. Domeniul existentei vietii si al inteligentei umane

Sadi Carnot introduce in termodinamica o idee revolutionara: motoarele cu
abur functioneaza prin trecerea céldurii de la sursa calda la sursa rece.

Conceptul de entropie este introdus de Rudolf Clausius si transformat in
principiul 2 al termodinamicii de Ludwig Boltzman, care spune ca intr-un sistem
inchis existd un parametru care este nedescrescator. De fiecare datd cand se
manifestd o diferenta Intre trecut si viitor e implicata céldura.

Entropia este parametrul ce masoara inaintarea ireversibila a caldurii intr-o
singura directie: dS/dT > 0, ceea ce Inseamnd ca entropia n viitor este mai mare
decat entropia in trecut. Existenta vietii este definita prin raportul: Elibera/Elegata.

Fiintele vii sunt antientropice, ele se hranesc cu energie libera, din mediul
exterior si elimina in mediu, energie legata. AE=Ej;, — Ejepaa. Entropia este S= AE/T.
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Observatii:

1. Are loc un proces de inflatie a resurselor, de aceea eforul de extragere
este mai mare, in timp;

2. Exista un proces invers determinat de inovatiile tehnologice;

3. Tehnologia inovativa si natura sunt intr-o corelatie inversa, semnificativa:
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Exerpie = _ prin tehnologie

neutiliz
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Anin=(E imers/E Legatamin

0 t t t t

SEV=SEV(1)=Amnarfimn
SEV{t)= este uniferm descrescaloare ceea ce evidenliaza inflafia generala de enlropia negativa
t,=0rizontul durabilitatii nalurale. Exergia naturala este utilizata in totalitate

Concluzii

1. Digitalizarea redefineste disciplinele tehnice si speculative, economiile,
industriile si societatea, exercitdnd un impact, fard precedent, asupra modului in
care muncim, trdim, ne comportam, ne distram si actiondm in societate;

2. Urmatoarea generatie de modele si ecosisteme digitale de afaceri este
determinata de IA, experientele imersive, oglinzile digitale, gandirea axata pe
eveniment, securitatea adaptiva continua;

3. Actuala etapd de dezvoltare tehnologica a conferit acesteia capacitatea de
a genera schimbdri la nivel comportamental, al mentalititii si a proceselor
fundamentale de functionare a creierului uman si societatii;

4. Robotii si co-robotii sau cobotii (roboti colaborativi, creati dupa teoria
jocurilor) industriali dispun de IA, capacititi autonome de cognitie, decizie,
invatare si adaptare. Sunt echipati cu senzori, tehnologii si sisteme inteligente care
ii conecteaza cu alte ecosisteme. Datoritd senzorilor si functiilor de ML, cobotii
sunt constienti de prezenta oamenilor, a gradului de proximitate, a locului si con-
textului in care se afla.

5. Omul este o fiintd cosmica; el trebuie s evolueze tehnologic pentru a
putea parasi planeta, altfel are acelasi destin cu ea. Misiunea sa este de a cuceri
universul si de a-l transforma intr-un Univers inteligent.
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CALITATILE PSIHOPROFESIONALE
FUNDAMENTALE IN MANAGEMENTUL
PERFORMANTEI

MIHAI PETRU CRAIOVAN

Fundamental Psycho-Professional Qualities in Performance Management. The
object of this study is to identify the main personality traits and professional performances of
managers in private vs. public institutions. The proposed hypotheses were: 1) There is a
difference between the work environment and personality dimensions of sociability,
neuroticism, domination, openness, extraversion; 2) The work environment could influence the
level of self-perceived performance in a significant way. Two research methods were used in the
present study: two questionnaires as the quantitative methods, and interview as the qualitative
one. The conclusions are: sociability dimension is higher in private environment than in public
institutions; neuroticism higher in private environment than in public institutions; domination
tendency id higher in public institutions than in private enterprises.

Key words: psycho-professional qualities, sociability, neurosis, domination, extraver-
sion, personality leader/manager.

1. Locul personalului in dinamica organizationala

In prezent organizatiile se dezvolta sau dispar, aflandu-se in perpetud miscare,
reinventare si transformare. In aceste conditii, oamenii reprezinti o resursa comuna si,
totodatd, o resursd vitald, a tuturor organizatiilor, care asigurd supraviefuirea,
dezvoltarea si succesul competitional al acestora. Aceasta realitate a determinat tot mai
multi specialisti In domeniu sa afirme c&, din ce In ce mai mult, avantajul competitiv al
unei organizatii rezida in oamenii sai. De aceea, resursele umane ar trebui sa reprezinte
una dintre cele mai importante investitii ale unei organizatii.

Organizatiile cheltuiesc sume importante cu angajatii lor, iar datorita
costurilor antrenate, acestea reprezintd unele dintre cele mai evidente investitii in
resurse umane. Investitia In oameni s-a dovedit a fi calea cea mai sigura de a
garanta supravietuirea unei firme sau de a asigura competitivitatea si viitorul
acesteia. Dupa Naisbitt si Aburdene, in noua societate informationala capitalul
uman a inlocuit capitalul financiar, ca resursa strategica.

2. Personalitatea leader/manager

Datorita multitudini de studii intreprinse pe baza corelatiei dintre leadershipul
transformational si cei cinci meta-factori de personalitate (Big Five: nevrotism,
extraversiunea, deschiderea citre experiente, constiinciozitatea, agreabilitatea) s-a
descoperit relatia Intre comportamentul liderului etic si trasaturile de personalitate.

Cercetari filosofico-psihologice, anul X1, nr. 1, Bucuresti, 2019, p. 95-102.
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Aceste seturi de legaturi intre comportamentul liderului etic si trasaturile de
personalitate sunt constiinciozitatea si agreabilitatea, ambele sunt caracteristice
liderului etic. Constiinciozitatea este in relatie cu capacitatea liderului de
comunicare transparentd cu subordonatii. Agreabilitatea este in relatie cu
capacitatea liderilor de a Tmputernici oameni cu putere si de a dovedi corectitudinea
fata de angajati.

Exista scoruri de leadership ridicate asociate cu trasaturi precum: dominanta,
incredere in sine, confort personal, realizare prin conformism (independenta), dar
existd scoruri de leadership mai scdzute asociate cu trasaturi precum:
responsabilitate, tolerantd, realizare prin conformism, eficienta intelectuald. Toate
acestea fiind moderate de variabilele: varsta, context, tipul organizatiei, sex etc.

”0O meta-analiza a relatiei dintre trasaturile de personalitate Big Five si
eficienta stilului de leadership au condus la concluzia ca toate trasaturile, cu
exceptia Agreabilitatii sunt puternic asociate cu rezultatele leadershipului
(Judge, Bono, Ilies si Gerhardt, 2002).” (A. Mihalcea, 2017, p. 30)

Cercetatorii mentionati mai sus au demonstrat faptul cad existd o multitudine
de factori de personalitate care sunt moderatori esentiali in procesul de dezvoltare
al leadershipului precum:

Nivelul autocontrolului — sustine atentia centrata pe termen mediu,

Increderea in sine — foarte importanta pentru modul in care este primit
feedbackul in procesul dezvoltarii leadershipului;

Deschiderea psihologica — gradul in care o persoand este receptiva, accepta
parerile si sentimentele celorlalti. Cu ajutorul acestor trei factori putem influenta
pozitiv reactia la coachingul managerial.

Studiile intreprinse de Avolio si Bass din diferite organizatii au concluzionat
faptul cd extraversiunea si agreabilitatea sunt predictori ai leadershipului
transformational.

Charisma joaca si ea un rol important in personalitatea liderilor, deoarece
aceasta reprezinta “influenta idealizatd pe care acestia o exercitd asupra
subordonatilor”. (M.P. Craiovan, S. Botezatu, Adea Grigore, 2016, p. 31)

Existd doud tipuri de charisma: socializatd si personalizatd. Charisma
socializatd este atribuitd liderului transformational, iar cea personalizatd este
atribuita liderului pseudo-transformational.

Studiile facute in Roménia care fac o “asociere intre componentele
leadershipului si personalitate utilizdndu-se, pentru leadership Multifactor
Leadership Questionnaire (MLQ) si pentru personalitate California Psychological
Questionnaire (CPI-260) (Avolio si Bass, 2004).” (A. Mihalcea, 2017, p. 32)

Aceastd cercetare are ca rezultat faptul ca inspiratia motivationald este
specifica liderilor transformationali si existd o predilectie sd apara la persoane
dominante, active, asertive, sociabile, cu fluentd verbald, prefera si lucreze in
medii structurate, spre deosebire de liderii tranzactionali care sunt la polul opus
fiind persoane mai putin tolerante, mai putin flexibile, mai putin creative,
introvertite, lipsite de asertivitate, nu se descurca bine in situatiile sociale, lipsite de
eficienta intelectuala autoperceputa, fluenta verbala.
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Putem spune ca persoanele extravertite, sociale si mature au o posibilitate
mai mare sa prezinte caracteristici transformationale.

”Studiile asupra trasaturilor de personalitate asociate cu leadershipul
tranzactional sau transformational sustin existenta unor comportamente de
leadership care diferentiaza intre stilurile de leadership, comportamente de
tipul influentei, carismei interpersonale si al vizionarismului. Alte trasaturi ar fi
adaptarea la schimbarile organizationale, o asumare a riscurilor, tendinta de afi
proactiv, un stil de rezolvare de probleme atat planificata cat si inovativ (Van
Eeden, Cilliers si Van Deventer, 2008)” (A. Mihalcea, 2017, p. 33)

Datoritd presiunilor facute de organizatie asupra managmentului pentru a
mari gradul de adaptabilitate si compatibilitate pe piatd, asceste cerinte pot fi
adoptate doar In cazul in care liderul organizatiei are abilitatea de a insusi
modalitdti de conducere si de a dezvolta propriile competente de leadership
transformational.

Datorita cercetdrilor in baza observatiilor empirice a lui Kets de Vries in
cadrul mai multor companii, trebuie sa se tind cont si dupa ce selectezi candidatii
care 1si doresc schimbarea anumitori factori precum: - contractul timpuriu al
liderilor cu toate sectoarele functionale ale organizatiei; - castigarea de experienta
in relationarea cu clientii si concurentii; - alocarea de proiecte individuale cu
responsabilitatea directd a noilor discipoli; - alocarea unui mentor din cadrul
companiei care sa il indrume pe tanarul angajat si sd-i ofere un feedback
constructiv; - asigurarea unui echilibru intre viata personald si cea alocata
companiei; - dezvoltarea inteligentei emotionale.

Printr-o imagine de ansamblu putem observa faptul ca cercetarile prezentate mai
sus arata o posibilitate de modelare a liderilor din orice domeniu, doar daca cei care 1si
doresc si organizatia Isi doreste schimbare, evolutie atunci va aparea schimbarea.

M.P. Craiovan, S. Botezatu si Adea Grigore prezintd o serie de caracteristici
psihice de baza ale personalului de conducere: - cunostinte de specialitate; - nivel
superior de inteligenta generald; - ierarhizarea prioritatilor; - delegarea autoritatilor
si responsabilitdtilor; - calitatea deciziilor; - interesul pentru ridicarea gradului de
pregatire profesionald a subordonatilor; - disponibilitatea de a sprijini activitatea de
cercetare-dezvoltare; - interesul pentru asigurarea unei structuri organizatorice
flexibile prin tatonarea permanentd a mediului concurential, - stabilitate
emotionald; - nivel optim de rationalitate si logicd; - dinamica si volum ideativ; -
imaginatie si creativitate in obtinerea solutiilor pentru problemele ivite; - usurinta
si claritate Tn exprimare si nivel crescu de adaptabilitate a limbajului; - sistem
caracterial riguros structurat si toleranta valorica; - flexibilitate si reflexibilitate a
inteligentei; - empatie interrelationald si sociald; - perseverenta in plan conceptual
si actional; - conceperea, dezvoltarea si adoptarea unor strategii de rezolvare a
problemelor specifice; - usurintd in interrelationare si sociabilitate; - loialitate fata
de oamenii sdi si interesele acestora; - calititi de negociator; - perceptie si
reprezentare bi-tridimensionald a timpului si spatiului; - grad ridicat al atentiei
concentrate si distributive; - vigilentd; - motivare si stimulare a managerului.
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De asemenea, aceeasi autori au identificat si limitele psihologice ale
personalului de conducere:

- incapacitatea de accepta critica si opiniile contrare, considerandu-le ofense
personale;

- mentalitatea cad numai prin lipsd de tolerantd si autoritate acerba se pot
conduce si controla resursele umane;

- indiferenta fata de rezultatele subalternilor;

- reactii emotionale necontrolate;

- exagerarea calitatilor personale si a increderii in sine;

- evitarea asumarii riscului si fuga de responsabilitate;

- incapacitatea de a diagnostica nivelul asteptarilor subalternilor;

- incapacitatea de a actiona lucid si logic in medii ostile.

2. Studiul experimental

Obiectiv: Obiectivul fundamental al studiului este identificarea principalelor
trasaturi de personalitate si performanta profesionala ale managerilor din mediul
privat vs. stat.

Ipoteza I: Exista o diferenta intre mediul de lucru si dimensiunile: sociabili-
tate, nervozitate, tendinte de dominare, fire deschisa, extraversiune, calm.

Ipoteza 2: Mediul de lucru poate influenta nivelul de performanta auto-
perceputd intr-un mod semnificativ.

In cadrul acestei cercetiri vor fi folosite doui metode de cercetare: una
cantitativd si una calitativd. Metodele cantitative utilizate sunt cele doua chestionare
(F.P.I, S.E.S.), iar cea calitativa este interviul.

Design-ul: Cercetarea este de tip descriptiv cu abordare idiografica si utilizeaza
un design transversal, deoarece urmareste corelatiile trasaturilor de personalitate,
nivelul performantei percepute si variabilele prezente in cercetare. Aceste variabile
fiind diversificate in functie de gen si mediu de lucru din care fac parte subiectii.

Variabila independentd: mediul de lucru — mediu privat/institutie publica.
Variabilele dependente: trasaturile de personalitate — nivelul performantei
auto-percepute.

3. Rezultatele cercetarii

3.1. Rezultatele privind ipoteza 1

In urma analizirii si verificiri primei ipoteze se poate observa ci mediul
privat are un nivel al sociabilitdtii mai dezvoltat deoarece in proportie de 66,67%
dintre respondenti au inregistrat un nivel foarte accentuat al sociabilitatii, iar
33,33% din restul respondentilor au inregistrat un nivel puternic de sociabilitate. In
timp ce, respondentii din cadrul institutiilor publice au inregistrat 66,67% un nivel
foarte accentuat al sociabilitatii, 16,67% un nivel puternic si 16,67% foarte slab.

In concluzie, mediul de lucru influenteaza dimensiunea sociabilitate.
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Tabelul 1— distributia scorurilor dimensiunii sociabilitate in functie de mediu

Sociabilitate

Foarte Slab

47 Slaby

Inferior

Mediu Inferior
Mediu Dezvoltat
Mediu Superior
Superior
Puternic

3= Foarte accentuat

Count

T T
Mediu Privat Institutie Publica
Mediu

In urma analizarii si verificarii primei ipoteze se poate observa ci mediul privat
are un nivel al nervozitatii scazut deoarece in proportie de 83,33% dintre respondenti
au nregistrat un nivel al nervozitatii foarte slab, iar 16,67% din restul respondentilor au
inregistrat un nivel inferior de nervozitate. In timp ce, respondentii din cadrul
institutiilor publice au inregistrat 66,67% un nivel foarte slab al nervozititii, 16,67% un
nivel mediu dezvoltat si 16,67% un nivel mediu superior. In concluzie, mediul de lucru
influenteaza dimensiunea nervozitatii.

Tabelul 2 - distributia scorurilor dimensiunii nervozitate in functie de mediu

Nervozitate

Foarte Slab

57 Slab

Inferior

Mediu Inferior
Mediu Dezvoltat
Mediu Superior
Superior
Puternic

Foarte accenuat

Count

Mediu Privat Institutie Publica
Mediu
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In urma analizrii si verificarii primei ipoteze se poate observa ca mediul privat
are un nivel al tendintei de dominare scdzut deoarece in proportie de 100% dintre
respondenti au inregistrat un nivel al tendintei de dominare foarte slab. In timp ce,
respondentii din cadrul institutiilor publice au inregistrat 50% un nivel foarte slab al
tendintei de dominare, 16,67% un nivel slab, 16,67% un nivel inferior si 16,67% un
nivel mediu inferior. in concluzie, mediul de lucru influenteazi dimensiunea tendinta
de dominare.

Tabelul 3 - distributia scorurilor dimensiunii tendinte de dominare in functie de mediu

Tendinta_de_Dominare

EFoarte Slab

e W siab

Oinferior

W Mediu Inferior
Otediu Dezvoltat
Emediu Superior
B [ Superior
OPuternic
OIFoarte accentuat

Count

T
Mediu Privat Institutie Publica
Mediu

In urma analizarii si verificirii primei ipoteze se poate observa ca mediul privat
are un nivel al extraversiunii scazut deoarece in proportie de 16,67% dintre respondenti
au Inregistrat un nivel al extraverisunii slab, iar 16,67% din restul respondentilor au
inregistrat un nivel mediu inferior, 16,67% un nivel mediu dezvoltat, 33,33% un nivel
mediu superior si 16,67% un nivel superior al extraversiunii. in timp ce, respondentii
din cadrul institutiilor publice au inregistrat 33,33% un nivel mediu dezvoltat, al
extraverisunii, 33,33% un nivel mediu superior si 33,33% un nivel puternic. in
concluzie, mediul de lucru influenteaza dimensiunea extraversiune.

3.2. Rezultate privind ipoteza 2

In urma completirii chestionarului se poate observa ci genul nu poate influenta
intr-un mod considerabil nivelul de auto-eficacitate, mediul privat obtinand o medie a
scorurilor prelevate de la subiecti de 33,833 puncte ceea ce rezultd in urma consultarii
tabelului de cotare ca mediul privat detine un nivel de auto-eficacitate ridicat cu scorul
minim obtinut de subiecti de 34 de puncte, iar maxim fiind de 38 de puncte cu o
deviatie standard de 1,63 puncte si un scor procentual de 89,16 procente. In timp ce
mediul institutiilor publice au obtinut o medie a scorurilor de 33,83 puncte, rezultatul
cel mai mic obtinut de partea institutiilor publice fiind de 30 de puncte, iar scorul
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maxim obtinut de 38 de puncte avand o deviatie standard de 2,63 puncte si un scor
procentual de 84,58 de procente ceea ce infirmd ipoteza numarul doi din punct de
vedere statistic ce sustine faptul cd mediul de lucru poate influenta nivelul performanta
auto-perceputa Intr-un mod semnificativ. Din punct de vedere statistic nu exista o
diferenta semnificativa intre mediul de lucru si nivelul performantei auto-percepute,
deoarece 89,16% reprezintd auto-eficacitatea la mediul privat si 84,58% auto-
eficacitatea la institutiile publice fiind o diferenti procentuali de 4,59%. In urma
consultdri etalonului performantei auto-percepute mediului privat se situeaza la un
nivel ridicat, In timp ce subiectii din institutiile publice prezinta un nivel mediu.

Tabelul 4 — distributia scorurilor dimensiunii extraversiune in functie de mediu

Extraversiune

Bl Foarte Slab
2.0 ] |[EsSkb

] inferior

Il rediu Inferior

] Mediu Dezvotat
IE Mediu Superior
Il Superior
ClPuternic

1,54 O Foarte accertuat

Count

0,57

Mediu Privat Institutie Publica

Mediu

Concluzii

Concluziile ipotezei 1, in functie de dimensiuni, sunt urmatoarele:

1. Dimensiunea sociabilitate din punct de vedere procentual este mai ridicata
in mediul privat fatd de institutiile publice ;

2. Dimensiunea nervozitate din punct de vedere procentual este mai ridicata
in mediul privat fatd de institutiile publice ;

3. Dimensiunea tendinta de dominare din punct de vedere procentual este
mai ridicata in insitutiile publice fatd de mediul privat ;

4. Dimensiunea extraversiune din punct de vedere procentual este mai
ridicata in insitutiile publice fatd de mediul privat;

Aceasta ipoteza este validata in toate dimensiunile prezentate, deoarece toate
dimensiunile sunt influentate de mediul de lucru.

Concluzia ipotezei 2 din punct de vedere statistic nu existd o diferentd semni-
ficativa Intre mediul de lucru si nivelul performantei auto-percepute, deoarece 89,16%
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reprezintd auto-eficacitatea la mediul privat si 84,58% auto-eficacitatea la institutiile
publice fiind o diferentd procentual de 4,59%. In urma consultirii etalonului perfor-
mantei auto-percepute mediul privat se situeaza la un nivel ridicat, n timp ce subiectii
din institutiile publice prezinta un nivel mediu.

Aceastd ipoteza este invalidata, deoarece exista o diferentd de 4,6 procente intre
mediul de lucru si nivelul performantei auto-percepute. Pentru a fi valida o ipoteza
trebuie ca diferenta dintre variabile sa fie semnificativa, adica cel putin 5 procente.

Avand 1n vedere studiul realzat In 1941 de catre Bird, care a studiat douazeci de
liste a cate 79 de trasaturi, putem merge mai departe cu studiul acesta si cu ajutorul
cercetdrii acesteia sd continudm sa cautdm trasaturile de personalitate ale liderului,
realizaind conexiuni reale intre trasaturile de personalitate si eficienta conducerii unui
leader autentic.
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DER GEDANKE DER ,,GEBURTLICHKEIT”
IM PHILOSOPHISCHEN DENKEN
VON ALICE VOINESCU UND HANNAH ARENDT

ANA OCOLEANU

The Idea of Natality (Gebiirtlichkeir) in the Philosophical Thought of Alice Voinescu
and Hannah Arendt. Natality is a common theme in the philosophical thought of two
women philosopher from the 20" century: the German political philosopher Hannah Arendt
(1906-1975) and the Romanian professor for philosophy Alice Voinescu (1885-1961).
Independent of each other, the two thinkers discover and explore the theme of natality (in
German: Gebiirtlichkeit) from different points of view. If Hannah Arendt emphasizes by
this term the unicity (Finzigartigkeif) of the human person as principle of the political life,
Alice Voinescu insists on the ethical significance of being born. As political prisoner, Alice
Voinescu finds in the spiritual experience of natality a refuge, whereas as thinker in a free
world, Hannah Arendt accesses this concept as vault wrench of her whole political
philosophy.

Key words: natality, ethics, political philosophy/theology, Hannah Arendt, Alice
Voinescu

1. Eine Typologie der ruménischen Frauenkultur

Wie tiberall in Europa erweckt in Ruménien das kulturelle Selbstbewusstsein
der Frauen ziemlich spat. Eigentlich gab es in der theologischer Tradition der
orthodoxen Kirche gute Pramisen in diesem Sinne. Im Unterschied zu den westlichen
Kirche ist die orthodoxe Kirche die einzige, die die Ordination der Frauen als
weibliche Diakoninen ununterbrochen bis zum 13.Jahrhundert pflegte’. Dariiber

' Es gibt eine reiche Literatur in diesem Sine: Nicholas AFANASIEV: Presbytides or Female
Presidents. Canon 11, Council of Laodicea, in: Thomas HOPKO (ed.), Women and the
Priesthood, New York:St. Vladimir's Seminar Press, 1983 pp. 61-74; Elisabeth BEHR-SIGEL:
Ordination der Frauen ? Ein Versuch des Bedenkens einer aktuellen Frage im Lichte der
lebendigen Tradition der orthodoxen Kirche, in: Elisabeth GOSSMANN/ Dietmar BADER
(Hrsg.), Warum keine Ordination der Frau ? Unterschiedliche Einstellungen in der
christlichen Kirchen, Schriftenreihe der Katholischen Akademie der Erdizese Freiburg,
Miinchen-Ziirich: Verlag Schnell & Steiner, 1987 pp.50-72; Nicolas CHITESCU: Das Problem
der Ordination der Frau, in: Zur Frage der Ordination der Frau, hrsg. von Okumenischen
Rat der Kirchen (ORK), Genf, 1964; Kyriaki KARIDOYANES FITZGERALD, The
Characteristics and Nature of the Order of the Deaconess, in: Thomas HOPKO (ed.), a.a.O.,
pp. 75-96; Pr. Prof. Constantin GALERIU: Congresul interortodox privind problema hirotoniei

Cercetari filosofico-psihologice, anul X1, nr. 1, Bucuresti, 2019, p. 103-111.
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hinaus ist immer der Frauenausschuss eine Wircklichkeit innerhalb des orthodoxen
Gemeindelebens gewesen.

Trotzdem stammen die ersten weiblichen Auftritte auf die ruménische
kulturelle Biithne nur aus der 2.Halfte des 19.Jahrhunderts. Hier kann man besonders
die Konigin Carmen Sylva von Ruménien [Elisabeth von Hohenzolern Siegmaringen
(1843-1916)], die Prinzessin Elena Vacarescu oder Veronica Micle, die Geliebte des
ruméinischen Nationaldichter Mihai Eminescu erwihnen, die sehr anwesend in der
ruménischen Literaturwelt der zweiten Hilfte des 19.Jahrhunderts gewesen sind,
obwohl ihre literarische Werke nicht besonders wertvoll sind.

Zusammen mit Elena Hartulari (geb. 1810), Cornelia Emilian (ge. 1840),
Constanta Duca —Schiau (geb. 1843), Maria Flechtenmacher (geb. Mavrodin 1838),
Bucura Dumbrava (die Abenteuerromane schreibt, nicht aber auf Ruménisch,
sondern auf Deutsch), gehdren sie zu einer Gruppe von ruménischen
Schriftstellerinen, die immer bewusster von ihrer Feminitit als Reflektionsquelle und
literarisches Thema sind. Es handelt sich aber um Frauen, die in der Gesellschaft
insbesondere deshalb bekannt sind, weil sie Tochter, Schwester oder Frauen von
beriihmten Minnern sind und die, auf diese Weise, zur Ausbildung Zugang hatten’.
Sie bereiteten den Weg fiir einen richtigen Ausbruch der weiblichen Anwesenheit in
der ruménischen Kulturlandschaft in der 1. Halfte des 20. Jahrhunderts vor.

Es gibt 3 Hauptrichtungen der Frauenkultur in Ruménien in diesem Zeitraum.

1. Erstens gibt es das biirgerliche Modell der Schriftstellerinen, die literarische
Vereine besuchen (insbesondere Sburatorul des Literaturkritikers Eugen Lovinescu
und Viata Romdneascd des Schriftstellers Garabet [braileanu). Im Unterschied zu der
weiblichen Literatur des 19.Jahrhunderts haben viele Werke der ruménischen
Schriftstellerinen literarischen Wert (zum Beispiel die Romane von Hortensia
Papadat-Bengescu®).

2. Ein 2.Typ bietet die sozial-engagierte Frauen, in den verschiedenen
Formen der Linksbewegungen®. Es sind viele Demokratinen, Sozialistinen,

femeilor ( 30oct. - 7 nov. 1988, Rodos ), in: Ortodoxia XLI (1989), nr. 1; Roger GRYSON: Le
ministere des femmes dans [’ Eglise ancienne, Gembloux: Editions J. Duculot S.A., 1972;
George KHODRE: Die Ordination der Frau, in: Zur Frage der Ordination der Frau..., Genf,
1964; Andreas Christoph LOCHMANN: Studien zum Diakonat der Frau. Inaugural-
Dissertation zur Erlangung des akademischen Grades eines Doktors der Philosophie durch
den Fachbereich 1 der Universitit-GH-Siegen, Siegen, 1996; Aime Georges MARTIMORT :
Les Diaconesses. Essai historique, Roma: C.L.V. - Edizioni liturgiche, 1982; Evangelos
THEODOROU: Die Tradition der orthodoxen Kirche in bezug auf die Frauenordination, in:
Elisabeth GOSSMANN/ Dietmar BADER, op. cit., pp. 26-49; C. VAGAGGINL: (1974),
L ordinazione delle diaconesse nella traditione greca e byzantina, in: Orientalia christiana
periodica 40, Roma, 1974 pp. 146-189.

? Bianca BURTA-CERNAT: Fotografie de grup cu scriitoare uitate. Proza feminind interbelicd,
Bucuresti: Cartea Romaneascd, 2011, 15-21.

* Ebenda, 84-117.

* Elena-Claudia ANCA: Incursiuni in femininul interbelic, Cluj-Napoca: Ed. Ecou Transilvan,
2013, 89-104.
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Kommunistinnen, die sowohl Literatur schreiben, als auch in der Politik aktiv sind.
Da die Links-Parteien bis zur sovietischen Besetzung des Landes (ab 1945) einen
sehr kleinen Erfolg in ruménischen politischen Leben hatten, spielten auch diese
Frauen eine marginelle Rolle in der ruménischen Kultur der ersten Hélfte des 20.
Jahrhunderts. Es handelt sich trotzdem um kluge und engagierte Frauen wie Sofia
Nadejde (1856-1946), Lucia Demetrius (eine Studentin der Philosophieprofessorin
Alice Voinescu), Elena Farago usw. Nicht zuletzt muss hier Ana Pauker, den
eisernen Arm Stalins in Ruménien erwédhnt werden, die zusammen mit ithrem
Herausforderer im Rahmen der Kommunistischen Partei Ruménines, Gheorghe
Gheorghiu-Dej, die Kommunistisierung des Landes fiihrte.

3. Drittens ist hier der Strom der christlich-orthodoxen Frauenbewegung zu
erwéhnen. In diesem Fall geht es nicht nur um kulturelle Einzelbeitrdge wie z.B. in der
biirgerlichen Frauenliteratur, sondern um eine Bewegung, die aus sehr gut
organisierten Vereine und Gesellschaften besteht und eine sehr gute finanzielle Lage
haben. Es geht hauptsichlich um die Christlich Orthodoxe Nationale
Frauengesellschaft (,,Societatea Ortodoxd Nationald a Femeilor Romane”), die 1910
von der Prinzessin Alexandrina Cantacuzino gegriindet worden ist, die und die
Versammlung der Jungen Frauen (,,Asociatia Tinerelor Fete”), die von einem grossen
Netz von Erziehungsheimen, Pensionate, Berufschulen, Gymnasien usw. Verfiigten.
Zu der Organisierung dieses Netzen trugen wesentlich adlige Frauen wie Prinzessin
Alexandrina Cantacuzino oder Vertiterinen einer orthodoxen feministischen
Bewegung wie die Intellektuellen wie Olga Greceanu, Alice Voinescu usw.

Dieser dritte Typ ist auch der wichtigste und am meist anwesende in der
ruménischen Gesellschaft. Er bietet ein erstes Paradigma einer feministischen
Bewegung in Ruménien. Ein wesentliches Charakteristikum der christlich
orthodoxen Frauenbewegung in Ruménien ist ihre 6kumenische Erschliessung. Alice
Voinescu pflegt Beziehungen iiber Yvonne Wright zu der Oxforder Gruppe und zu
romisch-katholisch Prilaten wie Monseigneur Vladimir Ghika, der vor kurzem von
der Katholischen Kirche heilig gesprochen wurde. Katholische Sympatien duBerte
die christliche Feministin Prinzessin Martha Bibescu, eine der europaweit
einflussreichste der Zeit (Sie und ihr Bruder Prinz Bibescu waren z. B eng befreundet
mit Marcel Proust). Die orthodox getaufte Konigin Maria von Ruménien, die eine
andere christlich-orthodoxe Frauengesellschaft 1919 griindete und stindig
unterstiitzte (Asociatia Crestina a Femeilor — ,,Die christliche Gesellschaft der
Frauen” in der Alice Voinescu eine lebendige, leitende Prisenz war) interessierte
sich auch fiir Religionen wie Islam oder Bahai. Ihr Schloss am Schwarzen Meerkiiste
in Balcic, auch ein Treffpunkt dieser Vertriterinen der ruménischen christlichen
Frauenbewegung, driickt in seiner Architektur und in seinen Gérten Elemente der
orienthalischen Spiritualitét der tiirkischen Minderheit in Dobrudscha aus.

2. Alice Voinescu, die erste in Philosophie promovierte Frau Rumiininens

Alice Voinescu ist eine der hervorrangesten Vertriterinen der europdischen
Philosophie und gleichzeitig der Frauenbewegung im 20. Jahrhundert. [hr Leben im
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Geiste wurde als ,,erstaunliches Frauenschicksal” am Anfang des 20. Jahrhunderts™
charakterisiert: ,,Die ruménische Intellektuelle Alice Steriade Voinescu verkehrte mit
Malraux, T.S.Elliot, Andre Gide und den Briidern Heinrich und Thomas Mann, ihre
geistige Pragung aber suchte und erhielt sie bei Hermann Cohen und Paul Natorp im
Marburg™®, aber auch bei Theodor Lipps, Johannes Volkelt in Leipzig und bei
Lucien Levi Briihl in Paris.

Alice Voinescu wurde als Alice Steriade am 10.Februar 1885 in Turnu Severin
im Siid-Westen Ruméniens in der Ndhe von Craiova als Tochter einem in Paris
promovierten Rechtsanwahlt geboren. Thre Mutter stammt aus einer ruménischen
gelehrten Familie Poenaru, die eine fiihrende Rolle in der Revolutionen von 1821
und 1848 spielte. Bis 1903 besuchte sie die Schule ,,Costescu” in Turnu Severin,
lernte besonders mit Privatlehrern und bestand die Abiturpriifung am Gymnasium
»Iraian” in Turnu Severin. 1903-1908 studierte sie Philosophie an der Universitét
Bukarest, wo sie als Mentoren Titu Maiorescu und C. Radulescu-Motru, zwei der
bedeutesten rumdinischen Denker der Zeit hatte. Sie waren auch die
Philosophieprofessoren, die ihre auBBerordentliche Begabung filirs Denken entdeckten
und sie (und ihre Familie) ermutigten, das philosophische Studium im Ausland
(Deutschland und Frankreich) fortzufiihren. In diesem Sinne, wendet sie sich
zunichst nach Leipzig, dem Ziel vieler ruménischer Akademiker jener Zeit’, wo sie
Veranstaltungen bei Theodor Lipps und Johannes Volkelt besucht. Nachstes Jahr
fahrt sie nach Paris, wo sie zu Doktorandin von Lucien Levy- Briihl in Sorbonne
wird und eine Dissertation {iber die Neukantianismus und die Marburger Schule zu
schreiben beginnt. Das ist der Grund warum Alice Steriade im Friihjahr 1911 nach
Marburg reist, wo sie zur Schiilerin von Hermann Cohen und Paul Natorp wird.

Alice Voinescu fand Marburg und die hiesige Universitdtsumwelt entziickend.
Nachdem sie Jahrelang in Grossstddten wie Bukarest, Leipzig oder Paris leben
musste, entdeckte sie in der Stadt an der Lahn die beruhigende Athmosphére, die ihr
an ihrer Heimatstadt Turnu Severin erinnerte.

Hier wurde sie fast zu einem Mitglied der Familien Cohen und Natorp, wo sie
,meine weisse Lilie” genannt war. Uber Marburg und ihre Erlebnisse dort wird Alice
Voinescu in einem Gesprach mit lon Biberi aus dem Jahre 1945, das in einem
Sammelband ,,Lumea de maine“ (Die Welt von morgen) mit Interviews bedeutenden
Personlichkeiten verdffentlicht wurde: ,,Das Umfeld von Marburg war durch das
intime Leben und die raffinierte Intellektualitit das beste Klima fiir die harmonische
seelische Entwicklung. Es war eine kleine Stadt mit vielen Géarten und Rosen. Der
Frithling war entziickend*®.

> Heinrich J. DINGELDEIN: Alice Steriade Voinescu — Gemeinschaft der Gedanken, in:
Marburger Uni-Journal Nr. 32/ April 2009, 46-48.

S Ebenda.

7 Siehe Ton BIBERI: Lumea de mdine, ed. a doua, cu un cuvant inainte de Adrian Cioroianu,
Bucuresti: Curtea Veche, 2001, 124.

® Ebenda, 126.
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Nachdem sie in Marburg kurz nach Ortega y Gasset und knapp vor Boris
Pasternack 1911-1912 studierte, kehrte sie nach Paris zu ihrem Doktorvater Levy-
Briihl und verteigdigte ihre Dissertation mit dem Titel ,,L‘interpretation de la
doctrine de Kant par I'ecole de Marburg* im Jahre 1913.

Wie ein deutscher Biograph von Alice Voinescu Heinrich J. Dingeldein
bemerkt, wire es ,,jetzt eine unmittelbar folgende akademische Laufbahn zu erwarten
gewesen*”. Trotzdem verwirt die junge Philosophin den Vorschlag, den sie von der
Seite pariser Akademiker bekommt, franzosische Biirgerschaft zu bekommen und als
junge Dozentin in Rahmen eines franzosischen Institutes im Ausland (in den USA)
titig zu werden'”.

Stattdessen trifft sie die Entscheidung nach Ruménien zuriickzukehren, wo sie
zundchst ein Jahr in ihrer Heimatstadt 1913-1914 und danach im Bukarest 1914-
1915 lebt. Nur 1922 nach dem 1.Weltkrieg wird sie ins Berufsleben eintreten als
Professorin fiir Aesthetik und dramatische Literatur am koniglichen Konservatorium
fir Musik und Theaterkunst in Bukarest. ,Eine ihrem Intellekt angemessene
Professur fiir Philosophie an einer Universitéit scheint damals in Ruménien — wie in
weiten Teilen Europas- fiir eine Frau noch nicht vorstellbar gewesen zu sein“'".

Es beginnt aber eine ausserordentliche geistliche Laufbahn sowohl als
Professorin, als auch als Denkerin, die in den wichtigsten kulturellen Kreisen Europas
bekannt und geschétzt wird. Zwischen 1925 und 1939 folgt Steriade Voinescu jahrlich
Einladungen zu den ,Dekaden“ von Pontigny in Frankreich, einem Treffen
herausragender Kulturschaffende - das von Paul Dejardins initiiert wurde, und an dem
Personlichkeiten wie Andre Malraux, Andre Gide, Thomas und Heinrich Mann,
T.S.Elliot, Ernst Robert Curtius, Roger Martin du Gard, usw. teilnahmen'?.

Die Begegnung mit Roger Martin du Gard ist besonders fruchtbar, denn auf
die Folge seines Ratschlags, beginnt sie ihr beriihmtes Tagebuch zu schreiben. 32
Jahre lang (1929-1961) wird sie in Geheimnis ihr Tagebuch halten und {iber ihre
Beziehungen zu ihren Mann, zu den anderen Mitgliedern der Familie, zu den grossen
Vetritern der gegenwértigen europdischen Kultur, iiber die ,,Dekaden von Pontigny*
und ihre Auslandsreisen schreiben. Es ist ein grosses (fast 900 Seiten), sehr
gedanksreiches Werk. Bis 1947 veroffentlicht Alice Voinescu mehrere Biicher und
Studien im Bereich der Asthetik, Ethik und der Geschichte der Philosophie: eine
Monographie ,,Montaigne* (1936), mehrere unfangreiche Beitrdge fiir das
Monumentalwerk ,Istoria filosofiei moderne” (Geschichte der modernen
Philosophie), eine Broschiire auf franzosisch iiber den Beitrag der Psychologie im
Rahmen der Sozialarbeit in Ruméinien (Contribution de la psychologie dans
1‘assistance sociale en Roumanie), die von dem Denken ihres Marburger Lehrers fiir

? Heinrich J. DINGELDEIN: a.a.O., 46-47.

1% Alice VOINESCU: Autobiogrfie in: dies. : Scrisori din Costesti, Bucuresti : Ed. Albatros,
2001, 45-49, insbes. 47.

" Heinrich J. DINGELDEIN: a.a.O., 47-48.

12 Ebenda.
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Philosophie und Péddagogie Paul Natorp geprégt ist. 1941 verdffentlicht sie den Band
»Aspecte din teatrul contemporan“(Aspekte des gegenwértigen Theaters), die
Dramaturgie von Franz Wedekind, G.B Shaw, Paul Claudel, Luigi Pirandello
betrachten und 1946 die Monographie Eschil (Aischylos).

Die Absitzung des Konigs Mihail von Ruménien ist ein entscheidendes
Ereignis in der Biographie der ruménischen Philosophin gewesen. Wenn sie bis
dahin insbesondere Interesse an dsthetischen Fragen &dusserte, wird Alice Voinescu
nach dem 30. Dezember 1947 zu einer Widerstandskdmpferin gegen den
Totalitarismus. Eigentlich began sie schon nach der Eindringung der sovietischen
Roten Armee in Ruménien eine kritische Haltung gegeniiber den
Nachkriegswirklichkeiten zu &dussern.

Im Jahre 1950 beginnt die Professorin, deren Ehe kinderlos geblieben ist, an
ihr Meisterwerk ,,Briefe an meinen Sohn und an meine Tochter* zu schreiben. Damit
sind nicht zwei fiktive Figuren gemeint, sondern zwei ihrer Studenten, die ihr nach
ihrer Zwangpensionierung (1948) nah geblieben sind". Sie schreibt fast 7 Jahre lang
solche Briefe an ihre ,,Kinder®, in denen sie sich mit der Frage einer neuer Art der
Paideia befasst, die fiir die nichsten Generationen angemessen ist. Trotzdem sind
diese Briefe nicht so sehr piddagogische Versuche, sondern kleine ethisch-politische
Abhandlungen, in denen Alice Voinescu nach der ethischen, religiosen und kulturelle
Bildung einer mdglichen kiinftigen ,,Polis“ fragt. Die Autorin skizziert hier eine
ganze ,,Politeia”, eine ethisch-religiose Grundlage des biirgerlichen Geistes.

Wihrend diesen 7 Jahren erlebt Alice Voinescu dramatische Ereignisse.
Nachdem sie mehr als ein Jahr ununterbrochen ihrer Tochter und ihrem Sohn
geschrieben hat, wird sie am 15.April 1951 wegen subversiven Handlungen verhaftet
und in einem politischen Prozess zu 19 Monaten Zwangsarbeit verurteilt. Nach ihrer
Befreiung Ende 1952 wird sie eigentlich nicht frei, sondern noch anderhalb Jahre in
das kleine ostruménische Dorf Costesti, Kreis Jassy in dem Moldaugebiet verbannt.
Von hier schreibt sie zahlreiche Briefe an ihre Verwandten und Bekannten, von
denen nur ein kleiner Teil behalten wurde, der unter den Titel ,,Briefe aus Costesti*
im Jahre 2001 herausgegeben wurde.

Im August 1954 beginnt Alice Voinescu ihre Briefe an ,,ihren Sohn* und ,,ihre
Tochter wieder abzuschicken. Mit der Ausnahme eines ganzen Jahres (Ende 1954-
Ende 1955) als sie nur als Ubersetzerin aus dem Deutschen ins Ruménische arbeitet,
um iiberleben zu kénnen', schreibt sie ununterbrochen solche Briefe bis Anfang 1957.

Alice Voinescu stirbt 1961, nachdem sie ein letztes Buch ,,Begegnungen mit
tragischen Helden aus der Literatur und Drama“ verfasst, anonym, arm, vergessen,
ignoriert von einer ruminischen Offentlichkeit, die von der kommunistischen
Ideologie kolonisiert war. Trotzdem begann sie sowohl in Ruménien als auch im
Ausland nach 1989 widerentdeckt zu werden. Der Prozess ihrer Rezeption von heute
lauft aber immer noch langsam. 1997 wurden die ,,Briefe an meinen Sohn und an

13 Alice VOINESCU: Scrisori cdtre fiul si fiica mea, Cluj-Napoca, Editura Dacia, 1994, 12.
4 Ebenda, 13.
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meine Tochter veroffentlicht ( Dacia Verlag, Klausenburg 1994), 1997 wurde ihr
Tagebuch herausgegeben (Albatros Verlag, Bukarest). 1999 wurde ihre Dissertation
iiber Neukantianismus und die Marburger Schule ins Ruménische iibersetzt. 2001
wurden die ,,Briefe aus Costesti” wieder bei Albatros Verlag Bukarest verdffentlicht.
Das einzige Buch von Alice Voinescu, das wihrend des kommunistischen Regimes
publiziert wurde, beinhaltet aesthétische Schriften der Philosophie und vermeidet die
ethisch-politischen Aspekte ihres Werkes'”.

3. Gebiirtlichkeit bei Alice Voinescu und bei Hannah Arendt

Das dichteste philosophische Werk von Alice Voinescu ist ,,Briefe an meinen
Sohn und an meine Tochter (1950-1957), wo sie eine Scharfe Exploration des
Politischen und des Ethischen anbietet. Das Denkparadigma, das dieses Buch von
Anfang an voraussetzt ist die Miitterlichkeit (Maternitét). Die ruménische Philosophin,
der das Schicksal verbot, Mutter eines Kindes zu werden, teilt hier miitterliche
Gedanken ihren Diszipeln in einer Beziehung der geisitigen Mutterschaft mit.

Es handelt sich um eine geistige Situation, die keine einfache literarische
Ausede ist, sondern die Pramisse selbst des Ethischen und des Politischen, das heisst
die Disposition, die die Hauptfragen — und gedanken der Ethik und der Politik
veranlasst.

Die Maternitét ist fiir Alice Voinescu die Stimmung des Geistes, in der sie
nach dem Sinn des menschlichen Lebens imstande ist, zu fragen. Gleichzeitig ist die
Mutterschaft die Energie, die ihr Kraft verleiht, gegeniiber der Selbstentfrendung der
Menschen Mitte des 20. Jahrhundert Stellung zu nehmen. Alice Voinescu greift zu
politischen Atitiiden nur nach der Instaurierung des Kommunismus in Ruménien und
insbesondere nach der Absétzung des Konigs Mihail I von Ruménien. Sie hatte in
diesen triiben Jahren gleich nach dem 2. Weltkrieg den seltenen Mut, der
sovietischen Besetzung und der Entartung des politischen und kulturellen Leben in
Ruminien zu widerstehen. Thre Denkfreiheit und politisch-ethische Ausserungen
wurden von der kommunistischen Regime als hochsubversiv angesehen in einer Zeit,
als viele Vertriter der ruménischen Inteligentsia die politische Lage einfach
akzeptiert und mit dem Regime Kompromisse machte. Das subversive Denken von
Alice Voinescu ist eben diese Maternitét, in der die kommunisctische Behorden eine
Hochgefahr gesehen habe. Die geistige Mutterschaft bietet der ruménischen
Philosophin die Gelegenheit zu reflektieren und die Fahigkeit, Initiative zu greifen,
bzw. zu Handeln zu kommen. Anders ausgedriickt, ist der in ihrem ganzes ethisch-
politischen Werk anwesende und implizierte Begriff der Maternitit das Aquivalent
des politischen Konzeptes ,,Natalitit™ von Hannah Arendt'®. In diesem Sinne ist es zu
bemerken, dass Alice Voinescu nicht verpasst, in ihren ,,Briefe an meinen Sohn und

' Dies.: Intdlnire cu eroi din literaturd §i teatru, Bucuresti, Editura Eminescu, 1983.
' Hannah ARENDT: Vita activa oder Vom titigen Leben, 10. Auflage Miinchen-Ziirich:
Pieper 1998, 213-222.
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an meine Tochter iiber das Geboren werden/ Natalitit als die andere Seite der
Miitterlichkeit/Maternitdt zu reflektieren. Als sie von dem Imperativ eines zweiten,
geistigen Geburt spricht, die uns in die Potenz des Geistes erheben, das heisst des
»integralen* Menschen erhebt.

Unter diesem Gesichtspunkt kommt Alice Voinescu zum Gedanken der
Maternitat/ Natalitdt vollig anders als Hannah Arendt. Wenn die in Hannover
geborene Philosophin den politischen Begriff der Natalitdt von der konkreten,
biologischen Gebiihrtlichkeit her entfaltet, bzw. von dem Gefiihl des Neuen, des
Einzigartigen, das diese biologische Natalitit im menschlichen Leben erwickt'’,
bricht die ruménische Denkerin von dem christlichen Konzept der geistlichen
Geburt'® der Taufe auf, wie sie im Johannesevangelium von Jesus artikuliert wird.
Nicht die biologische, sondern die geistliche Gebiirtlichkeit ist fiir Alice Voinescu
der wesentliche Anhaltspunkt des Ethischen und des Politischen. Das Biologische
unterwirft sich den unverénderlichen Naturgesetzen, die liberhaupt keinen Raum fiir
Freiheit anbieten. Dort wo es um Biologie geht, spielt sich der Determinismus ab, das
heisst das Abschaffen einer jeden freien Initiative. Dort wo die freie Initiative nicht
moglich ist, ist das Handeln selbst unmdglich. Ohne Handeln aber gibt es keine Ethik
und keine Politik.

Es scheint, Alice Voinescu veranlasst hiermit eine Auseinandersetzung mit
Hannah Arendt. Das geschieht aber nicht, weil die ruménische Philosophin ihre
Reflektionen vor der Verdffentlichung der Vita activa'® der Hannah Arendt schreibt
und dariiber hinaus die Biicher der deutsch-amerikanischen Denkerin nicht kannte
einfach deswegen, weil sie in einer geschlossenen Welt hinter dem Eisernen Vorhang
lebte.

Trotzdem gibt es viele gemeinsame Aspekte zwischen den beiden Frauen:
sowohl die eine als auch die andere studierten in Marburg (Alice Voinescu 13 Jahren
frither als Hannah Arendt), beide analysierten den Totalitarismus (fast gleichzeitig)
und beide reflektierten {iber das Politische und das Ethische im Horizont der
Gebiirtlichkeit bzw. der Miitterlichkeit — Gebiirtlichkeit.

Alice Voinescu plaziert eine jede menschliche Handlung im Bereich der
Freiheit deren Matrix der Geist ist. Der Ort des Geistes ist aber die menschliche
Innerlichkeit, das innerliche Universum des Herzens. Hiermit nimmt die Bukarester
Professorin die lange christliche Tradition des innerlichen, geistlichen Lebens im
Kontext ihrer ethisch-politischen Reflexion auf eine sehr originelle Weise wieder

'7 Ebenda, 217 : ,Und diese Begabung fiir das schlechthin Unvorsehbare wiederum beruht
ausschlieBlich auf der Einzigartigkeit, durch die jeder von jedem, der war, ist oder sein wird,
geschieden ist, wobei aber diese Einzigartigkeit nicht so sehr ein Tatbestand bestimmter
Qualitdten ist oder der einzigartigen Zusammensetzung bereits bekannter Qualititen in einem
»Individuum« entspricht, sondern vielmehr auf dem alles menschliche Zusammensein
begriindenden Faktum der Natalitdt beruht, der Gebiirtlichkeit, kraft deren jeder Mensch
einmal als ein einzigartig Neues in der Welt erschienen ist”.

'8 Alice VOINESCU: Scrisori cdtre fiul si fiica mea, 80.

" The Human Condition erschien 1958 und die deutsche Auflage im Jahre 1960.
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auf. Der ursprungliche , erste Ort des Ethischen und des Politischen ist nicht die
Agora, sondern das Denken, der Geist, das innerliche Leben. Die Offentlichkeit ist
nur ihr zweiter Ort, ihr Resonazkorper.

In einer totalitiren Gesellschaft fehlt es genau an diesem Resonanzkasten.
Deswegen kehrt hier die ethisch-politische Reflexion zu ihrem ersten Ort, der
geistigen Innerlichkeit zuriick. So entsteht das politische Phdnomen des innerlichen
Exils, das die einzige Chance bleibt, Widerstand unter den widerwertigen Umstinden
eines agressiven und kriminellen totalitaristischen politischen Systems zu leisten.
Das innerliche Exil ist in diesem Sinne ein ethisch-politisches Minimum, das aber
geniigt, um das Leben im Geiste fortzufiihren.

Vor einigen Jahren veranlasste die ruménisch- deutsche Nobelpreistrigerin
Herta Miiller eine heftige Debatte in der ruminischen Offentlichkeit, als sie den
Intellektuellen in Ruménien, die diese Art des Widerstands leisteten, Feigheit
vorwarf. Sie seien nicht genug antikommunistisch gewesen und zuriickgezogen in
threr innerlichen Verbannung hétten zu viel geschwiegen. In dieser
Auseinandersetzung trafen sich einerseits die iibliche, lineare Auffassung von
Widerstand, so wie sie sich bei den politischen Philosophen aus der freien Welt
(darunter auch Hannh Arendt) wiederfindet und andereseits das politische Konzept
der Alice Voinescu, einer Frau, die das Ethisch-Politische unter den ungiinstingsten
Umsténden retten wollte.

Herta Miiller hatte zweifellos Recht, einem Teil des osteuropdischen bzw.
ruménischen Inteligentia Feigheit vorzuwerfen. Gleichzeitig iibersah sie die Tatsache,
dass das innerliche Exil auf keinen Fall heisst, sich dem Widerstand zu entziehen.
Alice Voinescu und viele ihrer ,,Sohne* und ,,Tochter litten unvorstellbaren
Demiitigungen in den Gefangnissen des kommunistischen Totalitarismus. Sie trug aber
mit Wiirde den Last dieser Erniedringungen, tiber die sie nie etwas schrieb, weder in
ihren nur nach der Wende ver6ffentlichten ethisch-politischen Schriften, noch in ihrem
Tagebuch: das Verhaftetsein in der Erinnerungen an der Bodse heisst die
Unmoglichkeit, weiter zu handeln.

Deswegen rief sie in ihren Briefen ununterbrochen die junge Generation auf
die Wiederentdeckung des innerlichen Rufs (vocatio, aber auch invocatio, in der sich
Gott an den Menschen wendet) als Ausgangspunkt einer jeden moglichen Ethik und
insbesonderne einer Ethik fiir die Umsténde, die sie erlebte. Diesem Ruf zu folgen,
das heisst Gott zu antworten, bedeutet verantwortlich handeln. Verantwortung heisst:
Antwort geben auf den innerlich empfundenen Ruf Gottes.

Keine &duBerlichen historischen Umstinde konnen dazu fiihren, dass dieser
innerliche Ruf Gottes verstummt, dass der Geist und die Freiheit, die er veranlasst,
vernichtet werden, oder dass der Mensch unfahig wird, verantwortlich zu handeln.

Feminitdt und Wiederstand, Maternitdt und Verantwortung, Gebiirtlichkeit
und Innerlichkeit — all das bildet das Profil einer unglaublich mutiger Frau und einer
hervorragenden europdischen Philosophin, die nicht nur in Deutschland oder
Frankreich, sondern auch in Ruménien immer noch zu wenig gekannt ist.






EVALUARE SI INTERVENTIE TERAPEUTICA
IN TRATAMENTUL DURERII

BARBARA CRACIUN

Evaluation and Therapeutic Intervention in the Management of Pain. Pain is the
most common symptom described by patients for various health problems. Specialized studies
show that pain has a two-way relationship with psychiatric symptoms as well as many
psychosomatic disorders, each amplifying the other. Psychological evaluation and intervention
helps to identify and relieve pain by offering a different, underlying approach that can be
integrated into drug treatment, according to the indications of the specialist who responds in the
first phase to the request of a patient presenting with pain.

Key words: pain management, therapeutic intervention, relaxation techniques.

Durerea este cel mai comun simptom descris de pacientii aflati pentru o
consultatie la medicul de familie, ori spitalizati pentru diverse probleme de sanatate.
Studiile de specialitate aratd cd durerea are o relatie bidirectionald cu simptomele
psihiatrice cat si cu multe afectiuni psihosomatice, fiecare amplificand-o pe cealalta
(Wall, 2000; Gatchel, 2005).

Evaluarea si interventia psihologica ajuta la identificarea si ameliorarea durerii
oferind o abordare diferitd, subiacentd, care poate fi integratd tratamentului
medicamentos, in acord cu indicatiile medicului specialist ce raspunde intr-o prima
faza la solicitarea unui pacient care se prezinta cu dureri.

Durerea este o problema de fiziologie evolutionistd, considerindu-se ca
sensibilitatea dureroasa este o achizitie a filogenezei, limitata la unele linii evolutive.
Dupa Bertalanffy, durerea este o contrafatd a progresului biologic (Arseni, 1980).

Utilitatea ei 1n reactiile adecvate ale organismului (in adaptare) este reald, ceea
ce nu inseamnd 1nsd cd orice durere este oportund. Regiunile care au cea mai mare
sensibilitate algicd nu sunt neaparat cele vitale pentru organism; organele interne
“dor” mai ales prin mijlocirea seroaselor. Nu existd paralelism intre suferinta fizica
(durerea) provocatd de o boala si gravitatea ei (Buskila, Neumann, Odes, Schleifer,
Depsames, & Abu-Shakra, 2001).

Cunoagsterea a patru concepte legate de fiziologia durerii, 1i vor permite
psihologului clinician si psihoterapeutului construirea unui tratament adecvat. Aceste
concepte cuprind teoria “portii de control” a durerii, cdile endogene opioide, cile
durerii serotoninergice si noradrenergice cat si teoria rezistentei la durere (altfel spus
existenta modificarilor neuroplastice care creeaza durerea persistenta).

Teoria “portii de control” asigura o schema de integrare a modularii durerii
prin stimularea aferentd si cdile descendente. Asemenea unui termostat ce detine

Cercetari filosofico-psihologice, anul X1, nr. 1, Bucuresti, 2019, p. 113-119.
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controlul asupra durerii, caile eferente mezencefalice si cele din maduva, moduleaza
reglarea durerii la nivel spinal. De cele mai multe ori semnalele neuronale la
momentul suferintei emotionale pot amplifica durerea la nivelul sursei acesteia
(Rusy, & Weisman, 2000).

Ciile endogene opioide asigurd o interventie pentru calmarea durerii prin
activitate fizica. Astfel activitatile sportive moderate pot avea un impact substantial la
nivel psihologic si fizic, mai ales atunci existd afectiuni emotionale asociate cu
durerea precum depresia si anxietatea.

Efectul analgezic al antidepresivelor triciclice a alertat expertii In neurologie in
ceea ce priveste efectelor de mediere ale monoaminelor in durere. Independent de
efectele serotoninergice si noradrenergice asupra anxietatii si depresiei, aceste cai
sunt cheia in inhibitia descendenta a durerii. Nucleul raphe magnus este un punct
central al activitatii serotoninergice, iar locus coeruleus este un centru noradrenergic
major. Ambele sunt legate de inhibifia descendentd, suprapunandu-se cu ciile
endogene de modulare a durerii (Hjern, Alfven, & Ostberg, 2008).

Rezistenta la durere descrie amplificarea durerii prin stimulare nociceptiva
repetitivd. Acest fenomen poate progresa catre o durere extrema si de durata in
absenta stimularii dureroase, precum in nevralgia post-herpetici. NMDA (N-metil-
D-aspartat) si glutamatul mediaza ceea ce poate deveni o schimbare permanenta in
membranele neuronale si determind amplificarea durerii.

Anticonvulsivantele, antidepresivele triciclice si inhibitorii de recaptare a
serotoninei si norepinefrinei pot avea un impact substantial asupra controlului durerii
prin aceste mecanisme. Mentinerea unei aprecieri asupra bazei neuronale a durerii
permite clinicianului sa sintetizeze descoperirile subiective impreund cu factorii
fiziologici si neuropsihici, pentru a oferi abordiri practice in terapia analgetica
(Linton, Hellsing, & Andersson, 1993).

Durerea este o experientd subiectiva a fiecarei persoane, evaluarea bazandu-se,
in principiu, pe raportarea individuala. Pentru copiii care comunica nonverbal sau
pacientii cu deficiente cognitive, evaluarea se bazeazd pe observatia instituitd de
catre medicul specialist §i pe inregistrarea semnelor fiziologice, precum grimasele
sau tahicardia (Mikkelsson, Sourander, Piha, & Salminen, 1997; Angst, Broso, Dyck,
1999).

Astfel copiii §i cei cu probleme cognitive sau de comunicare, pot da un
raspuns folosind una din scalele faciale, precum scala de masurare a durerii Wong
Baker Faces (http://wongbakerfaces.org/instructions-use).

Pentru un pacient care poate comunica prin cuvinte, severitatea durerii este
evaluatd adeseori pe o scald analogd. Pacientul este rugat sa coteze durerea pe o scara
de la 0 la 10, unde O reprezinta lipsa acesteia si 10 intensitatea maxima. In cadrul
anamnezei este de ajutor sa fie puse intrebari atat despre durerea actuala, cat si despre
cea mai mare/mica durere intr-o zi obisnuita. In timp ce se evalueaza severitatea, este
foarte important ca medicul/specialistul clinician sa determine nivelul de afectare
functionald al pacientului, in raport cu durerea. Scale precum The Brief Pain
Inventory (Cleeland, 1991- ghid scurt al durerii) sau The Brief Pain Inventory - Short
Form (Cleeland, 1989, BPI-sf) pot estima afectarea functionald, la care pot fi
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adaugate de asemenea, intrebari legate de la ce nivel calitativ interfereaza durerea cu
activitatile zilnice (Mann, 2005).

Un subiect obignuit il reprezintd discrepanta ocazionald intre raportul
individual al pacientului §i semnele evidente de disconfort sau afectare.
Comportamentul subiectului in prezenta durerii poate fi variat, intrucat un pacient
care se zbate de durere poate fi vazut ca o persoand care dramatizeaza situatia, in
timp ce un individ care converseaza calm poate fi considerat ca exagereazd in
aprecierea durerii.

Durerea este consecinta unor agenti nocivi, a unor procese de distrugere sau a
unui blocaj functional la nivelul tesuturilor. Ca sensibilitate algicd ea este produsa
prin excitatia terminatiilor senzitive de catre o seriec de substante (histamina,
serotonina) denumite substante algogene. Dacd de cele mai multe ori durerea
reprezintd un semnal de apdrare pentru organism si un simptom foarte important
pentru medic, in unele cazuri ea poate deveni o probleméa deosebitd, cand se poate
transforma 1n boala (durerea cronica).

In durerea acutd un stimul noxic actioneazi pe o structurd nervoasi integrd,
declansand o reactie de durere. Daca frecventa stimulilor este mica si are o durata
scurtd, toate fenomenele se sting dupa indepartarea stimulilor sau dupd un tratament
uzual fard a lisa sechele fizice sau psihice pacientului. In unele cazuri cand apar
stimuli foarte puternici si cu o frecventa mare, din cauza agresarii unor structuri
nervoase periferice sau centrale, se pot produce unele complicatii ale mecanismului
normal al durerii cunoscute clinic ca hiperalgie, hiperestezie, durere cronica (Coluzzi,
& Mattia, 2005).

Durerea perceputa ca simptom important al bolilor, face totodata obstacol la
unele interventii terapeutice necesare dar pe de altd parte reprezintd un adjuvant in
stabilirea diagnosticului corect (Mazzola, Calcagno, Obdrzalek, Pueyrredén, &
Cavanagh, 2017). In corelatie cu stresul durerea se accentueazi sau dispare
instantaneu, aga cum se intdmpla spre exemplu cu o parte din pacientii care isi
asteapta programarea la dentist.

Oamenii sunt programati sd perceapa durerea ca si protectic impotriva
leziunilor. Oricare ar fi etiologia, abordarea fata de durerea acutd versus cea cronica
este diferita. Pentru durerea acuti, se pot folosi analgezice. In mod obisnuit,
specialistii recomanda odihna, pentru a nu agrava leziunea. Scopul medical principal
este de a trata problema de baza. In durerea cronici, medicii sfatuiesc bolnavul si
revind progresiv la activititi mai intense. Acest lucru ajutd pacientul la cresterea
calitatii vietii si functionarea zilnica.

Comorbiditatile psihiatrice care insotesc sau/si complica durerea se regasesc,
in tulburarile de dispozitie si anxietate, tulburdrile de personalitate, tulburarile
asociate cu uzul de substante, si in tipologii comportamentale sau reactive (Arnow,
Hunkeler, Blasey, Lee, Constantino, Fireman, & Hayward, 2006).

Persoanele cu durere cronica sunt predispuse, fatd de populatia generala, sa
aiba stari de epuizare sau disforie, mai ales cand durerea intrerupe un stil de viata
activ. Un studiu epidemiologic din Canada a identificat un factor de risc de 7 ori mai
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mare la adultii mai 1n varsta care trec prin dureri cronice in a dezvolta o tulburare de
dispozitie (Juurlink et al., 2004). Studiile arata ca tulburarile de anxietate sunt mai
raspandite decat depresia printre indivizii cu dureri cronice si ca atat anxietatea, cat si
depresia tind sa se manifeste prin durere.

Tulburarile de personalitate au ca si comorbiditate o componentd de durere
cronicd, ridicandu-se astfel problema daca efectul si cauza durerii sunt reflectate de
aceasta patologie.

In ceea ce priveste asocierea consumului de substante cu durerea, DSM 5 face
o deosebire intre abuzul de substante si dependenta, fiind acceptat faptul ca toleranta
si sevrajul nu sunt, in sinea lor, patologice. De exemplu, pacientii cdrora le sunt
prescrise narcotice pentru durerea cronica din cancer, pot experimenta o tolerantd
fiziologica la opioide, cu aparitia sevrajului la Intreruperea acestora.

Pacientii cu durere cronica sunt predispusi la dezvoltarea unor comportamente
de dependentd sau folosire nejudicioasd a medicatiei prescrise. De asemenea,
probabilitatea ca acestia sa facd abuz de alcool, marijuana, opioide sau sedative
neprescrise §i alte substante, creste. La fel ca cei cu tulburdri de personalitate,
pacientii cu consum de substante pot crea probleme celor din serviciul medical
primar care 1i trateaza.

Pacientii cu dureri cronice adeseori triiesc o pierdere a simtului controlului. in
termeni medicali, acest lucru este asociat cu ideea cé viata depinde de factori externi,
care nu pot fi influentati (de catre subiectul In cauzd) si de o incredere de sine
scazuta. Modelul de evitare indus de frica trait de multi pacienti cu dureri cronice
poate amplifica, de asemenea, simptomele generale de anxietate si poate limita
drastic activitatile indivizilor. Se remarca la acesti pacienti o tendinta de a-si descrie
durerea ca pe ceva catastrofal, aceasta fiind o reactie obisnuita, notata in literatura de
specialitate si intalnitd adesea in practica medicald de zi cu zi. Aceste detalii pot fi
utile in intelegerea pacientilor si in implementarea unei interventii cognitiv-
comportamentale.

Scopul il reprezinta a-1 indruma pe pacient sa 1si optimizeze functionalitatea,
sa diminueze suferinta afectivd si sd-si Imbunatiteasca strategiile de self-
management comportamental.

Medicina moderna s-a indepartat de modelul cartezian al durerii. Absenta unor
dovezi palpabile pe RMN sau EMG nu exclude o afectiune fizica ce poate genera
durere. Dimpotriva, pentru pacientii cu boli cronice sau cu potential letal, precum
cancerul sau angina instabila, factorii psihologici sau sociali pot influenta durerea si
abilitatea de a o combate. In aceste circumstante, interventia psihologica poate ajuta
pacientul, familia, iar cei care ofera tratamentul, mai ales din perspectiva
interdisciplinard pot sa isi concentreze atentia asupra alinarii suferintei pe toate
fronturile, nu doar pe modul in care pacientul se raporteaza la magnitudinea durerii.

Termenul de durere psihogena se utilizeaza pentru acel tip de durere la care nu
unor factorii psihologici iar maniera sa de exprimare fiind de asemenea psihologica
(Linton, Hellsing, & Andersson, 1993). Cu toate acestea durerea psihologica este o
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senzatie dureroasda reald, avand pentru pacient aceiasi semnificatie de suferinta
subiectiva (arsura, Infepatura, cu intensitate mai mare sau mai mica).

Factorii care influenteazd durerea sunt foarte diferiti, reactia individului la
perceperea durerii depinzand de particularitatile individuale, influentele culturale,
statutul psihiatric al persoanei, varsta, sexul, factorii situationali.

Existd numerosi factori situationali care influenteazd perceperea durerii, cel
mai important fiind anxietatea la care contribuie incertitudinea, lipsa unor informatii
clare si a controlului, calitatea relatiei medic-pacient. Acesti factori determina decizia
de moment de a eticheta situatia prezenta a durerii, informarea pacientului detinand
aici, rolul principal.

Psihiatrul sau psihologul clinician pot sé evalueze pacienti ce experimenteaza
simptome fizice care nu se incadreaza intr-un tipar psihologic prezentand, pe langa
durere, simptome neurologice, precum amorteald, slabiciune sau miscari anormale.
Adesea, cerinta adresatd de medicii de familie specialistului este ca acesta si
determine daca aceste simptome sunt psihogene. Din punct de vedere al pacientului,
simptomele sunt reale, si o alta etichetare a acestora poate duce la o aversitate fata de
medic. Termenul “simptome inexplicabile medical” nu existd In DSM 5, dar poate fi
de ajutor n discutia cu pacientul.

Obiectivul consultatiei psihologice oferite dupa ce pacientul a fost examinat de
medicii de specialitate i nu au fost constatate cauze fizice, este de a-1 indruma pe
acesta sa-si gestioneze simptomele Intr-un mod productiv. Primul pas este de a crea o
legatura terapeutica.

O evaluare noncritica a pacientului oferd informatii despre factorii psihosociali
si cei de stres, permitand formarea unui plan de tratament (Korff, & Simon, 1996). In
discutia cu pacientul, psihologul poate accentua faptul ca evaluarea si tratamentul
medical nu au gasit nicio sursa fizicd a problemei; acest lucru este favorabil,
deoarece toate partile implicate pot fi sigure ca nu exista nici o afectiune importanta
care sd necesite tratament medicamentos; ipoteza ca stresul apare ca fiind o
componentd principald In acest caz se creioneaza astfel ca stand la baza interventiei
ulterioare.

Printre vastele metode de relaxare, tehnicile de respiratie sunt cele mai simplu
de Incercat si invatat de catre pacienti (Patterson, & Jensen, 2003). Din punct de
vedere fiziologic, respiratia incetinitd creste aritmia sinusurilor respiratorii i
furnizeaza o trecere de la predominanta simpatica la cea parasimpatica. Un pacient
tandr si sdnatos poate fi instruit sd inspire pentru 5 secunde si apoi sa expire la fel si
sd repete ciclul pana cand dispare disconfortul (Holdevici, & Craciun, 2012).

Persoanele care nu au practicat yoga sau nu stiu sa respire controlat, pot face
hiperventilatie, astfel cad instructajul ar trebui sd includd o respiratie mai usoara,
terapeutul exemplificand alaturi de pacient. Persoanele in varsta sau cele bolnave au
nevoie de o perioadd mai scurtd de inspir §i expir, iar pacientilor cu probleme
respiratorii le-ar putea fi benefic un expir prelungit (de exemplu, un inspir de 3
secunde, un expir de 5 secunde). Dacd modificarea modelului de respiratie nu este
posibild (pacientii cu Bronhopneumopatie cronicd obstructivi — BPOC- severd),
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acestia pot fi Indrumati sa incerce o respiratie normald atentd, sau aplicarea unei
tehnici de relaxare musculara progresiva Jacobson (Iamandescu, 2002).

Inainte de a incepe un exercitiu de relaxare, pacientii sunt rugati si-si masoare
severitatea durerii, dar si nivelul suferintei. Aceleasi masuratori pot fi repetate si dupa
2-3 minute de practicd. Orice raspuns este folositor. Dacd durerea se reduce,
terapeutul poate afirma: “Cu doar 3 minute de respiratie, v-ati scazut durerea cu 2
puncte din 10”. Dacéd suferinta scade, dar durerea nu, terapeutul poate incuraja
pacientul fata de capacitatea sa de a-si reduce suferinta (Craciun, & Holdevici, 2013).
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DE LA ANALISTUL-ECRAN LA ANALISTUL-UMAN.
CONTRIBUTIA LUI SANDOR FERENCZI
LA CONCEPTUL DE CONTRATRANSFER

SIMONA REGHINTOVSCHI

From the Blank Screen Analyst to the Human Analyst. Sandor Ferenczi's
Contribution to the Concept of Countertransference. Ferenczi distanced himself from the
official view on the analyst as a ‘blank screen’, with neutrality understood as ‘the surgeon
indifference’, and considered the analyst as a human being liable to moods, sympathies and
antipathies, as well as impulses — a precondition to his understanding of the patient’s psychic
conflicts. Ferenczi’s contribution to the concept of countertransference and Balint’s
developments of these ideas are explored in this paper. The author addresses also the motives
for the 20 years silence on the subject of countertransference that followed the publication of
Confusion of Tongues Between the Adults and the Child.

Key words: Ferenczi, countertransference, analytic attitude, regression, basic fault

Sandor Ferenczi, prieten si discipol al lui Freud, a plasat in centrul operei
sale analistul si efectele tehnicii analistului asupra progresului terapeutic al
pacientului. S-a distantat de perspectiva oficiald asupra analistului ca ,,ecran alb”,
conform careia neutralitatea era inteleasd ca ,,indiferenta chirurgului care-si lasa
deoparte toate afectele sale si chiar mila sa omeneasca si fixeaza fortelor sale
psihice un singur scop: a realiza operatia pe cat se poate de corect” (Freud, 1912,
p-119) si a considerat analistul un om ,,pasibil de diferite stiri de dispozitie,
simpatii si antipatii, precum si impulsuri” (Ferenczi 1919, p. 186) — o conditie
necesara pentru a Intelege conflictele psihice ale pacientului. Mai mult, reactionand
la unilateralitatea relatiei presupusd de ideea analistului ca ecran alb pe care
analizandul proiecteaza diferite figuri transferentiale, iar analistul ramane un mister
pentru pacient, Ferenczi a sustinut ca nu numai analistul il observa pe pacient, dar
si pacientul prezinta ,,0 cunoastere remarcabild, aproape clarvazatoare a emotiilor
si gandurilor care trec prin mintea analistului sau” (Ferenczi, 1949, p. 227) si este
cu greu posibil sa il inseli.

Clinician dedicat, animat de un fel de furor sanandi, Sandor Ferenczi
considera ca, atat timp cat pacientul continud si vina la analiza, ,,ultimul fir de
speranta inca nu s-a rupt” (Ferenczi, 1931, p. 470). Impasul analitic, din punctul lui
de vedere, nu se datoreaza inanalizabilitatii pacientului sau rezistentei acestuia la
psihanaliza, ci, frecvent, greselilor de tehnica ale analistului (Ferenczi, 1928).
Pornind de la ideea ca ,,incurabilitatea” pacientilor este cauzata de lipsa de abilitati
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a analistului, Ferenczi incercat continuu sa-si adapteze tehnica la pacient (Ferenczi,
1931, p. 470) si sd caute o abordare corectd care ,sd vind in intdmpinarea
pacientului cat mai mult posibil” (Ferenczi, 1931, p. 474).

Recunoscand importanta empatiei analistului, Ferenczi a sustinut si ideea
elasticitatii tehnicii analitice ce presupune ca ,,analistul, ca o banda elastica, sa
cedeze in directia in care-l trage pacientul, nsa fara a inceta sd tragd in propria
directie” (Ferenczi, 1928, p. 95). Aceastd metoda presupune ca analistul sa ,,isi
urmeze pacientul in toate stdrile, dar s nu inceteze niciodatd sa mentind ferm
punctul de vedere dictat de experienta sa analitica” (Ferenczi, 1928, p. 100).

In scrierile sale sunt prezente diferite comentarii legate de atitudinea
analitica. Ferenczi a sustinut sinceritatea si onestitatea analistului si a pledat pentru
renuntarea la ,,ipocrizia profesionald” care, fiind similard cu ipocrizia parintilor,
duce la retraumatizarea pacientului care, supunandu-se autoritatii, va accepta cele
spuse de analist, dar doar pentru a satisface dorintele acestuia, si nu ca urmare a
unei schimbari interne.

Din perspectiva lui Ferenczi, analistul trebuie sd-si monitorizeze permanent
contratransferul, sd-si recunoasca variatiile emotionale, oricat de minore, in relatie
cu pacientul, sd admita greselile si gafele comise (Ferenczi, 1931, p. 474) si sd le
discute in mod sincer cu pacientul (Ferenczi, 1949, p. 226). Astfel analistul evita o
retraumatizare a pacientului prin repetarea experientei nevrotice traite de pacient in
copilédrie cand autoritatea parentald blama copilul pentru orice dificultate aparuta in
relatie. Fiind dispus sa-si recunoascad greselile si limitele, sd-si examineze senti-
mentele, analistul poate oferi pacientului o experientd diferitd a relatiei cu o
persoana responsabild de ingrijirea sa.

Pe baza ,,experimentarilor” cu tehnica psihanaliticd, Ferenczi a considerat ca
intelegerea contratransferului, a ,,sldbiciunilor analistului care il determind sa faca
greseli mai mari sau mai mici” (Ferenczi, 1931, p. 15), reprezinta, de fapt, forta
analistului si ofera posibilitatea de a dezvolta o baza profunda pentru analiza. Pe de
o parte, defectele analistului indica si deficitele din trecutul pacientului, esecurile
mediului sdu timpuriu. Pe de altd parte, analiza contratranferului ii aduce si
analistului anumite beneficii: ,,Intr-un astfel de caz, comunicarea propriei mele
stari mentale s-a transformat intr-o forma de analiza mutuala din care eu, analistul,
am obtinut beneficii considerabile” (Ferenczi, 1931, p. 3).

Sarcina analistului

Aceasta perspectiva asupra analistului ca persoana ,,reald” a deschis un nou
mod de a gandi despre asimetria existentd in relatia pacient-analist si, de asemenea,
a subliniat importanta contratransferului ca instrument indispensabil pentru a
intelege semnificatia manifestdrilor inconstientului pacientului. Analistul,
considera Ferenczi, trebuie sa duca la bun sfarsit doud sarcini: mai intai sa observe
comportamentul pacientului, sa-i examineze discursul si sd deducd inconstientul
pacientului din aceste informatii si din comportament, si, in al doilea rand, sa-si
depaseascd contratransferul, sa-si controleze propria atitudine fatd de pacient
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(Ferenczi, 1919, pp. 186-187). Ferenczi descrie trei faze ale luarii in stipanire a
contratransferului.

In prima faza, caracterizati de extazul lunilor de miere ale analizei, analistul
este ,,la kilometri distantd de a lua macar in considerare contratransferul, cu atat
mai putin de a-l tine in frau” (Ferenczi, 1919, p. 187). Analistul transforma
interesele pacientului in interese proprii, ne spune Frenczi, si este surprins cand un
pacient ale céarui sperante irationale au putut fi trezite de comportamentul
analistului, trece brusc la cereri pasionale, bazate pe interpretarea corecti a
tendintei inconstiente subiacente a analistului mentionata mai sus.

A doua faza, de rezistenta la contratransfer, este caracterizatd de o mare
anxietate. Analistul poate aluneca in cealaltd extrema si poate deveni prea ,,abrupt
si l-ar putea respinge pe pacient” (Ferenczi, 1919, p. 188), o atitudine care ar putea
intarzia dezvoltarea transferului.

In a treia faza, in care controlul contratransferului este dobandit in mod
adecvat, analistul poate sa ,se lase In voia emotiilor” in timpul tratamentului
deoarece ,,gardianul stabilit pentru a controla contratransferul semnaleaza imediat
ori de cate ori sentimentele analistului fatd de pacient tind sd depaseasca limitele
corecte, in sens pozitiv sau negativ”’ (Ferenczi, 1919, p. 189). Aceasta identificare a
variatiilor afective face posibila si interpretarea ce apare din efortul mental al
analistului caracterizat de o oscilatie constantd intre jocul liber al fanteziei si
scrutinul critic al ,,materialului produs de el insusi si de pacient” (Ferenczi, 1919, p.
189). Dar, in timp ce Freud propunea auto-analiza ca solutie pentru dominarea
contratransferului, Ferenczi considera ca era necesard o analizd de formare —
analistul trebuie sa fie analizat ,,pana la cel mai profund nivel” (Ferenczi, 1949, p.
226). Cele doud pozitii nu sunt contradictorii, analiza de formare oferindu-i
analistului si instrumentele pentru realizarea auto-analizei.

Michael Balint si stilul personal al analistului

Técerea cu privire la aspectele contratransferentiale a fost rupta precaut de
Balint (1939) care aduce in discutie contratransferul stiind ca, in acest fel, contesta
validitatea atitudinii analitice asemenea oglinzii, ceea ce “putea fi privit ca un semn
de dezertare” (p. 228) . Influentat de modul de a gandi al lui Ferenczi, Balint se
opune mitului ‘analistului impersonal’ si lipsei de viatd a ‘metodei sterile’ a
tehnicii analitice si argumenteaza existenta “diferentelor in atmosfera analitica
aduse de analistul 1nsusi” (Balint & Balint, 1939, p. 225). Balint sustine ca o
tehnicd absolut bund nu existd, diferite tehnici personale corespund metodei
psihanalitice, ‘tehnica corectd’ este doar ,,0 himerd cosmarescd, o compilare
fantasticd din fragmente incompatibile ale realitatii” (Balint, 1979, p. 9). Balint
propune un nou mod de intelegere a neutralitatii analistului — nu ca un obiect lipsit
de viata, ci ca o persoana “care reflecta fara distorsiuni pacientul in intregul séu,
indiferent de cat de mult din personalitatea analistului s-a dezvaluit in
comportamentul sdu analitic” (Balint & Balint, 1939, p. 229), “o oglinda vie care
reflectd in propriul sdu mod adevarul analizandului” (Haynal, 2002, p. 55).
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Pentru Balint, interactiunea dintre analist si pacient reprezintd un camp
important de investigare, iar comportamentul analistului devine subiect al
investigdrii. Pe de o parte, Balint considerd situatia transferentiald ca fiind
influentatd de comportamentul analistului care contribuie la ,,crearea si mentinerea
situatiei psihanalitice” (Balint, 1950, p.121). Pe de alta parte, emotiile analistului
modeleaza tehnica sa individuald care nu este altceva decat “un mod bine adaptat,
bine rationalizat, sublimat de a usura tensiunile, mai ales acelea care apar in noi
atunci cand avem de-a face cu pacientii nostri” (Balint & Balint, 1939, p. 229).

Din punctul lui Balint de vedere, analistul trebuie sa indeplineasca dubla
sarcind: sd se asigure cd pacientul invatd sd-si cunoascd ,propria sa minte
incongtientd, si nu pe cea a analistului sau” (Balint & Balint, 1939, p. 229) si sa
utilizeze o tehnica individuald care sa-i ofere analistului un debuseu emotional
suficient de mare, astfel incat practicarea psihanalizei sd nu devind o ,povara
emotionald prea grea” (Balint & Balint, 1939, p. 229). El a recunoscut dreptul
analistului de a obtine satisfactii din munca sa, subliniind in acelasi timp
importanta constientizarii acestor satisfactii. Prin urmare, rolul analistului, dupa
Balint, este ,,de a pastra tensiunea din situatia psihanalitica la un nivel optim sau
aproape de acesta” (Balint, 1950, p.122).

Regresii maligne si benigne in analiza

In ultima parte a vietii, Ferenczi era preocupat de efectele terapeutice ale
regresiei la situatia traumaticd in cadrul terapeutic si de ‘confuzia limbilor’ intre
copil si adulti, intre pacient si analist. Balint a reluat acest fir de gandire si a
elaborat mai departe. In experimentirile sale cu tehnica psihanalitici, Ferenczi
percepea nevoia de a gratifica nevoile pacientilor regresati, dar nu diferentia intre
gratificarile care ar conduce la forme maligne de regresie si cele care vor duce la
forme benigne de regresie, la nivelul ‘defectului fundamental’ asa cum 1l va numi
Balint. Pentru Balint defectul fundamental este nivelul la care limbajul verbal este
irelevant, iar intelegerea si utilizarea comunicarii nonverbale si contratransferul au
o importantd deosebitd in progresul analitic. El a considerat ca regresia este
rezultatul unei interactiuni specifice Intre pacient si analist si depinde de “modul in
care regresia este recunoscutd, acceptatd si de raspunsul analistului la ea” (Balint,
1979, p. 162). In mod repetat Balint a subliniat pericolul si riscurile determinate de
pozitia contratransferentiald a analistului ca obiect omnipotent.

Nivelul defectului fundamental este in permanenta prezent astfel incat, intr-o
anumiti masuri, aceasta situatie este intotdeauna prezenta in analiza. Intelegand
gesturile pacientului, modul sdu de a utiliza cuvintele si traducandu-le in limbaj
verbal, analistul nu mai actioneaza ca o oglinda. Pentru Balint psihanaliza este, in
mod esential, o relatie intre doud persoane la care contribuie ambii participanti.
Intr-un fel el subliniaza responsabilitatea analistului pentru starea emotionald a
pacientului, avertizand cu privire la trecerea la act a sentimentelor de omnipotenta
si la gratificarile care pot aduce cereri nesfarsite din partea pacientului atras in stari
adictive, si care pot dezlantui forme maligne de regresie sfarsite prin impas in
procesul terapeutic.
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Lucrul cu contratransferul — Metoda Balint

Ideile lui Balint despre tehnica psihanaliticd personald pot fi regasite in
metoda pe care a construit-o pentru supervizarea profesionald. Balint intentiona sa
ajute oamenii sa devind specialisti mai buni In domeniile lor si mai eficienti in
acitivitatea lor profesionala. In seminarele cu medici generalisti el considera ci nu
existd un mod corect de a practica medicina generald, doar cel mai bun mod posibil
pentru o anumitd pereche medic-pacient. El indemna medicii s& asculte mesajul
latent al discursului manifest al pacientului care i propune medicului o boala
(Balint, 1957, p. 22) si sa acorde atentie si modului in care ei rdspundeau acestei
oferte. Discutiile de grup de concentrau asupra reactiilor emotionale ale medicului
la pacientul lui, contratransferul medicului, care era recunoscut si cu care se lucra
din perspectiva vietii profesionale, si nu ca un element ce-i influenta viata
personald.  Utilizate si astdzi, grupurile Balint oferd ,un training viu in
diagnosticarea relatiilor” (Kutter, 2002, p. 318). S-au format grupuri Balint pentru
asistentii sociali, pastori, ofiteri de probatiune, profesori si juristi si, mai recent
aceastd metoda a fost utilizatd cu managerii companiilor, cu sefii de departamente,
functionari de banca, dar si cu pompieri sau vatmani (Kutter, 2002).

Ecouri in comunitatea psihanalitica

Ferenczi a intuit intr-o mare masura numeroase dintre ideile despre
contratransfer care au aparut in anii ’50. Preocuparea sa pentru intelegerea
contratransferului a deschis calea cétre Intelegerea analizei ca interactiune umana
cu inevitabila implicare personald si constientizarea explicitd a acestui fapt, precum
si catre campul psihologiei bipersonale. Haynal si Falzeder (1993) descriu
impresionanta sa mostenire si modul in care ideile lui influenteaza teoria si practica
psihanalitici contemporana. Surprinzator insd, publicarea ideilor sale despre
tehnica psihanalitica sintetizate in articolul din 1939 despre Confuzia limbilor intre
adulti si copil, in care readucea 1n discutie importanta evenimentelor traumatice din
copilérie si modificarile de tehnica in psihanaliza pacientilor abuzati sexual, a avut
consecinte catastrofale: ruptura prieteniei de peste 30 de ani cu Freud, urmata de o
tacere de aproape 20 de ani cu privire la tema contratransferului in scrierile
psihanalitice, timp in care a fost publicat un singur articol despre contratransfer,
scris de Balint (1939).

In mod ironic, primul psihanalist care a abordat subiectul contratransferului,
Sandor Ferenczi, a fost acuzat de curentul central al comunitatii psihanalitice ca
fiind nebun. Ideile sale au fost considerate drept productii ale ,unei psihoze
distructive, invizibild atdt de mult timp, care, in cele din urma, a germinat” (Jones,
1957, p. 47), s-a considerat ca lucrarile sale prezinta ,,semne inconfundabile de
regresie mentald n atitudinea sa fatd de problemele fundamentale ale psihanalizei
(Jones, 1933, p. 466). Insi, asa cum arati Bonomi (1999), patologizarea lui
Ferenczi nu poate fi explicatd doar pe baza problemelor personale ale lui Jones,
aflat intr-o rivalitate acerbd cu Ferenczi. Mitul nebuniei lui Ferenczi a indeplinit si
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o anumita functie inconstienta pentru comunitatea psihanaliticd, si a oferit un motiv
pentru ,,fuga In sandtate” a analistilor care se fereau sa fie prinsi in plasa nevrozei
pacientilor lor, ,,a fost functionald pentru unitatea acestei comunitati, adica pentru
definirea morala a granitelor ei [...] si a avut o valoare normativa: Uite ce se
intampla dacad te lasi sa intri intr-o relatie cu pacientii tai nevrotici (sau chiar
psihotici)!” (Bonomi, 1999, p. 535). Si, de asemenea, as adauga, daca scrii despre
contratransfer, vei fi exclus din comunitate ca fiind nebun.

Se pare cd, dupa cum afirmd Balint (1979): ,,dezacordul dintre Freud si
Ferenczi a actionat ca o trauma asupra lumii psihanalitice [...] socul a fost foarte
tulburator si extrem de dureros [...] Reactia la acest fapt a fost o retragere
infricosata” (Balint, 1979, p. 152). Printr-un consimtamant tacit, descoperirile si
observatiile clinice ale lui Ferenczi au fost respinse, regresia in tratamentul analitic
a fost declarata un ,,simptom periculos”, valoarea sa terapeutica fiind ,,complet sau
aproape complet refulatd” (Balint, 1979, p. 153). Comunitatea psihanaliticd nu a
reactionat doar cu refulare, dar si prin clivaj, si numerosi analisti au utilizat ideile
lui Ferenczi fara sa-1 citeze, ca si cum el nu ar fi existat niciodata (Dupont, 2000).

In anii ce au urmat lui Ferenczi, contratransferul a fost considerat un
fenomen ocult, util In analiza, dar si periculos, perspectivd care a inchis usile
cabinetelor si a uscat penitele analistilor. Sa scrii despre relatia dintre analist si
pacient si despre sentimentele contratransferentiale a devenit un semn al nevoii de
mai multd analiza. lar primii analisti care au abordat acest aspect — Balint, Racker
si Heimann — au suferit consecintele incalcarii acestei reguli nerostite. Asa cum
subliniazd Dupont (2002) munca lui Balint a fost redusa la tacere — “dupa moartea
sa cartile lui nu au mai fost reeditate, ideile sale nu au fost predate, niciun seminar
nu a lucrat asupra teoriilor lui, iar activitatea lui cu medicii generalisti aproape ci a
eclipsat lucrarile sale psihanalitice importante” (p.4). Paula Heimann a fost exclusa
din grupul kleinian i a devenit ,,independentd” pentru ca a publicat articolul despre
contratransfer ca instrument util pentru o mai bund intelegere a pacientului
(Heimann, 1950, King, 1989), iar lucrarea despre contratransfer a lui Heinrich
Racker (1953) a fost primita cu ironie de colegii séi (Etchegoyen, 2005). Ca si cum
in comunitatea psihanalitica ar fi actionat un sistem social de aparari profesionale
care s permita atenuarea anxietatilor trezite de specificul activitatii lor, de sarcina
dificila de a fi supusi continuu unui asalt asupra vietii lor emotionale (Freud, 1966,
Buechler, 1992).
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TEATRUL INTERIOR AL TRAUMEI.
EVADARE DIN REALITATE:
O INTERPRETARE JUNGIANA

LIDIA IVAN CALCIU

Suckerpunch: A Jungian Interpretation. Poorly received by film critics and
labeled as a witless blend of girly titillation, Suckerpuck seems to be nothing more than an
epic action fantasy, with beautiful girls and impressive computer-generated effects.
However, a more profound look upon the terrifying story of Babydoll and her charming
friends reveals undeniable similarities with the theory of the inner universe of trauma, as
envisaged by Jungian psychology. We proceded to examine the main character’s journey in
archetypal key, identifying the main actors of her internal trauma theatre and focusing on
the structure that Donald Kalshed named archetypal self-care system. Moreover, the essay
discusses on the solution proposed by the movie ending, identifying a potential
therapeutical outlet for infantile trauma.

Keywords: archetypes, analytical psychology; trauma; Self; Archetypal Selfcare System.

,Everyone has an angel. A guardian who watches over us. We can't know
what form they'll take. One day, old man, next day, little girl. But don't let
appearances fool you, they can be as fierce as any dragon. Yet they're not here to
fight our battles, but to whisper from our hearts. Reminding that it's us. It's every
one of us who holds power over the world we create.”’ Astfel incepe terifianta
aventurd a lui Babydoll si a fetelor internate la Lennox House: cu o meditatie
curajoasd si motivantd. Dar scena cosmarescd de debut, definitd de coordonate
lugubre — moartea mamei lui Babydoll si figura monstruoasd §i amenintitoare a
tatdlui vitreg — anuntd deznodamantul cét se poate de indepartat de happy-end-ul
hollywoodian: lobotomizarea eroinei blonde.

In pofida finalului funest, vom incerca sa revelam in prezentul eseu, mesajul
pozitiv al creatiei cinematografice, argumentand ca drama frumoasei Babydoll si
aventura personajelor feminine expun, in registru arhetipal, teatrul interior al
traumei infantile si potentiala vindecare a acesteia.

" Toata lumea are un inger pazitor. Un gardian ce vegheazi asupra noastra. Dar nu putem sti
ce formd va lua: intr-o zi poate fi un batran, in alta zi, o fetitd. Dar nu va lasati pacaliti de
aparente, ingerul poate fi la fel de fioros ca un dragon. Iar rolul sdu nu este sa lupte in locul
nostru, ¢i sd ne sopteascd un mesaj venit din suflet. Sd ne reaminteasca ca noi singuri suntem
stapanii lumii pe care o cream. (replica rostita de personajul Sweet Pea, la inceputul filmului
Suckerpunch)

Cercetari filosofico-psihologice, anul X1, nr. 1, Bucuresti, 2019, p. 129-136.
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Sucker Punch, tradus Evadare din realitate, este un fantasy de actiune ce
prezintd povestea lui Babydoll, o tdnara de 20 de ani, internatd intr-un spital
psihiatric de catre tatil vitreg, dupa decesul mamei sale si uciderea accidentala a
surorii mai mici. Refugiindu-se intr-o lume fantastica, tanara si alte patru paciente,
Sweet Pea, Rocket, Blondie si Amber, cautd modalititi de evadare din infernul
realitatii. Conduse de Babydoll, fetele se lanseaza intr-o aventura plina de pericole,
si luptd cu creaturi fantastice, ajutate de un arsenal impresionant de arme si de
Wise Man, personaj ce pare s le ofere mereu cheia reusitei. Pe parcursul acestei
calatorii miraculoase, fetele trebuie sd infrunte rautatea si omnipotenta directorului
spitalului — Blue, ipocrizia lui Madam Gorski, tradarea lui Blondie si cruzimea
doctorului High Roller. Pana la urma, singurul personaj care evadeaza este Sweet
Pea; Rocket moare incercand sa-si salveze sora, Blondie si Amber sunt ucise fara
mila de Blue, iar Babydoll se sacrifica pentru a o salva pe Sweet Pea.

Desi pare o ingiruire bizard de scene fantastice, actiunea filmului oglindeste
intocmai structura unui psihic marcat de trauma, asa cum a descris-o C.G. Jung si a
detaliat-o si dezvoltat-o psihoterapeutul jungian Donald Kalsched®.

Jung considera ca reactia normald a psihicului, in fata traumei insuportabile, este
scindarea in fragmente: ,,un complex traumatic aduce cu el disocierea psihicului.”” Or,
plecand de la premisa jungiand ca toate personajele din film reprezintd fatete ale
aceleiasi persoane, ce poate fi mai scindat decat universul descris de aceastd productie
cinematografica? O tanara asistd la moartea prematurd a mamei — fie ca aceasta este
fantasmata sau avem de-a face cu un deces real — si trebuie sa infrunte un tata vitreg
malefic; isi ucide din greseald sora mai mica, pe care incerca s-o0 protejeze si este
internatd intr-un spital de nebuni, cu intentia clari de a fi lobotomizati*. Cum poate un
psihic imatur sa lupte cu traumele nemetabolizate, decét scindandu-se intr-o serie de
personaje care ,,poseda calitatea autonomiei psihice™ si ,,nu se afld sub controlul
vointei”® Eului’. Astfel, personajele intalnite in spital au propria lor agenda: Blondie isi
tradeaza surorile de suferintd, Madam Gorski pare a avea intentii bune, dar este prea
lasa pentru a le ajuta pe fete, High Roller este un chirurg nepasator, iar Blue doreste sa
le distruga pe fete.

’D. Kalsched, Lumea interioara a traumei, Editura: Herald, Bucuresti, 2017.

3 C.G. Jung, Opere complete. Vol. 16: Practica psihoterapiei, Editura: Trei, Bucuresti,
2013, par. 266.

* Bineinteles ca intrega poveste de viatd a lui Babydoll poate fi 0 metafori: mama nu este
neaparat moarta, ci rece, adicd indisponibild din punct de vedere emotional sau absentd din
viata copilului.Tatal vitreg nu doreste sd-i ia averea mostenitd de la mama, ci 1i rapeste
feminitatea, ceea ce ne duce cu gandul la un abuz sexual. Doctorul din spital nu executa per se
o lobotomizare, ci prescrie medicamentatia psihotropa ce determind o modificare iremediabila
a personalitatii pacientei.

> C.G. Jung, Opere complete. Vol. 16: Practica psihoterapiei, Editura: Trei, Bucuresti,
2013, par. 266-167.

S Ibidem.

7 Eul este un concept jungian esential, ce denumeste centrul constiintei.
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Scindarea este aici si mai profundd, filmul reunind trei planuri narative
paralele: unul in care eroinele sunt paciente intr-un spital psihiatric, cel de-al doilea,
in care sunt dansatoare intr-un bordel si, cel de-al treilea, in care fetele se confrunta
cu creaturi fantastice. Toate cele trei lumi paralele reprezintd simbolizari ale
defenselor psihice ridicate Impotriva durerii devastatoare cauzate de trauma: Eul se
retrage din fata vietii in fantasma, céci este prea fragil ca sd infrunte realitatea.

Winnicott observa ca fantezia este adesea un mecanism de aparare Impotriva
vietii, descriind cazul emotionant al unei paciente traumatizate in relatia cu obiectul
primar, mama. Astfel, In copilarie, ,,in timp ce se juca jocurile altor oameni,
(pacienta) era tot timpul angajatd in fantezie... devenise o specialistd in acest unic
lucru: capacitatea de a avea o viata disociata, in timp ce péarea ca se joacd cu alfi
copii... treptat a devenit una dintre multele persoane care nu simt ca exista propriu-
zis ca fiinte umane intregi.”® In mod similar ne imagindm persoana al carui univers
interior este abil descris in Sucker Punch: un psihic fragil, retras din fata
pretentiilor realitatii, supus abuzului si ranit de absenta unui cuplu parental viabil ,
dar capabil sa creeze lumi fantastice in care puterile si abilitatile ei sunt magice,
nebanuite si imbatabile.

De ce are loc o retragere in fantasma? Tot Winnicott ne oferd raspunsul:
realitatea ofera pacientei limite ce creeaza insatisfactie, in timp ce in fantezie
,omnipotenta a fost retinuta”.” Eroina noastrd este prizoniera in viata real, este o
victimé, in timp ce la bordel, neputinta se transforma in fortd magica: prin dans,
Babydoll regaseste puterea si ii controleaza pe toti barbatii ce o privesc fermecati.
Eul fragil, umilit de dorinta trupeasca pe care o provoaca si de care nu se poate apara,
se retrage, regreseaza intr-o lume interioara in care detine controlul'.

In cazurile de trauma infantila, regresia este insi si mai profunda, asa cum
observa Jung: ,,Libidoul regresiv aparent se desexualizeaza prin retragerea pas cu pas
in stadiul presexual al celei mai fragede pruncii. Nu se opreste nici acolo, ci se
porneste, ca sa spunem asa, la conditia intrauterind, prenatala si, parasind in intregime
sfera psihologiei personale, irupe in psihicul colectiv.”'' Fata evadeazi si din bordelul
fantasmat, intr-un univers paralel, desprins parca din legendele eroice si creionat in tuse
arhetipale. Privitorul este introdus intr-un taram al tuturor posibilitatilor, n care o
papusa fragild, intrupare a inocentei, a puellei, invinge trei samurai de dimensiuni
gigantesti. Asistam la o lupta de tipul David si Goliat, in care energia feminina, aparent
debila, se confruntd cu o energie masculind primitiva, agresiva. Ca reprezentanti ai
aspectului patriarhal despotic, samuraii intrupeazi masculinitatea violenta,
nediscriminativa, ce nu vrea decat sa striveascd, sd aneantizeze elementul feminin.
Micuta dansatoare se dovedeste insd neinfricatd, rapida si abila. Prin constelarea

¥ D. Winnicott, Dreaming, Fantasying and Living, Editura: Basic Books, New York, 1971, p. 26.

? Ibidem, p. 29.

' S3 nu uitdm ca una dintre nevoile fundamentale ale unei victime a abuzului sexual este cea
a regasirii controlului asupra propriului corp, asupra propriei vieti si asupra propriului destin.
"'C.G. Jung, The Theory of Psychoanalysis, Editura: Dalton House, London, 2016, par. 654.



132 Lidia Ivan Calciu 4

energiei arhetipale a Eroului'”, fragila puella reuseste si infringa energia masculini
distructiva, luptand cu arme similare: forta, indemanare, ferocitate.

Ulterior, insotitd de colegele de la Lennox House, Babydoll infruntd alte
forte malefice arhetipale: o armatd de zombi nazisti. De data aceasta, fetele ce
formeazd o echipa imbatabild, reusesc sa patrundd in buncérul german si sa
sustragd o hartd destinata Kaiser-ului. Armata de zombi nazisti pare o noud
reprezentare a energiei masculine primitive, definite de agresivitate bruta, iar fetele
ii tin piept accesand energiile arhetipale ale Amazoanei: sunt hotarate, au un plan, o
strategie si isi adapteaza miscarile Tn functie de reactia dusmanului, pastrand Tnsa
mereu orientarea spre scop .

A treia aventurd poarta privitorul intr-un castel al dragonilor, de unde fetele
trebuie sa sustragd doua cristale ce produc cel mai minunat foc. Aici lupta cu o
armata nesfarsita de orci, brute agresive, ce provoaca repulsie. Coboram mai adanc
in substratul arhetipal: dupd samuraii muti §i armata de zombi nazisti, orcii
completeazd imaginea Animus-ului agresiv, addugind o trasaturd importantd -
aceste creaturi fantastice, spirite rele, 1si devoreaza adversarii dupa infrangere. Din
punct de vedere psihologic, un Animus negativ de o asemenea fortd, ar putea
consuma faptura fragila a eroinei, dacd nu este infruntat si contracarat de forte
arhetipale benevolente. Din fericire, pactul fetelor este de neinvins. Ultima
incercare din acest episod fantastic este infruntarea dragonului sau, in limbaj
jungian, confruntarea cu mama arhetipald negativa. Desi acest tip de aventura este
tipic masculin — Fat-Frumos trebuie sa ucida dragonul matern pentru a putea sa-si
dezvolte personalitatea in mod plenar — iatd ca, in Sucker Punch, psihicul feminin
este nevoit si lupte vitejeste cu mama elementard negativa. In plan psihologic, o
astfel de femeie nu a avut parte de o mama hranitoare si iubitoare, ci a trdit in
cuibul unui dragon nemilos. Practic, Intrevedem doud posibile scenarii de viata: o
relatie mama-fiicd marcatd de abuzuri fizice si/sau emotionale, ce a permis
constelarea Mamei Teribile'*, sau, scenariu ce pare mai credibil in contextul
filmului, absenta — prin deces, abandon sau indisponibilitate emotionald — a unei
figuri materne pozitive, capabile sd umanizeze §i sd medieze energia patogena a
arhetipului Marii Mame. Lipsit de céldura si prezenta continitoare a unei mame
bune, copilul a triit in nesiguranta si teroarea coplesitoarei energii arhetipale
negative, pe care acum trebuie s-o infrunte.

In cea de-a patra aventurs, echipa fantastici incearci si dezactiveze o bomba
aparati de o armati de roboti. Intreaga scend pare desprinsi din filmele SF, in care
oamenii se confrunti cu inteligenta artificiala scapata de sub control. In mod metaforic,

"2 Eroul este un motiv arhetipal ce are la bazi depasirea obstacolelor si atingerea
anumitor scopuri: ,,Trasdtura principalda a eroului este reprezentatd de Iinfringerea
monstrului din intuneric: este triumful de mult sperat si asteptat al constiintei asupra
inconstientului.” (C.G. Jung, Arhetipurile si inconstientul colectiv, OC 9/1, Editura: Trei,
Bucuresti, 2014, par. 284.)

3 T. Wolff, Structural Forms of the Feminine Psyche, CG Jung Institute, Zurich, 1956, p.9.
'* E. Neumann, Fear of The Feminine, Editura: Princeton University Press, New York, 1994.
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scena simbolizeaza pierderea umanitatii, anularea afectelor si a emotionalitatii, precum
si atacul final asupra unitatii psihice. Explozia Tnseamna o scindare ireparabild, o
disociere a intregului nucleu al personalittii, ceea ce ar duce la decompensarea
psihotica definitiva si afundarea in inconstient. Vom reveni asupra acestui aspect
important, Insa, pentru moment, e important sa retinem ca, si de aceasta data, fetele au
luptat eroic si au reusit sa tind piept robotilor, adicd Animus-ului agresiv.

Inca din prima scena de lupta, Babydoll intalneste un personaj esential in
economia filmului, Wise Man, care 1i spune de ce are nevoie pentru a evada: o
harta, foc, un cutit, o cheie si un al cincilea element, necunoscut, ce va necesita un
sacrificiu profund. Wise Man pare a fi o reprezentare a Sinelui, centru al
personalititii si arhetip al totalitatii psihice, finalitatea procesului de individuare'.
In plan real, ar putea fi o introiectic a psihoterapeutului, purtitorul Sinelui
pacientului, atita timp cat acesta din urma nu este destul de puternic pentru a-si
asuma singur drumul spre vindecare si pentru a rezista asaltului fortelor arhetipale.
In acest sens, obiectele pe care trebuie si le castige reprezinta sarcini psihologice
sau puncte de reper in procesul terapeutic. Harta semnifica debutul unui drum, al
unei aventuri, in mod constient, informat, caci fara harta, calatorul se rataceste, iar
aventurierul nu are niciun ghid. Ea permite accesarea energiei arhetipale a Atenei,
inlesnind orientarea spre scop, vederea de ansamblu si planificarea strategica. Sa
nu uitdm ca orice cautitor de aur sau vanator de comori — in mod simbolic, un
psihic pornit pe drumul individudrii — are nevoie de o hartd, un traseu plin de
simboluri, care sa-1 ghideze spre obiectivul final. Dacd privim prin prisma
functiilor psihologice, harta ne duce cu gandul la senzatie, functia ce ne pune in
contact cu ,realitatea asa cum este, in toate detaliile concrete.”'® De asemenea,
dezvoltarea senzatiei permite reconectarea la propria corporalitate, aspect esential
in terapia traumelor infantile.

Dar harta nu este de ajuns, pentru ¢ ea reprezintd un simbol colectiv, o cale
oficiald, ori, asa cum sublinia Jung, ,,calea de iesire este cea individualé.””Asa ca
fetele au nevoie si de alte elemente. Primul este focul, element purificator, cu virtuti
renovatoare, reprezentand ,,scanteia ce patrunde in inconstient si il fertilizeaza.”'® De
asemenea, focul transforma si acultureaza ceea ce era initial brut si nerafinat. Din
punct de vedere al functiilor, focul ne duce cu gandul la sentiment, de vreme ce ,,se
referd in general la emotii.”" Al treilea obiect este cutitul, simbol al combativititii,
dar si al functiei gandire, cici mintea limpede, rece si ascutitd este capabila sa separe,

'’ Jung defineste individuarea ca miscare a personalitatii spre un intreg integrat, astfel incat
»pacientul devine ceea ce este el de fapt” (C.G. Jung, Practica psihoterapiei. OC 16,
Bucuresti, Editura Trei, 2013, p. 19).

' C.G. Jung, Tipuri psihologice. OC 6, Editura: Trei, Bucuresti, 2004, p. 486.

7C.G. Jung, Analiza viselor, Editura: Trei, Bucuresti, 2014, p. 299.

'8 M-Lvon Franz, The Psychological Meaning of Redemption Motifs in Fairytales Studies
in Jungian Psychology, Editura: Inner City Books, 1980, p. 35.

' Ibidem, p. 64.
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sa sectioneze, s distingd aspecte multiple si si judece in detaliu. In sfarsit, cel de-al
patrulea obiect este o cheie, simbol al initierii, al tranzitiei, al trecerii spre o altd
lume. Intr-una dintre frumoasele povesti ale lui Perrault™, cheia ii permite tinerei si
naivei sotii sd patrunda In camera ororilor, unde Barba-Albastra pastra cadavrele
sotiilor pe care le ucisese. In limbaj metaforic, cheia inlesneste accesul, dar si iesirea
Eului din sferele inconstiente®’. In cazul personajului din pelicula Sucker Punch,
cheia ar simboliza o relatie Eu-Sine functionald: constientul nu respinge sensurile
profunde si numinosul inconstientului, iar inconstientul nu ia 1n stipanire Eul. Privita
prin prisma functiilor psihologice, cheia ne trimite cu gandul la intuitie, care percepe
»sensul launtric al evenimentului, posibilele sale conexiuni si consecinte”, prin

Odata dobandite aceste obiecte (harta, foc, cutit si cheie), evadarea nu este
garantata, cici este necesar un element suplimentar: un sacrificiu profund. lar pentru
a Intelege semnificatia acestui sacrificiu, trebuie sa privim cu atentie cel de-al doilea
plan al actiunii filmului, in care fetele sunt prizoniere intr-un bordel detinut de Blue
Jones. Aici, Sweet Pea este vedeta spectacolului de cabaret Tnainte de venirea lui
Babydoll, psihiatrul este instructor de dans — madame Gorki, iar chirurgul este
mafiotul High Roller,caruia ii este destinata virginitatea lui Babydoll.

Observam ca personajele ce populeaza acest plan fantasmatic sunt impartite in
doua tabere adverse: pe de o parte, protagoniste povestii — Babydoll, Sweet Pea,
Rocket, Blondie, Amber — frumoase, fragile, victime inocente, incarcerate intr-un
bordel, pradd dorintelor si fanteziilor masculine; pe de altd parte, barbatii — Blue,
bucatarul, tatal vitreg, High Roller — opresivi, brute grobiene, stapanite de dorinte
carnale si agresive. Am vazut deja ca personajele masculine pot reprezenta un Animus
negativ distructiv, specific victimelor abuzului. Dar, clivajul dintre feminin si masculin
poate fi explicat si prin prisma teoriei lui Kalsched privitoare la trauma. Astfel,
psihoterapeutul jungian observa ca, in conditii de trauma infantila, survenita inainte de
formarea unui Eu coerent, intrd in scena un al doilea front de apérare: sistemul arhetipal
de autoingrijire.”* Cand , trauma loveste psihicul unui copil aflat in dezvoltare, are loc o
fragmentare in care bucati din psihic se organizeazd conform unor tipare arhaice si
tipice, cel mai adesea in diade sau sizigii alcatuite din fiinte personificate.”** In mod
tipic, o parte a psihicului regreseaza in perioada infantild si conserva o inocenta si
fragilitate extreme, iar o altd parte progreseaza, creste prea repede si ia in ingrijire si
stdpanire partea regresatd. Aceasta parte maturizata prematur este reprezentata de figuri
puternice, marete, uneori binevoitoare, dar cel mai adesea persecutoare.” in materialele
clinice, partea progresata se prezintd ca doctor nebun, calau diabolic, criminal, demon

20 Ch. Perrault, Barba-Albastra, Editura: Prut, Bucuresti, 2003.

2l B. Knapp, French Fairytales. A Jungian Approach, Editura: State University of New
York Press, New Yorl, 2003, pp. 101-102.

22 J. Jacobi, Psihologia lui CG Jung, Editura: Trei, Bucuresti, 2012, p. 28.

2 D. Kalsched, Lumea interioard a traumei, Editura: Herald, Bucuresti, 2017.

** Ibidem, p. 12.

> Ibidem, p. 13.
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sau Diavolul insusi. Rolul acestui sistem diadic — victimd si temnicer — este de
autoreglare si mediere a relatiei interior-exterior, functii Indeplinite in mod normal de
un Eu functional. Atunci cand 1nsd apararea Tmpotriva traumei necesitd interventia
mecanismelor defensive arhetipale, trierea relatiilor cu realitatea se face intr-un mod
extrem de exigent, cdci orice legaturd cu o persoana reald prezintd un potential de
retraumatizare.”® Pentru femeia care a fost supusd unui abuz sexual in copilarie, orice
barbat de care se apropie emotional reprezintd un potential abuzator. lar sistemul
arhetipal de autoingrijire isi face simtitd prezenta: n vise apar célai care taie gatul unor
copii nevinovati, fiare salbatice care devoreaza fecioare; in fantasme irup diavoli care
violeaza fetite inocente sau Ingroapd copiii de vii. Fragmentele cogmaresti retrau-
matizeaza psihicul si transmit Eului un mesaj inconfundabil: indeparteaza-te, fugi de
realitate si de orice relatie. in viata de zi cu zi, pacientii nu triiesc, ci supravietuiesc,
sunt morti vii, aparati impotriva oricaror stimuldri din lumea exterioard si traind in
temnita unui demon arhetipal interior.

Prin prisma acestei teorii, personajele feminine reprezintd aspectele regresate
ale personalitatii traumatizate: ele sunt tinere, inocente, tematoare, vulnerabile.
Desi fiecare dintre fete reprezintd o forta interioard, niciuna nu reuseste sa evadeze
din capcana lui Blue. Rocket, al carui nume sugereaza energie, orientare spre scop,
mobilitate, sfarseste Injunghiatd de bucatarul grobian; Amber, al carui nume trimite
la potentialitdtile sanogene, purificatoare si protectoare ale chihlimbarului este
ucisa de catre Blue Jones, la fel ca Blondie, tematoarea si firava tradatoare a grupu-
lui. Diada sistemului de autoingrijire arhetipal este completatd de suita personajelor
masculine: Blue cel nemilos, bucdtarul crud si grosolan, angajatii nepasatori si
brutali, clientii bordelului, vulgari si maécinati de dorinte perverse. Toti acesti
barbati sunt reprezentiri ale partii persecutorii a personalititii. In plan real,
influenta persecutorului este evidenta in rezistenta la psihoterapie a pacientului, in
retragerea schizoidd in coconul fanteziei si refuzul oricaror legaturi autentice cu
persoane reale. Pacienta uitd sd vina la terapie sau o abandoneaza pur si simplu, se
izoleaza si respinge orice persoand care patrunde in intimitatea sa. Mai mult, se
consteleazd reprezentdri ale Umbrei®’ terapeutului: Madame Gorski, personaj cu
valente materne, dar neputincios, care incearcad in zadar si salveze dansatoarele de
furia muribunda a lui Blue sau High Roller, reprezentare a terapeutului perceput
drept crud si nepasator 1n interventiile sale chirurgicale.

Lysis-ul dramei interioare argumenteazd in favoarea teoriei lui Kalsched.
Astfel, in momentul exploziei bombei din trenul pazit de roboti, intelegem ca
procesul distructiv iremediabil este pe cale sa se produca. Ceva trebuie sa se schimbe
in echilibrul interior, pentru ca Eul sd nu fie in Intregime inghitit de diada arhetipala
victimd — persecutor. Iar acest element inevitabil este sacrificiul voluntar, de care

*® Ibidem, p. 14.
7 Umbra este un concept jungian esential, ce se referd la partea intunecati a personalitatii,
partea neacceptata, indezirabild sau nedezvoltata.
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Jung a fost atat de interesat. Explicand in termeni psihologici rastignirea Iui Cristos,
Jung sublinia faptul ca sacrificiul initiazd un proces de umanizare si iesirea din
inflatie, din identificarea omnipotenta cu divinitatea. Abia dupa dezidentificare poate
incepe adevarata Intrupare, adevarata traire, in care Eul se desprinde si, ,,sacralizat,
intra sub indrumarea divina”*®, adica traieste in relatie cu inconstientul colectiv, nu
devorat de fortele arhetipale. In completare, Kalsched observa ci vindecarea implica
,.un dublu sacrificiu - ambele tendinte in acelasi timp.”*’

Rand pe rand, victimele inocente si caldii se sting, iar energia lor este
preluatd de Eu. Blondie si Amber sunt impuscate, Rocket injunghiata, Blue este
arestat si neutralizat. Nu in ultimul rand, frumoasa Babydoll, pe care privitorul a
creditat-o pana in acest moment cu rolul de personaj principal, se sacrifica pentru a
0 ajuta pe Sweet Pea si evadeze.

Abia acum intelegem ca protagonista aventurii este de fapt Sweet Pea, ca acest
personaj uneori temator si ezitant este o reprezentare a Eului care, timid si fragil, 1si
recastiga libertatea si se desprinde din Tmbratisarea sufocantd a sistemului arhetipal
de autoingrijire. Iatd sensul cuvintelor lui Sweet Pea®’: ingerul ei salvator a aparut
sub forma diadei victimd — persecutor si a disparut in momentul in care Eul si-a
recastigat forta vitald. Astfel, energiile ,,incredibil de inflationate, imperioase si
regale™’, pe de o parte si cele ,,infantile, inocente si victimizate’?, pe de altd parte,
sunt sacrificate unei umanitati intermediare, limitate si lipsite de atribute divine.
Odati cu evadarea din Lennox House, inocenta fermecata este pierdutd, iar puterile
magice al persecutorilor sunt neutralizate, dar Eul continud célatoria intrupat, uman,
reconectat la realitate, regasind curajul sa traiasca In mod autentic.

2 C.G. Jung, 4 Farewell Speech, given to the Analytical Psychology Club of New York, 1937
(unpublished) in D. Kalsched, Lumea interioarda a traumei, Editura: Herald, Bucuresti, 2017,
p. 263.

¥ D. Kalsched, Lumea interioard a traumei, Editura: Herald, Bucuresti, 2017, p. 283.

3% Vezi nota de subsol 1.

31 Ibidem.

32 Ibidem.



DESPRE iINTOARCERI SI INITIERI
THE RETURN, DE ANDREI ZVYAGINTZEV

ANDREI GAITANARU

On Returns and Initiations. The Return, by Andrei Zvyagintzev. For a child,
especially for a boy, the absence of the father leaves a void almost impossible to fill. He
will live as one who is only half alive. He will always look for the presence of the missing
person. The one who can help him to be what he is meant to be. To the One who should be
given a model. Andrei Zvyangintzev's film captures the way that even the Father's return is
meant to initiate the child in a way of seeing and living the life that he had previously been
alien to. And the article written by Andrei Gaitanaru aims to unfold the types of initiation
that the return of the strange Father brings to the lives of his sons.

Key words: Initiations, Jung, psychotherapy, hero's path, true Self

Dupa 12 ani de absentd, un tata se intoarce acasa. lar pentru cei doi baieti ai séi
aceasta revenire este prilej al pasirii pe drumul cunoasterii celui care apare ca strain
in casa lor si al pornirii in aventura care ii va duce cétre o putere pe care ei Inca nu o
cunosc, dar pe care trebuie sa o ia 1n posesie si s o intergreze. De asemenea, si cel
mai important, este céldtoria catre taina Sinelui lor, adica a acelui intreg sufletesc
care cuprinde, depaseste, orienteaza si imbogateste constiinta' si pe care ,,l-am putea
numi si «focul central», participarea noastri individuala la divinitate™”.

Filmul lui Andrei Zviagintzev nu este doar un film rusesc in care aproape
fiecare cadru este tocmit cu o maiastra kalofilie pentru a fi purtitor de echivocitati
bine orientate. Ci el isi asuma si misiunea de a vorbi despre o tripla initiere pe care
figura Tatalui o vehiculeazd si o face posibila cel putin in spatiul celor trei
monoteisme abrahamice si in cel al mitologiei grecesti.

Ceea ce imi propun in acest text este, pe de o parte, o depliere a celor trei
tipuri de initiere pe care figura Tatilui o face posibild. Insa, dincolo de o necesari
radiografiere a straturilor de deschidere de sens pe care Tatél le face posibile, imi
doresc mai cu seama si evidentiez faptul ca intre cele trei tipuri de initiere trebuie
ganditd o graduala corelativitate. Cu alte cuvinte, ca cele trei tipuri de deschidere a
ochilor nu trebuie gandite secvential, ci cumulativ. Ca prima o anunta pe cea din
urma si ca ultima dintre ele o implineste pe cea dintai.

"' C. G. lung, In lumea arhetipurilor, Prefata de Vasile Dem. Zamfirescu, Editura Jurnalul
Literar, Bucuresti, 1994, p. 12.
2 Jolande Jacoobi, Psihologia lui C. G. Jung, Editura Trei, Bucuresti, 2012, p. 192.

Cercetari filosofico-psihologice, anul X1, nr. 1, Bucuresti, 2019, p. 137-146.
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The Return este un film despre revenirea Tatdlui. Despre intoarcerea Tatalui
in vietile noastre, ale copiilor lui. Si despre Intoarcerea copiilor care, luati de Tata
pe drumul incercarilor si al revelarilor, au vazut mai mult, au prins putere si au
ramas in deschisul cautarii autonome a sensului. Cea care, in sens jungian, este deja
preoces de individuare sau de realizare a Sinelui’.

Prima initiere. Experienta alteritatii

In Tatal, monumentalul volum dedicat unei antropologii psihologice a
institutiei culturale a paternitatii, psihoterapeutul italian Luigi Zoja aratd c&, in
perioada arhaica a umanitatii, in cadrul a ceea ce se constituia ca familie ’prezenta
masculini pirea contingentd, in timp ce prezenta feminini, necesard™. Altfel spus,
”lumea mamelor ar putea, In abstract, sd renunte la tati si sa 1i Tnlocuiasca cu un
contact ocazional cu masculii. Mitul amazoanelor, care ar fi precedat societatea
greaca istoricd, ne spune tocmai asta: intr-un trecut foarte Indepartat acest popor de
rizboinice a prosperat nu supunandu-i pe barbati, ci lipsindu-se de ei™. In timp ce
mama este imediat leagatd de copil, intr-o relatie care nu are nevoie de
congtientizare si de refllectie, tatdl este un al/tul care vine din afara si care trebuie
sd-si justifice utilitatea — fiind protector si iubitor fata de ai sdi, violent, ostil, ba
chiar injust fatd de cei din afard. De aceea, in timp ce o0 mama poate fi mai usor
reprezentantd a matriarhatului fara sa se piardad in institutia mamei, pentru mascul
identificarea cu institutia ,tatdlui” este mai adanca. Astfel, “constuirea unei relatii
cu copilul este mai precard si mai intentionala™. Cici tatdl riméane mereu un altul
care, venind din afara relatiei imediate dintre mama si copil, trebuie sa 1si justifice
prezenta. Una dintre cele mai arhetipale experiente ale alferitdtii este chiar cea a
tatalui.

Cand Otets, tatal, isi reface aparitia in viata copiilor séi, Andrei si Ivan,
raman stupefiati de aparitia asteptatd dar neanuntata a acestui A/ful de care aproape
ca si uitaserd. Se vede acest lucru pe chipul lor 1n scena in care, afland ca a venit, il
gasesc dormind. Cadrul in racursi, contra-plonjat, in care Tatal apare filmat intins
pe spate cu picioarele in prim plan, aminteste discret de plansa 4 a testului proiectiv
Rorschach, cea care std pentru testarea felului in care este receptatd structura
patriarhala si care se refera la energia asociatd masculinitatii.

3 Ibidem, p. 194.

* Luigi Zoja, Tatdl, Editura Trei, Bucuresti, 2014, p. 95.
> Ibidem.

S Ibidem, p. 96.
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lar detaliul este cu atat mai semnificativ cu cat acesta este momentul in care
cei doi fii isi reintdlnesc Tatal, clipa in care recapatda contactul cu patriarhatul si
simt prezenta acestei alteritati care irumpe deodatd intr-un univers domestic in care
femininul este figura dominanta reprezentatd de mama si de bunica. Otets este,
astfel, Tatil care prin propria sa revenire face posibil contactul cu Alteriatea. Intr-o
lume condusa de femei, se manifesta brusc institutia patriarhald care, pentru inca
monada mama-copil, este prin sine un altul venit din afara.

Aceastd intdlnire este si prima initiere pe care Tatil, prin intoarcerea sa, o
realizeaza. Regdsirea lui este punctatd de regizorul Andrei Zvyagintzev ca o intalnire
cu alteritatea, cu un strain. Dupa cateva clipe de incremenire stupefiatd in pragul usii
dormitorului in care se odihnea Tatal, cei doi fii aleargé in podul casei, spatiu simbolic
al constiintei, pentru a gési o fotografie in care acesta apare 1n copiléria lor infantila.
Gestul este cel al unei verificari. Strainul intins pe pat trebuie sa fie confirmat ca fiind
Tatal prin recurs la arhiva de sens a familiei. Si ca pentru a sublinia acest statut,
regizorul ne permite s vedem pentru cateva secunde faptul ca fotografia, asezata Intr-o
Biblie ilustrata, std langd o gravura care il reprezenta pe Patriarhul Avraam oprit de
inger chiar in momentul in care se pregéatea sa il sacrifice pe Isaac.

Detaliul este semnificativ, intrucdt Avraam este figura patriarhald prin
excelenta, primul dintre cei trei patriarhi ai iudaismului. lar el nu este doar cel
dintai, ci si cel mai mare tatd, cici numele Avraam se traduce direct din ebraica
prin ,tatal-multime-neamuri”, avand si sensul de ,.tatd inalt/excelent”.

Insa, Avraam este si un tati cunoscut ca fiind cea dintai figura care asuma
calea instrainarii de lume, de propria domesticitate si de ceea ce i este propriu.
Prefigurare a instrainarii (,,xeniteia”) ascetice, Avraam este chemat de Dumnezeu
sd 1si abandoneze paméanturile si neamul pentru a merge spre un pamant fagaduit,
simbol al Imparitiei lui Dumnezeu. Deschizitor de drumuri al monoteismului,
adicd nu numai al orientdrii catre un singur Dumnezeu, ci al orientérii doar cétre
Dumnezeu, Avraam face ascultare si prinde undele scurte ale bunavoirii divine.

Este, de aceea, binecuvantat, iar cand darul primit, chiar fiul sau, Isaac, pare
a interfera cu Incordarea atentiei fatd de Dumnzeu, monoteismul lui Avraam este
pus la incercare prin cererea de a-si sacrifica tocmai fiul. Rebransat prin aceasta
cerintd la energia atentiei orientate catre Dumnezeu, este gata si implineasca
sacrificiul, fiind oprit doar de interventia angelofanica a dumnezeirii.

Or, toate aceste lucruri il aratd pe proto-parintele Avraam si ca scerdot. El nu
este doar Strainul, ci este Strainul cel care este in stare sa isi sacrifice ego-ul pentru a
realiza relatia cu Dumnezeu, cu Sinele. Ceea ce inseamna ca, golit de egocentrism sau
de forme ale inflatiei, el poate intermedia intre oameni si Dumnezeu, poate lucra voia
lui Dumnezeu. Inainte de a-si face voia sa, ii poate initia pe ceilati in relatia lor cu
divinitatea.

In cazul lui Otets, Andrei Zvyagintzev ne aratd acest lucru intr-o sceni cu
puternice ecouri euharistice care trimit catre Cina cea de Taind. Asezat la mijlocul
mesei la care familia méananca, Tatal vorbeste, rupe si imparte mancarea, ofera de
baut cu gesturi care mustesc de iconicitate hristica.
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Le da fiilor sai sa bea vin. Andrei se bucura si bea, primind chiar un al doilea
pahar, in timp ce Ivan refuza. lar refuzul sau vine ca nerecunoastere a statului de
tatd a celui care este la masa cu ei. Pentru Andrei, Otets a devenit tatal cel straniu,
cel necunoscut, de care este fascinat si de la care asteapti confirmare, acceptare. in
cazul sdu, din perspectiva psihologiei abisale, complexul patern este aliniat Eului.
Petru Ivan, Otets este doar un strdin nefamiliar pe care nu-l acceptd, fatd de care
mocneste 1n sufletul sau furie, spaima si resentiment. Fiecare dintre cei doi fii se
confruntd cu un aspect al stranietdtii figurii paterne. Cu aceastd ambivalentd a
strainului care poate fi ,,sostis” adica oasepete sau dusman. Reintorcandu-ne la cele
spuse de Luigi Zoja, cei doi fii vad fiecare in tatdl lor doar un aspect dintre cele
doud dimensiuni definitorii ale acestuia. Andrei vede prezenta protectoare, chiar
calda si capabila sa valideze dupa o prealabild punere la Incercare. Ivan vede partea
violenta, ostild a acestuia, armura cea rece a tatalui, pe care tatal trebuie s o poarte
chiar si in familie, atat pentru a-si justifica prezenta functionald, cat si pentru a se
asigura ci nu isi va pierde individualitatea in simbioza familiala’.

Facand un inventar al riturilor de trecere si oprindu-se asupra riturilor de
primire a strainilor intr-o societate, Arnold Van Gennep sustine ca orice comunitate de
acest fel “poate fi consideratd ca un fel de casa divizatd in camere si coridoare, avand
peretii exteriori mai putini grosi si usile de comunicare cu atat mai largi si mai putin
inchise, cu cat societatea este mai apropiatd de a noastrd prin forma ei de civilizatie.
(...) Orice individ sau grup care, nici prin nastere, nici prin calitdti speciale dobandite,
nu are dreptul imediat de a intra intr-o casa determinata de o astfel de ordine si de a se
instala intr-una dintre aceste subdiviziuni, se afla intr-o stare de izolare™. Striinul apare
ca instantd ameningatoare care, pentru fi integratd, trebuie sa fie imblanzita. “Etapele
apropierii dintre straini si indigeni variaza in durata i in complexitate, de la un popor la

7, Tatil de familie nu se apara doar fati de exterior, fata de ceilalti tati. Se apara chiar in
interiorul familiei, de copiii care cresc si de partenera care isi asuma atitudini competitive”,
Luigi Zoja, op. cit, p. 124.

8 Arnold Van Gennep, Riturile de trecere, Editura Polirom, lasi, 1996, p. 34.
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altul. Dar, fie ca este vorba despre colectivitati, fie ca este vorba despre indivizi,
mecanismul este intotdeauna acelasi: oprire, asteptare, trecere, intrare, agregare™. De
obicei, asa cum aratd si Arnold Van Gennep, agregarea dintre cele doua parti se
realizeaza printr-un schimb simbolic sau printr-un ritual comensualist. Aceste
schimburi au o ,.eficacitate directd, o actiune constrangatoare: a accepta un dar de la
altcineva, inseamna a te lega de acea persoana”'’. Este vorba de un transfer mutual de
personalitate. Ofer cu conditia de a mi se oferi. Strainului i sunt acordate drepturi cu
conditia de a le respecta pe ale membrilor comunitatii. In acest fel, este semnat
contractul social.

Intelegem, astfel, unul dintre sensurile cinei la care membrii familiei se aseaza,
ca pentru a-l putea reintegra pe cel intors, pe tatal cel strdin si pe straniul tatd. Mananca
impreund pentru a avea tocmai acest impreund in comun. Insa, asa cum spuneam putin
mai sus, in acea asezare la masd se citeste si o dispunere euharisticd. Tatil este si
imagine a sacerdotului care initiazd dand spre a fi consumate painea si vinul, adica
trupul si sangele Domnului. Ba chiar se poate spune cd Tatil este insusi Sacerdotul
suprem, icoana a lui Hristos, Cel care se dd pe Sine in jertfa euharisticd si care
opereaza, prin intermediul preotului, a parintelui, a Tatalui transubstantierea jertfei. lar
pentru a fi clar ca il vedem pe Otets din perspectiva iconografiei hristice, regizorul
construieste un cadru in care acest lucru apare aproape explicit. Este acelasi cadru al
Tatalui care este gasit de cei doi fii intins in patul sdu si care este perfect costruit pentru
a reconstrui pictura lui Mantegna ,,Hristos mort”. Acelasi contra plonjeu, aceeasi panza
»propsopon” care 1i acopera partial trupul, acelasi cap inclinat putin spre stanga.

La fel ca Hristos in perioada imediat urmatoare reintoarcerii Sale la viata ca
Cel ce este insusi Viata'', Tatil este recunoscut doar partial ca fiind el si nici in

? Ibidem, p. 36.
1 Ibidem, p. 37.
"By sunt Calea, Adevarul si Viata” (loan 14, 6).
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aceastd partialitate nu este inteleasd complet. Ivan, agsa cum spuneam, 1i contesta
prezeta si statutul, mocnind intr-o sobrietate glaciala focul furiei pe care o simte
fiul care a fost parasit timp de 12 ani. Durerea pe care el o manifestd este cea pe
care o traiesc cei care sunt vii doar pe jumatate, adica cei care au primit viata doar
de la un printe, cei care au trait lipsiti de Tata'?. Andrei, fiul care il primeste pe
Tatd ramane adesea naucit de cuvintele, de prezenta si de deciziile acestuia. Dar
incearca sa 1i faca voia fara sa carteasca, fara sa intrebe, ci doar pentru a se ridica la
inaltimea misiunii date de tata.

A doua initiere. Experienta aventurii

De aceea, pentru ca ei sa vada, pentru ca privirea lor sa fie completa, trebuie
sa asculte chemarea la aventura. Tatal este cel care 1i scoate din domesticitatea si
din simbioza lor cu mama pentru a-i ajuta sa vada mai mult, sd cunoasca mai mult,
sd fie mai mult. ,,Cel ce cauta viata de dincolo de viata trebuie s caute dincolo de
mami, se depdseasca ispita chemirii ei si si se avante in eterul imaculat”". Iar
aceasta iesire din domesticitatea materna reprezintd ascultarea chemarii la aventura,
,,care marcheaza ceea ce a fost numit trezirea Sinelui”'.

Otets, Tatal reintors, apare astfel ca cel care ii initaza pe fii sdi pe drumul
chemirii la aventurd, pe calea trezirii Sinelui. i transforma pe acestia in eroi,
aratandu-se ca Indrumator, calduza si pedagog. Dar mai ales ca sacerdot, deci ca cel
care 1i poate Invata pe ceilalti calea vindecarii de ego, a sacrificarii dorintelor
egocentrice, a recunoasterii limitelor eului si, deci, a aprofundarii smereniei. O
spune Joseph Cambell cu mai multa claritate: ,,Eroul este omul care a reusit sa
dobandeasca de unul singur smerenia”'’. El este cel care ,,a fost in stare sd-si
depaseasca limitele personale si istorice locale ajungéand la formele umane normale
si general valabile. (...) A doua lui sarcind solemna (asa cum declard Toynbee si asa
cum toate miturile oamenilor o aratd) este ca el sa se intoarca la noi, transformat, si
s ne predea lectia pe care a invitat-o despre viata renascuta”'®,

Calatoria pe care Tatdl o asterne inaintea celor doi fii este transformatoare.
Ceea ce el face este o scoatere in deschisul vietii, punandu-i in situatii In care cei
doi dau de greu si isi ating limitele. In fiecare astfel de episod le arata ce trebuie si

facd, iar fiecare dezvaluire face cét o proba: bataia cu tinerii huligani, lunga astep-

12 A se vedea in acest sens excelentul studiu scris de Eva Seligman, “The Half-alive ones”, in
The Father. Contemporary Jungian Perspectives, ed. Andrew Samuels, New York University
Press, 1985, pp. 69-93. Conform acesteia, acolo unde Tatal este absent — fie fizic, fie dominat de
instanta feminina a familiei — mama este prea prezenta. lar pentru copilul care strabate procesul
cresterii sansa autonomizarii si a individudrii devine din ce in ce mai indepartatd. Drumul cétre
Sine devine lung si anevoios.

"% Jospeph Campbell, Eroul cu o mie de chipuri, Editura Herald, Bucuresti, 2014, p. 130.

' Ibidem, p. 55.

'3 Ibidem, p. 20.

' Ibidem, p. 24.
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tare in ploaie, scoaterea masinii din noroaie'’, vaslirea din greu peste apele care
inconjoara insula destinatiei lor, pregatira taberei de campare, moartea accidentala
a lui Otets, cilduzirea acestora de dincolo de moarte inapoi pe continent'®, pentru ei
toate acestea sunt experiente transformatoare. Drumul in sine este athanorul pe care
il au la dispozitie. Iar ceea ce copiii au de invatat prin trairea suferintei este intrarea
pe drumul intregirii, al completitudinii.

Tatal sacerdot 1i Insoteste cei doi fii pe drum si 1i invatd asa cum o facuse
mai demult Hristos cu Luca si Cleopa pe drumul catre Emaus. Asa cum cei doi fii
au probleme 1n a-si recunoaste Tatal, in a iesi de sub dominatia arhetipului matern
sub influenta exclusivd a caruia fusesera in ultimii 12 ani, la fel cei doi apostoli
avuseserd probleme in a-1 recunoaste pe Hristos in prezenta celui intalnit ca strdin
pe cale. Crezandu-1 in continuare mort, deci plecat, ei se afld in postura de a fi uitat
cine era El cu adevirat, iar ochii lor erau tinuti ca s nu-I cunoasca” (Luca 24, 16).
De aceea, insusi Hristos, intalnindu-i deprimati, tristi (,,oxv0pwnoc”) (Luca 24, 17)
pe drum, incepe si le interpreteze, sa le faca hermeneutica (,,01epunvevoev”) vietii
Sale confom Scripturilor (Luca 24, 27) pentru a-i ajuta sa li se deschida ochii. Insa,
desi apostolii isi simteau inima arzand in timpul acestei calatorii pedagogice, desi
organul contemplatiei era activ si recunoscuse prezenta lui Hristos, intelectul si
afectele gafiiau In urma lui, nefiind in stare sd recunoasca prezenta lui Dumnezeu.
Doar gestul binecuvantarii painii din timpul cinei de la finalul drumului este cel
care i ajutd sa faca legatura cu ceva ce deja stiau si sa-L re-cunoascd. Insa, atunci
»cand ochii lor s-au deschis si L-au vazut, El s-a facut nevazut” (Luca 24, 31).
Dumnezeu, Tatil dispare chiar in momentul aratarii sale pentru a impiedica
privirea sd transforme ceea ce a vazut Intr-un idol, sd cada intr-o altd forma de
dependenta, sa renunte la cautare si, deci, la individuare.

La fel, cei doi fii isi recunosc Tatél abia la finalul célatoriei lor, atunci cand Otets
intins 1n barca, reintors prin propria-i moarte accidentala in postura de ,,Hristos mort” a
la Mantegna, se scufunda in mare. Abia acesta este momentul in care cei doi fii plang
dupa el, iar Ivan striga ,,Tata!”. Un strigat care face cat o recunoastere si o reconciliere
cu Tatdl. O impacare cu el, o Intoarcere la acesta dupa un lung drum al deprinderii
smereniei, al asumadrii propriei furii si al Incetarii de a ego-proiecta pe Celalalt propriile
frici si neputinte. lar strigatul de recunoastere, vederea lui ca Tatd coincide cu
momentul disparitiei lui ca Tata.

7 Episod ce poate fi interpreat ca eliberare a energiei psihice din acea mater alunecoasi, care te
poate bloca, tine pe loc prin afundare.

'8 Un detaliu semnificaiv indicd aceasta cilauzire de dincolo. Cand ajung pe insul, barca este
infiptd pe mal cu varful inainte. Dupa moartea tatdlui, dimineata, cand copiii se trezesc pe plaja,
avandu-1 alaturi pe Otets intins pe crengi de brad, Andrei se ridica, Tnainteaza catiiva pasi in
directia barcii, apoi se aseaza iar pe nisip, uitdndu-se iardsi naucit la barca. Aceasta este deja
intoarsa, cu varful spre apa, ca pentru a indica plecarea.
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»Aspectul intunecat al tatalui este intr-adevar un reflex al propriului ego al
victimei si deriva din impresiile marcante ale copilariei, lasate in urma, dar proiectate
in viitor; fixarea idolatrica a acestei non-realititi, importantd prin valoarea sa
pedagogica, este 1n sine cauza pentru care individul rimane cufundat in sentimentul
pacatului, lipsind potentialul spirit adult de o mai buna echilibrare, de o imagine mai
realista a tatélui si, prin aceasta, a lumii. Reconcilierea [si recunoasterea (7.x.)] consta
in abadonarea monstrului dual generat in noi — Dragonul crezut Dumnezeu (Superego-
ul) si dragonul crezut Pacat (Id-ul reprimat). Aceasta necesitd o abandonare a
atasamentului fatd de ego, lucru extrem de dificil. Un om trebuie sa creada ca tatal este
milos si apoi trebuie s se increadd in acea mila. Odata cu aceasta, centrul credintei este
transferat 1n afara cercului solzos si Ingust al unui zeu razbunator, iar teribilii capcauni
dispar.”"’

A treia initiere. Drumul céitre Sine.

Insd, acest tatd intors pe neastepte in viata lor pentru a le oferi experienta
fundamentala a aleritdtii si asumarea drumului atingerii completitudinii prin
exersarea constantd a smereniei, le mai deschide o usd. Fara a oferi o perspectiva
geometrica catre sensuri univoce, le semnaleaza prezenta unui ceva secret care pare a
fi fost motivul cel adanc si tainic al cilatoriei lor. Inainte de a se intAmpla accidentala
sa moarte, Otets dezgroapa dintr-o casa parasitd o cutie 1n care se afla alta cutie. Fara
a o deschide pe aceasta din urma, o duce n barca care 1i va deveni sicriu si cu care se
va scufunda 1n adancurile marii. Continutul acestei cutii trebuie sa rdmana ascuns si
asa va si ramane. Nu stim ce este acolo, nici cei doi béieti nu vor afla.

Pentru ca Sinele, ca intreg al vietii noastre psihice compuse din constiinta
eului si inconstient (personal si colectiv) nu poate fi cuprins de ceea ce el insusi
cuprinde, raméne sa fie gandit sub categoria transcendetei sau sub semnul a ceea ce
este tainic, inchis, in sine fatd de capacitatea noastra de a constientiza. Inclusiv a
vorbi despre o transcendentd, despre ceva care este ,,In sine”, revine la a vorbi
despre ceva care este intr-un dincolo inaccesibil, presupune o opozitie intrucétva
determinantd. De aceea, poate ca acel ceva tainic pe care Otets il ia cu el este
protejat de trei straturi, pamantul si peretii a doud cutii. Nu este doar un dincolo
usor recuperabil in lumina constiintei, ci un dincolo de dincolo de ,,dincolo”. Nu
stim daca el stie ce se afld acolo, presupunem céa da, Insd cu sigurantd este mai
aproape decat cei doi fii de continutul cel secret.

"% Joseph Campbell, op. cit., p. 138.
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Ceea ce fiilor li se ofera prin aceastd experienta este chiar Secretul, accesul
la constientizarea aproape epidermica a faptului ca acolo este o taina, ceva ce scapa
constiintei lor. Ca este un mai mult la care nu au incd acces. Lor nu li se aratd
continutul acetei taine, ci doar Secretul ca secret.

Secventa acestei dezviluiri nu dureazi mult. In economia filmului este
aproape fulguranti, ca un deodatd care pare ci a si fost. Insd, o datd ce ea se
intampla, devine clar ca intreaga calatorie a celor trei a stat sub semnul acestei
dezgropari, a acelei partiale dezvaluiri a secretului. Tatal s-a reintors 1n viata lor
pentru a le deschide ochii asupra alteritdtii, pentru a-i scoate de sub dominatia
maternitdtii, pentru a-i ajuta s se intregeasca, sa 1si cunoasca putearea, calitatile si
limitele acestora. insd, mai ales, Tatil s-a intors pentru a-i pune in contact cu taina,
cu ceea ce este in-sine, cu zvonul Sinelui. Primele doud initieri erau conditii de
posibilitate ale celei de-a treia. O anuntau pe aceasta, o prefigurau si isi luau sensul
de la ea. Drumul se arata astfel ca fiind orientat catre aceastd aratare a tainei ca
taina. Orientarea (din lat. ,orientem”, ,oriens”) ca ,ridicare” a unui soare
tenebros. Ceea ce ei observa rasarind in viata lor este lumina unui tenebre
luminoase, a unei taine care le va ghida, le va orienta si le va transforma viata.

In final, reajunsi pe continent, ceeea ce lor le rimane este propria intoarcere.
»Atunci cand cautarea eroului s-a implinit, fie prin patrunderea la sursa, fie prin
binecuvantarea unei femei, a altui barbat sau a vreunui alt animal, aventurierul
trebuie si se intoarcd cu trofeul atit de necesar transformirii vietii”*’. De fapt,
intoarcerea nu poate fi decat a lor, caci tatal, Otets, a disparut nu doar fizic prin
scufundarea sau Intoarcerea sa in marea din care poate cé a venit, ci si din arhiva de
sens a familiei lor. Uitandu-se din nou la poza care apare la inceputul filmului,
Andrei si Ivan observa ca tatal lipseste de acolo, prezenta sa a disparut fara a fi
lasat vreo urma, ca si cum nici nu ar fi fost.

Insa, in acelasi timp, la o privire mai atentd observam ci lipsa lui se incadreazi
in registrul ,,absentelor flagrante”. Prezenta cuiva poate fi indicaté in trei feluri majore.
Persoana in cauzd atrage atentia asupra ei insesi, spunand ,.eu”, sau aratindu-si
insemnele prezentei si ale puterii sale. De asemenea, altcineva poate indica prezenta si

2 Ibidem, p. 199.
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statutul acestei persoane, precum un herald sau un ambasador. Sau, in al treilea rand,
persoana respectiva lipseste din locul in care ea ar fi trebui sa fie, indicand astfel prin
surprinzatoarea sa absenta nu doar ca locul este al sdu, ci si cé ea este. Se atrage atentia
asupra ei prin prezenta golului lasat de absenta sa. Asa cum se intampla si in cea de-a
doua fotografie, o poza cenotaf, o imagine ca un mormant gol, din care cel care ar fi
trebui sa fie prezent lipseste in mod flagrant.

Iar la finalul filmului aceasta poza are ca ecou fotografiile facute de Andrei
de-a lungul intregii lor calatorii. De abia in ele acolo vedem, in contrast cu ceea ce
ne fusese ardtat pana atunci, ca dincolo de Incordarea severa pe care cei doi fii au
trait-o aproape permanent de-a lungul drumului, acestia au manifestat si
entuziasmul chemarii la aventurd. lar dacd ascultim cuvantul “entuziasm”, care
vine din grecesul ,,enthousiazein” ("a fi inspirat sau posedat ecstatic de un zeu”),
derivat din ,.entheos”, adica ,,a fi In Dumnezeu”, vom auzi ca ei, desi incd nu o
stiau, erau deja cu Tatal lor pe drumul Sinelui.
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VIATA STIINTIFICA

SIMPOZIONUL NATIONAL
»CONSTANTIN NOICA”
Editia a XI-a:

Ratiune si credinta la Constantin Noica
si in scoala lui Nae lonescu

in cadrul 6th International Conference ,,Politics. Diplomacy. Culture”

(Craiova, 30 mai—1I iunie 2019)

VICTOR EMANUEL GICA

A Xl-a editie a Simpozionului National ,,Constantin Noica” s-a desfasurat in
perioada 30 mai — 1 iunie 2019 la Craiova in cadrul ,6™ International Conference
,Politics. Diplomacy. Culture”. Cu binecuvantarea Inaltpreasfintitului Périnte
Mitropolit Irineu, Arhiepiscop al Craiovei si Mitropolit al Olteniei, alaturi de Institutul
de Filosofie si Psihologie ,,Constantin Radulescu-Motru” al Academiei Romaéne,
organizatori au fost Facultatea de Teologie Ortodoxa a Universitatii din Craiova si
Biblioteca Judeteand ,,Alexandru si Aristia Aman” din Craiova.

Tema editiei a fost ,,Ratiune si credinta la Constantin Noica si in scoala lui
Nae Ionescu”, iar lucrdrile simpozionului au avut loc in Aula ,,Mitropolit Nestor
Vornicescu” a Facultatii de Teologie Ortodoxd din Craiova, cu participarea unui
numar generos de cercetdtori stiintifici in domeniile Filosofie, Teologie, Stiinte
sociale, cadre didactice universitare, preoti si studenti.

Festivitatea de deschidere a debutat prin Cuvantul de binecuvantare al IPS
acad. prof. univ. dr Irineu Popa. Intitulat Pentru o , dimensiune romdneasca a
existentei”, Cuvintul IPS Irineu porneste de la ideea cd ,,valoarea existentei umane
se cuprinde dintr-un intreg ansamblu de valori practice si duhovnicesti, rezultate
dintr-o predispozitie perpetud a omului spre culturd si spre valorile vietii
religioase”. Prin continutul ei, tema simpozionului este ,,0 dovadd a deschiderii
teologiei spre dialog”. Evocarea unor mari personalitati i spirite crestine, cum sunt
Nae Ionescu, Nichifor Crainic, Mircea Vulcanescu, Constantin Noica, Petre Tutea,
Emil Cioran, precum si teologii loan Gh. Savin, pr. prof. Dumitru Staniloae, pr.
prof. .G. Coman sau mitropolitul Nestor Vornicescu, impune dovedirea unui

Cercetari filosofico-psihologice, anul X1, nr. 1, Bucuresti, 2019, p. 147-152.
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fundament crestin al existentei romanesti ca pe un ideal comun al preocuparilor
acestora: ,,Pornind de la incercarea de «a determina chipul efern romanesc de a
intelege lumeay, s-a ajuns la evocarea unei ,,dimensiuni romanesti a existentei”. In
gandirea acestor mari vizionari ai neamului nostru, ,,orizontul lumii romanesti se
intinde din cotidian pana in legenda, de «aici» pana «dincoloy», de la «prezenta»
pana in «neprezentd», de la «atunci» pana la «acum», de la «acum» pana in
«vesnicie», cu o intreagd varietate de «modulatii roménesti ale fiintei», cum avea
sd le numeasca Constantin Noica in Sentimentul romdnesc al fiintei”. Dupa cum
remarcd IPS Irineu, citind pe mitropolitul Nestor Vornicescu, istoria ne demon-
streaza incd odata cd valorile bisericesti si crestinismul in ansamblul sau ,,au
devenit un element de conservare a ethosului romanesc, factor activ in structurarea
culturii, in cristalizarea limbii literare, a constiintei de neam si, mai tarziu, a
constiintei nationale, atat in Transilvania cét si in Muntenia si Moldova™'

In cuvantul sau, acad. Alexandru Surdu, presedintele Sectiei de Filosofie,
Teologie, Psihologie si Pedagogie a Academiei Romane si director al Institutului
de Filosofie si Psihologie ,,Constantin Radulescu-Motru” al Academiei Romane a
transmis un salut participantilor din partea Sectiei de Filosofie, multumind totodata
organizatorilor din Craiova pentru gizduirea lucririlor simpozionului. In discursul
sau, acad. Alexandru Surdu a continuat cu evocarea editiilor anterioare ale
Simpozionului dedicate lui Constantin Noica, ajuns acum la cea de-a XI-a editie,
precum si a unor momente semnificative din viata filosofului. Referindu-se la tema
editiei curente, Acad. Alexandru Surdu a tinut sa mentioneze influenta si rolul
profesorului Nae Ionescu asupra studentilor sdi, dintre care multi aveau sa devina,
fiecare in domeniul sau, personalitati de prim rang ale culturii romane.

Lucrarile simpozionului au continuat cu prezentarea comunicarilor stiintifice
ale participantilor. Discutiile si dezbaterile pe marginea comunicérilor au avut ca
moderatori pe acad. Alexandru Surdu, acad. Alexandru Boboc si pr. lect. dr lonita
Apostolache. Reddm 1n continuare, intr-o prezentare succintd, cateva dintre ideile
abordate in comunicarile sustinute pe parcursul lucrarilor simpozionului. Alegerea
acestora are scopul de a ilustra diversitatea pespectivelor de abordare a temei
Sompozionului. De-a lungul celor unsprezece editii, temele generale au fost
inspirate din lucrari sau concepte ale lui Constantin Noica. Tematica fiecarei editii
nu a fost insa una restrictiva ceea ce a incurajat o deschidere a abordarilor, mai ales
prin prisma unei perpective inerdisciplinare.

In comunicarea stiintificd intitulatd Despre religie, credintd, ratiune si
logica la Nae lonescu si la urmasii sai, acad. Alexandru Surdu abordeaza
raporturile dintre aceste domenii atat dintr-o perspectiva istorica precum si, in mod
special, prin prisma filosofiei. Referindu-se la pozitia lui Nae Ionescu, constata ca
acesta adoptd o conceptie ,.fenomenologica” asupra religiei prin ,,considerarea

' Nestor Vornicescu, Desdvdrsirea unitdfii noastre nationale — fundament al unitdfii
Bisericii Strabune, Ed. Mitropolia Olteniei, Craiova, 1988, p. 18.
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religiozitatii, respectiv, a trairii, experientei, sentimentului religios, ca un fenomen,
ce-1 drept spiritual, dar existent ca orice alt fenomen, si care nu numai ca poate fi
studiat, dar, prin amploarea si universalitatea sa in spatiu si timp, chiar trebuie
studiat... Despartind credinta de ratiune, Nae lonescu desparte si religia de logica.
Aceasta, cu toate cd vorbea frecvent despre filosofia religiei. Reiese insa ca el se
straduia sa faca mai degraba stiinta religiei, decat filosofia acesteia”.

Insa, considera Alexandru Surdu, ,despartirea credintei de ratiune nu
inseamna si despartirea ei de gandire. Or, se stie ca ratiunea este numai una dintre
facultatile gandirii, dar mai exista si intelectul sau inteligenta si speculatiunea. Nae
Ionescu era un bun cunoscétor al teoriei ratiunii, numita si logica, dar denumirea ar
trebui sa fie ,logica a ratiunii”, deosebitd de logica intelectului si de logica
speculatiunii. Si numai in prima acceptiunea s-ar putea spune ca religia (si, ca atare
credinta) ar fi despartita de logica, cu precizarea cé ar fi vorba de logica ratiunii”.

Alexandru Surdu conchide ca ,,... pornind de la consideratiunile lui Nae
Ionescu despre religie, credintd, ratiune si logicd, cel putin doi dintre urmasii sai,
dar mai ales Mircea Eliade, au ajuns la rezultate remarcabile, unul in domeniul
istoriei religiilor, iar celélalt (Constantin Noica) in domeniul filosofiei si al Rostirii
filosofice romdnesti, al carei punct de plecare este traducerea in stilul vechilor
scrieri romanesti a primului verset din Prologul Evangheliei dupa loan: en arche
en ho logos, Intru fnceput era Rostirea, din care ,,intru” si ,,Rostirea” vor deveni
pilonii de bazad ai Sistemului Rostirii filosofice romdnesti, prin care Constantin
Noica si-a inscris numele alaturi de ale celor mai de seama filosofi romani”.

DI prof. univ. dr loan Biris, in comunicarea cu titlul Constantin Noica: de la
ratiunea categoriald la ratiunea individualului, vorbeste despre convingerea lui
Constantin Noica privind necesitatea existentei unei ratiuni a individualului. Dar ce
este ,ratiunea”? Suntem in fata unui concept complex, din care deriva destule
altele, precum ,rationalitate”, ,rationament”, ,rationalism”, ,inferentd”, ,,calcul”,
,justificare”, ,,argumentare”, dar care desemneaza deopotriva o facultate a gandirii,
o formd de cunoastere, un tip de actiune etc. Noica nu discutd complexitatea
acestui concept, dar il utilizeaza, functie de context, in principal in intelesul de
,justificare” (de justificare a individualului) si de facultate a gandirii. Ne va
interesa 1n studiul de fatd ratiunea ca justificare, ca justificare logicd a
individualului in viziunea lui Noica.

In comunicarea cu titlul Emil Cioran si Petre Tutea — despre conditia
umand, pr. prof. dr. lon Popescu 1si propune sa puna fatd in fatd pe doi dintre cei
mai mari filosofi roméani ai secolului XX, Emil Cioran si Petre Tutea, si sa indice
viziunile lor asupra conditiei umane. Atat Emil Cioran, cat si Petre Tutea apartin
scolii de metafizica al carei lider a fost Nae lonescu, constatand ca in ciuda unor
diferente majore, cel mai important aspect care ii uneste este preocuparea lor
profunda pentru om. in timp ce Emil Cioran subliniazi permanenta constiintei si,
implicit, a subiectului, la toate nivelurile (inainte de nastere, in timpul vietii si dupa
moarte), Petre Tutea se concentreaza asupra omului ceresc, care primeste si accepta
revelatia divind si dogmele crestine, pe care le traieste ascetic si mistic.
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Cu tema Trimiteri teologale in ontologia lui Noica, dl. prof. univ. dr Mircea
Lazarescu, isi propune sa investigheze conceptul de Unu din ontologia lui Noica, in
raport cu ontoteologia crestind si cu sistemul filosofico-categorial pentadic sub
doua aspecte: prezenta in ea a unor reverberatii ale ontoteologiei crestine si aspecte
care ar rezulta din abordarea ei din prespectiva sistemul filosofic categorial
pentadic elaborat de Alexandru Surdu. Autorul constatd ca ,,Fiinta deveninta a lui
Noica, ramane o provocare pentru gandirea speculativa la inceputul erei
postmoderne”, ajungand la concluzia ca pe, de o parte, viziunea ontologica a lui
Noica are avea de castigat in urma raportarii sale la sistemul filosofico categorial
pentadic, in sensul ca ,directia speculatiei se revigoreazd” si din cealaltd
perspectiva, sistemul pentadic odata ce se pune fata in fata cu viziunea ontologica a
lui Noica, nu-si poate refuza intrebarea: ,,Oare cum se petrece exprimarea
subsistentei in Existentd astfel incat pe puntea de mediere — care pentru Noica ¢
deveninta — sa fie intemeiata si sa functioneze, dinamismul creator de nou?”

DI CS I dr Marius Dobre a prezentat conferinta cu titlul Noica si Cioran
despre destinul Europei. Vorbitorul a prezentat mai intdi viziunea optimista a lui
Constantin Noica, sustinutd si de cateva date si judecdti dinspre stiinta istoriei,
accentuand asupra ideii unei Europe dominatoare pe plan mondial (politic,
economic, cultural) si pe ideea supravietuirii acestui statut dominator. Viziunea
pesimistd a lui Emil Cioran prezentatd apoi si sustinutd de alte date istorice si
observatii de natura sociologicad se contureaza in jurul ideii unei Europe in declin,
destul de aproape de finalul ei de dominator mondial, pe modelul caderii tuturor
marilor imperii din istorie. Concluzia arata ca ambele variante, si cea optimista si
cea pesimista sunt posibile (desigur, nu amandoua in acelasi timp), de vreme ce in
istorie Europa a trdit atatea evenimente ce au coborat-o si au urcat-o.

Dna conf. univ. dr. Maria Sinaci, In comunicarea cu titlul Mircea Vulcanescu
si Constantin Noica despre sentimentul existentei, constata ca gandirea filosofica
din spatiul roménesc a integrat, in secolul XX, teme din filosofia universala intr-o
abordare amprentatd de o autenticitate izvoratd din incercarea de a evalua si
evidentia potentialul autohton. In acest cadru ii gisim pe Mircea Vulcinescu si
Constantin Noica, autori care prin lucrdrile lor au contribuit la Imbogatirea
cugetirii si spiritului romanesc. Intre cei doi intelectuali a existat o apropiere atat
prin relatia de prietenie si rudenie care ii lega, cat si prin abordarea problemelor
specificului romanesc dintr-o perspectivi filosofica. Intalnim in scrierile celor doi
filosofi concepte precum existentd, fiinta, fire, ins. Sensurile 1n care sunt utilizate
aceste concepte sunt adesea diferite. Mircea Vulcanescu propune o abordare
cantitativd a existentei, din doud perspective: a unitatii sau multiplicitatii si a
intregului si partilor. Prima perspectiva ne descopera firea, iar a doua ne descopera
insul sau fiinta. C. Noica a creat conceptul ,,devenirii intru fiinta”. El analizeaza
intelesurile firii, iar trasdtura comund, definitorie, ramane cea de naturd. Dincolo
insa de apropierile si deosebirile mai mult sau mai putin semnificative dintre cei
doi filosofi in abordarea conceptului de existentd, dar si a altor concepte, se
evidentiaza contributiile majore la gandirea romaneasca a secolului XX.
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Redam in continuare programul integral al Simpzionului.

Festivitatea de deschidere: Cuvantul de binecuvéntare al I.P.S. acad. prof.
univ. dr Irineu Popa, Arhiepiscop al Craiovei si Mitropolit al Olteniei; Acad.
Alexandru Surdu, directorul Institutului de Filosofie si Psihologie ,,Constantin
Radulescu-Motru” al Academiei Romane; Acad. Alexandru Boboc.

Lucrari si discutii (Moderator: Pr. lect. dr lonitda Apostolache): Pr. conf.
univ. dr drd Nicolae Razvan Stan, Structura psiho-somatica a persoanei umane in
gandirea Parintelui Dumitru Staniloae; Pr. prof. univ. dr lon Popescu, Cioran si
Tutea despre conditia umand; Pr. conf. univ. dr Picu Ocoleanu, Reflectii filosofice
si Zeitgeist pietist.Relatiile lui Nae Ilonescu si Constantin Noica cu Miscarea
Legionara; Pr. conf. univ. dr Adrian Boldisor, Actualitatea lui Mircea Eliade; Pr.
conf. univ. dr Marin Cojoc, Credintd, ratiune si suferinta crestina la Constantin
Noica; Conf. univ. dr Gabriela Rusu-Pasarin, Constantin Noica sau despre
,,bucuriile simple” si singuratdtile interactive radiofonic; Pr. lect. dr lonita
Apostolache, Teologie si filosofie in Scoala lui Nae Ilonescu; Lect. univ. dr Ana
Ocoleanu, Ideea de natalitate la Alice Voinescu si Hannah Arendt, Drd Ileana
Boldisor, Pagini din presa religioasd interbelica.

Sectiunea I — 31 mai

Lucriri si discutii (Moderator: Acad. Alexandru Surdu): Acad. Alexandru
Surdu, Logica si religie in viziunea lui Nae lonescu si Mircea Eliade; Prof. univ. dr
loan Biris, Constantin Noica: de la ratiunea categoriald la ratiunea individualului;
Conf. univ. dr/CS II dr Bogdan-Vasile Danciu, dr Andra Luisa Preda, Determi-
nante culturale ale atitudinilor; CS 1 dr Dragos Popescu, Sistemul Devenirii intru
fiinta si matematica contemporandg; Prof. univ. dr Ion Dur, Horia Stamatu despre
Mircea Vulcanescu si generatia lui; Prof. univ. dr Ionel Buse, Filosofia lui Nae
lonescu si subversiunea nicasiana;, Dr Mihai Vinereanu, Rostirea romdneascad prin
prisma vechimii §i originii limbii romdne; Marin Diaconu, Colaborarea lui Noica
la ,,Glasul Patriei” si ,, Tribuna Romdniei”; Prof. univ. dr Nicolae Georgescu,
Credinta ca ,,salt in absolut” la Mircea Eliade; CS 1 dr lon Militaru, Religia in
limitele ratiunii romdnesti; Dr Marius Finca, Elemente de teozofie getica la Nae
lonescu; Prof. dr lon Filipciuc, Structura pentadica in descantecul din Bucovina.

Lucréri si discutii (Moderator: Acad. Alexandru Boboc): Acad. Alexandru
Boboc, Ratiune si credinta la Kant; Prof. univ. dr Vasile Musca, Ideea de Europa
in conceptia lui Constantin Noica, Conf. univ. dr Maria Sinaci, Experienta si
cunoastere religioasa in Cursul de Filosofia religiei din 1924-1925 al lui Nae
lonescu. Perspective pluriconfesionale; CS 1 dr Marius Dobre, dr Adrian Mircea
Dobre, Noica si Cioran despre destinul Europei; CS 11 dr Marius Augustin
Draghici, Problema cunoasterii in scoala lui Nae lonescu; CS 1II dr Anisoara
Serban, Demiurgie si tragedie in dialogul dintre ratiune si credinta (la Nae
lonescu si Constantin Noica); CS dr Oana Vasilescu, Filosoful ca ,,mamos” la
Constantin Noica; Lect. univ. dr Daniel Cojanu, Adevarul de credinta ca fapt trait.
Experienta religioasa in viziunea lui Nae lonescu si a discipolilor sai; CS 1I dr
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Titus Lates, Logos divin si logos matematic in Scrisori despre logica lui Hermes,
CS I dr Mihail Ungheanu, Teologia si intelegerea moderna a omului; Dr Horia
Dulvac, Ratiune si credinta la Constantin Noica. Locul Limbii; Dr Doina Rizea-
Georgescu, Ratiunea credintei la Mircea Eliade; Bianca Beatrice Michi Nema, O
epistola a lui Constantin Noica; CS 1/ prof. univ. dr Camelia Popa, Cercetari ale
tulburarii depresive, in colective interdisciplinare; CS 11 dr Mihai loan Micle, CS
dr Gabriel Oancea, CS III dr Doina Stefana Saucan, Perceptia opiniei publice cu
privire la eficienta practicilor anticoruptie. Romdnia in context est-european.

Sectiunea a II-a — 1 iunie

Lucrari si discutii (Moderator: Acad. Alexandru Surdu): Prof. univ. dr
Florea Lucaci, Fiul risipitor i fratele sau, personaje-concept in filosofia lui Noica;
Prof. univ. dr Mircea Lazarescu, Trimiteri teologale in ontologia lui Noica; Prof.
univ. / CS III Dr Viorel Cernica, Prejudecdti comune si judecati filosofice privind
credinta; CS 1 dr Mona Mamulea, Metafora in filosofie; CS 1/ prof. univ. dr Viorel
Vizureanu, Individ si comunitate in scrierile de tinerete ale lui Noica; CS 1 dr
Claudiu Baciu, Fiinta ca ratiune imanenta la Constantin Noica; CS IIl dr Marian
Nencescu, Cuvant si imagine in opera lui Noica; CS I / lect. univ. dr Eugeniu
Nistor, Concepte si structuri ideatice in filosofia lui Constantin Noica; CS III dr
Mihai Popa, Experienta si cunoastere la Nae lonescu; CS 11 / conf. univ. dr Sergiu
Balan, Credinta religioasa si stiinta religiilor la Mircea Eliade; Conf. univ. dr
Lucia-Ovidia Vreja, Credinta si spiritualitatea taranului romdn in viziunea lui
Mircea Vulcanescu; Lect. univ. dr llie Pintea, Ratiune si credinta la Nichifor
Crainic; CS dr Serban Nicolau, Ratiune prin credinta la Constantin Noica; CS dr
Cezar Rosu, Nivelurile ontologice ale logosului; CS 1II dr Victor Emanuel Gica,
Silogism si synalethism la Constantin Noica; CS 11 / conf. univ. dr Stefan-Dominic
Georgescu, Modelul I-D-G ca alternativa la dialectica triadica hegeliana; CS drd
Ovidiu G. Grama, Despre inefabil in metafizica si teologie.

Paretener media a fost si la aceastd editie Radio Romania Tirgu Mures
reprezentat pa parcursul desfasurarii simpozionului de dna Margareta Puscas.

La finalul lucrarilor simpozionului dl Acad. Alexandru Surdu a multumit
inca o datd organizatorilor pentru conditiile deosebite oferite participantilor si a dat
intalnire tuturor participantilor la editia de anul viitor.



NOTE DE LECTURA

Alexandru Surdu, Monumente pentru Eroii Culturii Romdne, ed. 1,
Editura Ardealul, 2018; ed. a II-a, Editura Contemporanul, 2018

Scriitor neobosit si profund, academicianul Alexandru Surdu vine cu o noua
carte Tn care aduna o serie de conferinte tinute de ceva vreme, pe diferite teme,
reunite acum sub genericul titlu: ,,Monumente pentru eroii culturii romane”.
Lucrarea este aparuta la Editura Ardealul in 2018.

In Prefatd, autorul se confeseazi in cuvinte emotionante cu privire la unele
aspecte ale societatii romanesti. Pentru a gési similitudini in filosofia lucrurilor, preia
motivul clepsidrei, din care cautd sd desprinda intelesuri majore pentru soarta
Romaniei, ce devine un motiv de ingrijorare tot mai evident.

De aici, domnia sa se lanseaza intr-o ampla analiza a starii societatii de la noi,
cu inerente descinderi In evenimentele culturale mai vechi sau mai noi. lar ca o idee
salvatoare, marturiseste ca: ,,Fiind legat sentimental, in ultima vreme, de Nordul
indepartat al Marmatiei noastre, m-am gandit la posibilitatea supravietuirii prin
traditie, incantat fiind de vorbele Iui Rebreanu, ca «traditia este merindea sunetului» .

in acest context, Cuprinsul se deschide cu o disertatie Intinsa, ,,Supravietuirea
prin traditie”, In care, dupa ce face o expunere filosofica a calatoriei in viata, cu
multe curbe si ocolisuri, indicd o cale a credintei intru lisus Hristos (,,he hodos™),
care este, dupa principiul crestin, viata si adevarul. lar spre mai buna exemplificare,
adauga o serie de povestiri semnificative si relatdri din evenimentele personale triite
cu diferite ocazii, indeosebi In Maramures, unde a observat atent traditiile vechilor
marmatieni, faicand apoi referiri la toate aspectele civilizatiei populare din zona: port,
felul de trai, alimente traditionale, poezii, legende, obiceiuri si cantece populare.

Toate au supravietuit din vechime pe calea traditiei, autorul numind fenomenul
acestei continuitati ,,supravietuire prin traditie”. Care are si 0 componentd crestina:
mergand pe Calea Dreptei Credinte. Astfel zice: ,,N-am fost singuri, caci cu noi a fost
Dumnezeu, si mai este incad, Dumnezeu Tatal, Fiul si Sfantul Duh”. Iar ca incheiere,
adauga un stih din cantdrile liturgice: ,,Cu noi este Dumnezeu, intelegeti noroade si
va plecati, caci cu noi este Dumnezeu”.

Referirile despre obiceiurile populare se continua in cap. 2, unde expune pe
larg starea folclorului de pe Valea Izei, la Dragomiresti si in alte sate, felul cum vede
domnia sa obiceiurile populare de la sarbatori, Lasatul secului pentru Postul
Craciunului, hora satului si muzica populara, cu cantaretii traditionali, care unele mai
dainuie in popor sau au devenit doar folclor de scena, si pledeaza pentru ,,coborarea”
de pe scena a dansurilor populare.

Cercetari filosofico-psihologice, anul X1, nr. 1, Bucuresti, 2019, p. 153-157.
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In continuare, autorul vorbeste (in cap. 3) despre ,,Enciclopedia familiilor
nobiliare romane din Maramures”, mentionand lucrarea masiva — 635 de pagini — a
lui Alexandru Filipascu, pe aceastd tema, si importanta ei pentru cunoasterea, dupa
documente, a vechilor familii nobiliare de aici, unele de cnezi si voievozi, in total
458 de familii nobile din Maramuresul istoric.

Un cuvant de apreciere calda pe face apoi despre academicianul Ionel-Valentin
Vlad, transilvanean de vitd veche, caruia 1i consacra un capitol (4), intitulat: ,,Un
patriot prin participare”. In consecinta, subliniaza ca pe langa calitatea de fizician si
apoi cea de presedinte al Academiei Roméane, lonel-Valentin Vlad este ,,$1 un crestin
adevarat”, calitate pe care a avut ocazia sa o constate adesea. Drept care,
marturiseste: ,,Am avut ocazia si ma inchin alaturi de Domnia sa in Sfanta Manastire
de la Cozia si am trdit impreuna clipe néltatoare” (p. 43).

Cu sufletul cuprins de fiorul amintirilor care I-au incantat in desele descinderi
pe meleagurile ardelene, Al. Surdu evoca intalnirile avute cu Mitropolitul Laurentiu
al Ardealului, prilej cu care coboard frecvent in istoria locurilor, ascultand povestiri
despre Rasinarii de altddata, despre biserica de aici, despre cea din Scheii Bragovului
si marele Mitropolit Andrei Saguna.

Dintre oamenii de stiinta, aminteste de toponimistul Adrian Rezeanu si in mod
special de Anghel Rugina. L-a cunoscut pe celebrul economist la Academia Romana.
Ca urmare, atras de teoria economica a lui A. Rugind, face o analizd detaliata,
descriind pe larg toate aspectele pe care el le-a avansat pentru redresarea noastra
economica si financiard, fenomen pe care Al. Surdu il considera ca fiind cu impact
asupra intregii societati romanesti. In consecintd, spune ci asemenea solutii inca mai
sunt valabile si astazi.

Sagunist convins, domnia sa revine, intr-o larga prezentare, despre ASTRA, in
care un rol marcant l-a avut Mitropolitul Andrei Saguna. El spune: ,,ASTRA a re-
prezentat o adevaratd academie populard a romaénilor, incurajand, stimuland si
organizand Invatamantul, stiinta, cultura in genere, literatura si artele in mod special”
(p- 89).

Ca urmare, face o paraleld cu evolutia Academiei Romane, de la infiintare si
pana astizi, cu ceea ce s-a realizat aici In domeniile stiintelor si ale culturii romane.
Referiri de suflet face cu privire la Biblioteca Academiei, pe care o numeste ,,tezaur
national de culturd romaneasca”, ceea ce de fapt si reprezinta aceasta, cu asupra de
masura.

Impresioneazd plicut felul cum domnia sa apreciazd consultarea unor
manuscrise rare, cum sunt cele ale poetului Mihai Eminescu. Faptul m-a dus cu
gandul la sentimentul de emotie pe care l-am trdit cdnd am cercetat si eu aceste
manuscrise. Academicianul di cea mai buna explicatie in aceasta privinta: ,,Trebuie
sd va spun Insa ca este cu totul altceva cand ai in mana un caiet al lui Eminescu,
decat daca 1l vezi tipdrit, oricat de reusit, oricat de bine ar fi scanat” (p. 98).

Referirile despre simpozioane, cum este cel dedicat lui Constantin Radulescu-
Motru, 1i dau prilejul autorului si abordeze si domeniul filosofiei acestuia, care a
insemnat o forma conceptuald apreciata in epoca si chiar dupa aceea, pana astazi.
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Ca filosof de vocatie, Al. Surdu dedicd apoi un spatiu larg istoriei filosofiei
roméanesti, unde vorbeste cu marturii diverse din sursele arheologice, epigrafice,
documentare, romanesti si straine, despre filosofia la noi 1n antichitatea traco-daca.
De asemenea, Centenarul mortii lui Titu Maiorescu 1i prilejuieste sa scrie o lunga
evocare a acestuia, numindu-1 ,,fondator al culturii roméane”.

In continuare, volumul cuprinde o serie de referiri la eroii culturii romane si
monumentele lor de cinstire, dupa care se incheie cu sectiunea: ,,Despre adevarul
nostru speculativ”, intr-o larga dezbatere cu referire la formele speculative ntalnite In
toate sistemele filosofice ale timpului. Ca si in alte imprejurari, autorul reia teoriile
despre adevar fundamentate si pe baza conceptiilor filosofilor greci, in special cele
intalnite la Platon s.a., apoi ale filosofilor moderni 1. Kant si G.W.F. Hegel, iar ca o
continuare romaneasca, citeaza din conceptiile lui Constantin Noica despre intelect si
ratiune.

Scrisd cu acuratetea omului de stiintd, cartea ne oferd date multiple si
interesante cu privire la toate temele expuse, crednd o galerie istorica si filosofica
prin care se inainteaza, la lecturd, cu raiunea deschisa catre orizonturile stiintei si ale
culturii, spre adevarul sacru ce a marcat la modul cel mai inalt gi viata unor eroi ai
culturii roméne.

Nicolae Cojocaru

TIosif R. Urs si Mircea Dutu (coord.), Enciclopedia juridica romdnad,
volumul I, A-C, Bucuresti, Editura Academiei, Editura Universul
Juridic, 2018, 1070 p.

Evenimentul editorial marcat de aparitia primului volum din Enciclopedia
juridica romana, la ceas aniversar, In anul Centenarului Marii Uniri, a fost initiat
de Universitatea Titu Maiorescu si realizat in asociere cu Institutul de Cercetari
Juridice ,,Academician Andrei Radulescu” al Academiei Romane, de catre un grup
de autori format din specialisti romani reprezentativi pentru diverse ramuri ale
dreptului, cu spijinul Sectiei de Stiinte Economice, Juridice si Sociologie a
Academiei Romane, ca veritabil proiect national, reprezentativ pentru comunitatea
juridica din Romania.

Enciclopedia juridica romdna reprezintd un reper si, totodatd, o contributie
deosebita la dezvotarea culturii juridice romanesti, precum si a educatiei juridice a
societatii, pornind de la zonele specializate prestigioase, de la studiile realizate de
practicienii dreptului, de profesori, cercetatori si studenti in drept, a caror cariera se
dezvolta odatd cu realizarea viitorului acestui domeniu. Valoarea acestui reper
bibliografic este cu atat mai pronuntata in contextul unui sistem evolutiv, dinamic,
ce impleteste realitdti, evolutii, modificari, interpretdri si constante Intemeietoare
specifice dreptului, cum sunt notiunile, conceptele, principiile, procedurile,
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mecanismele, procesele si institutiile de drept, pentru a raspunde unor interese
juridice si socio-economice actuale si variate, nationale si europene, in contextul
intelegerii aprofundate a rolului formator al dreptului pentru cultura si civilizatia
universala.

Situarea sistemului de drept romanesc in cadrul universal este un aport major
al acestei lucrari-monument, asa cum arata losif R. Urs, enciclopedia realizata fiind
»0 lucrare fundamentald care depune marturie pentru istoria si civilizatia
romaneascd, pentru lungul si sinuosul drum pe care l-a parcurs devenirea prin
milenii a poporului romén, proces in care — de la Dreptul Roman pana la Dreptul
Roman actual — Pravila, Legea, Justitia au jucat un rol major, fiind coloana
vertebrald a acestei cresteri istorice. In aceastd ordine logicd, avem constiinta si
convingerea ca, In continuare, Stiintele Juridice si Justitia vor contribui la
dezvoltarea si inflorirea pe toate planurile a democratiei si civilizatiei romanesti in
Uniunea Europeana si in lume”. (p. 16)

Un argument important pentru importanta acestei lucrdri fundamentale este
acela cd, dupa cum evidentiazda Mircea Dutu ,,cultura juridicd a devenit un bun
comun universal, de care cu totii trebuie s ne bucurdm si tuturor sa li se permita
accesul la binefacerile sale. Mai mult decat un dictionar de culturd juridica,
Enciclopedia contribuie la cristalizarea si definitivarea orizontului juridico-cultural
al omului contemporan, in chip coerent, la un nivel suficient si integrator.” (p. 17)
Intr-adevir, lucrarea realizatd se situeazi peste nivelul unui dictionar, in primul
rand, deoarece raspunde marilor imperative ale spiritului enciclopedic si academic
din toate timpurile: analiza-esentializare-sintezd, relevantd, competenta,
specializare, completitudine, obiectivitate si claritate. Termenii selectati in
cuprinsul operei enciclopedice sunt definiti pentru a surprinde esentialul sub raport
conceptual si informativ, dar, totodatd, acesti termeni contureaza un context
specializat specific domeniului, un intreg univers caracteristic realitatii juridice si
raportarii romanesti la aceasta realitate.

Ca urmare, putem aprecia ca acest prim volum, rezultat al unui demers
monumental dedicat dreptului, Enciclopedia juridica romdnd, adund termeni
specializati ai dreptului si mecanismelor si proceselor juridice, termeni
institutionali, termeni interdisciplinari, transdisciplinari, multidisciplinari sau
pluridisciplinari (psiho-juridici, socio-juridici, de filosofia dreptului etc.), termeni
specializati specifici logicii juridice, precum si termeni latini specifici istoriei
dreptului si culturii asociate stiintelor juridice.

Dar spiritul juridic enciclopedic are o traditie frumoasa in Roméania. Putem
aminti in acest sens lucrari precum Ce este Enciclopedia Dreptului? (C. Dissescu,
1915); Insemndtatea enciclopediei dreptului si raporturile ei cu filosofia
dreptului (George Draganescu, 1919); Enciclopedia dreptului (Virgil C. Arion,
1922); Teoria generala a dreptului (sau Enciclopedia juridica, Mircea Djuvara,
Bucuresti, Edit. Librariei Socec & Co., 1930); Tratat de enciclopedia dreptului
(Alexandru Villimarescu, 1932); Lectii de enciclopedie juridica (Eugeniu
Sperantia, Cluj, 1936); Enciclopedia juridica cu o introducere istorica in filosofia
dreptului, (Eugeniu Sperantia, Cluj, 1936) sau Curs de enciclopedia dreptului
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(George C. Mironescu, 1939), fiindca spiritul enciclopedic are deopotrivd mari
calitati — cuprinde in mod holist diversitatea directiilor tematice, thetice, logice
si conceptuale, in cazul nostru, ale dreptului, si deceleazd intre ceea ce este
esential si universal si conjunctural, pastrand ceea ce este relevant in mod
necesar. Lucrarea de fatd continua cu cinste aceasta traditie, ca un arc peste
timp, adunand un ansamblu teoretic complex si impresionant privirii cititorului
specializat.

Publicatiile enciclopedice dau masura maturitatii unui domeniu intr-o cultura
vie si intr-o civilizatie functionald. Prin realizarea Enciclopediei juridice romdne se
reafirmd importanta si rolul dreptului ca justitie 1n societatea democratica
romaneascd, ceea ce reprezintd o omagiere monumentald a culturii si civilizatiei
juridice romanesti, precum si o implinire a culturii si civilizatiei roménesti in
ansamblul sdu. Este o realizare salutard, care onoreazd cultura domeniului si
cultura romana in ansamblul sau, la ceas aniversar.

Henrieta Anisoara Serban






IN MEMORIAM

TEODOR DIMA
1939-2019

DESPARTIREA DE TUDOREL DIMA

Cuvantul Acad. Alexandru Surdu rostit la Biserica Barboi din Iasi
4 ianuarie 2019

Intristatd Adunare!

In numele Sectiei de Filosofie, Teologie, Psihologie si Pedagogie a
Academiei Romane, al membrilor titulari, corespondenti si de onoare,
filosofi, prelati, cercetatori si profesori aducem, cu mare intristare, un pios
omagiu celui care a fost colegul si prietenul nostru Tudorel Dima, membru
corespondent al Academiei Romane din 1996 si titular din 2011, fost

Cercetari filosofico-psihologice, anul X1, nr. 1, Bucuresti, 2019, p. 159-165.
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profesor si decan al Facultatii de Filosofie a Universitatii ,,Alexandru loan
Cuza” din lasi si Director al Institutului de Cercetari Economice si Sociale
,Gheorghe Zane” al Academiei Romane, Filiala lasi.

Filosof si logician de profesie, a fost unul dintre apropiatii filosofului
Petre Botezatu, intemeietorul Scolii de logica de la lasi, pe care l-a urmat in
conceptie si comportari, ca si pe filosofii Constantin Noica si Lucian Blaga.
S-a impus ca specialist in logica deductiva si inductiva, in epistemologie,
filosofia stiintei si filosofie romaneasca. A Indrumat numeroase generatii de
studenti si doctoranzi si a participat la Infiintarea unor institute organizatoare
de studii universitare doctorale.

L-am cunoscut, prin profesorul Petre Botezatu, la Bucuresti, din perioada
in care isi pregatea doctoratul. M-a impresionat prin seriozitatea si mai ales
prin blandetea sa. Prin aceste calitdti a reusit 1n viatd, s-a facut stimat i iubit
de majoritatea celor pe care i-a cunoscut.

Zambetul sau de-abia schitat, dar permanent, era semnul unor calitati
sentimentale si spirituale rar Intalnite. Asa se face ca putea sa ne suporte pe
toti: si pe agitatii din sud-vestul tarii, si pe molaticii din Nordul indepartat, si
pe ironicii uneori sarcasticii din Sud-Estul Transilvaniei, pe fiecare ,,cum i-e
felul”, aducandu-ne adesea la masura (metron ariston) cuvenita a lucrurilor.

Ne-au apropiat mai mult sperantele din primele zile de dupa 1990, cand si
viitorul tarii ne privea parca zambind cu blandetea de pe chipul prietenului
nostru. Si am Incercat atunci impreunda sd visdm la renasterea filosofiei ca
sarbatoare, cum a fost ea, intru inceputurile sale, In cetatea de aur a lui
Platon si Aristotel si Incepuse sé fie si aici, la Iasi, in cetatea de obarsie a
marilor nostri filosofi, incepand cu Titu Maiorescu. Si i-am cunoscut,
datoritd Iui Tudorel Dima, pe Valeriu Cotea, Titus Raveica, Petre
Dumitrescu, Tudor Ghideanu, Petru loan, Traian Stirbat, Constantin
Salavastru, Stefan Afloroaei, Laurentiu Soitu, Anton Adamut, Nicolae
Réambu, Nicu Gavriluta si multi altii, dar si pe fiul lui Petre Andrei, pe Doru
Tompea, si pe Catalin Bordeianu in focul ridicarii pe atunci de Universitéti,
si pe Ctitorii Universitatii din Suceava, pe Valentin Popa, pe Sorin Maxim si
pe tanarul pe atunci Sandu Béieganu, sau pe Dunca Petru, marmatianul de la
Universitatea de Nord din Baia Mare, pe Aurel Papari si pe George Pruteanu
de la Universitatea ,,Andrei Saguna” din Constanta. Pe unii 1i vad si astazi,
coboréti parca din icoana timpului, iar altii sunt aici sa-1 vada pentru ultima
oard pe cel care a stiut sa-i adune si sa-i infrateascd prin simtdmintele si
gandurile sale, prin zambetul sdu de-abia schitat. Si imi permit sd vorbesc
aici in numele lor si al prieteniei care ne leaga intru Dima Tudorel.

Ce suflet a incetat sa simta, ce inima a incetat sa bata!

Ce barbat a fost acesta, care cu mult Tnaintea sarbatorii centenare a Unirii,
a stiut sd ne adune intreolalta, sa ne infrateasca intru adevar si frumos, intru
dragostea de intelepciune. Stiut fiind ca inceputul intelepciunii este frica de
Dumnezeu (arche sophias fobos theou), ce credinta 1-a calauzit pe Tudorel
Dima, care a strans in jurul sdu si Inalte fete bisericesti, daca nu dreapta
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noastra credintd, vera fides. Pe care a urmat-o, cum zice si deviza cavalerilor
marmatieni, pe care i-am cunoscut impreuna, usque ad mortem, adicd pana
la sfarsitul vietii.

Cine va mai avea téria si dorinta de a ne tine impreuna? Atat de multi si
diferiti, fiecare cum i-e felul?

Mai ales acum, cand locul iubirii l-a luat discordia. Acum, cand am dat, prea
curand zic eu, de partea cu venin a paharului, pe care ne-am grabit sa-1 golim.

Unii spun, generalizand, ca ne-am facut-o noi, cu méinile noastre. Nu,
domnilor profesori, nu toti, caci cel putin omul acesta, Tudorel Dima,
prietenul nostru, are mainile curate. Nu el este vinovatul pentru greselile
noastre, nici pentru demonii care ne bantuie sufletele. Dovada ca si in aceste
clipe, de adanca tristete, Tudorel Dima este acela care, de dincolo de viata,
ne-a adunat, ca-n vremurile fericite, impreuna.

Pentru restul greselilor sale, pe care le are orice om.

Dumnezeu sa-1 ierte!

TEODOR DIMA — COORDONATELE VIETII SI OPEREI

Colectivul de redactie al revistei ,,Cercetari filosofico-psihologice” a aflat cu
profunda tristete, in primele zile ale anului in curs, despre disparitia profesorului
Teodor Dima, membru al Academiei Roméane. Acad. Teodor Dima a facut parte, Inca
de la infiintare, din Consiliului editorial al revistei noastre. {i vom resimti lipsa!

Teodor Dima s-a nascut la Braila, la 5 noiembrie 1939. A absolvit Liceul
»Nicolae Bélcescu” din orasul natal.

A incheiat cursurile Facultatii de Filosofie, la Universitatea ,,ALI. Cuza” din Iasi,
in anul 1962. Promovand prin concurs toate treptele universitare, la 8 februarie 1977
era conferentiar la Catedra de Filosofie, iar 1n iunie 1990 a fost confirmat profesor
universitar la Catedra de filosofie si logica din cadrul Facultitii de Filosofie a
Universitatii ,,ALL Cuza”.

Tot din 1990, timp de doi ani, a fost seful Catedrei de filosofie. in anul 2000,
a fost ales cancelar general al Universitatii ,,Al.I. Cuza”.

A obtinut titlul de Doctor in filosofie, specialitatea Logica, la Facultatea de
Filosofie de la Universitatea din Bucuresti, teza fiind sustinuta pe data de 26 februarie
1973.

Pentru contributia sa la lucrarea Teoria cunoasterii stiintifice, Editura
Academiei, Bucuresti, 1982, a fost rasplatit cu premiul ,,Simion Barnutiu” al
Academiei Romane.

Pe data de 23 februarie 1996 a fost ales membru corespondent al Academiei
Roméne. A indeplinit functia de director al Institutului de Cercetéri Economice si
Sociale ,,Gheorghe Zane” din lasi (1995-2018). Din anul 2011 a fost membru plin
al Academiei Romane.
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A fost vicepresedinte al Societdtii Germano-Roméne de Filosofie, membru al
Fundatiei Nationale pentru Stiintd si Artd, membru In colectivele de redactie ale
revistelor ,,Noesis”, ,,Revue roumaine de philosophie”, ,,Revista de filosofie”, ,,Revista
de Teorie Sociala”, ,,Cercetari filosofico-psihologice” si coordonator al revistei
,Analele Stiintifice ale Universitatii ,,Al.I. Cuza” din Iasi”.

Activitatea didacticd desfasurata de Teodor Dima a constat din cursuri si
seminarii de Logicd, Istoria logicii, Teoria sistemelor logice, Inductie si probabilitate,
Epistemologie si Filosofia matematicii. Cursul de Epistemologie a fost intocmit pentru
prima datd de Teodor Dima la Universitatea din Iasi, fiind structurat pe problematica
logicii si filosofiei stiintei, cu numeroase consideratii personale, in special asupra
dinamicii §i naturii stiinei, asupra logicii inductive, a teoriei adevarului stiintific,
asupra specificului descrierii §i previziunii stiingifice etc.

De asemenea, Teodor Dima a predat zece ani (intre 1979 si 1989) un curs de
Istoria filosofiei universale i romdnesti contemporane, sistematizat In functie de
categoriile filosofice fundamentale 1n jurul carora s-au structurat principalele conceptii
filosofice.

Principalele contributii stiintifice ale lui Teodor Dima, incadrate in logica
inductiva $i n logica stiingei, se remarca prin rationalismul conceptiei sale, completat
cu admiterea necesitatii unor structuri euristice, precum imaginatia, intuitia si revelatia.
Teodor Dima a abordat, pentru prima datd in literatura de specialitate, dimensiunea
hermeneutica a explicatiei stiintifice.

Reamintim, in continuare, cateva dintre lucrarile reprezentative de logica (carti
si studii de autor, volume coordonate) ale Iui Teodor Dima, impreuna cu unele ecouri
ale acestora, In masura sa dea o idee despre insemnatatea activititii depuse, de-a lungul
vietii, de cel disparut:

Metodele inductive, Editura Stiintifica, Bucuresti, 1975, 200 p.

Cartea a fost recenzata si apreciatd pozitiv de D.N. Zaharia in ,,Cronica” din 5
IX 1975 si in ,,Opinia studenteasca”, mai 1976; in revista ,,Dialog” de Corneliu
Ostahie-Cosmin. De asemenea, A. Dumitriu a consemnat-o in Istoria logicii. lon
Didilescu a scris o amplad recenzie asupra cartii in ,,Revista de filosofie”, nr. 4,
1976, pp. 477-481. P. Botezatu citeaza cartea in Constituirea logicitatii, Editura
Stiintifica, Bucuresti, 1983, p. 33, iar Traian Stirbat, in Corespondente structurale
in logica modernd, Editura Junimea, lasi, 1986, p. 224; Leonard Gavriliu citeaza
cartea In Mic tratat de sofistica, Editura IRI, 1996.

Intre prudenti si eroare. Eseu asupra naturii si dinamicii stiingei, Editura Junimea,
Iasi, 1978, 224 p.

Cartea este rodul unor cercetari si studii efectuate in aproximativ 10 ani. Ea
cerceteaza aspecte dinamice ale stiintei, conditiondrii ale stiintei, raportul dintre subiect
si obiect in procesul de constituire a stiintei, elemente ale unui model simplificat de
cercetare stiintifica, nivel teoretic al constructiei stiintifice. Cartea a fost recenzata de
Tudor Ghideanu in ,,Cronica”, nr. 30, 1978, de Elena Solunca in ,,Contemporanul”, nr.
35, 1978, de Valeriu Gherghel in ,,Opinia studenteasca”, de D.N. Zaharia 1n ,,Revista
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de filosofie”. nr. 2, 1979, pp. 239-242. Cilin Candiescu prezintd o recenzie, in limba
franceza, in ,,Revue Roumaine des Sciences Sociales”, nr.2, 1979. Cartea este citata de
Petre Panzaru in cartea sa Conditia umana din perspectiva vietii cotidiene, Editura
Albatros, Bucuresti, 1981; de asemenea, cartea a fost citatd de Ioan S. Carac in
Introducere in semantica propozitiei, Editura Stiintifica, Bucuresti, 1991 pp.29, 76; de
Petru loan, in Adevar si performanta, Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti,
1987; de Petre Botezatu, in Constituirea logicitatii, Editura Stiintifica si Enciclopedica,
Bucuresti, 1983; de D.N. Zaharia, in Formatiunea epistemica i functia ei antinomicd,
in Angela Botez (coord.) Privire filosofica asupra rationalitatii stiintei, Editura
Academiei, Bucuresti, 1983, p. 153 si 161, de loan S. Caric, In Semnificatia
,,semnificatiei” semantice, studiu in Teodor Dima (coord.), Intemeieri rationale in
filosofia stiintei, Editura Junimea lasi, 1984; de Traian Stirbat, in Corespondente
structurale in logica modernd, Editura Junimea, lasi, 1986, p. 246, 259; Constantin
Grecu prezinta capitolul dedicat problematizarii in articolul Questioning in Romania,
aparut 1n ,,Questioning exchange”, nr. 6, 1985, University of California, S.U.A.; D.N.
Zaharia citeaza cartea in cartea sa Paradoxul creatiei stiintifice, Editura Junimea, lasi,
1985, p. 54, 80, 82, 106, 154; Traian Stirbat, Strategii complementare in metodologia
logicii contemporane, in vol. Cunoastere, eficienta, actiune, Editura Politica,
Bucuresti, 1988, p. 228.

Explicatie §i intelegere, vol. 1, Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti,
1980, 220 p.

Este primul volum dintr-o monografie ampld asupra explicatiei stiintifice, care
cuprinde multe consideratii personale semnalate si apreciate de specialisti: lonel Purica,
in ,,Contemporanul”, nr. 40, din 1980 a prezentat o ampla recenzie; la raspunsul
autorului din ,,Cronica”, nr. 37, 1982, 1. Purica a mai publicat o interventic in
,Cronica”, nr. 50, 1982; Victor Sahleanu si D.N. Zaharia au publicat recenzii ample si
sugestii 1n ,,Revista de filosofie”; recenzie a publicat si Petru loan in ,,Cronica”, reluata
in cartea Perspective logice, Editura Junimea, lasi, 1987, p. 206, 285 -289; cartea este
citatd de Petre Panzaru in cartea Condifia umand din perspectiva vietii cotidiene,
Rditura Albatros, Bucuresti, 1981, p. 74, 81; de loan S. Carac, in studiul Semnificatia
,,semnificatiei” semantice, din vol. Teodor Dima (coord.), Intemeieri rationale in
filosofia stiintei, Editura Junimea, lasi. 1983, p. 132; de Paul Caravia, in Discipline,
conexiuni, intelegere creatoare, Editura Stiintifica, Bucuresti, 1991, p. 110, 115; loan
S. Carac citeazd cartea in Introducere in semantica propozigiei, Ed. Stiintifica,
Bucuresti, 1991, p. 87; Constantin Salavastru citeaza cartea in: Logica si limbaj
educational, Ed. Didactica si Pedagogica, Bucuresti, 1994, pp. 278, 284 si urm.; C.
Salavastru, utilizeaza cartea in Modele argumentative in discursul educational, Editura
Academiei Romane, Bucuresti, 1996, p. 203.

Explicatie si intelegere, vol. 11, Editura Graphix, Lasi, 1994, 320 p.
Continud preocuparile din domeniul logicii stiintei; sunt prezentate sistematizari
logice deductive si inductive, care sunt determinari explicative ample, in componenta
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carora intra si diferite tipuri de inferente si continuturi stiintifice, starnind totodata
semnificari filosofice cu ecouri culturale. Cartea cuprinde si o dimensiune herme-
neuticd, dezvoltand o serie de paradigme ale cunoasterii; conceptul de probabilitate este
analizat pe larg, faicandu-se precizari asupra sensurilor sale fizice, logice si subiective:
C. Salavastru, Modele argumentative in discursul educational, Editura Academiei
Romane, Bucuresti, 1996, la p.203 sunt citate pp. 76-113; C. Salavastru, in Rationali-
tate i discurs, Editura Didactica si Pedagogica, Bucuresti, 1996, pentru sistematizarea
conceptului de infelegere trimite la aceasta carte, p. 168. Luminita Adamut, recenzeaza
cartea sub titlul Explic, deci inteleg, in ,,Convorbiri literare”. A. Carpinschi si C.
Bocancea utilizeaza cartea in Stiinfa politicului, Editura Universitatii ,,ALL. Cuza”, lasi,
1998.

Intemeieri rationale in filosofia stiintei (coord.), Editura Junimea, Iasi. 1983, 250 p.

Ideea centrald a volumului pledeaza pentru necesitatea utilizarii aparatului precis al
logicii atat pentru intocmirea exegezelor contemporane de istorie a filosofiei cat si
pentru elucidarea unor structuri epistemice ale stiintei. Volumul este citat de Gheorghe
Mihai in cartea Psiho-logica argumentarii dialogale, Editura Academiei, Bucuresti,
1987, 108; Citata de C. Salavastru in: Logica §i limbaj educational, Editura Didactica
si Pedagogica, Bucuresti, 1994, p. 282, si in Modele argumentative in discursul educa-
tional, Editura Academiei Romane, Bucuresti, 1996.

Logica generali (coord.), Editura Didactica si Pedagogica, Bucuresti, 1991, 420 p.

Manual universitar, rezultat al unei activitati de aproximativ patru ani, de ordonare
si coordonare a contributiilor colegilor Dragan Stoianovici si Andrei Marga; Leonard
Gavriliu citeazd manualul in Mic tratat de sofisticd, Ed. IRI, 1996;

Natura deductivi a metodei reziduurilor, in vol. Filosofia stiintei, Editura Didactica
si Pedagogica, Bucuresti, 1971, 9 p.

Studiul a fost prezentat mai intdi sub forma de comunicare la o sesiune stiintifica a
Universitatii ,,Al.L. Cuza” din lasi. Se aduc argumente si se desprind anumite conse-
cinte din ideea ca metoda reziduurilor este, spre deosebire de celelalte patru metode ale
lui Mill, de natura deductiva.

De la probabilitate la certitudine in metodele experimentale, in vol. Probleme de
filosofie a stiintei, Editura Didactica si Pedagogica, Bucuresti, 1972, 16 p.

Se dezvoltd comunicarea prezentata la Congresul International de Logica din 1971.
Utilizandu-se notiunile de conditie suficienta, conditie necesara si conditie suficienta si
necesara §i, ca aparat matematic, calculul propozitional se demonstreaza ca, In conditii
foarte severe, se poate dobandi certitudine In metodele experimentale.

Controversele inductiei, in vol. Directii in logica contemporand, Editura Stiintifica,
Bucuresti, 1974, 50 p.

Un studiu amplu despre inductie si problemele logice si filosofice pe care aceasta le
ridica. Sunt analizate principalele tipuri de inductie, paradoxele confirmarii, antiinduc-
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tivismul, aspectul probalist al inductiei etc. Asupra studiului s-au exprimat opinii
favorabile. De exemplu: S. Dragoman (D. Stoianovici): ,,Acest text exceleaza prin
varietatea informatiei, care tocmai de aceea a trebuit sd fie introdusa adesea foarte
lapidar, doar ca o trimitere a cititorului la surse. T. Dima frecventeaza de multa vreme
si cu pasiune problematica inductiei” (Cdteva sinteze privind cercetari de logica
contemporand, ,,Revista de filosofie”, nr. 2, 1975). Stefan Lantos utilizeaza studiul in
cartea sa Valoarea euristica a previziunii stiintifice, Ed. Dacia, Cluj-Napoca, 1976, p.
68. Anton Dumitriu il semnaleazd in a sa Istorie a logicii, Editura Didactica si
Pedagogica, Bucuresti, 1976. Stefan Celmare citeaza studiul in cartea sa Determinism
si cauzalitate, Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1979, p.84 si 85 si in
Perspective epistemologice, Editura Universitatii ,,Al.I. Cuza”, lasi, 1993, p.97;
Petru Ioan face referiri la studiu in Perspective logice, Editura Junimea lasi, 1987,
p-135; loan S Carac citeazd la p. 117, in cartea Introducere in semantica
propozitiei, Editura Stiintifica, Bucuresti,1991.

Tipuri de explicatie stiintifica: explicatia dispozitionala si explicatia geneticd, in
vol.: Epistemologia si analiza logicid a limbajului stiintei, Editura Politica,
Bucuresti, 1975, 12p.

Se sustine ideea cd, 1n timp ce printr-o explicatie cauzald propriu-zisd exprimam
una dintre cauzele posibile sau conditia suficienta pentru producerea unui fenomen,
printr-o explicatie dispozitionald exprimam conditia necesard sau acea conditie
fara de care un fenomen nu se poate produce. De asemenea, se propune, pentru
explicatia geneticd, structura polisilogismului. Lucrarea este citatd si utilizatid pe
larg de Oscar Hoffman in cartea sa Sisteme conceptuale operationale in sociologie,
Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1987, pp. 72-78. Autorul constata ca
analiza facuta de T. Dima explicatiei dispozitionale poate fi aplicata in sociologie
la studiul integrarii profesionale. De asemenea, este citat de I. Dorofte, in cartea sa
Analiza si predictia performangelor umane, Editura Didactica si Enciclopedica,
Bucuresti, 1981, p. 42.
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