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STUDII SI CERCETARI

PREFATA LA OPERA FILOSOFICA
A LUI NAE IONESCU

ALEXANDRU SURDU

Preface to Nae Ionescu’s Philosophical Work. Nae Ionescu (1890-1940) was a con-
troversial figure during his lifetime, and maybe even more so after his death. He was influential
mostly in philosophy and logic (it can be said he created a school, which numbers among its
members such names as Constantin Noica, Mircea Eliade, Mircea Vulcanescu, Emil Cioran,
Constantin Floru, Virgil Bogdan, or the mathematicians Grigore Moisil and Octav Onicescu),
but his impact was also consequential in the political and cultural life of interwar Romania. The
present paper focuses on his contributions in logic and philosophy, especially in the foundations
of mathematics and in the philosophy of religion.

Key-words: intuitionism, classical logic, foundations of mathematics, logicism,
Orthodoxy, religion, symbolic logic.

Nae Ionescu a fost o personalitate controversata inca din timpul vietii. Publicist
si conducator al unui ziar important, a fost antrenat in numeroase dispute politice: de
partea taranistilor, de partea regalittii, de partea miscarilor de dreapta nationale si
internationale. A fost revendicat de catre legionari, care i-au si deturnat publicatia, dupa
moartea survenita la numai 49 de ani, la 15 martie 1940.

Cu toate ca nu a fost un politician activ 1n niciun partid, datorita simpatiilor sale,
exprimate In scris sau prin relatii cu anumite personalitati, a fost Invinuit de ,,partiza-
nat” politic si, In conditiile de totalitarism si dictaturd politica in care se gisea Roméania
intre anii 1938 si 1940, ii este suspendatd publicatia (ziarul ,,Cuvantul”, la 16 aprilie
1938) si este arestat si detinut (fard acuzare si proces) de doud ori (8 mai 1938-20 de-
cembrie 1938 si 13 ianuarie 1939-21 iunie 1939), timp in care va avea probleme grave
de sanatate, care i-au grabit sfarsitul.

Dupa terminarea Facultatii de Litere si Filosofie a Universitatii din Bucuresti, in
1913, cu rezultate foarte bune si studii de doctorat in Germania, isi Incepe activitatea
universitard in toamna anului 1919, fiind numit asistent la Catedra de Psihologie,
Logica si Teoria Cunostintei a lui Constantin Radulescu-Motru, de la 1 ianuarie 1920.
A functionat apoi, tinand diferite cursuri de conferentiar si profesor, pana in primavara
anului 1938. Si 1n aceasta calitate, de profesor, a fost admirat, dar si contestat.

N-a publicat lucrari de filosofie, ci numai articole de ziar (unele cu profil filo-
sofic), reunite intr-un volum (Roza vdnturilor) de catre Mircea Eliade in 1937. Existau
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10 Alexandru Surdu 2

insa cateva cursuri litografiate, cu circulatie restransa, pe care au inceput sa le editeze,
dupa moartea profesorului, fostii lui studenti.

Aceasta fiind situatia, nici admiratorii lui Nae Ionescu, nici detractorii sdi n-au
avut la dispozitie opera acestuia, nici macar partiala, pand dupa anul 1990. Aceastd
editie completa a operei sale (ingrijitd de Dora Mezdrea si Marin Diaconu) ar trebui
considerata o binefacere si pentru unii, si pentru altii, dar ea implica, in acelasi timp, si
0 mai serioasd argumentare, cu citate precise din opera lui si date despre viata acestuia
(din Biografia si Biobibliografia lui Nae lonescu, elaborate de doamna Dora Mezdrea).
Cici, altfel, personajul acesta va raméne, cum a fost si pana acum, unul inventat, cand
cu aripi de inger, cand cu coarne de diavol.

Ca un fel de prefatd la opera filosoficd a lui Nae Ionescu, avand ocazia sa-i
cunoastem bine pe cativa dintre filosofii din Scoala lui (Virgil Bogdan, Constantin
Floru si Constantin Noica) si pe doi matematicieni (Grigore Moisil si Octav Onicescu),
care se revendicau partial de la Nae lonescu, ne vom referi pe scurt la problemele,
temele si sugestiile mai mult sau mai putin originale ale lui Nae lonescu din cursurile
sale si mai ales la influentele pe care le-au exercitat acestea atat asupra auditorilor si
cititorilor sai, cat si asupra urmasilor acestora pand in zilele noastre. Aceasta, cu recu-
noasterea sau nu (in functie de imprejurarile politice ulterioare) a provenientei lor. Caci
numele lui Nae lonescu a fost si, partial, mai este si astdzi interzis sau prohibit.

S-ar putea Incepe chiar cu teza lui de doctorat, Die Logistik als Versuch einer
neuen Begriindung der Mathematik, publicatd abia In 1944 in revista ,,Izvoare de
Filosofie”. Ea a fost 1nsa elaboratd prin 1916 si, din cauza conditiilor grele din timpul
razboiului, predatd in 1919. Prin ea se dovedeste faptul c&, la noi, Nae [onescu a fost
primul filosof care a facut studii aprofundate de logica matematica, numita ,,logistica”,
si de fundamentele matematicii, desi problematica acestora le era cunoscuta si maiores-
cienilor care au predat logica, in special lui Constantin Radulescu-Motru. Acestia, tra-
ditionalisti fiind, au mers 1nsa pe directii clasice, tot cu exceptia lui Radulescu-Motru,
care, avand si o conceptie psihologistd, a mers pe linia, urmata ulterior de catre Scoala
elvetiana a lui Jean Piaget, a logicii genetice (cf. Logica genetica a lui C. Radules-
cu-Motru, in Al. Surdu, Vocatii filosofice romanesti, Editura Academiei Romane,
Bucuresti, 1995).

in ciuda dimensiunilor reduse ale lucrarii, inca din Prefati si din Introducere,
Nae Ionescu ridica probleme general-filosofice referitoare la tema in discutie. Raportul
dintre matematica si logica este transpus 1n istoria filosofiei. Se vorbeste, in aparenta
fara legatura cu logistica, despre Aristotel, Leibniz si Kant, cu accentul pe caracterul
intuitiv, inventiv al matematicii, fatd de cel expozitiv, demonstrativ al logicii. Autorul
adera la aceasta viziune istorica, dar considera ca sunt demne de mentionat si parerile
contrare, si mai ales conceptia pe care el o numeste ,,logistici”. In fond, este vorba
despre logica matematica in varianta, numita ,,logicistd”, a lui Frege si Russell, care
presupune posibilitatea reducerii matematicii la logica, mai precis, la logica matematica
(logistica).

Pentru ilustrare era necesara o expunere sumara a logisticii, dar si aici constatam
ca Nae Ionescu face in prealabil consideratiuni general-filosofice. El pune accentul pe
prioritatea acordata 1n logistica judecatii in detrimentul notiunii, mai ales pentru faptul
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ca judecata presupune adevarul si falsul, care, in logistica, au un caracter ipotetic, im-
plicational. Ceea ce ofera posibilitatea de prezentare a logisticii sub forma de calcul,
adica de inlantuire deductiva de implicatii ale relatiilor dintre judecati.

Sunt prezentate succint: calculul propozitiilor, calculul claselor si al functiilor
propozitionale, precum si calculul relatiilor. Nae Ionescu acceptd faptul cd logistica
,reprezintd o innoire a logicii formale™ si, in maniera logicistd, o considera chiar ,,logi-
canoud”, ceea ce Inseamna totusi altceva. Nu reiese insa faptul cd Nae lonescu ar reco-
manda si renuntarea la ceea ce se presupune implicit ca ar fi ,,vechea logica”, caci tot el
zice ca logistica ,,ramane totusi partial n cadrul traditiei aristotelice”, ceea ce nu mai
sustineau reprezentantii logisticii.

Sunt prezentate apoi incercarile de fundamentare a matematicii prin identificarea
acesteia cu logistica: sistemele axiomatice, teoria definitiei, teoria demonstratiei, cu
dificultatile lor din aritmetica si geometrie.

Se poate conchide ca aceasta lucrare ,,dovedeste, In primul rand, cunostintele
serioase ale lui Nae lonescu in domeniul fundamentelor matematicii, al logicii matema-
tice si al matematicii in genere. In al doilea rand, trebuie mentionat ca, fara si cunoasca
pozitia intuitionistd a Scolii Olandeze, care s-a impus mai tarziu, prin anii *30, Nae
Ionescu a adoptat o pozitie corectd, o atitudine negativa fata de logicismul, la moda pe
atunci, al lui Russell”, sustinand ca ,,este imposibild izgonirea intuitiei din domeniul
matematicii” si ca ,,orice constructie matematica provine din activitatea noastra intui-
tiva” (cf- Pe linia gandirii lui Nae Ionescu, in Al. Surdu, op. cit., p. 60).

Lucrarea lui Nae Ionescu mai contine insa cateva elemente demne de remarcat,
tot In contextul discutiilor ulterioare din fundamentele matematicii. L.E.J. Brouwer si,
ulterior, A. Heyting, principalii reprezentanti ai neointuitionismului olandez, nu au fost
numai adversari ai logicismului, inaugurat de G. Frege si B. Russell, care identificau
matematica cu logica simbolica sau logistica, sau o reduceau pe prima la a doua, despre
care trateaza Nae lonescu in mod special, ci erau si adversari ai formalismului, repre-
zentat in mod special de matematicianul David Hilbert. Ce-i drept, si disputele intuitio-
nistilor cu Hilbert si cu formalistii (Paul Bernays, Wilhelm Ackermann si J. von
Neumann) au avut loc dupa 1920, fiind sistematizate de cétre Arend Heyting in 1934,
in lucrarea citatad de Dora Mezdrea 1n Nae lonescu. Biografia, Vol. 1, Editura Muzeul
Literaturii Romane, Bucuresti, 2015, p. 258. Heyting se refera aici pe larg la ,.teoria
demonstratiei” (Beweistheorie), cum era numitd uneori teoria formalista a lui Hilbert.
In mod curios, Nae Ionescu nu face referintd la Hilbert, pe care 1l si audiase, probabil,
la Géttingen. Oricum, dupa ce prezintd dificultétile logicistilor de a interpreta ,,ordinea
si numarul”, care tin de aritmetica, are si un paragraf special despre ,,geometrie”, dar
logicistii nu s-au ocupat cu geometria, aceasta fiind ramura predilecta a formalistilor si,
mai ales, a lui D. Hilbert, mentionat la bibliografie cu lucrarea Die Grundlagen der
Geometrie, aparuta In 1899. Nae lonescu o dateazd 1908, desi editia a II-a era din
1903, iar a Ill-a, din 1909. In text face expunerea dupa L. Couturat (Les principes des
mathématiques), cu lucrarea citatd in germand (Principien der Mathematik)!, dar, din
context, reiese ca era vorba despre cartea lui Hilbert.

Nae lonescu vine si de data aceasta cu obiectii utilizate ulterior de cétre intu-
itionisti si conchide cd ,,Incercarea logisticd de a gési o fundamentare logica si pen-
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tru geometrie a esuat”. Si, ca un fel de scuza, adauga: ,,Chiar daca discutia a fost
incomoda ...”.

Dar discutia continua, cu referintd tot la formalisti (fira mentionarea lui
Hilbert) si la metoda lor axiomatica, in care se obisnuieste introducerea entitatilor prin
definitii, in functie de necesitatile demonstrative. Dar, zice Nae lonescu, la fel ca intui-
tionistii, ,,nu inseamna ca faptul simplu al definitiei postuleaza existenta” ... ,,Existenta
trebuie si rimana o problema independenta”. In felul acesta combateau si intuitionistii
introducerea infinitatilor actuale prin definitii corecte, care n-aveau insa legatura cu
existenta lor i, mai mult, produceau ulterior si dificultati logice (paradoxe).

In fine, Nae Ionescu face referinte directe si la teoria demonstratiei (Beweis-
theorie), care 1l vizeaza de asemenea pe Hilbert, dar, implicit, si pe englezul Russell, pe
care 1si permite sd-1 mentioneze, pentru postularea arbitrard a elementelor nedemonstra-
bile (principii, axiome). ,,Alegerea axiomelor depinde numai de noi, zice Nae lonescu, si
atunci ii revine un caracter cu totul arbitrar, lipsit de orice necesitate”. Este vorba despre
asa-numita ,,alegere conventionald de axiome”, pe care au combatut-o intuitionistii ca
fiind incompatibild cu exactitatea matematica, si pe care o exprimase in gluma Rudolf
Carnap: ,,In der Logik gibt es keine Moral”. De fapt, nu 1n logica, ci in logistica.

Dora Mezdrea presupune (in op. cit., p. 239) ca Nae Ionescu putea sa afle prin
1934 de lucrarea lui A. Heyting, in care se gasesc, printre altele, si argumentele de tip
intuitionist pe care le-a folosit el in 1916 pentru a combate tendintele logiciste si
formaliste din fundamentele matematicii, dar ca acest lucru nu l-ar mai fi preocupat.
Ceea ce n-ar fi exclus. Sigur este faptul ca Octav Onicescu l-a cunoscut bine pe Nae
Ionescu, dar si pe Constantin Noica, de la care, daca nu stia dinainte de lucrarea lui Nae
Ionescu, putea s-o citeasca in revista ,,Izvoare de filosofie” din 1943. Ideile de tip
intuitionist pe care le avea Insa Onicescu tot prin 1943, cand publica lucrarea Principii
de cunoagtere stiintificd, 1la Oficiul de Librarii din Bucuresti, referitoare la diferitele
tipuri de creatie matematica, dovedesc faptul ca el era deja la curent cu publicatiile
intuitioniste aparute pana spre anii 40 ale lui Freudenthal (1937) si Destouches (1938).
Cert este faptul ca la Onicescu apar deja contributii explicit intuitioniste, demna de
remarcat fiind incercarea de elaborare a unei logici a matematicii, pe care am numit-o
»~monovalentd” (cf. Al. Surdu, Elemente de logica intuitionistd, Editura Academiei
Romane, Bucuresti, 1976; Al. Surdu, Contributii romdnesti in domeniul logicii in
secolul XX, Editura Fundatiei ,,Roménia de méaine”, Bucuresti, 1999; C. Candiescu,
Raportul dintre matematica si logica la Octav Onicescu, in Al. Surdu (coord.), Istoria
logicii romdnesti, Editura Tehnica, Bucuresti, 2006). Este vorba despre o logica
intuitionistd fard negatie si cu o singurd valoare, si anume adevarul, motivatia lui
Onicescu fiind de factura intuitionistd, dupa care in matematica nu se acceptul falsul.

Octav Onicescu Incearca si un raspuns de tip intuitionist, pur matematic, la pro-
blema paradoxelor. In matematica intuitionistd nu sunt acceptate decat ,,obiecte mate-
matice”. Multimea tuturor multimilor, care constituie subiectul antinomiei lui Cantor,
nu este un astfel de ,,obiect”. Intr-o matematica bine construiti nu poate fi vorba despre
paradoxe, ci doar despre unele demonstratii de nonexistenta sau de respingere a unor
,»obiecte” care nu pot fi acceptate ca ,,obiecte matematice”, cum ar fi ,,multimea tuturor
multimilor” (¢f- Al. Surdu, Contributii romanesti ..., citatd mai sus, p. 166—-167).



5 Prefata la opera filosofica a lui Nae Ionescu 13

Istoria logicei, cum 1i zice Nae Ionescu, este o premiera nationald. Ce-i drept,
in Logica lui Titu Maiorescu, care devenise clasica in perioada ,,maiorescienilor”,
dintre care Constantin Radulescu-Motru era inca ,,in forma” si chiar conducea cate-
dra la care functiona si tanarul Nae Ionescu, existau numeroase elemente de istoria
logicii. In afara de paragraful introductiv, T. Maiorescu utilizeazi pe larg lucrarile lui
Adolf Trendelenburg, un contemporan al lui C. Prantl, pe care il mentioneaza si Ma-
iorescu, si Nae Ionescu (acesta il aminteste si pe Eduard Zeller, ale cérui lucrari nu
sunt insa de ,,istoria logicei”, ci de istoria filosofiei), din Scoala Neoaristotelica Ger-
mana (J. Bekker, C.A. Brandis, H. Bonitz, A. Busse s.a., interesati si de istoria logicii
in genere, nu numai de cea aristotelicd). Dar Nae lonescu urmarea alte obiective.

Familiarizat cu fundamentele matematicii si, implicit, cu filosofia matematicii si
a stiintelor (,,exacte”), era constient de faptul ca logica este ,.artileria grea a filosofiei”,
cum 1i spunem noi, si, cu timpul, va deveni disciplina de baza a filosofiei. Dar mai stia
si faptul ca, intre timp, aparuse si o altd logicd, despre care tratase deja in teza sa de
doctorat. Acestea sunt perspectivele din care trebuie privita istoria logicii a lui Nae lo-
nescu. Ne ddm seama de acest lucru dupa modul in care trateaza el logica lui Aristotel.

Face si aprecieri laudative, dar reia explicit cateva probleme din teza de doctorat
(cf. Nae Ionescu, Curs de istorie a logicei (1924-1925), in Nae lonescu, Opere, vol.
III, Ed. ingrijitd de Marin Diaconu si Dora Mezdrea, Muzeul Brailei, Editura Istros,
Braila, 2010, p. 30): judecata, adevarul si demonstratia.

In legatura cu judecata, reia afirmatia ca: ,,Logica lui Aristotel este o consecinti
necesara a conceptiei sale substantialiste despre lume”, sustinuta si de B. Russell, mai
ales n legdtura cu logica lui Leibniz. Este vorba despre raportul substanta-atribut, care
determina forma subiect—predicat a judecétii, in detrimentul judecétii de relatie, despre
care va trata logica simbolica. Sunt reluate aici rezumativ si paragrafele despre Natura
adevarului si Teoria implicatiei din teza de doctorat, cu trimitere la logica simbolica si,
respectiv, la cea stoica. In fine, este reluati si problema demonstratiei (apodeixis, nu
apodixis, cum apare in op. cit., p. 32, 34 si 37), care nu se reduce la cea aristotelica, res-
pectiv la cea silogistica.

Nu reiese insd prea clar, cel putin in contextul acesta, daca Nae Ionescu consi-
dera logica aristotelicd invechitd sau numai incompletd. Logica stoicd, implicationala,
este apreciatd pentru tendintele sale formaliste, dar, zice Nae lonescu, este marginita si
aceasta de spectrul ,,substantialismului” grecesc si ,,otravita de momentele metafizice,
gnoseologice si psihologice”.

Cursul de Istoria logicei al Iui Nae Ionescu se dovedeste a fi un fel de istorie mai
mult ,,critica” decat expozitivd. Metoda ,,analogiei”, despre care vorbea in lectia intro-
ductiva, rezida intr-o permanenta comparatie a doctrinelor logice cu rezultatele logicii
simbolice, fard de care sunt mereu deficitare, cel putin in primele doud ,,momente”,
»parti”, ,.etape” din istoria logicii: cea anticd si cea modernd, dupd care considera ca
urmeazd perioada de ,,sistematizare” a logicii In forma ei simbolica, numita ,logica
noud”.

Este interesant faptul ca cel care 1-a urmat pe Nae lonescu pe linia istoriei logicii
a fost tocmai un adversar declarat al acestuia, si anume Anton Dumitriu, care l-a si
inlocuit la catedrda dupad decesul sau, tindnd cursuri de istoria logicii si de logica
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simbolica, pe care o numeste, tot dupa Nae Ionescu, Logica noud (Editura Adevarul,
Bucuresti, 1940).

Dupa directiile de dezvoltare a logicii, schitate in Cursul de Istoria logicei, a
urmat (1926-1927) un Curs de logica cu speciala privire la stiintele exacte, care urma
s fie, si dupa titlu, o lucrare despre fundamentele logice ale stiintelor exacte.

Nae Ionescu face consideratii asupra progreselor stiintifice din vremea aceea si
mai ales despre rolul matematicii si, respectiv, al logicii matematice, despre care isi
propune sa vorbeasca. O va face insd intr-un mod aparte, adicd mai mult discutand
despre logica, decat prezentand-o auditoriului ca atare, cum se face de obicei, cu
formule complicate care ii aduc la disperare pe studenti, mai ales pe cei de la filosofie,
dar uneori si pe cei de la matematici.

Nae lonescu, excelent orator, prefera discutia in locul scrisului de formule pe
tabld. Si, ca atare, el vorbeste despre obiecte si ,relatiuni”, incercand sd surprinda
specificul logicii simbolice, In care mai figureaza si operatiile si functiile.

Nae Ionescu nu vorbeste, cum se face uneori, si despre proprietati, deoarece, in
maniera logico-simbolicd, el incepe cu judecata in loc de notiune. Maniera este insa
logicistd, noi 1i spunem a intelectului rational, de aplicare a formelor logico-matematice
la cele clasice. Mai tarziu, in maniera formalista, in logica simbolica nu se mai vorbeste
nici despre judecatd, care este o forma a gandirii din logica traditionald, numita si de
Nae Ionescu ,,veche”.

Din aceasta cauza, nu mai apare notiunea in limbajul logico-matematic, care ,,a
schimbat fata logicei”. Urmandu-I 1nsa pe Gottlob Frege, desi nu-l mentioneaza, Nae
Ionescu vorbeste totusi despre ,,concept”, sub care ,,ar cddea”, cum zicea Frege, anu-
mite obiecte. Dar, continua Nae lonescu: ,,conceptul nici n-ar trebui sa intre in cadrul
logicei. Logica ar trebui sa se ocupe numai cu judecata si rationamentul”.

Si Nae lonescu trateaza, intr-adevar, despre judecata si rationament si despre
corespondentele matematice ale acestora, cu referinte la aspectele lor logico-simbolice.
Rationamentul matematic, 1n special cel prin recurentd, cu referinte la Poincaré (adver-
sar al logicismului), il va conduce din nou la concluzia ca noutatea este oferitd de mate-
matica, nu de logica, deoarece matematica procedeaza prin experientd, adica intuitiv;
axiomatizarea de tip logic, cu toate calitatile ei, nu contribuie decat la sistematizarea
cunostintelor matematice prealabile.

Problemele referitoare la teoria numerelor, a infinitului si a continuului despre
care trateaza Nae lonescu sunt de filosofia matematicii, in care se remarca din nou po-
zitia de tip intuitionist a acestuia de acceptare a infinitului potential, contrar cantoris-
tilor care admiteau infinitatile actuale. Aceeasi pozitie se face vadita in consideratiunile
lui Nae Ionescu despre fundamentele geometriei, desi face referinte de data aceasta si
la David Hilbert si la Rudolf Carnap, care erau formalisti. Pentru mentinerea atitudinii
intuitioniste si recunoasterea geometriilor neeuclidiene, Nae Ionescu considera ca exis-
ta si posibilitatea de extindere a calculelor geometrice peste limita intuitiva a spatiului.

In partea finala a cursului, cu referinte la perioada interbelica, Nae Ionescu face
un elogiu al matematicii: ,,fiindcd matematica, zice el, este idealul de cunostinte pre-
cise, sigure, absolute”. Faptul c&, cel putin cursul acesta, dificil pentru ascultitori, cum
o recunoaste si Nae lonescu, le-a stimulat totusi interesul pentru matematica, il dove-



7 Prefata la opera filosofica a lui Nae Ionescu 15

desc si cele trei tentative ale lui Constantin Noica de a urma cursuri de matematica, si o
alta tarzie, dupa iesirea din detentie. Rezultatele au fost sub asteptari, caci profesorii de
matematica nu predau ca Nae Ionescu, pe care Noica il considera bine dotat pe linia
intelectului — facultate a gandirii pe care Noica o deosebea de ratiune. Numai ca Nae
Ionescu statea bine si cu ratiunea. O dovedesc cursurile sale repetate de logica in care
trateaza pe larg despre notiune, judecata si rationament, care sunt formele de baza ale
ratiunii ca facultate a gandirii.

Dispunem de doua cursuri de logica ale lui Nae Ionescu, din 1927-1928 si din
1934-1935, in afard de cel mentionat deja (,.... cu referintd la stiintele exacte). in
primul dintre acestea (1927—1928) se incepe (cum proceda de obicei Nae lonescu) cu
referinte directe la auditoriul, care, si de data aceasta, era ,,in numar asa de mare”.
Referintele acestea erau facute ad hoc, cu tentd magulitoare pentru auditoriu, cu martu-
risiri personale, cu reprosuri, cu sentinte de tip socratic, cu tot felul de ironii la adresa
filosofilor, a filosofiei, a stiintei, a Invatarii, cu scopul de a soca si a nelinisti, dar si de a
da satisfactie mai ales tineretului vesnic protestatar, doritor de noutati si amator de glu-
me. Adversarii lui Nae Ionescu vor alege dintre afirmatiile sale facute adesea in gluma,
majoritatea contrare flagrant cu pregatirea filosofica, stiintificd si culturald a profeso-
rului, argumente pentru contestarea lui pana in zilele noastre.

Dam un singur exemplu. Pentru a marca importanta logisticii, profesorul criticd
structura manualelor de logica traditionala referitoare la notiune, judecata, rationament
si aplicatii si da ca exemplu Logica ui Titu Maiorescu, al carui nume il avea si amfitea-
trul in care se tinea cursul. Dar toate cartile de logica traditionala aveau acest cuprins,
despre care zice Nae lonescu ca era ,,asa de perfid, dar asa de fals” (sic), iar Logica lui
Maiorescu ar fi avut ,,cel mai ilogic plan de carte” (op. cit., iIn Nae Ionescu, Opere, vol.
1, Muzeul Brailei, Editura Istros, Braila, 2010, p. 255).

Dacé ar fi luate 1n serios aceste ,,spuse”, atunci s-ar putea conchide ca Nae
Ionescu 1si contesta propriul curs de istorie a logicii, populat cu ,,perfizi” de talia lui
Aristotel! Mai mult, in legatura cu ordinea: notiune, judecata, care, zice profesorul, ar
trebui sa fie inversd, sa se Inceapa cu judecata, trebuie spus ca tocmai Titu Maiorescu,
in editia Logicii sale din 1876, in ciuda ,,celui mai ilogic plan de carte”, incepe cu
judecata, asa cum considera Nae Ionescu (cf. Al. Surdu, Metamorfoza logicii lui Titu
Maiorescu, In vol. Studii de istorie a filosofiei romdnesti, vol. VII, Editura Academiei
Roméne, Bucuresti, 2011).

Ceva asemanator s-a petrecut si cu selectarea dintre cele peste 3000 de publicatii
ocazionale ale lui Nae Ionescu (3.180, dupa Dora Mezdrea, Biobibliografie Nae
lonescu, Muzeul Brailei, Editura Istros, Braila, 2007) a cate unei fraze scrise in fuga
condeiului (lapsus calami) pentru care, pe vremea comunismului, ar fi suferit ani grei
de inchisoare.

Daca am tine seama de asemenea consideratiuni ocazionale, ar trebui sa ne mire
faptul ca ,,planul” primului curs de logica amintit incepe intr-adevar cu judecata si
continud cu notiunea (conceptul) si rationamentul, dar al doilea curs de logica Incepe,
in mod ,,perfid”, cu conceptul si continud cu judecata si rationamentul, exact ca la Titu
Maiorescu in editia a [I-a a Logicii sale, cu ,,cel mai ilogic plan de carte”!
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In realitate, este vorba despre doud conceptii cu aspecte istorico-psihologice
diferite. Prioritatea judecatii fatd de notiune a fost sustinutd de catre Adolf Trendelen-
burg, cu referinte la textele aristotelice, si de catre psihologistii germani, care nu admi-
teau ,,gandirea in concepte” anterioara sau ,,independent de cea judicativa”. Maiorescu
s-a inspirat initial dupa Trendelenburg (¢f” Al. Surdu, Studiu introductiv, la Logica lui
Titu Maiorescu, in T. Maiorescu, Scrieri de logica, Editura Stiintifica si Enciclopedica,
Bucuresti, 1988). Maiorescu a renuntat la acest ,,plan”, deoarece in editia a II-a adau-
gase si Metodologia, care continea numeroase ,,aplicatii”’, cum le zice Nae Ionescu,
independente de contextul judicativ (descrierea, clasificarea, genuri si specii).

Niciuna dintre cele doud conceptii nu este ,,falsd”, dovada ca si Nae lonescu le
adoptd, pe una, la primul curs, si pe a doua, cea clasica, cu prioritatea conceptului, la al
doilea curs (dupa 7 ani). La Maiorescu distanta a fost de 11 ani.

Important este insa faptul ca Nae Ionescu vine, In ambele situatii, cu argu-
mente serioase. in primul curs trateazi problema judecitii si din perspective onto-
logice si psihologice, si gramaticale. Nu trebuie sd uitdim ca Nae lonescu tinuse,
inca din 1921-1922, un curs de Logica si teoria cunostintei: Teoria judecatii; cu
seminarul despre principiul ratiunii suficiente, care nu apare in Lista cursurilor de
logica (cf. Nae lonescu, Opere, vol. IV, ed. cit., p. 409), nici seminariile de la cele-
lalte cursuri.

In afara perspectivelor amintite, care il conduc pe profesor la doud tipuri de
judecati (judecata existentiala si judecata impersonald, cu referinte la adevar si corecti-
tudine), el acceptd impartirea lui Immanuel Kant a judecatilor dupa cantitate, calitate,
modalitate si relatie. Mergand pe aceasta linie, Nae lonescu ajunge sa expund in 8
cursuri (de la V la XII) cea mai completd Teorie a judecatii din logica romaneasca. A
se compara, de exemplu, cu Teoria logica a judecatii a lui Al. Posescu (1946) sau capi-
tolul despre judecata din Logica mai noud de 1. Didilescu si V. Pavelcu, Editura Didac-
ticd si Pedagogica, Bucuresti, 1968. Si trebuie remarcat faptul ¢ aici profesorul nu face
nicio trimitere la logistica. Dar, dacd adaugam aici si lectia IIl, Teoria judecatii, din
Cursul de logica cu speciala privire la stiintele exacte, care contine si elemente de
logistica, si lectia XVI, Trecerea de la concept la judecata, din Cursul de logica
(1934-1935), cu adaosul Notd asupra unei clase de judecati, din ,,Revista de filosofie”,
vol. IX, nr. 2, 1923, obtinem o teorie a judecatii exemplara.

Cine tine neaparat poate sa gaseasca si aici ,,spuse” din fuga condeiului, cum ar
fi aceea despre Apus si Rasarit, ca primul ar fi dinamic si al doilea static, ceea ce ar
determina atitudini judicative diferite. Ceea ce este, fireste, indoielnic. De necontestat
raméane nsa faptul cd, in ciuda dificultdtilor pe care le presupun cursurile de logica
(exemplara este si Teoria conceptului din al doilea curs, care cuprinde 7 lectii, de la VI
la XII), Amfiteatrul ,,Titu Maiorescu” era mereu plin de studenti si auditori care,
intr-un fel sau altul, tot retineau cate ceva. Exemplul lui Nae Ionescu de implicatie:
,,dacd ploud, imi iau umbrela”, a circulat pand pe vremea studentiei noastre. lar Cursul
al doilea, aparut in 1943, era folosit de toti profesorii de logica, fara nicio mentiune
despre numele interzis al profesorului.

La fel s-au petrecut lucrurile si cu celebrele cursuri de Logica colectivelor,
despre care stiam Tnainte de a le fi vazut (aparute in ,,Revista de Filosofie” in 1996). Le
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stiam din lucrarea lui Octav Onicescu, Principes de logique et de philosophie mathé-
matique, Editura Academiei Romane, Bucuresti, 1971. In lucrarea Principii de logica
si filosofie matematica la Octav Onicescu (1992), republicatd in Al. Surdu, Vocatii
filosofice romdnesti, Editura Academiei Romane, Bucuresti, 1995, am aratat ca terme-
nul de ,,colectiv”, prin care acesta desemna anumite tipuri de multimi ale caror elemen-
te au o anumitd omogenitate, este preluat de la Nae Ionescu, iar termenul de ,,colectiv
social”, utilizat de Onicescu, poate fi regasit numai in cursul lui Nae lonescu de Logica
colectivelor, pe care aveam sa-l vad abia in 1996.

A fost derutantd pentru mine constatarea lui Célin Candiescu, dupa care Octav
Onicescu ar fi participat la un Congres al matematicienilor de la Atena in 1934, cand
l-ar fi cunoscut pe R. von Mises, mentionat si de Onicescu in bibliografia la lucrarea
citatd, care ar fi fost creatorul teoriei despre colective (cf. C. Candiescu, Raportul dintre
matematica si logica la Octav Onicescu, iIn Al. Surdu (coord.), Istoria logicii roma-
nesti, Editura Academiei Roméane, Bucuresti, 2006). Or, Cursul de Logica colectivelor
era din 1936-1937. Cursul de metafizica al lui Nae lonescu, aparut sub titlul de Tratat
de metafizica, la Editura Roza Vanturilor, Bucuresti, 1999, contine si o marturie a lui
Nestor Ignat in care este vorba si despre o lucrare a Iui Grigore Moisil, La statistique et
la logique du concept, aparuta in ,,Revista de filosofie”, XXII, nr. 3, iunie—septembrie
1937. Moisil se refera aici la o lucrare nepublicatd a lui Octav Onicescu si Nae Ionescu,
in care conceptul (matematic) este considerat un ,,colectiv’ cu particularitati statistice,
care ar putea fi studiat cu mijloacele teoriei clasice a multimilor sau a claselor si a func-
tillor propozitionale, ceea ce ar necesita un sistem de axiome pe care se intelege ca
Moisil ar fi intentionat sa-1 elaboreze.

in aceasta situatie nu mai are importanta de unde provine denumirea de ,,colec-
tiv”, ci faptul ca Octav Onicescu colabora cu Nae lonescu la o lucrare apreciata de
Grigore Moisil ca importantd in acest domeniu si care ar fi meritat s fie continuata cu
mijloace care 1i erau familiare si lui Nae Ionescu, de teoria multimilor, de exemplu,
pentru care elaborase in Germania o lucrare prealabila sustinerii doctoratului (Erkennt-
nistheoretisches zur Mengenlehre).

Despre Grigore Moisil se stie ca a publicat in 1938 o lucrare Sur le syllogisme
hypothétique dans la logique intuitionniste, pe care o citeazd A. Heyting in Les
fondementes des mathématiques, in ,,Philosophie mathématique”, Paris, 1939, p. 21.
Ulterior, pornind de la asa-numita ,,logica pozitiva” a lui Hilbert si Bernays (cf. D. Hil-
bert und P. Bernays, Grundlagen der Mathematik, Gottingen, 1934), pe linie forma-
list-intuitionista, Grigore Moisil va publica o serie de studii in care elaboreaza mai
multe sisteme de logica intuitionista: logica strict pozitiva, logica strict pozitiva distri-
butiva, logica teoriei cuantice s.a., pe baza carora se poate elabora o ierarhizare a siste-
melor formale intuitioniste (cf. Al. Surdu, Elemente de logica intuitionista, Editura
Academiei Romane, Bucuresti, 1976).

Notiunea de ,,colectiv” apare intr-o forma speciala si in lucrarile lui Constantin
Noica, 1n care acesta face referinte la multimi sociale, la colective in care partea devine
intreg si intregul devine parte, sau chiar un singur element reprezintd multimea. Este
vorba despre asa-numitul synalethism si despre ansamblul sintetic numit solomer, din
lucrarea Scrisori despre logica lui Hermes, Editura Cartea Romaneascd, Bucuresti,
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1986. Influenta, de data aceasta, provine direct din cursul lui Nae lonescu despre colec-
tive, care l-a obsedat pe Noica pana la batranete. Chiar mai mult decat Problema salva-
rii in ,,Faust” al lui Goethe, curs de metafizica tinut de Nae Ionescu in anul universitar
1925-1926.

Nu mai sunt sigur daca Noica stia despre cursul lui Nae Ionescu de la Mircea
Eliade sau numai discuta cu acesta despre ,,creatia culturald”, pe care o considerau, in
maniera lui Thomas Mann, ca un pacat, la care te indeamna ,,demonul” si pentru care
trebuie sa platesti. Dar oricat de mare ar fi pedeapsa, tot merita, cel putin, sa incerci. Si
Noica facea referinte la pilda fiului risipitor, care incearca fara si reuseasca si se
intoarce invins, dar este iertat, ca si cel care face ani grei de temnita, céci, ne spunea
Noica, Dumnezeu l-a iertat pe Faust 1n cele din urma. Si mai zicea si despre Nae, care
facuse puscdrie nevinovat, ca s-a indurat de el Bunul Dumnezeu si l-a salvat de
suferinte, inainte de a pune comunistii mana pe el.

Si s-a apucat Noica sa citeasca intreaga opera a lui Goethe, ca sa-I inteleaga mai
bine pe Faust. ,,De la Nae mi s-a tras”, zicea Noica. Si, dupd o admiratie nemarginita,
caci Goethe era Intruchiparea geniului, pe Noica l-ar fi cuprins revolta si ar fi scris o
lucrare imensa, numitd Anti-Goethe. ,,Noroc, zicea el, cd mi-au luat-o securistii dupa
arestare, cu toate cartile din biblioteca pe care mi-o aranjase Sterescu”. Din insemndrile
care i-au mai ramas, Noica a compus, in 1976, Despdrtirea de Goethe la Editura
Univers, pentru care a primit Premiul Uniunii Scriitorilor, care consta intr-o suma de
bani foarte mare pentru vremea aceea. ,, Tot raul spre bine!”, zicea Noica.

Si Mircea Eliade a scris frumos despre Problema salvarii a lui Nae Ionescu (cf-
Dora Mezdrea, Nae Ionescu. Biografia, vol. 1, ed. cit., p. 463—464) 1n romanul sau
autobiografic, Gaudeamus. Caci Nae lonescu stia sd aleagd teme captivante pentru
cursurile sale, chiar daca nu erau originale. Si nici nu-l interesa sa fie originale, ci dem-
ne de retinut si de a fi continuate. In plus, temele erau alese dintre cele care erau la
moda in filosofia occidentald, sau de interes. Aparuse un fel de saturatie fata de poziti-
vismul si de neopozitivismul dominante la Inceput de secol, cand in locul stiintelor
aparuse tehnica. Si Nae lonescu trecuse de la caleasca la automobil, iar in politica se
trecea de la doctrina la actiune. Tot felul de ,,stafii”, vorba lui Marx, umblau prin Euro-
pa de Vest, dar si prin cea de la Est. Nationalismul era la moda. Simtise acest lucru
pana si Constantin Radulescu-Motru, veteranul maiorescienilor. Numai ca acesta era
ateu si s-ar fi potrivit mai bine cu cei din Vest, pe cand nationalistii romani erau cres-
tini, ceea ce Nae Ionescu stia foarte bine, céci trdia in mijlocul lor — Asociatia Studen-
tilor Crestini din Roméania (ASCR). Se petrecea, in termenii lui Nae Ionescu, ,,0 schim-
bare radicald de structura si de orientare a lumii”. Ceea ce a determinat si o schimbare
in atitudinea fat de religie in genere.

Dupa faza de inspiratie kantiana a reducerii religiei in limitele ratiunii, materia-
lizata in carti despre viata lui lisus Hristos, cum a fost a lui Ernest Renan (1863) sau a
lui D.F. Strauss (1864), care eliminau din Scrierile evanghelice toate minunile, iar lisus
devenea un simplu ,,Invatator”, a urmat reactivarea criticii mai vechi a ,,esentei cresti-
nismului” din perspectiva logicii. Ce-i drept, a logicii clasico-traditionale, cu principiile
sale rigide: al identitatii si al noncontradictiei. Materialistii, ateii $i marxistii au trium-
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fat, cu toate ca in alte Tmprejurari nu erau de acord cu aceasta ,,logica a ratiunii” sau a
»intelectului”, i optau pentru logica dialectico-speculativa de tip hegelian, prin care
s-ar fi putut argumenta toate ,,contradictiile” evanghelice.

Crestinii occidentali de diferite orientdri, pana si cei catolici, cu vechi traditii
logico-teologice, au renuntat la argumentarile logice si la demonstratii pentru sustinerea
Divinitatii, inlocuind ratiunea (ratio) cu credinta (fides).

Din perspectiva Ortodoxiei, a carei teologie nu se bazase pe logica, ci pe cre-
dinta, situatia nu prezenta o importanta deosebita. Teza despartirii credintei de logica a
fost adoptata tacit si de catre teologii si filosofii romani si, respectiv, de Nae Ionescu in
cursul sau de Filosofia religiei (1924-1925). Aceasta, in ciuda faptului ca el era, ca sa
spunem asa, logician de profesie. ,,Existd o viata religioasa, zicea Nae Ionescu, de sine
statdtoare, care nu are nimic comun cu viata noastra rationald, logic-obiectiva”.

Ceea ce nu-1 impiedica pe Nae lonescu sa adopte o conceptie ,,fenomenologica”
asupra religiei, adicd tocmai obiectiva, dacd nu logica, stiintifica, prin considerarea
religiozitatii, respectiv, a trdirii, a experientei sau a actului religios, ca un fenomen, ce-i
drept spiritual, dar existent ca orice alt fenomen, si care nu numai ca poate fi studiat,
dar, prin amploarea si universalitatea lui in spatiu si timp, chiar trebuie studiat.

Aceasta este pozitia de principiu a lui Nae Ionescu, total diferita de pozitia scien-
tistilor din vremea sa, mai mult sau mai putin atei. Nu era, fireste, original in aceasta
privintd, cel putin pe planul filosofiei occidentale, dar, la noi, a deschis o pista de
cercetare, in special pe linia istoriei religiilor, deosebit de rodnica, si trebuie spus ca
nici pe plan universal situatia nu era pe atunci diferitd. Asa se face ca Mircea Eliade,
adept al conceptiei fenomenologice a lui Nae Ionescu, a fost unul dintre primii cerce-
tatori ai religiilor orientale. Cici el a ajuns vestit nu numai prin amploarea studiilor sale
de istoria religiilor, ci si prin prioritatea acestora.

Despartind credinta de ratiune, Nae lonescu desparte si religia de logica.
Reiese nsa ca el se straduia sa facd mai degraba stiinta religiei, decét filosofia acesteia.

Wilhelm Danca, un exeget avizat al conceptiei lui Nae lonescu si Mircea Eliade
despre religie (cf. W. Danca, Mircea Eliade. Definitio sacri, Editura Ars Longa, lasi,
1998), considera ca, independent de oscilatiile terminologice (fenomenologie, morfolo-
gie a religiei), Nae lonescu si Mircea Eliade au initiat ,,metoda istorico-fenomenolo-
gica” de studiu al religiilor — Eliade aprofundand cu performante internationale recu-
noscute aspectele istorice, Nae Ionescu marginindu-se mai mult la cele fenomenolo-
gice. Obiectivul, in ambele cazuri, fiind acela de surprindere a fenomenului numit
,religiozitate”, act, traire sau experienta religioasa.

Termenul de ,,experientd religioasd” nu este tocmai potrivit, cici sugereaza un
fel de incercare, a unui ateu, de exemplu, de a trai anumite sentimente religioase, ca si
cand ar gusta anumite mancaruri sau bauturi, spre a vedea daca ii plac sau nu. Ce-i
drept, exista si astfel de ,,experiente”, cu tot felul de pregatiri si probe, pentru accepta-
rea in anumite secte sau organizatii oculte (uneori si lectii de yoga), dar acestea au mai
degrabi aspecte sportive decat religioase. In genere, religia, ca si nationalitatea, nu se
experimenteaza. Ceea ce nu inseamna ca, in cadrul fiecarei religii, n-ar exista ,,trepte”
ale desavarsirii si grade ale dificultatilor de realizare a legaturii (de la religo, de unde
provine si termenul de ,,religie”) cu Divinitatea sau cu sacrul, cum 1i zice Eliade.
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Istoria religiilor dovedeste ca structura (Gestalf) actului religios, forma (morphe,
din care provine si denumirea de ,,morfologie” a religiei) este aceeasi, doar manifesta-
rile sacrului (hierofaniile) diferd in functie de locul si de momentul 1n care apar. Si, cel
mai important lucru, el s-a manifestat de cand se stie omenirea, a aparut si mai apare
inca oricand si oriunde existd comunitati stabile de oameni, in ciuda oricéror previziuni
si constatdri ateiste despre ,,moartea lui Dumnezeu”. Iar cei care se ocupa cu studiul
religiilor n-ar trebui s fie numiti nici mistici i nici irationalisti, cum au facut-o comu-
nistii.

Mircea Eliade, mergand consecvent pe linia lui Nae Ionescu, s-a multumit cu
darurile acestuia, prin care a si ajuns cel mai de seama istoric al religiilor din vremea
sa: conceptul de religiozitate, ca act sau fenomen, care poate si trebuie sa fie studiat ca
atare, adica morfologic, in toate formele sale, caci este universal si etern. Pentru acestea
ii tot multumea Mircea Eliade lui Nae Ionescu 1n fiecare lucrare, spre mirarea lui Anton
Dumitriu, care credea cé o face ,,fard niciun rost”!

in fine, trebuie amintit aici Cursul de metafizici (1936-1937) din Opere, vol. 11,
ed. cit., care constituie un fel de sinteza a cursurilor de metafizica tinute de Nae lonescu
din 1919, dar care, la randul sau, a fost continuat pana la data de 8 mai 1938, cand Nae
Ionescu ,,devine detinut politic” (op. cit., p. 464).

in aceasta , sinteza” gasim probleme de ,,metafizica” importante, cum ar fi dis-
tinctia dintre ,,existenta” si ,,fiinta”, dar si consideratiuni despre intrepatrunderea lor si
trecerea de la existenta la fiinta prin intermediul eului. Se gasesc aici premisele celebrei
»deveniri intru fiintd” a Iui Constantin Noica, prin care fiinta parcurge categorial (la
Nae Ionescu, prin concepte) toate treptele, de la existenta sau ,,fiinta din lucruri”, la ,,fi-
inta in ea Insasi” (cele doud parti ale Ontologiei lui Noica; cf. Constantin Noica, Deve-
nirea intru fiinta, Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1981, p. 171). Pe de
alta parte, fiind legata de eu, iar eul de comunitate, de colectivul compus din elemente,
cum este si la Noica fiinta de a doua instantd, a elementelor, fiinta este incércata de
sentimente, de simtdminte si de ganduri, care diferd de la popor la popor, pana si la
revendicarea Divinitatii — ,,Dumnezeul comunititii mele”, ,,Dumnezeul roméanilor”,
zice Nae lonescu, ceea ce l-a indreptatit pe Noica sd vorbeasca despre ,,sentimentul
romanesc al fiintei” (vezi si cartea cu acelasi nume).

Dar si mai curioasd, dacd n-am fi cunoscut dinainte adevarata semnificatie a
ceea ce Noica numea ,,fiinta de a treia instantd” (cf. Al. Surdu, Sistemul filosofic din
Tratatul de ontologie al lui Constantin Noica, in Al. Surdu (coord.), Istoria filosofiei
romdnesti, Editura Academiei Romane, Bucuresti, 2018), este modalitatea in care Nae
Ionescu vorbeste in lectia XXII, de incheiere a cursului (Nae Ionescu, op. cit.,
p- 418 sq), despre Drumul catre Dumnezeu prin comunitate, si anume despre trecerea
de la multitudinea elementelor la unitate, mai precis la Divinitatea monoteismului, la
Dumnezeu Unul (eis Theos, cum se zice In Crezul ortodox). La Noica, lucrurile se
petrec la fel, doar c&, in loc de Dumnezeu Unul, Noica zice ,,Unul-unu”, care este si
Multiplul-unu, cu care este de ,,aceeasi fiintd” (homoousios cum zic ortodocsii). Fiinta
,,absoluta”, conchide Noica, are sens doar daca se dezminte prin intrupare (S-a coborat
din Ceruri, zice Crezul, si s-a intrupat), ,,printr-o singura intrupare ... aga cum printr-un
singur om s-a spus ca se poate exprima toatd Umanitatea” (C. Noica, op. cit., p. 387).
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S-ar mai putea spune multe despre continutul cursurilor lui Nae Ionescu, chiar
independent de influentele acestora asupra unora dintre apropiatii sai, din Scoala lui
Nae Ionescu sau dinafara ei, cum n-au facut-o asa-numitii exegeti de dupa 1948 care
i-au gasit tot felul de epitete jignitoare, fara nicio acoperire. N-am gasit nicio referinta,
la acestia, in legétura cu problemele dezbatute de Nae Ionescu, ci doar citate din partile
introductive, de regula fara nicio legatura cu lectiile propriu-zise. Nu are rost sa ne
referim la astfel de exegeze, pentru care unii dintre autorii lor si-au si cerut scuze dupa
1990, dar pentru care, pe vremea aceea, Nae lonescu ar fi fost condamnat la moarte.
Dupa cum majoritatea urmasilor séi au fost arestati, iar unul dintre ei, Mircea Vulca-
nescu, a si murit in detentie.

Eu i-am cunoscut pe Virgil Bogdan si pe Constantin Floru dupa eliberarea din
detentie a lui Constantin Noica, la Centrul de Logica al Academiei Romane, iar Impre-
jurarea a fost legati de organizarea de citre Constantin Noica a unui Seminar. ,,In
amintirea Iui Nae”, zicea Noica, adica a Iui Nae lonescu (c¢f. Al. Surdu, Vocatii filoso-
fice romdnesti, Editura Academiei Roméane, Bucuresti, 1995). La ,,seminar” discutam
traducerea in limba romand a Logicii Mari a lui Hegel, V. Bogdan si C. Floru fiind
angajati in alte traduceri din opera lui Hegel. Apoi am discutat despre traducerea lui
Mihai Eminescu din Critica ratiunii pure. Cu aceastd ocazie, C. Floru a gasit caietele
de notite ale parintilor sai (tatal sau a fost istoricul Ion S. Floru) de la cursurile lui Titu
Maiorescu, 1n care erau texte traduse de Titu Maiorescu din operele principalilor filo-
sofi clasici germani.

Eu, fiind prieten cu Grigore Traian Pop, redactor pe atunci la revista ,,Ramuri”
din Craiova, publicam frecvent acolo. In anul 1968 am publicat 5 articole, in numerele
1,4, 5,9si 12. Dar am reusit sd-i publicdm si lui Constantin Noica doud articole (in nu-
merele 3 si 4 din 1968). Acestea au fost unele dintre primele articole publicate de Noi-
ca dupa iesirea din detentie despre Mihai Eminescu, mai precis despre tema discutiilor
de la Seminarul ,,Nae lonescu”, si, fireste, am fost bucuros sa fiu publicat in acelasi
numar de revista (nr. 4) cu filosoful Constantin Noica (sunt peste 50 de ani de atunci!).

Dar tot in revista ,,Ramuri”, nr. 1 din 1968, a aparut si un articol despre Nae lo-
nescu, semnat V. Marcian, Nae lonescu i definirea logicii din perspectiva istorica, in
cadrul unui ,,dictionar” de filosofi roméni, la litera ,,I”. Era un articol laudativ, primul
de acest fel dupa campania denigratoare la adresa Iui Nae lonescu (cf. Curente i orien-
tari in istoria filosofiei romdnesti, Editura Academiei Romane, Bucuresti, 1967) si, din
pacate, si ultimul, pana in 1990, in tara noastra.

Grigore Traian Pop a fost nevoit sa scrie un contra-articol, intitulat: Un propova-
duitor al misticismului $i irationalismului, in nr. 5 al revistei ,,Ramuri”, iar Nicolae
Gogoneata, caci iesise scandal mare — ziceau unii ca se auzise despre acel articol pana
la Moscova — a scris despre Cultul ,, laturii pozitive” a gandirii retrograde, 1n ,,Scan-
teia”, nr. 7719, 19 mai 1968, din care trebuia sa inteleaga toatd lumea ca despre Nae
Ionescu nu este voie sa se scrie nimic pozitiv. Si ,,Jumea” a inteles acest lucru.

Dar atmosfera era totusi in destindere, céci, in aceeasi revistd, in anul urmator
(1969), am publicat, impreuna cu Constantin Floru, tot de la Seminarul ,,Nae Ionescu”,
8 articole cu traducerile lui Titu Maiorescu din operele filosofilor germani (nr. 26 si
nr. 10-11). Tot In 1969, Virgil Bogdan si Constantin Floru au publicat traducerea
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lucrarii ui Hegel Principiile filosofiei dreptului, discutata la Seminarul ,,Nae Ionescu”.
C. Noica a publicat la Editura Stiintifica Doudzeci si sapte de trepte ale realului, tot in
1969. Textele traduse de Mihai Eminescu din Critica ratiunii pure a lui Kant le-am
publicat abia in 1975 la Editura Univers, impreuna cu Constantin Noica si Constantin
Floru, dupa ce a reusit si subsemnatul sd-si publice prima carte (Logicd clasica si logi-
cd matematicd) la Editura Stiintifica, in 1971. In Bibliografia la aceasta lucrare nu mai
apare numele Iui Nae Ionescu si nici al Seminarului organizat de Noica in amintirea lui,
la care au participat, inainte de a se retrage pentru totdeauna, ultimii descendenti ai
Scolii lui Nae Ionescu din Romania.

Dintre acestia, stiu cd Noica a tinut cel mai mult la Nae Ionescu, aproape la fel
de mult, ag zice, pe cat am tinut si mai tin si eu la amintirea lui Constantin Noica. Dar
Noica n-a apucat sa facd prea multe ,,in amintirea lui Nae”, cum {i plicea sa zica, in
afara faptului ca ne povestea cateodata ce a invatat el de la Nae. Citind o scrisoare, pe
care i-a scris-o lui Emil Cioran la moartea lui Nae Ionescu, m-am géandit ca ar fi potrivit
sa reproducem din ea cateva randuri datitoare de seama.

~Emile dragd, ma pregiteam si-ti trimit o altd scrisoare. Dar a murit Nae si asta
schimba totul. Ma duc maine la inmormaéntarea lui cu sentimentul ca ne apasa un blestem
si cd nicio intamplare nu-mi putea sdraci mai mult fiinta de romén ca aceasta.”

Avand in vedere ca fiinta este altceva decéat existenta, tot de la Nae citire, retra-
gerea lui din existenta pamanteasca, cea trecitoare, a insemnat pentru adevaratii sai
urmasi indltarea lui Nae Ionescu intru Fiinta, cum ar zice Noica, cea fara de inceput si
fara de sfarsit, pe masura dreptei noastre credinte si a ,,sentimentului romanesc al
Fiintei”. Al ,,Fiintei de Romén”.



DOCTORUL NICOLAE PAULESCU
SI CAUTARILE SALE METAFIZICE:
MARTURISIREA SI CUNOASTEREA LUI DUMNEZEU
PRIN INTERMEDIUL STIINTEI FIZIOLOGICE

IONITA APOSTOLACHE

Doctor Nicolae Paulescu and His Metaphysical Explorations. Giving Witness to
God and Knowing Him through Physiological Science. Doctor Nicolae Paulescu is one
of the greatest personalities of the Romanian medical sciences. He is one of the discoverers
of insulin, the pancreatic hormone used for the treatment of the diabetic disease. Paulescu
has found in science a place where the spiritual background of existence was unmistakable.
In his works we can find many arguments in the support of the existence of God and of our
possibility of knowing Him. It is well known that he was a fervent Orthodox, a Christian
apologist and a confessor of the faith. In our study we try to present some important details
about his life, his beliefs and his scientific interests.

Key words: medical sciences, apologetic approach, divine providence, evolutionism,
creationism.

I. Repere biografice

Marele savant roman de renume international, Nicolae C. Paulescu a venit pe
lume la 30 octombrie 1869, in cartierul bucurestean Calea Mosilor, la nr. 69. Tatal
sau a fost comerciantul-filantrop Costache Paulescu (fost Pavelescu)l, iar mama sa
Maria Paulescu (fosta Dancovici). Dumnezeu i-a binecuvantat pe cei doi cu patru fii,
in ordinea nasterii, Nicolae fiind cel mai mare. Il urmau indeaproape un frate si doua
surori: Constantin, Elena si Constanta. In scoald a fost intotdeauna ca un elev
eminent, parcurgand cu succes, in perioada 1880-1888, cursurile Scolii primare de
baieti Nr. 1 si Gimnaziul ,,Mihai Bravul” din capitala. Dupd obtinerea bacalaure-
atului s-a Indreptat catre Paris, unde s-a Inscris la cursurile Facultatii de Medicina
(1888-1891). ,,La incheierea lor, devine, prin concurs, extern al spitalului parizian
Hétel-Dieu, avandu-1 ca sef de serviciu pe Etienne Lancereaux (1829-1910), cel mai

! Descendent al unei familii infloritoare de negustori din Ramnicu Sarat, fiul lui Pavel Anton,
devenit ulterior prin schimbare de nume Pavelescu-Paulescu, si frate al cunoscutului epigramist
Cincinat Pavelescu, tatdl marelui savant si marturisitor crestin s-a remarcat ca ,,om de cuvant” si
cu stiinta de carte. ,,Intreaga sa activitate a fost atat de frumoasi si de unanim apreciata, incat in
1885 1l intdlnim in Senatul tarii, ca reprezentant al breslei sale” (Constantin Angelescu, Nicolae
C. Paulescu omul si opera sa medicald, Ed. Vremea, Bucuresti, 2009, p. 11-12).

Cercetari filosofico-psihologice, anul XI, nr. 2, Bucuresti, 2019, p. 23-38.
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ilustru clinician si anatomo-patolog al epocii, de care se va apropia in scurtd vreme,
devenindu-i prieten si colaborator apropiat”z.

Devotamentul magistrului sau pentru ,medicina filantropica”, indreptata
exclusiv spre folosul pacientului, ii ascute tanarului Paulescu sentimentul dragostei
fatd de om, aratdnd o permanentd grija fatd de nevoile si apasarile sale sufletesti si
trupesti. In numai decit doi ani de la inceputul lucririi sale alituri Lancereaux,
Paulescu a devenit cel mai apropiat colaborator al acestuia. Legatura dintre ei crestea
de la colaborarea profesionald, la o amicitie model, intarita de o compatibilitate
desavarsita. ,,Nu-i mai intdlnim ca patron si discipol, ci ca doi colaboratori care se
consulta, discutd Tmpreuna cazurile complicate, cautd metode noi de tratament, legate
de etiologia afectiunii respective. Incepand cu 1897, anul in care si-a luat doctoratul
in medicind, Paulescu este numit medic-adjunct al spitalului si devine colaborator in
principalele publicatii ale lui Lancereaux, semnand Impreund comunicari la
Academia de Medicina™.

Dupa o adevidrata epopee medicald, concretizatd in céteva notabile
experiemete reusite si inovatii terapeutice (o noud metoda de tratare a anevrismelor,
descoperirea lichidelor nedializabile si a beneficiilor acestora pentru tesutul celular),
doctorul Nicolae Paulescu merge mai departe cu cercetarea, angajandu-se in studiul
»chimiei biologice”. Obtine in acest sens certificare in toamna anului 1897. Mai
mult, reuseste sa 1si ia ,,pe rand, doctoratele in medicind si chirurgine in 1897, in
stiinte naturale in 1899 si titlul de doctor al Universitatii din Paris, in 1901,

Momentul decisiv pentru opera sa profesionald il reprezinta decizia de a
reveni 1n tard. Pentru francezi aceasta a ramas de neinteles, Paulescu beneficiind la
acel moment de tot ce si-ar fi putut dori un profesor si un cercetitor de talie
internationald, pentru a rimane in citadela de pe Sena. Cu toate acestea, in 1900, el se
revine In Romania ,,ca agregat la Catedra de Fiziologie a Facultatii de Medicina din
Bucuresti (refuzand in prealabil o ofertd venita din Elvetia: o catedra la Facultatea de
Medicinad din Fribourg). Este inceputul unei lungi si stralucite cariere didactice, in
care savantul de faima mondiala a fost dublat de un exemplar pedagog na‘;ional”s.

In ceea ce-1 priveste pe Nicolae Paulescu, legatura dintre stiinta si credinta a
fost una fireascd. Pentru el cunoasterea era darul lui Dumnezeu, fara de care nu se
putea ajunge la nicio concluzie fireascd in ceea ce priveste existenta. Marele savant
roman si-a sustinut si argumentat convingerile stiintifice intr-o autentica si originala
,»fiziologie filosofica”. Intr-insa gasim foarte clar conturata ideea de ,,Cauza prima”, de
suflet si de Dumnezeu. Sublinia astfel de cele mai multe ori, fara vreun fel de ezitare,
ca fara ,,ideeca de Dumnezeu stiinta cade in absurd”. O astfel de stiintd nu are niciun
orizont si nu lucreazi in folosul omului. In antitez, el socotea ca unul din rezultatele

? Rizvan Condescu, Repere bio-bibliografice, in Nicolae C. Paulescu, Fiziologie filosoficd, vol.
I: Instincte sociale. Patimi si conflicte. Remedii morale, Ed. Anastasia, Bucuresti, 1995.

3 Dr. Constantin Angelescu, Nicolae C. Paulescu omul §i opera sa medicald, p. 22.

* Ibidem, p. 24.

> Razvan Condescu, op. cit., p. 12.
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nefaste care urmeaza cercetarii atee se afirma cel mai frecvent in conceptiile
materialiste. Analizdnd in ansamblu acest pericol, Nicolae Paulescu devine profetic,
aratand cum si in ce fel aceastd plaga actiuneaza in special asupra generatiilor tinere.
,Materialismul ateu a ndpadit societatea modernd, care l-a primit orbeste, pentru ca el
s-a dat drept expresia stiintei, drept rezultatul sau sinteza descoperirilor ei celor mai
recente. El s-a servit de prestigiul stiintei — el care, ca sistem, este negatia stiintei — ca
sa se impund multimii semisavantilor, incapabili sa-i priceapd ipocrizia. Prin ei s-a
introdus in scoli, unde, in mod las, a exploatat si exploateaza candoarea si naivitatea
copiilor si a tinerilor neexperiementati, care nu au nici cunostinte suficiente, nici spirit
critic destul de dezvoltat pentru a deosebi minciuna de adevar si a otravi astfel, cu
doctrinele sale raufacatoare, generatii la rand”®,

Pentru a demonstra necesitatea interpretari teiste a stiintei, savantul apeleaza la
amplele sale cunostintele de fiziologie, transforméandu-le rdnd pe rdnd in argumente
apologetice crestine. In antitezd, materialismul se regiseste in pseudo-stintd si in
ignoranta fatd de adevaratele valori existentiale. Dupa Paulescu, adevaratii oameni de
stiintd sunt cei mai fideli marturisitori ai credintei, nominalizand aici pe: Copernic,
Kepler, Galileo Galilei, Decartes, Bacon, Pascal, Leibniy, Newton etc. Mai mult, el
socoteste ca ,,marimea actiunilor omenesti se masoara dupa inspiratia care le-a dat
nastere. Fericit este cel ce poarta in sine un Dumnezeu, un ideal de frumusete, si care
i se supune: idealul artei, idealul stiintei, idealul patriei, idealul virtutilor Evangheliei.
Acestea sunt izvoarele vii ale marilor cugetdri si ale marilor actiuni. Toate sunt
luminate de reflexele Infinitului”’.

Viziunea crestind a lui Nicolae Paulescu a fost evidentiatd in mod remarcabil
de numerose personalitdti ale vietii culturale si stiintifice din tard si din strainatate.
Savantul Nicolae lorga afirma, de pilda, ca ,,profesorul Paulescu, care a trait ca un
mucenic si a murit ca un sfant, infatisaza in chipul cel mai expresiv pe invatatul
roman. Asa cum 1l fac cele mai bune traditii ale tarii noastre. Cine l-ar fi vazut
discret, rece, tacut, nu si-ar fi dat seama de opera pe care acest om o avea in urma sa.
A trebuit ca moartea s dezlege pe prietenii cei mai apropiati, pe ucenicii cei mai
credinciosi, pentru ca revelatia sd se producd si sd se cunoascd numadrul si
insemnatatea descoperirilor lui” ¥ Pe de altd parte, Nichifor Crainic i-a consacrat un
loc aparte in volum sau Ortodoxie si etnocratie (1937). Aici el evidentiaza foarte
frumos contributia savantului la dezvoltarea ideii de ,,nationalismul crestin”. In astep-
tarea marilor incercari ateiste, care urmau sa se deslantuiasca dupa cel de al doilea
razboi mondial, profesorul Crainic reusea sa creioneze magistral portretul celui mai
mare apologet si marturisitor crestin din tara noastra in raport cu stiinta. Pe langa
aprecierile de naturd profesionald pe care le face, elogiul profesorului N. Crainic

® Dr. Constantin Angelescu, op.cit., p. 159.

" Ibidem, p. 161.

8 Nicolae lorga, Un invatat: D-rul Nicolae Paulescu, in ,,Neamul Romanesc”, iunie 1931;
Idem, Oameni cari au fost, vol. 111, p. 350.
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aduce in primul rand lumina vis-a-vis de presupusul ,,antisemitism” al nationalismu-
lui lui Paulescu. Din acest punct de vedere, Crainic 1l aseamana pe savant cu marele
nostru poet national George Cosbuc, de asemenea un marturisitor al credintei crestine
si sufletului romanesc. ,,Nicolae Paulescu e un nationalist autentic, cum sunt toti
ceilalti, dar e in plus crestin autentic. Din domeniul literaturii, singur George Cosbuc
ii corespunde. Nici Cosbuc, nici Paulescu nu discuta crestinismul sub raport filosofic
sau rasial, ci il accepta ca pe religiunea revelata, de caracter supranatural. Poetul il
descopera reflectat in substanta sufletului romanesc. Savantul il gaseste atestat in
finalitatea organismului omenesc. Dar pentru amandoi, crestinismul e suprema tera-
peutica morala si suprema forma de perfectiune a insului incadrat in colectivitatea
nationalad” ?_ Crainic arati mai departe ca, in gandirea savantului, ,,nationalismul e
adevarul natural, iar crestinismul e adevarul supranatural. Cu e si firesc din punct de
vedere ortodox, pentru el aceste doua adevaruri nu constituie o antinomie. Naturalul
si supranaturalul nu se exclud, ci se completeaza: Hristos n-a venit s strice natura, ci
s-o desavarseasca. Caci natura e creatia lui Dumnezeu, iar crestinismul e revelatia
aceluiagi Dumnezeu”'°.

Patruns de frumoasa experienta a credintei si marturisirii sale ortodoxe, Nico-
lae Paulescu incearca si totodata reuseste sa-si concentreze argumentele cercetarii n
directia unei ,.stiintei crestine”. Prin studiul fiziologiei, in care s-a remarcat la scara
mondiala, savantul ajunge sa deduca si sa argumenteze stiintific ,,existenta sufletului
si existenta lui Dumnezeu”. Aceasta celebra pleduoarie o putem regési in ,,splendidul
capitol de filosofie stiintificd, care Incununeaza vastul si laboriosul sdu Traité de
Physiologie médicale”. Despre ,,aceasta demonstratie stiintificd a metefizicii reve-
late”, Nichifor Crainic spunea ca a fost mai mult decat necesara si aproape providen-
tiald 1n raspunsul pe care ,,stiinta marturisitoare” a lui Paulescu l-a dat teoriilor mate-
rialiste, afirmate in stiintd prin vocea darwinismului si haeckelianismului'". ,Daca
argumentele lui Tmpotriva lui Darwin si a lui Haeckel au rdmas valabile pana astazi
in Occident, unde transformismul e considerat o simpla iluzie, iar faimoasa ipoteza a
«generatiei spontane» — un simplu nume in muzeul erorilor stiintei, credem totusi sa

% Nichifor Crainic, op. cit., p. 128.

1 Ibidem.

""" Apologetica Ortodoxa se preocupa in mod deosebit si ofere cele mai pertinente raspunsuri
provocirilor evolutionismului. In primul rAnd trebuie stiut faptul ca longevitatea speciilor in
decursul timpului nu se leagd neaparat de forta si dimensiunea organismului lor. Prin urmare,
,nu exemplarele cele mai puternice si cele mai bine dotate pentru viata care au biruit, ci adesea
cele mai mici si mai slabe. Cum se explica faptul cé a disparut mamutul si a rimas furnica?”. Pe
de alta parte, ,,specia refuza sa-si depageasca limitele ei. Aceasta poate varia, in cadrul limitelor
sale, dar nu le poate depasi vreodata, caci depasirea lor atrage dupa sine sterilitatea”. Si nu in
ultimul rand, ,,evolutia nu se realizeaza printr-un proces continuu, ci prin salturi, care au inceput
odata cu aparitia omului, fiindca se trateaza despre un proces care a avut loc odatd pentru
totdeauna, prin interventia lui Dumnezeu” (Pr. prof. dr. Dumitru Popescu, Apologetica rational-
duhovniceascd, Ed. Cartea Ortodoxa, Alexandria, 2009, p. 103).
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adevarata putere originala a gandirii lui Paulescu se manifesta in teoria despre in-

Tot la Nichifor Crainic gasim o amanuntitd analiza despre specificul marturisirii
crestine dezvoltata de savant in contextul lucrarilor sale. Accentul cade aici pe spiritul
nationalismului crestin, prin care Paulescu se defineste ca om de stiintd si marturisotor
al credintei ortodoxe. Crainic arata astfel ca impletirea perfectd dintre cuvant si fapta
reprezinta incontestabil caracteristica definitorie a personalitatii marelui Paulescu. El ,,a
trait ca un ascet si a murit in paradisiaca seninatate sufleteasca, primind Sfintele Taine
din méana parintelui Ghita de la Biserica lui parohiala din Bucuresti cu hramul Sfantul
Mina. Viata lui este aproape ireprosabila a sfintilor. Ce pilda covarsitoare de nationa-
lism crestin ne-a lasat omul acesta, care isi Ingenunchia geniul i imensa-i stiintd in fata
Sfantului Potir si care a lasat ca ramasitele lui pAmantesti sa fie infasurate in flacarile
tricolorului roménesc! Daca e cineva in personalitatea caruia doctrina si practica sunt
una, acesta e doctorul Nicolae Paulescu. Existenta lui intreagd e o capodoperd a
spiritului’ B,

Nu in ultimul rand, parintele profesor Constantin Galeriu il numeste pe Nico-
lae Paulescu ,,cel mai mare interpret stiintific al Divinitatii”. ,,Nicolae C. Paulescu —
spune parintele Galeriu — face parte dintre acele spirite mari, dedicate intregului adevar,
vazut cu ochii omului de stiintd, cu ochii filosofului, cu ochii omului credincios.
Gandirea, opera lui reprezintd un crez, cunoscut, trait, marturisit, ca adevarul credintei,
ca Ortodoxia careia i-a fost fiu fidel, cu devotiune, pana la consimtdmantul smerit al
savantului de renume mondial de a fi, totodata, epitrop al bisericii lui parohiale ... s-a
aratat «intotdeauna credincios fiu al Bisericii strdmosesti» si recomanda numerosilor
sai ascultdtori «sd cunoascd si s sprijine Biserica romaneascd, intrucit aceasta,
inteleapta si cuminte, nu a luat parte la dezbinarea lumii crestine». intelegea, autentic si
real, ca Biserica Ortodoxa Romana, intr-o simbioza sacrd, undea in Duhul dreptei
credinte sufletul roméanesc cu latinitatea limbii, in deschidere catre intregul Occident,
cétre tot omul din lume”"*.

Firul duhovnicesc trasat de reputatul savant roméan, inventator al insulinei, se
descoperd prin numeroasele sale argumentele crestine, integrate in continutul
Jfilosofiei sale fiziologice”. in contextul generos al principalelor teorii stiintifice,
dedicate in special omului si existentei sale, Nicolae Paulescu a reusit sa identifice, pe
langa aspectele de naturd fiziologicd, cateva importante criterii de ordin spiritual.
Fondul conceptual pe care se sprijind savantul roman este unul prin excelenta apolo-

"2 Preocuparea savantului Nicolae Paulescu pentru ,patimi si instincte” s-a materializat intr-o
lucrare, de inspiratie aproape filocalica, intitulatd sugestiv ,,Cele patru patimi si remediile lor”,
pe care o vom analiza in cele ce urmeaza.

13 Nichifor Crainic, op. cit., p. 137.

' Pr. C. Galeriu, in loc de postfata: , Nicolae C. Paulescu — cel mai mare interpret stiintific al

Divinitatii”, in lucrarea Apologii contemporane: Doctorul Nicolae C. Paulescu sau stiinta
marturisitoare, editia a IlI-a, Ed. Christiana, Bucuresti, 2009, p. 284; 292.



28 Tonita Apostolache 6

getic, reusind sa construiascd o adevaratd marturisire de credinta, revelatoare convin-
gerilor sale profund ortodoxe. El aseaza argumentele rationale, desprinse din stiintele
medicale si din biologie, 1n slujirea Cuvantului Dumnezeiesc. A scris in acest sens sute
de pagini dedicate ,,notiunilor de suflet si Dumnezeu in fiziologie”, a analizat legatura
dintre ,,instincte, patimi si conflicte”, a oferit ,,remedii” pentru pornirile rele si patimase
ale naturii umane. Nu in ultimul rand, marele nostru savant s-a implicat activ in lupta
de combatere a materialismului ateu, evolutionismului darwinist si ,,generatiei sponta-
nee” si tot el a sustinut dintre neamul ramanesc si credinta ortodoxa, valori pe care le-a
iubit si le-a pretuit pana dincolo de mormant.

1. Notiunile de suflet si Dumnezeu, rispuns la teoria darwinista

In lucrarea Notiunile de suflet si Dumnezeu,"” profesorul Nicolae Paulescu
cuprinde trei prelegeri de specialitate, prezentate la catedra de fiziologie a Facultatii de
Medicina din Bucureg;ti1 6 Un adevirat creuzet de problematizari si raspunsuri, cele trei
laborioase analize stiintifice exced devotamentul crestin incontestabil, pe care-l
regisim de altfel in fibra sa de marturisitor al Adevarului dumnezeiesc. Intre ele, cea de
a treia este si cea mai importantd, aici atingandu-se pe larg subiectul amintit.

In analizele sale cu privire la teoria darwinistd, Paulescu sustinea in fata
studentilor sdi ca toate tezele materialiste, precum si cele legate de ,,generatia spon-
tanee”, ,,nu sunt decat sisteme gresite, care nu au nimic In comun cu stiinta”. Niciuna
dintre acestea nu au reusit sa defineasca indeajuns de bine si de convingétor ,,finalitatea
vitald” a existentei. Aceasta este prezentatd de Paulescu 1n contextul preocuparilor de
cercetare ale unor mari biologi din epoca, vizandu-se in special doud directii cauzale:
,»1. ea poate fi efectul unei voinfe, adica al unui agent care concepe scopul si dispune
mijloacele in vederea realizérii acestui scop” si ,,2. poate fi efectul intdmplarii, adica al
unei serii de circumstante a caror intilnire si colaborare nu sunt voite””. Cu alte
cuvinte, aducand 1n antiteza cauzalitatea voinfei cu cea a intamplarii, savantul reia o
tezd mai veche, reusind de data aceasta sd o argumenteze si sd o sustind in duhul
creationismului crestin. Este vorba despre diferenta dintre iconomia si randuiala
creatiei crestine, si hazardul promovat de evolutionismul Iui Darwin.

Preocupat in mod special de aceastda temd, Nicolae Paulescu face o adevarata

!5 Prima editie a lucrarii a aparut in anul 1905, impértisind un titlu mai complex, anume:
Philosophie biologicd. Notiunile ,,Suflet” si Dumnezeu in Physiologie. Cea de a doua editie
apare in anul 1944 si este ingrijitd de doctorul Vasile Trifu, ucenic al savantului. Titlul este de
data aceasta: Fiziologie filosoficd. I. Notiunile de ,,suflet” si ,, Dumnezeu” in fiziologie. O a treia
editie vede lumina tiparului la anul 1999, la Editura Anastasia, ingrijita de Razvan Codrescu.
Pentru cercetarea de fatd ne folosim de textul celei de a patra editii, ingrijitd de Lucian Pricop si
publicata la Editura Cartex, Bucuresti, 2016.

' Aceste prelegeri au fost tinute de profesor in zilele de 14, 16 si 18 februarie 1905, fiind ulte-
rior imbogatite de anexe consemnate in scris si publicate in lucrarea Notiunile despre suflet si
Dumnezeu.

7 Nicolae Paulescu, Nofiunile de suflet si Dumnezeu in fiziologie, p. 86-87.
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apologie modului crestin de a intelege creatia si existenta. In cea de a traia Prelegere
sustinuta in fata studentilor Facultatii de Medicina din Bucuresti, la 18 februarie 1905, el
aratata mai intdi argumentele evolutioniste, intocmai dupa cum se regésesc in lucrarea de
capatai a inventatorului lor, ,,Originea speciilor”, a biologul englez Charles Darwin.
Pornind de aici el prezintd in primul rand realitatea contextuala a aparitiei acestei teorii,
pe care o vede ca pe o ,,solutie de salvare a doctrinei materialiste”, prin implicita negare a
,»finalitatii biologice”. Sub aspect particular, argumentele doctrinei darwinistie (transfor-
miste sau evolutioniste) aratd ci , fiintele vietuitoare sunt supuse la un fel de alegere, de
selectie, care recunoaste trei principali factori: variabilitatea, ereditatea si lupta pentru
existentd”. Pentru fiecare dintre ele, Paulescu ofera mai departe explicatii largite, aratdnd
ca ,,a. Variabilitatea produce modificari ale caracterelor fiintelor vietuitoare, modificari
indiferente, utile sau vatimatoare individului”; ,,b. Ereditatea face ca fiintele vietuitoare
sa transmitd descendentilor lor modificérile de caractere dobandire prin variabilitate” si
,»C. Lupta pentru existentd are drept efect exterminarea fiintelor care, prin variabilitate, au
suflerit modificari inutile sau vatdmatoare ale caracterelor lor; ea nu lasa sa subziste si sa
se perpetueze decét acele fiinte ale caror caracte s-au modificat in sens util” 8 Modifi-
carile sau variatiunile viologice, transmise ereditar in cadrul diferitelor specii, presupune
dupa teoria lui Darwin mutatii serioase la nivel existential si fiziologic. Si cum aceste
lucruri nu au putut fi nicidecum probate, la fel cum s-a putut proba nici selectia natu-
ralé,19 explicatia mecanica a finalitatii vitale are o valoare egald cu zero”. Ca reactie
fireasca la aceasta teorie, doctorul Nicolae Paulescu subliniaza faptul ca finalitatea vitala
,nu este efectul intAmplarii”, intrucat ,,recunoaste drept cauza un agent care a conceput
scopul morfologic si fiziologic al fiintei vietuitoare si care coordoneaza mijloacele pentru
a ajunge la acest scop” 20 Acest agent nu este altceva decét ,,sufletul”, prin el confirman-
du-se, chiar stiintific, realitatea finalitatii vitale.

In toate demonstratiile sale, Nicolae Paulescu era convins ¢, desi sufletul este
imaterial si nu se poate deduce prin simturi, in calitatea sa de entitate unicad si
irepetabila el poate fi dedus pe calea ipotezei. Savantul foloseste in acest sens ca
termen de comparatie legile fizicii. ,,O masina prezinta ceva analog cu o finalitate
morfologica si fiziologica. Ea este formata din organe (piese) care, ca si acelea ale
fiintelor vietuitoare, sunt construite si imbinate dupa un plan conceput mai dinainte si

'8 Nicolae Paulescu, op. cit., p. 88.

' Din indemnirile biologului Francisco Ayala aflim c¢i Darwin ,a dus la capit revolutia
copernicana ... a descoperit cd fiintele vii pot fi explicate ca urmare a unor cauze naturale —
selectia naturald — fara a se apela la un Creator. Biologul E.O. Wilson scrie: ,,Daca omenirea a
evoluat prin selectia naturala a lui Darwin, intimplarea genetica si necesitatea de mediu, atunci
nu Dumnezeu este cel care a creat speciile”. Lui Darwin i se aldtura aici teoriile emise de biolo-
gul Wiliam, de la care provine afirmatia ca ,,evolutia este cel mai important motor al ateismului”
(vezi aici Francisco Ayala, ,,Darwin’s Greates Descovery”, in rev. American Scholar, 2006,
p. 131; E.O. Wilson, On Human Nature, Chambridge, Harvard University Press, 1978, p. XIII).
% Nicolae Paulescu, op. cit., p. 90.
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in vederea unei intrebuintari ulterioare (finalitate morfologica). Ba mai mult, ea inde-
plineste fenomene analoage cu functiile de nutritie (conbustia carbunelui) si cu
functiile de realatie (miscai) ale fiintelor viatuitoare, iar aceste fenomene sunt dirijate
in vederea unui scop determinat mai inainte (finalitatea ﬁziologicé)”zl. Dincolo de
toate aceste aspect formale, realitatea masinii n spatiul existential presupune ,,un
lucrator, constructor si conducitor, care a ales materialele, le-a dispus, dupa un plan
intocmit de un inginer, pentru a-i forma organele, si care 1i dirijeazd miscarile in
vederea unui scop. Acest lucritor este cauza imediatd a finalitatii morfologice si
fiziologice a miscarii”, fiind asociat de savant prin analogie sufletului.

In raspuns la ipotezele evolutioniste, care promovau o implicare masiva a
hazardului In mostenirea genetica, Nicolae Paulescu arata ca sufletul ,,este agentul care
regleaza diviziunea celulelor, diferentierea lor, dispozitia lor dupa un plan prestabilit, in
vederea formarii unor organe cu functii speciale, organe care nu vor functiona decat
mai tarziu. Sufletul guverneaza evolutia fiintei si realizeaza reproducerea ei. Absenta
lui reprezintd moartea, adica oprirea definitiva a evolutiei si suprimarea finalitatii vitale
in corpul care i servea drept substrat si care, de acum inainte, intrd in domeniul naturii
brute. Tot sufletul coordoneaza fenomenele vitale de nutritie si de relatie in vederea
unui scop util. El, in fine, are ca atribut constiinta si este agentul minunilor pe care le-
am studiat sub numele de instincte si acte voluntare”™*

La cele aratate mai sus, putem conchide pe scurt ca, prin afirmarea existentei
si necesitatii sufletului 1n viata biologica a omului in spetd, Nicolae Paulescu lamu-
reste logica existentei create, care ar raimane de altfel inactiva si fara valoare fard un
Motor imanent, caracterizat in mod unitar prin sentiment, ratiune si voin,td23.

Deasupra si dincolo de realitatea psiho-somatica, Paulescu admite cu necesi-
tate existenta unei Cauze prime, identificatd cu Persoana lui Dumnezeu. Demostratia
sa se bazeaza pe logica argumentului cauzalité‘gii24. In prima instanta, este evident
faptul ca ,sufletele au inceput sa existe de la un moment dat”. Pentru a intelege mai
bine aceastd problema, savantul cautd sa ldmureasca doua intrebari fundamentale
pentru aceasta problematica existentiala: ,,Care este aceastd Cauza primara?” si ,,Care
ii sunt atributele?”. Numitorul comun al acestei ,,ecuatii fiziologice” este extras de
doctorul Paulescu din armonia biologica a fiintelor vii. Nefiind explicata decét cel
mult din punct de vedere structural, aceasta ordine desavarsita poarta In sine un scop

2! Ibidem, p. 94.

2 Ibidem, p. 95.

» Marturisirea de Credinta locul si rolul ei in traditia Bisericii Ortodoxe. Relatia dintre teologia
academica si teologia doxologica, Ed. Doxologia, Bucuresti, 2013, p. 18.

** Existenta unei Cauze ultime in existenta noastra este sustinuta si foarte bine demonstrati in
Apologetica de ,,Argumentul cauzalitatii”. Pornind de la o baza filosofica solida, revendicata de
unii din ,,Metafizica” lui Aristotel, acest argument apologetic este prezent in scrierile scolastici-
lor si filosofilor crestini moderni. Prin el se invoca existenta unei Inlantuiri de cauze secundare,
fundamentate pe o Cauza prima, pe care Aristotel o defineste ca ,,Motor nemiscat” (Aristotel,
Metafizica, traducere, comentariu si note de Andrei Cornea, Editura Humanitas, Bucuresti,
2001, pp. 381-407).
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si o finalitate. ,,Constitutia organelor si functionarea lor ulterioard”, mentioneaza
Paulescu, ,,se implinesc fira stirea fiintei vietuitoare care le executa. In plus, aceastd
fiintd pare a nu fi conceput ea insasi scopul acestor acte morfologicde si fiziologice
pe care le indeplineste, caci 1l ignora in mod absolut. Ea urmareste un plan prestabilit,
al carui autor nu este ea Insasi; ea se supune orbeste unui ordin primit «la origine»
(cum zice Cl. Bernard), ordin céruia i s-au supus, de asemenea, parintii, mosii si
stramosii ei, de cand rasa si specia exista™?

Se aratd mai departe ca aceastd ordine este transmisa din generatie In generatie,
fiecare vietuitoare adaptdndu-se in virtutea unei intelepciuni nescrise la realitatile
exterioare. Acest lucru demonstreaza atributul ,,intelepciunii proniatoare” pentru Cauza
Primd, despre care savantul roman spune cid ,este Dumnezeu”. De aici rezultd
frumoasa sa marturisire de credintd, anume ca: ,,omul de stiintd nu se poate multumi sa
spuna: Cred in Dumnezeu, ci trebuie sa afirme: Stiu ca Dumnezeu este™.

Rezumand cele de mai sus, cu privire la ,suflet si Dumnezeu”, trebuie sa
aratam cd marea contributie a medicului Nicolae Paulescu a fost aceea de a demostra
argumentat ca ,,viata este efectul a doud cauze: una, cauza secundard sau sufletul,
unica pentru fiecare vietuitoare, alta, Cauza Primard sau Dumnezeu, unica pentru
totalitatea fiintelor vie‘guitoare”27.

II1. Despre: instincte, patimi, conflicte

In contextul generos al principalelor stiintifice dedicate omului in continutul
integral al existentei sale, Nicolae Paulescu a reusit sa identifice, pe langd numeroasele
aspecte de natura fiziologica, cateva criterii de ordin spiritual, prezente si active in
constitutia noastra antropologica. Fondul conceptual pe care se desfigoara savantul este
unul rational, intdrit de traditia si doctrina ortodoxa. Marturisirea sa apologetica
reuseste astfel sd aseze, dupa cum aminteam mai sus, argumentele rationale in slujirea
duhovniceasci a Adevarului inomenit. Astfel, pe langa ,,notiunile de suflet si Dumne-
zeu”, savantul introduce in preocuparile sale stintifice noi teme de cercetare, cu un
continut aproape ,.filocalic”, concentrate intru totul pe marea problematica a existentei.
Pe acestea le gasim detaliate in doud lucrari importante care ii poartd semnatura: Cele
patru patimi si remediile lor*® si Instincte, patimi si conflicte29

 Nicolae Paulescu, op. cit., p. 99-100.

2 Ibidem, p. 102.

7 Ibidem.

** In baza credintei de care a dat de fiecare data dovada si pe care a asezat-o neconditionat in
lucrare, inventatorul insulinei se se apropie foarte mult de specificul ,,filosofiei monahale”. Vom
incerca aici sa valorificdm comparativ si pentru o mai bund edificare ideile savantului cu
argumentele teologiei ,,Jogismoi”, de la Evagrie Ponticul.

% Nicolae Paulescu, Fiziologie filosofica, vol. 1, ,Instinctele sociale, parimi si confliecte,
remedii morale”, text Ingrijit, introducere, repere bio-bibliografice, note si comentarii de
Rézvan Codrescu, Ed. Fundatiei Anastasia, Bucuresti, 1995.
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Abordarea este de data aceasta una mult mai directd, pornind de la convingerea
afirmata ca ,,Dumnezeu — care este ziditorul lumii si a carui existentd o demonstreaza
astazi Stiinga30 — a dat fiintelor vietuitoare — oamenilor, ca si animalelor — instincte,
adind niste acte ce se referd: la intretinerea traiului; la continuarea semintiei. Instinctele
sunt absolut trebuincioase — céaci fara ele viata nu e cu putintd. De aceea, ele se capta
din nastere si mintea vietitii nu intervine catusi de putin in producerea lor. Ele sunt legi
divine, carora orice fiinta trebuie sa li se supuna. Ele procura fericirea, cand sunt
satisfacute™ .

In gandirea profesorului existd o diferentd foarte clara intre instinct si patimd,
explicabila din punct de vedere fiziologic si mai ales moral (atunci cand se refera la
om). Pe de o parte, instinctul poate fi explicat ca dat ontologic care actioneaza in
virtutea implinirii planului orizontal al existentei. Spre deosebire de instinctul
animalic, incontrolabil prin vointa, omul ,,banuieste, pe ici, pe colo, scopurile actelor
instinctive pe care le implineste. Aceste acte instinctive, al caror scop este cunoscut,
se numesc acte de vointa, sau voluntare. Asa, de exemplu, omul instruit face act de
vointa cand, stiind s& zaharul, ca hidrat de carbon, e necesar nutritiei sale, il introduce
in regimul sdu alimentar. Pe cand copilul se supune pur si simplu instinctului, cand
cauta dulciuri, numai i numai pentru ca ii place gustul lor dulee™?.

In ceea ce priveste problematica instinctelor, Nicolae Paulescu identifica doud
criterii de distinctie prin care ar putea fi intelese si definite: la nivel individual (avand
aici: instinctele de nutritie, aparare si reproducere) si la nivel social (cuprinzand aci:
instinctele de familie, de trib si de natie, si instinctele de omenire). Fiecare dintre
acestea se adauga la de mic la mare in consistenta si dinamica existentei materiale.
Complexitatea lor atinge punctul maxim in viata omului, singurul care poate sa le
depaseasca partial si dupa necesitate prin voint®.

Din aceasta criterizare, savantul insistd in mod paticular asupra caracterului
social al instinctului. Importanta acestor factori de viatd, atasati in special unei
existentiei biologice comunitare, rezulta din legatura lor particulara cu ,,legile naturale
ale sociologiei, ramura culminanta a biologie” prin care pot fi definite ,,principiile unei
morale stiintifice”. ,,Oamenii nu traiesc singuri sau izolati”, spune Paulescu, ,,ei intra,
unii cu altii, in relatii mai mult sau mai putin intime, formand grupuri sau societati
naturale — familii, triburi, natii. Acelasi lucru se petrece si la animale, la care gasim
societati naturale (familii, triburi sau turme) identice cu societatile omenesti. Or,

30 Cf. Paulesco, Traité de Physiologie médicale, T. 111

3! Nicolae C. Paulescu, Fiziologie filosoficd. Cele patru patimi si remediile lor, Ed.
Vicovia, Bacau, 2014, p. 5.

32 Ibidem, p. 6.

3 Omul poate, prin vointa, sa se impotriveasca imboldurilor instinctive. Dar aceasta putere e
marginita. Nu poti lupta multd vreme impotriva nevoii de méancare cand ti-e foamne sau de a
bea cand ti-e sete; si, in fata primejdiei de a te Inneca sau de a arde de viu, nu e vointa care sa
poata rezista. Puterea vointei de a rezista are un scop, anume acela de a lupta Tmpotriva unor
ispite instinctive patimase, adica de la calea prescrisa de Dumnezeu” (Nicolae C. Paulescu,
Fiziologie filosofica. Cele patru patimi si remediile lor, p. 6).



11 Doctorul Nicolae Paulescu si cautérile sale metafizice 33

observarea atenta a societatilor, umane sau animale, ne arata ca relatiile dintre indivizii
ce le constituie sunt determinate de niste instincte, instincte sociale, care prezideaza
constituirea si mentinerea acestor societati, instincte analoage, in ceea ce priveste
esenta lor, cu instinctele individuale de nutritie, de reletie si de reproducere™”. in
continutul lor, instinctele sociale sunt intretinute si propulsate de doua elemente consti-
tutive: 1. sentimentul de dorinta si trebuintd sau necesitate; 2. sentimentul sau impulsul
de plicere. Acestea se regasesc atat in viata omului, cat si lumea animala™.

Oprindu-se la ,,viata de familie”, Paulescu aratd punctual ci ,,instinctul de
reproducere, face ca barbatul si femeia sa se uneasca in scopul de a naste copii. Acest
instinct, consta intr-o trebuinta si intr-un impuls care le apropie pe cele doua fiinte de
sex diferit in timpul indeplinirii actelor procreatiei”. Implinirea acestei necesitati nu
se opreste aici, fiind dusa mai departe si completata In instinctul familial de: iubirea
conjugald, iubirea parinteasca, sentimentul de recunostinga si iubirea frateasca.

De aici, se urca treptat spre o intelegere mai complexa a vietii de familie prin
prisma altor doud instincte sociale, anume de dominatie si de propriete. Primul dintre
ele este descris de savant ca fiind propriu ,,unei unitéti de actiune in privinta educarii
copiilor, a mentinerii pacii in sanul familiei si a apararii acesteia in caz de pericol. in
acest scop se dezvolta la parinti o tendinta spre dominatie, spre comanda, iar la copii
— o inclinare spre supunere la ordinele parintilor”. Cel de al doilea este instinctul de
proprietate, ,care se raporteaza la necesitatea de a prezerva familia de strasnicia
iernii si de a-i procura hrana”, precum si alte necesitati de uz practic (ex.: locuinta,
spatiul de cultivare, provizii, haine etc.). In final, Paulescu subliniaza faptul c¢i ,,inde-
plinirea trebuintelor instinctive de proprietate — ca de altfel indeplinirea orcarei
trebuinte instinctive — ii aduce omului un sentiment placut, de satisfactie si de liniste
in ceea ce priveste viitoarul siu si mai ales al familiei sale™®.

Atunci cand scopul spre care se Indreapta instinctul iese din sfera de utilitate si
depaseste valorile necesitatii existentiale, acesta devine patima. Aici intervine in mod
vizibil diferenta dintre om si lumea animald. Cu toate ca isi poate stdpani pornirile

3 Nicolae Paulescu, Fiziologie filosofica, vol. 1, ,Instinctele sociale, parimi si confliecte,
remedii morale”, p. 25-26.

33 Mitropolitul Nicolae Mladin, sprijinindu-se pe ,,ascetica si mistica paulind”, identificd porni-
rile patimase ale omului cu sintagma ,,faptele carnii”. intre acestea se numara: necumpitarea de
la méncare si bautura sau ,,lacomia pantecelui”, desfranarea, iubirea de arginti, spiritul de cearta
si dezbinare, ,,mandria mintii”, egoismul. In cele din urma, se pune la modul necesar intrebarea:
,»Cum poate crestinul sa ducd lupta mortificarii?” si ,,Care sunt armele [ui?”’. Pe primul loc in
aceastd luptd, mentioneazd mitropolitul-carturar, ,.este legatura intima cu Hristos. Constiinta
faptului ca suntem «dncorporati» in Hristos, ca El este Cel ce lupta cu noi, ca si chemarea Lui in
rugéciune, alipirea de Domnul, dau vietii crestine un avant, o incredere, un optimism cuceritor”
(Mitropolitul Nicolae Mladin, Ascetica si Mistica paulina, Ed. Deisis, Sibiu, 1996, p. 148).

38 Instinctele familiale devin astfel constitutive existentei, intarand expresia vietii prin: iubire
conjugald, iubire pdrinteasca, instinctele de dominatie si de subordonare, instinctele de proprie-
tate (vezi: Nicolae Paulescu, Fiziologie filosofica, vol. 1, p. 27-32).
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instinctuale prin vointd, omul se prabuseste cand vine vorba de patimi. Acest lucru este
foarte bine subliniat de Paulescu inaintea descrierii sale despre ,,cele patru patimi”.
»Animalul”, spune el, ,,incatusat de instincte, nu infrange niciodata legile naturii. Omul
insa, lasat mult mai liber, a putut sd lepede lantul instinctelor si a célcat in picioare
aceste admirabile legi, pe care Dumnezeu le-a stabilit pentru fericirea lui. El nu tine
seama decéat de senzatiile placute, ce insotesc indeplinirea actelor instinctive. Si, In loc
sa se Tnalte pana la scopul instinctului, el nu urmareste decat placerea ... din care si-a
facut tinta activitatii sale. Astfel, s-au ndscut patimile sau viciile, care nu sunt altceva
decat cautarea exclusiva a placerii ce rezulta din satisfacerea unor trebuinte instinctive
anormale, alterate, deviate”. Nicolae Paulescu afirma mai departe cd impartirea patimi-
lor din cunct de vedere fiziologic tine in mare parte de ,.trebuintele instinctive” ale
subiectului. Se evidentiaza astfel patru categorii distincte de patimi, dupd cum urmea-
za: 1. patimi de nutritie, precum betia, dependenta de tutun, de morfind sau de alte dro-
guri; 2. patimi de reproducere: desfraul; 3. patimi de proprietate: hotia; 4. patimi de
dominatie: trufia®’.

1. Despre betie, Paulescu spune ca ,,s-a strecurat in instinctul de hrana, tindnd in
gheare o otrava, numita alcool, care nu e de niciun folos si care nu e decat o murdarie,
un excrement al unui microm, ce se cheama drojdie sau levurd”.*® Repercursiunile
fiziologice sunt de-a dereptul dezastruoase, consumand prin dependentd principalele
functii vitale, ca in cele din urma sa ducé la moarte. Unul din simtomurile frecvente in
cazul betiei este insomnia. In starea sa de ameteald, ,,betivul nu mai doarme, somnul
sau devenind un adevarat chin. De-abia atipeste, si 1l vezi sarind din pat, nadusind si cu
ochii holbati de spaima. El viseaza vise Ingrozitoare. O se pare ca a cazut in prapastie
sau e sfagiat de bestii sau ca arde de viu”. Prapastia acestei patimi este insd mult mai
adanca. Daca nu scapa de ea la timp, patimasul ajunge sd se complaca in mizerie,
piezrand ,,incetul cu incetul notiunea de curdtenie si trdieste Intr-o murdarie respinga-
toare, cu vesmintele in dezordine, semn distinctiv al patimii betiei™’. Efectul fiziologic
este negresit boala incurabild a ficatului, precum si afectarea sistemului nervors
periferic.

Aceasta patima poate fi invinsa si vindecatd numai prin vointa. Grija Bisericii
pentru fiii ei aflati in aceasta groaznica suferintd se aratd prin indemnul permanent la
cumpatare. Prin invatitura pe care o propovaduieste, ,,ea le demonstreazd ca omul
care se Tmbatd renuntd la darul cel mai pretios ce i-a fost dat sa primeascad de Sus,
aceala prin care se aseamini cu Dumnezeu. intr-adevir, omul, lucrind cu un scop
stiut de el, lucreaza ca si Atotziditorul, pe cand animalele, ce nu cunosc scopurile
actelor lor, indeplinesc, In scop aproape mecanic, legile divine, ce constituie
instinctele. Orice om are deci in el o razd a dumnezeirii, pe care o intuneci prin

ST 40
aceastd patima degradatoare™™".

37 Nicolae C. Paulescu, Fiziologie filosofica. Cele patru patimi si remediile lor, p. 14.
¥ Ibidem, p. 15.

3 Ibidem, p. 16-17.

* Ibidem, p. 21.
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2. In al doilea rand, Nicolae Paulescu vorbeste despre patima desfidndrii, pe
care o ageaza in contraponderea firescului vietii de familie, in care se dezvoltd In mod
fieresc si rodeste capacitatea de procreere. Aceasta realitate existentiala se gaseste in
acord cu porunca divind din Cartea Facerii: ,.cresteti si sa inmultiti si umpleti
pamantul si-1 stipaniti**'. Parcursul de la firescul instinctual la patima este generat
implicit de placere. Prin urmare si in cazul de fatd, finalitatea concretd a realitatii
fiziologice este datd la o parte pentru a se gasi si exploata placerea, identificata aici
cu termenul de ,,Voluptate”.42

In descrierea pe care o oferd acestui viciu, doctorul Nicolae Paulescu recurge
la exemplificri si forme extrem de precise, sub care se manifestd aceastd patima sau
care rezultd din ea. Vorbeste aici despre: desfranare, avort sau adulter. In consecint,
,»ca sl betivii, desfranatii nu sunt demni sa procreeze si familia lor se stinge cu ei. Dar
desfraul e funest nu numai pentru indivizi si pentru familii, ci si pentru natii. El este
viermele civilizatiilor inaintate, si mai ales al celor artificiale. Vai de natia in mora-
vurile cidreia a intrat libertinajul, cici pieirea ei este iminenta!” Cel mai potrivit

c A . . .. . . 44
remediu impotriva acestei patimi este educatia vointei .

3. Hotia este cea de a IlI-a patima pe care Paulescu o descrie in elaborarile
sale. Ea contravine instinctului de proprietate, trecdnd dincolo de necesitatile oneste
ale familiei in special si societatii in general. ,,Viciul incepe de obicei printr-o grija
excesiva care se raporteaza nu la viitorul familiei, ci la cel al patimasului. Asemenea
neliniste, neintemeiatd, il impinge pe cupid sa stranga numai pentru el bogatii supra-
abundente. El aduna neincetat si sara masura avutii, pe care de multe ori le capata nu
prin munca sa, ci prin furt sau prin inselaciune’™®.

Aceasta patima se defineste prin mai multe varietati de manifestare, cum ar fi:
furtul, Inselaciunea, camata, jocurile de noroc, mituirea, sinecurele, spolierea, devas-
tarea. Cu toate ca existd o luptd permanenta asupra acestui viciu social, existand in
acest sens o intreaga jurisprudentd, cel mai potrivit remediu vine tot de la Mantui-
torul Hristos. El ne invatd sd lepadam de la noi grija pentru cele desarte: ,,Nu va
ingrijiti pentru viata voastra ce veti manca, nici pentru trupul vostru cu ce va veti
imbraca. Viata este mai mult decat hrana si trupul mai mult decat imbracamintea.

*! Fac. 1, 28.

* Voluptatea este ,,ciutati numai pentru ea insasi, cu inliturarea sarcinilor procreatiei”
(Nicolae C. Paulescu, op. cit., p. 23).

* Nicolae C. Paulescu, Fiziologie filosoficd. Cele patru patimi si remediile lor, p. 26.

# .. casi betia, aceastd patimi nu cedeazi decand atunci cand pacientul vrea si se opuni el
insusi impulsurilor ei. Hristos aratd mai intdi in ce consta desfraul pe care il combate: «Auzit-ati
ca s-a zis celor de demut: Sa nu preaucrvesi. lar eu zic vouad ca tot cel ce cautd la muierea altuia,
spre a o pofti prea ea, iata cad a preacurvit cu dansa intru inima sa. Iar, daca ochiul tau cel drept te
sminteste pre tine, scoate-1 pre el si il leapada de la tine. Caci mai de folos iti este tie ca sa piara
unul din madularele tale si nu tot trupul tau sd se arunce in iad»” (Nicolae C. Paulescu,
Fiziologie filosofica. Cele patru patimi si remediile lor, p. 28).

* Nicolae C. Paulescu, Fiziologie filosoficd. Cele patru patimi si remediile lor, p. 32.
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Priviti la corbi, cd nici nu seamand, nici nu secerd; ei n-au camard, nici jitnita, si
Dumnezeu 1i hraneste. Cu cat mai de pret sunteti voi decat pasarile! Si cine dintre
voi, ingrijindu-se, poate sa adauge staturii sale un cot? Deci daca nu puteti sa faceti
nici cel mai mic lucru, de ce va Ingrijiti de celelalte? Priviti la crini cum cresc: Nu
torc, nici nu tes. Si zic voua ca nici Solomon, in toatd marirea lui, nu s-a imbracat ca
unul dintre acestia. lar daca iarba care este azi pe cdmp, iar maine se aruncd in
cuptor, Dumnezeu asa o imbrac, cu cat mai mult pe voi, putin credinciosilor!”*.

4. Cea de a IV-a patima despre care vorbeste doctorul Paulescu este trufia. Ea
izvoragte negresit si se alimenteazd din instinctul de dominatie, purtdnd in sine o
germinatie primordiala*’. Varietitile ei sunt de asemenea multiple, plecand de la
particular (famile) la general (societate). Asa se face cd 1n familiile antice-romane, de
pilda, exista o adevaratd institutie a lui pater-familias, realitate confirmata juridic
prin care tatdl avea drept de viata si de moarte asupra familiei sale. Cu toate pornirile
lui patimase, viciul trufiei escaladeaza ceal mai frecvent realitatea raporturilor
sociale. Aici el se ,,ncununeaza” cu nenumarate metamorfoze: trufia, mandria,
orgoliul, luxul, abuzul de putere, demagogie, tirania, dominatia universala etc.

Dupd ce enumerd o serie de ,antidoturi” social, legislativ si religioase
impotriva trufiei, savantul romén ajunge tot la litera Sfintei Scripturi. ,,Hristos, care a
venit pe pamant sa readuca «pacea Intre oamenii de bunavointay, atacd direct viciul
dominatiei, si Invataturile Sale in aceastd privintd formeaza o bund parte din
Evanghelii. El incepe prin a le rita oamenilor cat de grea este sarcina celor ce ajung
in capul natiilor si in Indeamna pe acestia sd lucreze nu in profitul lor, ci pentru

binele obstesc™*®.

I11. in duhul méarturisirii filocalice®

Dispozitia predilectd a marelui savant catre tainele sufletului omenesc si ageza-
rea explicatiilor sale intr-o notd duhovniceasca confirma la modul propriu gandirea sa
ortodoxd, filocalica si marturisitoare. Aceasta stare de fapt o putem desprinde din

“Le. 12,22-28.

47 Adam, intaiul om, triia multumit cu Eva, sotia sa, in desfatarile raiului pamantesc. El era pe
depin satisfacut de bunatatile cu care Dumnezeu il inzestrase din belsug si sufletul sdu se inclina
cu recunostintd inaintea Tronului Celui Preainalt. Dar diavolul era gelos. Sub masca ipocrita a
sarpelui el a ispitit-o pe Eva si prin ea pe Adam, cu aceste cuvinte: «Veti fi ca niste dumnezei!».
Atata a fost de ajuns ca otrava nemultumirii cu ce avea sa intre in madularele omului ... Si sd
aiba ca urmare izgonirea din Rai, adica pierderea fericirii, atat pentru el, cat si pentru semintia
sa” (Nicolae C. Paulescu, Fiziologie filosoficd. Cele patru patimi si remediile lor, p. 94).

8 Nicolae C. Paulescu, Fiziologie filosoficd. Cele patru patimi si remediile lor, p. 102.

* Este foarte important si limurim aceastd sintagma, quasi-prezentd in cercetarea noastra.
Astfel, pentru a nu exista confuzia unei inspiratii directe din scrierile filocalice, mentionam
faptul ca idea de ,,specific” sau ,,spirit filocalic” se referd in cazul fata la preocuparile duhov-
nicesti ale savantului, in scrierile sale. Pe de alté parte, aceasta ,,nota filocalica” o gasim implicit
legata de personalitatea sa marturisitoare a lui Nicolae Paulescu, adaugandu-se totodata statutul
sau de ascet n lume.
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insemnarile profesorului Nichifor Crainic, unul dintre cei mai reprezentativi ermeneuti
ai sdi. In colectia de texte Ortodoxie si Etnocratie, despre care aminteam mai sus,
gasim o mai mult decat interesantd interpretare cu privire la esenta credintei crestine n
gandirea lui Nicolae Paulescu. Crainic afirmd astfel ca, in doctrina lui Paulescu,
crestinismul e remediul dumnezeiesc al patimilor. Instinctele sunt legi divine ale natu-
rii create. Dar omul, care e spirit liber, are facultatea de a le célca si de a degenera in
patimi. Raul din lume si Indeosebi raul social sta in vointa noastrad. Remediul lui e o
intoarcere la educatia vointei. Sub acest raport, Nicolae Paulescu examineaza, in lega-
turd cu instinctele deviate, diferitele sisteme filosofice si diferitele forme de religiune
din afard de crestinism, cardndu-le solutia. E un studiu absolut obiectiv al problemei
raului si al solutiilor date acestei probleme de filosofi si de fondatorii de credinte
religioase. Concluzia comparatd a acestui studiu e ca singur crestinismul oferd solutia
in concordanta cu legile divine ale conservarii si desavarsirii vietii. Din fiecare porunca
sau reguld de viatd data de lisus Hristos reiese cunoasterea magistrald a functiei instinc-
telor si a deviatiei pasionale. Fiecare porunca evanghelicd tinde la crearea unui plus de
viatd morald 1n favoarea insului, a familiei, a natiunii si a omenirii. Din aceasta concor-
dantd a principiilor crestine cu legile naturii pure, care nu trebuie inteleasé ca o simpla
intoarcere la instinctele nealterate, ci ca o spiritualizare si ca o innobilare morala a lor
prin efortul credintei crestine, Nicolae Paulescu trage concluzia divinitatii lui lisus, a
consubstantialitatii Méantuitotului intrupat cu Dumnezeu creatorul lumii”.*’

In sensul lamuritor al spiritului filocalic, pe care se sprijind gandirea lui Nicolae
Paulescu, desprindem céteva importante concluzii integratoare. in primul rand,
magistrala apropiere dintre teologie si stiinta, rezultatd din abordarea savantului roman,
este justificabila mai ales din punct de vedere apologetic. Specificul ortodox al
marturisirii pe care Paulescu il adauga de fiecare data tezelor sale stiintifice transforma
discursul sau intr-o veritabild pleduoariel apologetica. Alaturi de elementul tehnic, in
scrierile sale strabate trairea si experienta profund mistica a legaturii dintre creatie si
Creator. Mantuitorul Hristos este prezent ca Taumaturg si doctorie, prescrisa in reteta
,.doctorului filocalic™".

Patruns de duhul Parintilor iubitori de Dumnezeu si de nevointd, Nicolae
Paulescu nu se lipseste in lucrarile sale de aceastd ,,anatomie duhovniceasca”. De

30 Nichifor Crainic, Ortodoxie si etnocratie. Cu o anexi: Programul statului etnocratic, studiu
introductiv, ingrijire editie si note Constantin Schifirnet, Ed. Albatros, Bucuresti, 1997, p. 135-136.
3! Evidentiind aceastd caracteristicd esentiald a misticii ortodoxe, Nichifor Crainic afirma ci
spiritualitatea nostra este una ,,hristocentrica”. Convingerea aceasta este justificata apologetic pe
cuvintele Domnului, care spune: ,,Eu sunt Calea, Adevarul si Viata. Nimeni nu vine la Tatal
decat prin Mine” (In. 14, 6). De aici, Crainic explica faptul ca: ,,Hristos e viata, fiindca El e
insusi Dumnezeu care a creat-o; Hristos e adevirul, fiindca prin intruparea Lui am cunoscut
esenta vietii; Hristos e calea, fiindca urmand sau imitdnd umanitatea Lui putem ajunge la izvorul
vietii dumnezeiesti. Prin Hristos omul ajunge la Hristos Dumnezeu, iatd metoda vietii crestine si
a misticii ortodoxe” (Nichifor Crainic, Cursurile de misticd. I. Teologie mistica. II. Mistica
germand, studiu introductiv si editie de diac. Ioan . Icé jr, Ed. Deisis, Sibiu, 2010, p. 203).
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fiecare datd cand vorbeste de patimi, el trage un semnal de alrma asupra efectelor
distructive pe care acestea le genereaza in primul rand la nivelul sufletulu. Scaldata
in pacatul placerii, patima il scoate cu totul pe om din randuiala fireasca a existentei,
aruncandu-1 dincolo de bariera biologica a instinctului. Omul stapanit de patimi ,,nu
cunoaste pe Dumnezeu si nu i s-a luminat sufletul, ci, slabit in puterea sufletului de a
deosebi lucrurile, ajunge orb cu inima si cu intelegerea. Pacatul, oricare ar fi el, este o
patima a materiei, legat implict de trup”**.

In concluzie, dincolo de particularitatile contestate ale personalititii si operei
sale, doctorul Nicolae Paulescu raméane de departe unul dintre marii apologeti si
marturisitori ai Bisericii Ortodoxe si ai neamului roménesc. Marele om stiintd,
profund religios si pe deplin convins de ,,destinul” sdu apologetic, a fost recunoscut
si primit ,,post-mortem” ca membru al Academiei Roméane (1990). De aceea, luand
in calcul intreagul context al activitatii sale stiintifice, academicianul Eugen Simion
se intreba retoric: ,,Ce este mai important ... in viata unui savant: faptul cd a desco-
perit insulina si, prin aceasta, a salvat si salveaza miloane de oameni sau faptul ca,
intr-o circumstantd a biografiei sale, a publicat cateva articole (recunoastem, inca o
data, regretabile) cu accente nagionaliste‘?”53.

52 IPS Irineu Popa, Experienta misticd a Parintilor Orientali, vol. I, Ed. Anastasia, Bucu-
resti, 2005, p. 53.

53 Vezi articolul Acad. Eugen Simion, Cdteva precizari in cazul Paulescu, in ,,Formula As”, nr.
585/2003. Este de asemenea relevant si justificativ articolul academicianului Sinion, intitulat
,,Cazul Paulescu”, aparut mai tarziu in Revista ,,Cultura”, nr. 307/20 ianuarie 2011, ca reactie la
publicarea lucrarii Polemica Paulescu: stiinta, politicd, memorie, semnata de profesorii Peter
Manu si Horia Bozdoghina, la Editura Curtea Veche, in anul 2010.



SATUL ROMANESC, SPATIU DE CULTURA
SI PERMANENTA

NICOLAE COJOCARU

Romanian Village, a Space of Culture and Permanence. For Romanians village is a
way of living in community with the past. As a place of living, it was always infused with values
of great profoundness and originality, forms of tradition and culture which are expressions of
what was called the ,,Romanian soul” and are preserved until today. The village is the very
bearer of the phenomenology of the nation and the country. The historical and geographic space
of the Romanian village is a true world of ancestral customs, occupations and traditions which
have the character of permanence and warrant its spiritual perpetuation.

Key words: village, tradition, custom, culture.

»vesnicia s-a niascut la sat”

Sat, nume stravechi ce vine de la fossatum, spune N. lorga, un loc inconjurat de
santuri, este o categorie istorico-etnografici de cea mai mare Insemndtate pentru
intelegerea vietii milenare a romanilor. Prin structura lui complexd, prin sistemul de
organizare, de gandire si actiune, el a fost temelia statului timp de nenumarate secole
de-a lungul istoriei. Insesi orasele, in afara de cetitile militare ale timpului, au devenit
din sate.

Reprezentand localizarea cea mai pregnantd a energiilor etnicului romanesc,
satul autohton, desi mai putin durabil in constructiile sale, a fost cel mai durabil prin
universul sau cultural si spiritual. Nici o lege din afard, atata timp cat a fost simtit drept
unicul rezervor spiritual al térii, nu i-a putut afecta destinul, pentru ca in el viata isi
avea cursul firesc, cu legile, cutumele, obiceiurile, credintele si masurile sale de actiune
conforme cu stilul propriu traditional, logic, clar si coerent, verificat de vreme si
capabil sa dea raspuns oricérui aspect al existentei.

Satul poarta in sine, de fapt, fenomenologia neamului si a tarii. Chiar in vreme
de restriste, cand au lipsit cronicile, cand conditiile obiective ale epocilor si valurilor
vremii n-au dat ragaz romanilor de a lasa hrisoave de cancelarie ori inscriptii despre
viata din preajma Carpatilor, datinile pastrate in sate au inscris in analele culturii orale a
poporului istoria asa cum a fost si cum a triit-o. In vatra de obérsie, sau mutat
vremelnic din calea névilirilor dusmane in adapostul muntilor si al codrilor, satul a
existat mereu la noi, ca semn al statorniciei, cu aceleasi legi si datini, unde viata n-a
putut fi stinsa nicicand si nicicum de vitregiile vremii. Chiar cand unele sate au fost
sterse din temelii in cursul istoriei, ele au rendscut ca pasdrea Phoenix din propria
cenusd, pentru ca trainicia lor le-a dat-o obstea neingenunchiata in fiinta sa etnica,
spirituald, reconstruindu-si vetrele Intr-o necontenitd devenire si Innoire, pentru ca aici
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era neamul, tara, credinta sfantd, ogorul romanului si toti cei dragi de acasd, ca si
radacinile lor 1n cultul Tnaintasilor de sub glie.

De aceea, se poate spune ca patria mica a fiecarui taran a fost satul, locul de
mosie si viatd, incheiat cu santuri, delimitat In timp si spatiu, trdind in sine si prin sine,
dar niciodatd izolat, satele unindu-si adesea fortele pentru aparare sau participand
ceremonial la Inrudirile traditionale, sarbatori populare, nedei, targuri si alte manifestari
etno-zonale, pastrand o legatura fireasca si durabila.

Intr-un elogiu adus satului romanesc, poetul Lucian Blaga spune despre vechi-
mea si permanenta acestuia: ,,Eu stiu ca vesnicia s-a nascut la sat”. Plecand de la ideea
,cosmocentrismului” satului, autorul reformuleaza afirmatia sa in discursul de receptie
tinut la Academia Romana astfel: ,,Satul nu este situat intr-o geografie pur materiala si
in reteaua determinatelor mecanice ale spatiului, ca orasul; pentru propria sa constiinta
satul este situat in centrul lumii si se prelungeste in mit. Satul se integreaza intr-un des-
tin cosmic, intr-un mers de viata totalitar, dincolo de al carei orizont nu exista nimic”.

Acest univers este Tnsd nu numai pentru sine, ci isi are constiinta proprie in viata
obstii. ,,A trai la sat — spune poetul — inseamna a trai in zarigtea cosmica si In constiinta
unui destin emanat din vesnicie”.

Nu am intentionat sa iau aceasta teorie oarecum absolutista a lui Blaga la modul
spatiului geografic. Vazut spiritual, cum este simtit satul, aprecierile poetului sunt
intuitive, traite in orizontul spiritului romanesc. El spune mai departe ca: ,,Fiecare sat se
simte 1n constiinta colectiva a fiilor sdi un fel de centru al lumii, cum optic fiecare om
se plaseaza pe sine de asemenea in centrul lumii. Numai asa se explicd orizonturile
vaste ale creatiei populare in poezie, 1n artd, in credintd, acea trdire care participa la
totul, siguranta fara gres a creatiei, belsugul de subintelesuri si de nuante, implicatiile
de infinitd rezonanta in Insdsi spontaneitatea neistovita”.

Ceea ce asigurd permanenta culturald a satului din totdeauna este tradifia sub
multiplele ei forme de manifestare 1n viata colectivitatii. Chiar asezarea lui corespunde
unor norme traditionale imuabile. La noi, ca si la alte popoare, teritoriul satesc inca din
preistorie reproduce schema unui model ritualic. Semnul ritual, intalnit ca simbol al
intemeierii oricarui agezamant stabil (casd, mormant, asezare), a fost stdlpul de lemn
sau de piatra. ,,Etnologii, spune Ton Ghinoiu, considera ca stalpul isi are originea in
arborele sacru amplasat in centrul agezarilor”.

Oricum, in jurul obiceiului este o veche credintd in destinul vietii. [ata ce spune
despre aceasta o traditie de la sfarsitul sec. al XIX-lea, din satul Pietroasele, judetul
Buzau: ,,Cand se intemeia un sat, cel dintdi om batea un par in pamant, pe care 1l consi-
dera ca fundament sau temelie. In jurul parului se construiau case si asa lua fiintd un
nou sat. Daca satul are pozitie bund toti il binecuvanteaza, daca are pozitie rea toti il
blesteama”. Ion Ghinoiu, care reproduce traditia, considera ca: ,,Baterea stalpului echi-
vala astfel cu situarea si determinarea agezarii in cosmos pornind de la un punct fix de
iradiatiune”.

Un loc sacru

Vatra de asezare a satului marcatd in chip ritual era considerata un loc sacru si
avea multiple semnificatii In viata obstii intemeiate. Ca o continuitate de veacuri a
semnului sfint ce a marcat centrul satelor noastre, a fost biserica. Prezenta sa
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reprezinta atat vizibil, cat si In planul spiritual, un axis mundi al spatiului roméanesc, de
unde si importanta ce a avut-o 1n cadrul traditiilor de intemeiere si hotarnicire a aseza-
rilor. De aceea, in vechime, casele satenilor se grupau in jurul bisericii, care fiind in
centrul vetrei satesti si uneori preceda intemeierea asezarii propriu-zise, cum au fost
lacasurile de pe selisti ori cele de pe proprietitile de curte, insemna asezdmantul divin
si locul cosmo-geografic principal al satului.

Teritoriul satului Intemeiat se delimitat in functie de nevoile obstii si devenea
vatra a asezarii, imprejurul careia se trigea o brazda cu plugul cu doi boi — zice traditia
— spre a fi feriti de boli, mai ales holera si ciuma. Dupa unele informatii etnografice,
hotarele unui sat se intindeau pana unde se auzea toaca de lemn a bisericii din mijlocul
vetrei satesti. In zonele de deal si de munte, hotdrnicirea unui sat se facea, inca din
vremile voievodale, pe indltimile ce-1 inconjurau si pe cursurile de ape.

Teritoriul era apoi consacrat. O traditie din Mihaiesti-Muscel spune ca la inte-
meierea unui sat se adunau toti oamenii pe locul acela si dupa sfintirea teritoriului
,clobanii satului pregateau masa. Dupd masa, toti jucau jocul batut de la un loc de
locuinta la altul, zicAnd ca «au batut parii satului». Ciobanii erau cei care cantau din
cimpoi, bucium si fluier”.

In interiorul acestui spatiu delimitat cosmic si geografic, satul prindea fiintd cu
locuintele sale, norme de viatd si organizare, cu cultura si civilizatia sa traditionala,
intr-un cadru etnic precis si unitar. El se Inconjura si cu un gard al tarinii, avand o
poartd pazita de ,,jitar”, care supraveghea tarina si intrarile de pe teritoriul sétesc.

Din momentul Intemeierii, teritoriul era un bun al obstii si nu putea fi instrdinat
sau vandut unui locuitor din alt sat. El se administra dupa ,,obiceiul pamantului” care a
avut, in evul mediu roméanesc, restrictii severe 1n aceasta privintd. O singura posibilitate
era totusi: vanzarea sau daruirea unui teren unei persoane inrudite cu un locuitor al
satului respectiv. Cand aceasta inrudire lipsea, s-a procedat la inrudirea prin infartatire.
Asa s-a Intamplat la 12 martie 1580, cand Dragomir, mare vornic al Tarii Roméanesti,
se ,,infrateste” cu mai multi sateni carora le da in schimbul unei mosii de-a lor, diferite
obiecte de Tmbracaminte, dobandind dreptul pamantului.

Teritoriul satului vechi a fost considerat dintotdeauna un spatiu ,,curat” de viatd
pentru locuitorii sai, unde fiecare 1si alegea pozitia pentru casa in functie de teren dar si
de anumite influente spirituale, faste si nefaste. Erau considerate locuri ,,curate”, chiar
,sfinte”, cele de langa izvoare, fantani, paraie, valcele, la Intalnituri de ape si poienile
cu anumite plante, in special frasinelul, bune atat pentru construirea de locuinte, cat si
pentru desfasurarea vietii satului. De asemenea, se cunosteau locuri nefaste, bantuite de
strigoi si alte ,,duhuri rele”, pe hotarul satului, la poduri si in fundéturi, ori unde s-au
intdmplat sinucideri, moarte de om si alte evenimente tenebroase. Hotarul satului era
nefast pentru amplasarea locuintelor, pentru somnul si odihna oamenilor; pe hotare se
ingropau sinucigasii si banditii; tot pe hotare se jura cu brazda in cap.

Satul este circumscris astfel unui univers de traditii care-i devine propria sa
congstiintd si se reflectd profund in sufletul obstii, in credintele si cultura sa orala.
Totodata, ca spatiu de viatd comunitard, el grupeaza in sine vetrele de locuit, casele,
care la randul lor reprezintd un mediu spiritual al familiei, marcat de rosturi, credinte si
datini specifice.
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Nimic nu este la intdmplare In viata taranului nostru. Datinile familiale si
datinile satului sunt doi poli ai unei lumi de viata sociala In care actele materiale si
culturale stau sub semnul unor sensuri primordiale, pe care oamenii le traiesc
firesc, fara artificii, cu frumuseti emotionale, pe care le-au creat cu arta si poezie,
le-au pastrat cu evlavie si s-au simtit cu ele plenar si sigur pe matca strimoseasca.

Cutume, ocupatii si datini

In sat, locuitorii sdi traiesc laolalta uniti prin legaturile de neam dar si de obste,
formand un neam mai mare, unde terenul in vechime se stdpanea in devalmasie (fiecare
tinea din el cat avea de trebuintd), iar ocupatiile traditionale se desfasurau in comun prin
participarea a doud sau mai multe familii, chiar a obstii intregi, la sezatori, claci, lucrari
edilitare, asocierea la formarea stanelor, la pasunat izlazurile, la muncile agricole si cele
de industrie casnica: topitul, melitatul canepii, la tesut, tors, ,,fosalatul” lanii (daracitul
manual), ,,scirmanat” penele pentru perne s.a. In Bucovina, cu exceptia sezitorilor, care
au devenit o raritate, celelalte traditii de asociere se pastreaza pana astazi.

De asemenea, obiceiurile folclorice, in special cele calendaristice de iarnd, apoi
cele familiale: cumatria, nunta, Inmormantarea, sunt momente de reunire a obstii in
cadrul aceluiasi rost al datinei. Viata comunitara aici isi are legile ei nescrise, potrivite
cu specificul de neam si de loc, cu conditiile istorice de evolutie si de dezvoltare in
timp, cu cultura si trasaturile morale ale oamenilor care participa la ea. Acest fond de
traditie a marcat profund viata sateanului roman de-a lungul veacurilor iar relatiile
intersatesti s-au reflectat in gandirea sa, in modul de a le simti si tréi 1n diferite ipostaze
de desfasurare. De pildd, in Moldova, un nou venit in sat, daca nu venea altidata pe
motiv de serviciu sau prin casatorie, ori alt motiv major justificat de legea neamului si a
tarii, era numit ,,venetic”, denumire cu sens peiorativ, care celui in cauzd nu-i da
intotdeauna drepturi comunitare egale cu ceilalti sateni. In constiinta traditionala rurala,
nu se concepea sa-si paraseasca cineva satul de buna voie si sa plece de pe pamantul
natal in alt sat. De aceea, veneticii, acesti striini de obste, erau primiti cu rezerve, li se
dadea teren de asezare la marginea satului si erau priviti mult timp cu suspiciune.
Singurul mod de integrare in viata obstii era acea de a se supune traditiei locului cu
toate legile ei. Numele insa il pastrau frecvent de la satul de obarsie, devenind cu
timpul chiar nume de familie, cum sunt, in Bucovina: Strjanu, Horodniceanu,
Vicovanu, Putneanu, Arboreanu, In Ardeal: Sangeorzan, Densusianu si altele, in
Muntenia: Vierosanu (de la loc. Vierogu) s.a.

Simbol de obéarsie

Satul, ca matrice romdneascad, a reprezentat dintotdeauna obarsia fiintiald a
tuturor fiilor séi si l-au purtat in constiintd cu valoare de simbol pentru toata viata.
Strainatatea nu e In viata poporului rural, cum s-ar crede, peste mari si tari, ci
incepe chiar de la marginea satului. Satul vecin e strdindtate, orasul mai departat
devine 1n conceptia poporului ,,neagra strainatate”.

Cand din anumite motive omul nu mai poate sta in satul lui si pleaca in lume,
totul i este strain, i se pare ostil. In afara unui climat comunitar si protector de acasa,
instrainarea si raceala celor din jur il cuprind cu dusmanie.
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Strain este oricine care nu-i in satul lui, cu parintii, fratii, surorile si toti cei
dragi de acasa, iar cand omul sldbeste, gdndul mortii intre straini, departe de satul
lui, 1l infioara.

In cadrul obiceiurilor populare, satul devine pentru tinerii casatoriti un loc cu
semnificatii anume in viata lor de pana atunci. Acolo s-au nascut, acolo au horit, cu fete
si feciori la un loc. Fiecare dintre ei reprezintd astfel un membru din ceata de feciori
sau de fete a satului. In special fata a fost jucata, curtata de flicai, chiar ravnita de mai
multi pentru insuratoare. Cand ea deci se maritd, la nunta, feciorii din sat, in Bucovina,
au obiceiul numit ,,vulpe” sau ,,hulpe”. Acesta se face cand se ia mireasa de acasa si
constd in oprirea ei de trei ori: la pragul casei, de vétijei sau vornicei care pun
bastoanele lor Incrucisate pentru ca mirele sa le plateasca ceva, la poarta, cand feciorii
ceilalti inchid poarta pentru ca mirele sa le plateasca in bauturd, iar cAnd mirele este din
alt sat, feciorii din satul miresei 1i mai inchid calea o data pe drum, la iesirea din sat, pe
motiv ca fata a fost scoasa la hora si jucatd de ei, i-au facut deci cinste 1n sat si aceasta
trebuie platita, ca si faptul ca le ia o prezumtivd mireasa. Plata se face in bautura, de
obicei multd, zece-cincisprezece litri. Dacd mirele incearcd sd treacd peste vointa
feciorilor sau o ia pe altd parte, uneori iese cu scandal si nu mai are un nume bun in
satul acela. Dupa ce cad la invoiald si primesc bautura, feciorii deschid calea si alaiul
nuntii o porneste in drumul lui.

Daca plecarea miresei din casa parinteasca, ca o floare rupta din gradind — cum o
aseamdnd oratia nuntii — de dragul iubitului ei, fie el de oriunde, nu-i aduce fericirea
dorita, fata trdieste adanc sentimentul dezrddacinarii. Cand este si madritisul silit,
nepotrivirile cu socrii, chinurile muncii, nepasarea barbatului ei, neajunsurile si greul
casei trezesc in suflet alte motive in plus de nostalgie. Nefericirea fetei in cadsatorie este
potentatd atunci si de desprinderea ei de satul natal. Bogatia strainului, ceea ce i-a tentat
pe parinti s-o dea pe fatd din sat, nu poate inlocui, in acest caz, pe iubitul ei din sat, pe
care l-a parasit.

Cantecul fetei instrdinate este de un lirism profund, iar nostalgia dupa satul natal
devine o dorintd obsedantd a refntoarcerii citre un loc edenic. In acest caz, versurile
fetei sunt adesea un strigat de disperare, iar intoarcerea in satul ei conceputa ca un act
de jertfa simbolica.

Obstea si valorile ei morale

In satul traditional viata este triitd comunitar. Aceastd deschidere citre lume
a avut un rol decisiv in formarea si cultivarea caracterelor umane In mediul rural,
instruirea lor pe principiile unei etici sdnatoase. Defectele, ca si abaterile morale
savarsite, sunt biciuite public. Asa este obiceiul strigarii peste sat, unde se dideau
si numele celor criticati. Societatea satului, adunata la munca, la hora, la nunti, la
hramuri, claci, sezatori si alte ocazii, lua atitudine cu versul impotriva celor ce
incalcau bunele moravuri, motivul liric devenind, cu acest prilej, criticad aspra si
batjocura. Asa, in toiul petrecerilor obisnuite, strigaturile satirice izbucnesc Tmpo-
triva unor defecte si vicii ca: lenea, prostia, natangia, uratenia, bogatia nemeritata si
nemuncitd, dragostea cu slabiciune, viclenia si tridarea, mai ales tradarea feme-
iasca. Strigdturile pun in evidenta 1nsa uneori si calitatile bune, harnicia fetei.
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Satul roméanesc in devenire a pastrat mereu aceste traditii populare care prin
caracterul lor au insemnat un adevarat cod moral al romanilor de-a lungul istoriei.
Din el se degaja un sentiment profund uman, vadind valoarea culturii populare si
rostul ei 1n viata satelor noastre, nedezmintit pana astazi. Traditiile cultiva idealul
de frumos, de dreptate, bunastare, intelegere, iubire de neam, harnicie, iubirea locu-
rilor natale, a tarii, intelepciune, cumpatare, credinta, dragoste, adevar s.a., virtuti
specifice si de inalta cinstire la poporul nostru, inca de la strabunii geti, despre care
Herodot spune ca erau ,,cei mai viteji si mai drepti dintre traci”.

Satul a fost astfel permanent un spatiu de viatd autenticd, unde s-a creat si
recreat intreg universul de cultura si civilizatie traditionala. In acelasi timp, el este
o constiintd a neamului nostru si chiar poate fi considerat o emblema nationala,
prin tot ceea ce are specific si nepieritor, de la case, port si pana la creatiile folclo-
rice, atat de bogate si valoroase.

E adevarat ca unele ocazii de manifestare a traditiilor populare satesti s-au
rarit mult sau chiar au Incetat sa mai fie in majoritatea zonelor etnografice. Dar
avem incd obiceiuri frumoase, care legate de viata familiei si a obstii vor dainui,
pastrand 1n acelasi timp continuitatea spirituala a satului romanesc.
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The Concept of the Great Anonymous and the Dialogue with the Transcendent.
Pleading for a Scientific Discipline Concerned with Blaga’s Works. The study is centered on
two hermeneutical circuits: (i) the proposal of some benchmarks, necessary to formalize a new
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Ne intrebam daca existd sau nu, in Romania, o posteritate filosofica blagiana?
Ne Intrebam in ce masura se poate vorbi de o scoald de metacriticd blagiana? Istoria
filosofico-literard a inregistrat, de-a lungul vremii, la capitolul ,,eminescologi”, atat o
pleiada, cat si o pletord aberanta si superflua. Pe de alta parte, constiinta criticd nu a
resimtit necesitatea infiintarii unui domeniu de studiu centrat pe opera blagiana. Poate
cd ar fi timpul ca, alaturi de eminescologie (stiintd, scoald, retea de cercetare, nationalda
si transnationald), cineva sa initieze, dupd modelul consacrat, blagologia ca domeniu de
studiu. O enumerare sumara a celor care s-au aplecat asupra operei blagiene fixeaza
deja reperele unei traditii critice si, implicit, arhitectura domeniului, blagologia, aflat in
nuce in studiile fundamentale, datorate lui Constantin Radulescu-Motru, Ion Petrovici,
Nicolae Iorga, Dumitru Staniloaie, Vasile Bancila, Ovidiu Drimba pana la
academicienii Eugen Simion si Alexandru Surdu', mostenitor si continuator, prin
viziune §i tematica, atat al lui Lucian Blaga, cat si al Iui Constantin Noica; «manager»
cultural de Tnaltd clasa, marturie stand profuziunea si complexitatea simpozioanelor,
editate In volume de studii si comunicari, dedicate lui Blaga si Noica. Dar, fapt demn

! Retinem, aici, doar cateva din studiile Academicianului Alexandru Surdu, roditoare de
intrebari, perspective si clarificari: ,,Cu Lucian Blaga spre tainitele sufletului romanesc”,
Contemporanul, anul XXVIL, 12 (777), 2016; studiu reluat in La Portile Impardtiei, Bucuresti,
Ed. Contemporanul, 2016.; ,Lucian Blaga despre noul eon sau noua erd, New Age”,
Contemporanul, Nr. 7, Tulie 2017.
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de subliniat, ceea ce am numit «logica manageriala academica» este sustinuta,
legitimatd si consfintitd de logica pentadicd, o contributie surdiand de exceptie la
filosofia romaneascd modernd, generatoare de chei si solutii necesare descifrarii si
interpretarii trilogiilor blagiene, dar si a «logicii lui Hermes» sau a «devenirii intru
fiintay.

Un invatat, ca si un Invatacel sunt la fel de ispititi de misterele dezvaluite-
invaluite de Ganditorul, care evolueaza in Trilogii. Dar, treptat, si unul, si celalalt trebu-
ie sa recunoasca itinerariul entropic, fascinant, in care se zbate, captiv; miscarea, une-
ori, browniand a conceptelor si a subconceptelor blagiene, glissando-ul metaforic,
aglutinarile, tautologiile, confuziile si ambiguitatile, antinomiile non-kantiene, generate
de poezia horror vacui a argumentatiei, ca si de logica afectiva. Aristotel, printre cei
dintai, a afirmat ca natura este inspdimantata de gol. Fapt confirmat si de Epoca geome-
trica a artei ateniene (1100-900 1.Hr.). Mai tarziu, s-a descoperit ca plenismul Stagiritu-
lui avea si o dimensiune patologica: kenofobia. Totusi, 0 asemenea observatie nu este
suficientd ca Blaga sa fie plasat printre epigonii lui Aristotel. Metafilosofia, metaher-
meneutica blagiana se afld incd in zodia uimirii si a idolatriei. Admiram frumusetea
conceptuald, sintaxa postbizantind, dar si precrestinismul blagian, nu numai din ,,Re-
volta fondului nostru nelatin” (1921)?, care reia si exprima, cu accente expresioniste,
nostalgiile eminesciene din ,,Rugdciunea unui dac” sau ,,Memento mori”: ,,Simetria si
armonia latind ne e adeseori sfirticatd de furtuna care fulgera molcom in adincimile
oarecum metafizice ale sufletului rominesc. E o revolta a fondului nostru nelatin. Nu e
lucru nou: suntem morminte vii ale straimosilor. (...) Asa cum o intelegem noi — intr-
adevar nu ne-ar strica putind barbarie. Dacd privim In jur sau In trecut, Intilnim o
aparitie simbolici: Hasdeu — misticul: un mare indemn pentru viitor.”

Pana, astazi, etalonul de evaluare a poeziei roméanesti si universale a ramas
Eminescu. Un apogeu al spiritualitatii noastre! De asemenea, se poate spune, ca etalo-
nul care ne ajutd sa ,masuram’ profunzimile si indltimile filosofiei este Lucian Blaga.
Un alt apogeu al spiritualitatii noastre! In orice istorie a filosofiei moderne, ca si in
orice enciclopedie, sintagma-cheie, reprezentativa pentru universul blagian, este ,,spa-
tiul mioritic”, orizontul ondulat, un spatiu matrice, in care Marele Anonim ar putea sa
se joace, si distrugd si si recreeze’. De remarcat ca spatiul mioritic este atemporal.
Adica, paradoxal sau necesar, spatiul mioritic nu este definit de Blaga si printr-un timp
mioritic. Fiind un spatiu fara timp, el nu va avea nici devenire. Va fi, deci, un spatiu
imuabil, al carui timp mioritic ar putea fi reconstituit, cu sprijinul Marelui Anonim, la
si printr-o recitire non-dogmaticd a basmului profund noician, Tinerete fara batranete

2 Lucian Blaga, ,,Revolta fondului nostru nelatin”, Gandirea, 1, 1921, nr. 10, p. 181-182.

3 Ibidem.

* Lucian Blaga, Trilogia cunoagterii (Eonul dogmatic, Cunoasterea lucifericd, Cenzura
transcendentald, 1930 -1934), Bucuresti, Fundatia Regala pentru Literaturd si Artd, 1943;
Trilogia culturii (Orizont si stil, Spatiul mioritic, Geneza metaforei §i sensul culturii, 1935 -
1937), Fundatia Regala pentru Literaturd si Arta, 1943; Trilogia valorilor (Stiinta si creatie,
Despre gdndirea magica, Religie si spirit, Arta si valoare, 1938-1942), Bucuresti, Fundatia
Regala pentru Literatura si Arta, 1946; Trilogia cosmologica (Diferentialele divine, 1940).
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si viatd fard de moarte.” In acest caz, timpul mioritic s-ar putea ascunde si, prin urmare,
identifica vesniciei. De aceea Blaga va afirma ca ,,vesnicia s-a nascut la sat™, in Satul-
idee, ,,satul care se socoteste pe sine insusi ,centrul lumii’ si care traieste in orizonturi
cosmice, prelungindu-se in mit.”’

Se pare insa ca entitatile blagiene sunt concepute mai degraba ca monade, care
nu comunica (Fensterlosemonade, cum scria Lukacs, in alt context!), nu au istoric, tra-
ditie, iar originile lor sunt obscure si misterioase. Astfel, o matrice stilistica presupune
categorii fundamentale, categorii secundare, componente ale complexului stilistic,
,masa flotantd si labila”, patru locuri categoriale etc., schitate de Blaga in Geneza
metaforei §i sensul culturii: orizontul spatial (infinit, boltit, mioritic); orizontul tempo-
ral (havuz, cascada etc.); accentul axiologic (afirmativ, negativ); atitudinea (anabasica,
catabasica, neutrd); nazuinta formativa (individual, tipic, stihial); ,,dragostea de nuanta,
de liniste, de miscare”. De retinut, precizeaza Blaga, ca locurile categoriale nu sunt
inrudite, nu se pot deduce unul din celalalt, ci sunt independente. Totusi, pradoxal, ele
constituie ,,nucleul stilului existent la un moment dat”, care functioneaza ca un ,,cod
generator” al unei culturi originale. Ne intrebam cum interfereaza, cum se interconec-
teaza aceste categorii, astfel incat si devina integrabile intr-un cod, s propunid o
sintaxa, o logica, un flux de argumentatii coerente? Altfel spus, trilogiile blagiene ex-
pun premisele unei posibile filosofii unice in istoria gandirii, in baza carora Lucian
Blaga finalizeaza doar o morfologie a culturii. Lipseste sintaxa culturii, care sa asigure
conexiunile si conectorii, dinamica, functionalitatea. In Orizont si Stil, de exemplu,
matricea stilistica este definita ca fiind un complex sau o constelatie de factori incon-
stienti ce determina structura stilisticd a creatiilor colective sau individuale. Pe de alta
parte, matricea stilisticd este si o garniturd sau un manunchi de categorii stilistice,
eterogene, dar complementare, care formeaza Impreund o vatrd sau o matcd inconsti-
entd a creatiei culturale. Aceasta fascinantd matrice determind modelarea creatiilor cul-
turale, pe o perioadd mai indelungatd sau mai putin Indelungata, dar nu ni se spune
,,eum’” si nici ,,care” sunt modalitatile. Circuitele morfologice ale culturii, reluate sisific
de Blaga, cu fiecare studiu, cu fiecare trilogie, se supun, metaforic vorbind, principiului
galileian al inertiei.

Desi, in scrierile sale, nu de putine ori, a fost influentat de modelele fizicii sau
ale cosmologiei, de data aceasta, nici Newton, nici Alexandre Friedmann, nici Georges
Lemaitre si, mai ales, nici Einstein nu 1l inspira. Matricea si categoriile stilistice, spatiul
mioritic, plaiul, Marele Anonim, obiecte filosofico-poematice, concepte, metafore,
stari, componente, personaje, nu vor fi integrate unei dinamici temporale, restructurante
sau unui Expanding universe. Matricea mioritica s-ar inrudi, mai degraba, cu modelul
universului static, propus pentru prima datd de Thomas Digges in 4 Perfit Description

> C. Noica, Sentimentul romanesc al fiintei (1978), Bucuresti, Humanitas, 1996, pp. 103-136.

% Lucian Blaga, ,,Sufletul satului”, poezie publicati prima oard in revista ,Gandirea" (1 mai
1922), si inclusa in volumul In marea trecere (1924).

7 Lucian Blaga, Elogiul satului romdnesc, Monitorul oficial: ,,Academia Romana, Discursuri de
receptiune, LXXI, 5 iunie 1937”.
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of the Caelestial Orbes (1576). Pe scurt, in limitele unei ipoteze iconoclaste, Trilogiile
pun in scend un univers finit, mirific, avand nostalgia noimelor primordiale.

Dintr-o perspectivd generos comparativ-istorica, Marele Anonim este un instru-
ment conceptual, dar si un actant/actor, care joaca rolul unui demiurg aparte, ratacit prin
biblioteci, ceea ce nu-1 impiedica pe exploratorul de conexiuni sa-1 testeze, de pilda, sa il
plaseze intr-un pustiu absolut, tohu wa-bohu (7 %13)°, cum scrie Tora, sintagma tradusa
in Septuaginta prin ,,nevazut si fara forma” (do6poTog Kol dKato-cKevaoToc), 0 uchronie-
utopie, descrisd, din alte perspective, de al zecelea imn vedic (Rig Veda, Nasadyia —
Imnul creatiei) si recreatd de Eminescu in Scrisoarea I: ,,La-nceput, pe cand fiintd nu era,
nici nefiintd,/Pe cand totul era lipsa de viata si vointd”. In perimetrul acestui exercitiu de
imaginatie filosofica, ne putem intreba, desi intrebarea s-ar putea dovedi sterild, daca
Marele Anonim evolueaza intr-un vid absolut sau el insusi este Golul, intuit, poate, dupa
modelul ,,vidului suprem” (wu), povestit de invatatii scolilor taoiste, de la Lao-tzu
la Chuang-tzu? ,,Vidul suprem”, care face totul posibil?

Pe de altd parte, In cautarea unor posibile modele ale Marelui Anonim, re-
descoperim la Pausanias (cca 150 d.Hr.)’, Filostrat (cca 200 d.Hr.)"” sau Pseudo-Lucian
din Samosata (N¥| tOv Ayvootov Ne ton Agnoston)', o informatie uitatd despre
existenta unor altare inchinate zeilor ,,Necunoscuti®. Despre un agnostos theos, scrie si
Pavel, in Faptele Apostolilor™: ,Pavel a stat in picioare in mijlocul Areopagului si a
zis: ,Barbati atenieni! In toate privintele va gisesc foarte religiosi>. Cici, pe cand
strabateam cetatea voastra si ma uitam de aproape la lucrurile la care va inchinati voi,
am descoperit chiar si un altar pe care este scris: ‘Unui Dumnezeu necunoscut!’ Ei
bine, ceea ce voi cinstiti, fard si cunoasteti, aceea vi vestesc eu.”'> O sintezi exceptio-
nald, aparutd In 1913, despre existenta si metamorfozele acestui zeu i se datoreaza lui
Eduard Norden, Agnostos theos. Untersuchungen zur Formen-Geschichte Religioser
Rede". Considerat de Universitatea din Harvard, care ii acorda in 1936 un DHC, ,,the
most famous Latinist of the world”, Eduard Norden ii trezise, fara indoiala, interesul lui
Blaga si, ca atare, ar putea fi consideratd o sursd de inspiratie complexa, inca
neexploratd si neexploatatd de blagologi, pentru cartografierea ,ereziilor” Marelui
Anonim, cel putin dupd cum incerca sa argumenteze Dimitrie Staniloaie in Pozitia d-
lui Lucian Blaga fatd de crestinism si Ortodoxie™.

De fapt, in spatiul mioritic al filosofiei blagiene, Marele Anonim este un deus
ludens, un supraeu non-freudian, mereu la panda, de veghe la fruntariile universului, in

® Tanak, Gen. 1:2.

? Pausanias, EAMGSoc [epuiynoig; Hellados Periegesis, Caldtorie in Grecia, 1.1.4.

' Lucius Flavius Philostratus, To &g tov Tvavéa Amodhdviov; Vita Apollonii; Viata lui
Apollonios din Tyanna, 6.3.5.

""" Pseudo-Lucianus Samosatensis, Aovkiovdg 6 Zapocoreds, PAOmaTpc fj Adookopevoc,
Philopatris, 9.14.

12 Faptele Apostolilor 17:22, 17:23.

'3 Eduard Norden, Agnostos theos. Untersuchungen zur Formen-Geschichte Religidser Rede,
Leipzig-Berlin, Verlag B.G.Teubner, 1913.

' Dumitru Staniloae, Pozifia d-lui Lucian Blaga fatd de crestinism si Ortodoxie, Sibiu, 1942.
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pericol sa se prabuseasca, din cauza hybris-ului, a pacatului omenesc-preaomenesc, de
care Blaga, se elibereazi ideologic si lexical". Pastreaza, totusi, o conexiune culturali:
omul blagian pare a avea vocatia deicidului, mostenitd de la mito-mentalul greco-iu-
daic, dar Marele Anonim vegheaza: ,stilul ca o intersectie a doua finalitati: pe de o
parte omul incearca sa-si reveleze misterul, pe de altd parte Marele Anonim, prin fra-
nele transcedentale, zadarniceste aceasta Incercare tocmai pentru a mentine echilibrul
in Univers si a sili pe om sa-si realizeze conditia sa de creator de cultura. Matca stilis-
tica — asa cum o definesc eu, ca o garniturd de categorii abisale, para-corespondente
categoriilor constientului — este frana transcedentald prin care Marele Anonim se apara
impotriva incercarilor omului de a i se substitui, reveland si creand misterul...”'°,
Uneori, ideile, temele, conceptele circula in miscari browniene, greu de urmarit,
alteori, in retele fractalice, repetitive si ierarhizabile. Cu acest amendament, se pot
observa interferente, greu de explicat, la modul cartezian, intre viziunea blagiana,
discretd, implicita, metafizica, diplomaticeasca si ludrile de pozitie teoretice, militante,
cu accente socio-politice nedisimulate ale ,,celor doi Niebuhr”, Karl Paul Reinhold
Niebuhr (1892-1971) si Helmut Richard Niebuhr (1894-1962), teologi reformisti
reprezentativi. Echilibrul precar al diadei Marele Anonim vs omul misterio-
gen/culturogen are, evident, o dimensiune moralad fundamentala, ca si scrierile celor doi
teologi americani. Dacd Marele Anonim vegheaza ca preceptele nescrise ale unei mo-
rale primordiale, consubstantiale Facerii, sa nu fie incalcate, tema, profund poetizata si
,anonimizata’ la Blaga, poate fi citita in ,clar’ in opera lui Karl Paul Reinhold Niebuhr
(The Nature and Destiny of Man: A Christian Interpretation, The Gifford Lectures,
1941; Faith and History: A Comparison of Christian and Modern Views of His-
tory (1949). Numitorul comun, catalitic, pentru cei doi ganditori este Kierkegaard,
prezent atdt in publicatiile romanesti, apropiate Poetului (,,Gandirea”, ,,Saeculum”,
,Revista de filozofie”, ,Istoria filosofiei moderne”)"’, cat si in lecturile lui K.P.R.
Niebuhr. Acesta din urma va rezolva ,spaima’ divinitatii, analizatd de Blaga, Intr-un
mod kierkegaardian, in baza unei ipoteze, conform careia omul este o creatura cu doud
dimensiuni: ,,El se afla la intersectia naturii cu spiritul”. (,,He stands at the juncture of
nature and spirit.”)'®. Interferentd intAmplitoare Blaga-Helmut Richard Niebuhr,
adaugd un alt filtru, o noud cheie de lecturd, care are ca efect o recromatizare a
binomului blagian Zeu-Om si poate chiar o testare a ipotezei deja vetuste, modelate de

15 Vedi M. Adriani, Deus ludens. Studi e materiali di storia delle religioni, 1967, 38: 8-23; G. M.
Behler, /I gioco di Dio, Milano, Ancora, 1981.

'S Mircea Eliade, Convorbiri cu Lucian Blaga in Vremea, Anul X, august 1937. Vezi si Mircea
Eliade, Europa, Asia, America...Corespondentd, 1-11I, Cuvant inainte si ingrijirea editiei de
Mircea Handoca, Bucuresti, Editura Humanitas, 1999.

17 Lucian Blaga scrie, in 1942, un eseu intitulat ,,Séren si marele sau cutremur”, publicat in
Luceafarul, vol. 2, nr.1, 1942, pp. 2-6.

'8 Cf. Noam Chomsky, ,,Reinhold Niebuhr”, Grand Street, Vol. 6, No. 2 (Winter, 1987), p. 212;
Arthur Schlesinger, Jr., in ,,Reinhold Niebuhr's Long Shadow”, The New York Times (22 June
1992).
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presiunile scolii germane de morfologie a culturii (Spengler, Frobenius etc.) in campul
dinamic al pragmaticii teologico-filosofice americane. Dialogul crispat dintre Marele
Anonim si fiinta umana, explicabil probabil si prin constrangerile multiple europene,
socio-politice, economice, militare, care se rasfrang in spatiul deja post-mioritic, prin
raportare la curgerea navalnica a fluxurilor istoriei contemporane autorului, poate fi
recitit si prin intermediul tezelor lui Helmut Richard Niebuhr, unul dintre cei mai
importanti teologi crestini din America secolului XX. Desigur, o asemenea lectura are
un anumit grad de stranietate si insolit, dacd ne raportdm la traditia receptarii
autohtone, dar modelul dialogal intre divinitate si fiinta umana poate dobandi noi
orizonturi hermeneutice. Cunoscut in Europa, mai ales, pentru cartile sale Christ and
Culture (1951) si The Self Responsible (aparuta postum), H. R. Niebuhr propune o
istorie alternativa, desfasurata pe cinci paliere, a modului in care crestinismul a raspuns
culturii: (i) Hristos impotriva culturii; (ii) Hristos intru culturd; (iii) Hristos deasupra
culturii; (iv) Hristos si cultura, relatie paradoxald; (v) Hristos, re-formator al culturii.

Tipologia pentadicd a dialogului cu transcendentul impune, neaparat, in acest
context, macar o referire bibliograficd, urmand sa finalizdm, in cadrul lucrarii
noastre Pragmatica receptologiei, excursul fenomenologic, centrat asupra amplei
ctitorii ideatice — filosofia si logica pentadica -, proiectatd de Academicianul Alexandru
Surdu, inca din 1993, cand publica Pentamorfoza artei’, volum urmat, in 2007, de
Problema Transcendentei™. Sistem categorial-filosofic de tip dialectico-speculativ,
deosebit sub multe aspecte de celelalte sisteme filosofice, ,,Pentada este numarul de aur
al dreptei filosofari”. Vor urma alte volume funda-mentale: Teoria Subsistentei (2012)
si Existenta nemijlocita (2014). Constructia acestei catedrale metafizice este exemplara
pentru spiritualitatea roméneascd. Dupd proiectarea naosului si a pronaosului,
arhitectul-logician a Tmpodobit catapeteasma Pentadei, riguros organizatd ideatic si
imagologic, dar nu a uitat nici de abside, care vor purta nume proaspete de izvoare si
dumbravi Confluente cultural-filosofice (2002); Marturiile anamnezei (2004);
Comentarii la rostirea filosofica (2009); Izvoare de filosofie romaneasca (2010); A
sufletului romdnesc cinstire (2011); Pietre de poticnire (2014); La Portile Impardtiei
(2016),; Drago-betele. Povestea iubirii la romani (2010). Ctitorul de sisteme pentadice
cladeste, cu rabdare si inspiratie astrald, ,,Monastire naltd/Cum n-a mai fost alta”,
zidindu-se doar pe Sine la temelie si nefiindu-i teama ca vreun Domn hapsan si ros de
pizmd ar putea sa-1 insele si pedepseasca. Domnia-sa stie, la fel ca Lucian Blaga, ca
sistemul sau pentadic ,,se desfasoara simfonic” si va continua multd vreme sa stea de
veghe la fruntariile culturii romanesti.

19 Al. Surdu, Pentamorfoza artei, Bucuresti, Ed. Academiei, 1993.
2 Idem, Problema Transcendentei, Bucuresti, Ed. Academiei Romane, 2007.



TIMP LINIAR SI TIMP AL OPEREI DE ARTA
iN SISTEMUL KANTIAN

DRAGOS GRUSEA

Linear Time and Artistic Time in Kant’s System. The article starts from what
Kant calls the single unspatializable property of time, namely that of being a one-after-
another. The thesis that I argue for is that this property of time is what lies behind Kant’s
description of aesthetic experience in the Critique of judgement. Three moments of the third
Critique are analysed from this perspective: the act of lingering (Weilen) in contemplation,
the sublime moment (Augenblick) and the spiritual dimension of the work of art.

Keywords: Time, space, lingering, moment, work of art, contemplation, Kant.

1. Introducere

Una din concluziile analizei dedicate reprezentarilor spatiului si timpului din
Critica ratiunii pure este ca existd o singura proprietate a timpului care se pierde
atunci cand acesta e transformat intr-o intuitie externa: trecerea, sau mai precis,
faptul timpului de a reprezenta un wunu-dupd-altul (Nacheinandersein). Putem
observa cd In prima Critica pe Kant il intereseazd exclusiv timpul obiectiv,
masurabil, cel care poate fi proiectat ca o linie spatiala. Unele cercetari privitoare la
Critica facultdtii de judecare au scos insa la lumina un concept al timpului care
pare sa trimitd citre proprietatea sa nespatializabild de a fi o trecere continua. in
acest studiu am sa plec de la distinctia dintre proprietatile spatializabile si cele
nespatializabile ale timpului din Estetica transcendentala din prima Critica pentru
a ajunge la conceptul de timp din a treia Critica pe care am sa-1 urmaresc in trei
pasi: timpul frumosului, timpul sublimului si cel al operei de arta.

2. Timp spatializabil si timp nespatializabil'

Unul dintre elementele care constituie fundamentul pe care se Tnalta Critica
ratiunii pure este distinctia ireductibila dintre sensibilitate si intelect, care

' Critica ratiunii pure va fi citati conform procedurii standard, prin referire la paginatia
primei editii (A) si a celei de-a doua editii (B). Critica facultatii de judecare va fi citata
conform paginatiei editiei academiei (Kants Gesammelte Schriften, hrsg. von der Preufi-
schen/Deutschen Akademie der Wissenschaften, Berlin, 1900 ff) prin indicarea volumului din
operele complete si a paginii. Am sa folosesc traducerea in roméana, dar nu am sa indic
paginile traducerii, de vreme ce ultima editie a Criticilor (Immanuel Kant, Opere, Academia
Roména, FNSA, 2017 ed. ingrijitd de Ilie Parvu Crp trad. de Nicolac Bagdasar si Elena
Moisuc, CfJ trad. de Vasile Dem. Zamfirescu i Alexandru Surdu), contine paginatia standard
a editiei academiei germane. De fiecare datd cand am modificat traducerea am semnalat prin
Htrad. mod.”.

Cercetari filosofico-psihologice, anul XI, nr. 2, Bucuresti, 2019, p. 51-61.
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intemeiaza doud noi stiinte transcendentale: Estetica transcendentald ca stiinta a
Prima are ca obiect spatiul si timpul, a doua, categoriile. Intregul demers al primei
parti a Criticii poate fi vazut ca o Incercare de a Tmpleti cele doud componente
ireductibile ale cunoasterii prin intermediul sintezei dintre spatiu-timp si categorii.
Desi aceasta inserare a intelectului in sensibilitate e tema propriu-zisd a deductiei
transcendentale, bazele ei se pun deja in Esteticd prin procedeul transformarii
timpului in spatiu, pe care am sa-1 descriu pe scurt aici.

Sensibilitatea contine doud forme ale intuitiei, spatiul si timpul, care, fiind
simple forme, contin o ,,simpla diversitate” si nu ,,unitate a intuitiei” (B 162). Lipsa
unitatii se referd la prezenta unei multiplicititi pure care nu e incad reunitd intr-un
concept: In cazul spatiului purul fapt de a fi unul-langa altul (das Nebeneinander) iar
in cazul timpului purul fapt de a fi unul dupa altul (das Nacheinander). Structuri ca
cele descrise de adverbele ldngd si dupa nu pot fi intelese categorial din motive pe
care Kant le prezintd in expunerea metafizica a reprezentdrilor de spatiu si timp. Ele
au proprietati prin care se disting complet de concepte, prima din ele fiind
descoperiti de Kant in mica scriere din 1768 despre directiile in spatiu* unde el
scoate la lumina faptul ca doua figuri care sunt perfect identice din punct de vedere
conceptual pot fi totusi diferite din punct de vedere spatial, agsa cum se petrec
lucrurile cu cele doud maini care, desi perfect identice, nu pot fi suprapuse in spatiu
fiindca ocupa pozitii spatiale ireductibile. In cuvintele lui J.Vuillemin omogenitatea
spatiali e independenti de identitatea logica’. Pe langa acest fenomen al incon-
gruentei, Kant adauga in prima Criticd unicitatea, infinitudinea, tridimensionalitatea
in cazul spatiului, unicitatea, infinitudinea, unidimensionalitatea, ireversibilitatea in
cazul timpului. Prin urmare telul initial al primului capitol al Criticii este sa arate ca
formele prin care noi alcituim reprezentiri, conceptele. Insa Kant introduce inci de
aici cateva miscari care vor face posibila sinteza formelor receptivitatii si
spontaneitatii. Prima din ele este transformarea spatiului si timpului din forme care
permit receptarea reprezentarilor in reprezentdri ca atare. Astfel, spatiul nu este
numai o forma a receptivitatii care face ca lucrurile sé poata fi intuite ca fiind unul
langa altul, dar el Insusi poate fi intuit:

,,Astfel, daca indepartez din reprezentarea de corp ceea ce intelectul gandeste despre
el, ca substanta, forta, divizibilitate etc., tot astfel ceea ce in el apartine senzatiei, ca impe-
netrabilitate, duritate, culoare etc., imi mai ramane ceva din aceasta intuifie empirica, anu-
me Intinderea si figura. Acestea apartin intuitiei pure, care are loc a priori in simtire, chiar
independent de un obiect real al simfurilor sau al senzatiei, ca o simpla forma a sensibi-
litatii.” (B35)

2 Von dem ersten Grunde des Unterschiedes der Gegenden im Raume in Kants Gesammelte
Schriften, hrsg. von der PreuBischen/Deutschen Akademie der Wissenschaften, Berlin,
1900, Vol.2

3 Jules Vuillemin: La theorie kantienne de l'espace a la lumiere de la theorie des groupes
de transformations, The Monist, Volume 51, Issue 3, 1967
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in reconstructia lui Hans Graubner, e vorba despre transformarea formei
intuitiei in intuitie purd.* Acest proces se va desivarsi in deductia transcendentali
unde spatiul va fi reprezentat ca obiect’; dar cum obiectul este mereu rezultatul
unei sinteze intelectuale, spatiul ca obiect va reprezenta sinteza dintre sensibilitate
si intelect. Procesul de transformare a spatiului in obiect e inlesnit de geometrie,
care ,,este o stiinta care determina sintetic, si totusi a priori, proprietatile spatiului.*
(B41). Cu alte cuvinte, spatiul ca forma subiectiva a intuitiei e proiectat in exterior
ca obiect, act prin care geometria e intemeiata transcendental.

in cazul timpului lucrurile sunt insi mai complicate. E foarte greu si ne
reprezentam timpul ca un obiect, de vreme ce el nu poate fi proiectat in exterior:

,,Timpul nu poate fi intuit In exterior, tot aga cum spatiul nu poate fi intuit ca ceva in
noi. (...) Caci timpul nu poate fi o determinare a unor fenomene externe: el nu apartine nici
unei figuri, nici unei pozitii, dimpotriva el determind raportul reprezentdrilor in starea
noastrd interna.” (B37-50).

Desi Kant afirmd ca existd o stiintd intemeiatd in reprezentarea de timp®,
acest lucru nu ajutd la depasirea impasului teoretic generat de faptul ca timpul nu
poate fi intuit extern. Folosind conceptele de la sfarsitul deductiei, unde Kant
afirma ca sinteza categoriala poate fi reprezentatd cu, nu in intuitiile de spatiu-
timp’, putem spune ci timpul nu poate fi reprezentat in timp, ci numai cu ajutorul
spatiului: ,,$i tocmai fiindca aceasta intuitie interna® nu da nicio figurd, noi cautam
sa suplinim aceasta lipsa prin analogii si reprezentdm succesiunea de timp printr-o
linie care se prelungeste la infinit..”(B 50). Linia ca imagine a unirii spatiului cu
timpul are un loc privilegiat In constituirea obiectivitatii: de fiecare data cind Kant
mai face un pas spre Intemeierea obiectivitatii experientei, el introduce imaginea
liniei pentru a exemplifica progresul obtinut. In toate aceste exemple Kant lasa de
inteles ca actul originar al Intemeierii experientei este simbolizat de trasarea unei
linii drepte intr-un spatiu gol; aceastd trasare presupune uniunea spatiului si a

* Hans Graubner: Form und Wesen. ein Beitrag zur Deutung des Formbegriffs in Kants
Kritik der reinen Vernunft, Bouvier, 1972 p.40f

> Spatiul reprezentat ca obiect (cum de fapt este necesar in geometrie) contine mai mult
decat numai forma intuitiei, anume sinteza intr-o reprezentare intuitivd a multipului dat
unitatea reprezentarii.” (B160n)

8 Care pare a fi o specie de cinematici a priori pe care Kant o va trata in mica lucrare
Principiile metafizice ale stiintei naturii. Aceastd cinematicd a priori numita foronomie
porneste de la tratarea spatiului in timp. Ea nu poate servi asadar incercarii de a aborda
timpul fara a apela la spatiu.

7 .Deci unitatea sintezei varietatii, in afard de noi sau in noi, prin urmare $i 0 conexiune cu
care trebuie sd fie conform tot ce trebuie sa fie reprezentat ca determinat In spatiu si timp,
este ea Insasi datd a priori, ca conditie a sintezei oricarei aprehensiuni, in acelasi timp cu
(nu in) aceste intuitii.” (B 161)

¥ Adica timpul.
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timpului, reproducerea in imaginatie a partilor precedente ale liniei si recognitia n
concept a conceptului de linie dreapta.

2.1 Imposibilitatea reprezentarii trecerii timpului

Desi multi comentatori tind sa trateze spatiul si timpul ca si cand ar avea
structuri identice, cele doud reprezentari au alcatuiri profund diferite, pe care Kant le
discuta in §6b al Esteticii. Prima deosebire este ca timpul nu poate fi reprezentat in
mod direct prin nicio imagine sau figura, motiv pentru care o ilustrare prin analogie
devine necesard. Aga cum am vazut, timpul nu poate fi reprezentat decét daca este
spatializat si prezentat sub forma unei linii inifinite de a carei spatialitate trebuie sa
facem abstractie pentru a putea deduce in mod mediat proprietatile timpului. Dar prin
acest proces se pierde tocmai proprietatea fundamentala a timpului, anume faptul de
a fi unul dupd altul’ al momentelor, o proprietate ireductibild care nu poate fi dedusa
din transformarea timpului 1n linie, unde punctele sunt unu! langa altul:

.91 tocmai fiindca aceasta intuitie interna nu da nicio figura, noi cautam sa suplinim
aceasta lipsa prin analogii si ne reprezentam consecutia temporala (Zeitfolge) printr-o linie
care se prelungeste la infinit, ale carei parti diverse constituie o serie care nu are decat o
dimensiune si conchidem din insugirile acestei linii toate insusirile timpului, cu singura
exceptie cd partile primeia'® sunt in acelasi timp, iar cele ale ultimei reprezentiri'' sunt
mereu una dupa alta.” (B50 trad.mod)

Aici trebuie facutd o observatie in legatura cu textul kantian si cu traducerea
lui. Kant foloseste aici Nacheinander, care cred cd este gresit tradus prin succesi-
une fiindca aceasta din urma, ca produs al sintezei figurative, presupune interventia
intelectului, asa cum se vede clar in §24'%. Este motivul pentru care Kant mentine
distinctia Intre cuvintele das Nacheinander, care tine de tesatura intima a timpului,
si die Sukzession, care este un timp masurabil produs 1n urma intersectiei intelectu-
lui cu timpul. Zeitfolge — Nacheinader — Sukzession stau, (precum Zugleichsein si
Simultaneitdt in cazul spatiului), pentru etape diferite in evolutia conceptului de
timp si nu ar trebui traduse prin acelasi cuvant'’,

Revenind la reprezentarea de timp, vedem ca ea contine doud feluri de
proprietati:

? Das Nacheinander.

!0 Primei reprezentiri, adic spatiul.

! Adica timpul.

12 Ceea ce produce mai intdi conceptul de succesiune (sukzession) este miscarea ca act al
subiectului...” (B154)

' Kant pare si prefere termenii latini pentru situatiile in care categoriile sunt active. Astfel,
Nacheinander se referd la un timp necategorializat pe cand latinescul Sukzession exprima timpul
structurat categorial; la fel Zugleichsein este o proprietate inerentd spatiului, independenta de
categorii, pe cand latinescul Simultaneitit se referd la spatiul determinat prin categoria
comunitatii. Aceastd tradifie s-a mentinut pana la la Heidegger, vezi distinctia Zeitlichkeit —
Temporalitdt.
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a) cele spatializabile — care vor duce la timpul intelectualizat al succesiunii din
Critica ratiunii pure. Spatializarea incepe cu transformarea timpului intr-o linie
infinitd pentru ca apoi aceasta sa capete determinatii din ce in ce mai dense pana cand
in §17 va deveni o linie finitd (adicad una care contine toate cele trei sinteze
cantitative), in §24 o linie care include doua tipuri de migcare (interna i externd) iar
in Axiomele intuitiei o linie masurabild. Timpul va fi complet spatializat in
Respingerea idealismului unde va fi identificat cu miscarea corpurilor ceresti.

b) cele nespatializabile (purul fapt de a fi unul dupa altul — das Nacheinander)
care nu sunt discutate In Critica ratiunii pure. Teza acestui studiu este cd tocmai
trecerea nespatializabila a timpului este ceea ce face posibila experienta estetica a
subiectivitatii transcendentale. Cu alte cuvinte, trasatura ireductibild a timpului de a
trece, trecuta sub ticere in domeniul timpului liniar al primei Critici iese puternic la
lumind in Critica facultatii de judecare. Despre aceasta afinitate intre timp si
experienta estetica va fi vorba in continuare.

3. Timpul nespatializabil e unul estetic

Spre deosebire de Critica ratiunii pure, unde reprezentirile sunt mereu
raportate la exterior, in Critica facultatii de judecare ,reprezentarea este raportata
complet la subiect si anume la sentimentul sdu vital sub numele de sentiment de
placere sau neplacere”(V,204). Aceasta internalizare face ca raportul facultatilor de
cunoastere sa treaca printr-o transformare: in vreme ce in prima Critica intelectul
estetica raportul de forte dintre imagina‘;ie14 si intelect se balanseaza, ele intrand in
ceea ce Kant numeste ,,joc liber al facultatilor de cunoastere”.

Din punct de vedere epistemic, finalitatea activitatii mentale e mereu aplicarea
unui concept, aga cum ne aratd §i descrierea triplei sinteze din prima variantd a
deductiei transcendentale, care are ca punct final ,,recognitia in concept” (A103); cu
alte cuvinte, activitatea de sinteza are doud scopuri: a) de a parcurge datul sensibil
pentru a-1 recunoaste si a-1 determina printr-un concept, respectiv b) daca datul nu e
recunoscut, de a forma un nou concept prin care sensibilul si fie subsumat®. in
are doar rolul de a oferi continut senzorial. Raportul se schimba in a treia Critica
unde nu va mai fi vorba de judecéti determinative prin care un concept determina o

“in Critica facultdtii de judecare, Kant nu va vorbi deloc despre sensibilitate, ci numai
despre imaginatie, care preia complet functiile primeia. Pentru o analizd a acestei
transformari vezi Rebecca Kukla: Introduction: Placing the Aesthetic in Kant’s Critical
Epistemology in Kukla (ed.) Aesthetics and Cognition in Kant's Critical Philosophy,
Cambridge University Press, 2006.

15 Vezi Beatrice Longuenesse: Kant and the Capacity to Judge: Sensibility and Discursivity
in the Transcendental Analytic of the Critique of Pure Reason, Princeton University Press,
2001, pp. 44-52.
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intuitie, ci de judecati reflexive in care imaginatia cauta o unitate posibila pentru o
intuitie data. In fata unui obiect frumos ,,imaginatia (ca facultate a intuitiilor a priori)
se acordd de la sine, datoritd unei reprezentari date, cu intelectul ca facultate a
conceptelor si prin aceasta se naste un sentiment de placere...” (V,190). Faptul ca
imaginatia se acordd de la sine inseamna cd nu mai e nevoie de o recognitie in
concept'® deoarece continutul sensibil adus de imaginatie are deja o armonie a sa care
nu necesitd determinarea printr-o unitate conceptuald. O judecata estetica e reflexiva
pentru ca ea exprima cautarea nesfarsita a unitatilor posibile pentru o intuitie care,
avand atat de multe sensuri, nu poate fi complet epuizatd de nicio unitate
determinata. Prin urmare imaginatia e o constanta cautare, intelectul fiind 1n acest caz
asigurarea ci o unitate a intuitiei e posibila, chiar daca ea nu va putea fi atinsd'’. Un
peisaj frumos face ca subiectul sa persiste in perceperea lui fiindcad nu existd niciun
concept care sd-i epuizeze sensurile, imaginatia fiind in constantd miscare spre
plasmuirea de unitdti posibile, iar intelectul fiind cel care face posibild nadzuinta
imaginatiei spre unitate in calitatea sa de structurd generatoare de unitati. in limbajul
lui Schelling, un obiect frumos ne oferd o infinitate de sensuri care coplesesc
intelectul. In schimb, cand vedem o simpla cand, perceptia nu ziboveste pentru ci
avem deja conceptul canii care e aplicat imediat si epuizeaza toate sensurile intuitiei.

3.1 Timpul contemplatiei estetice a frumosului

Aceasta schimbare a raportului dintre facultatile cunoasterii va duce si la o alta
intelegere a timpului. Pasajul in care noul raport al facultdtilor e pus in legaturd cu
timpul, dar si cu concepte centrale ale deductiei din prima Critica este urmatorul:

»Noi zabovim in contemplarea frumosului, intrucat aceasta contemplare se
intareste i se reproduce pe sine: ea este analoaga aceleia (fara a fi totusi identica cu
ea) produsd de o atractie in reprezentarea unui obiect ce trezeste in mod repetat

atentia, in timp ce mintea rimane pasivd.” (V, 222) (subl. n.)'®

Jean Francois Lyotard e primul interpret care a analizat acest pasaj din
perspectiva timpului’’. Am si plec de la interpretarea sa si am s-o completez cu
cateva referiri la deductia transcendentald, de vreme ce concepte centrale ale
deductiei din prima Critica cum ar fi cauzalitate, atentie sau pasivitate sunt
modificate fundamental.

' Paul Guyer isi construieste intreaga interpretare a esteticii kantiene pornind de la
incercarea de a obtine starea estetica prin eliminarea etapei recognitiei in concept din
activitatea de sinteaza a subiectului. Desi aceasta idee a fost criticata, ea ofera o buna
posibilitate de a contura trecerea de la subiectivitatea epistemica la cea esteticd. Vezi Kant
and the claims of taste, Cambridge University Press, 1997.

'7 Vezi Henry.E.Allison: Kant's Theory of Taste: A Reading of the Critique of Aesthetic
Judgment, Cambridge University Press, 2001 p. 43-64.

18 Am subliniat termenii despre care Kant vorbeste si in deductia transcendentala.

' El a numit timpul estetic “timp al pauzei®. Vezi Lessons on the Analytic of the sublime:
Kant's Critique of judgment, sections 23-29, Stanford University Press, 1994, p. 64 ff.



7 Timp liniar si timp al operei de arta in sistemul kantian 57

a) Atentia. De la determinare la trezire

in §24 al CrP, Kant incearci si explice mecanismul auto-afectirii prin
conceptul empiric al atentiei:

,»NUu vad cum se pot gasi atatea dificultati in faptul cd simful intern este afectat de
noi insine. Orice act al atentiei ne poate da un exemplu in aceastd privinta. Intelectul
determind 1n ea totdeauna simful intern, in conformitate cu legatura pe care o
gandeste, fatd de intuitia interna, care corespunde varietatii in sinteza intelectului.”
(B156n)

Atentia este un exemplu empiric care trebuie sd clarifice cum ne putem
raporta la noi Ingine in mod activ, fiind in acelasi timp pasivi, mai exact, cum
activitatea de sinteza a intelectului ,,deseneaza‘“ (B162) figurile sale in dimensiunea
pasivi a subiectului, cea spatio-temporala. In a treia Critica directia este inversati,
aici ,,atentia este in mod repetat trezita, in timp ce mintea ramine pasiva.” Ceea ce
in domeniul teoretic era o determinare (B156n), devine in domeniul estetic o trezire
(Erweckung). Paradoxul din §24 al autoafectdrii ramane, dar directia e inversata:
intelectul e aici pasiv si imaginatia activa, iar dimensiunea intelectuald a
contemplarii e doar un efect, care nu da niciun concept determinat si nu duce la
nicio categorializare. Inversarea merge in profunzimi si mai mari: dacad primul act
al constituirii naturii in genere este sinteza figurativa a intelectului, adica sinteza
care da unitati spatio-temporale categorializate, in contemplarea estetica ,,natura ne
vorbeste figurat prin formele ei frumoase” (V,301). Producerea de tip figurativ nu
mai apartine subiectului, ci acesta o gaseste In natura care 1i vorbeste intr-un limbaj
cifrat (V, 301).

b) De la sinteza realizata de subiect la sinteza care se realizeaza pe sine

In Critica ratiunii pure sinteza, adica legitura unei reprezentiri cu alta sau cu
ea insisi in momente diferite este mereu realizata de subiect”’. De exemplu: nu imi
pot forma un concept complet al teatrului national printr-o singura reprezentare. Daca
stau cu fata la el, nu vad spatele si partile laterale, daca stau 1n lateral nu vad spatele,
fata si cealaltd parte laterala samd. De aceea trebuie sa merg n jurul lui si in acest
timp sd leg diferitele reprezentari, iar atunci cand sunt in fata lui sa sintetizez toate
aceste reprezentari si sd leg constant reprezentarea prezentd de cele sintetizate. De
aceea orice obiect, chiar si o cand este un obiect ideal®', pentru ¢, fiind fiinte finite,
este imposibil ca un obiect sa ne fie complet dat. Orice reprezentare este deci gandita
in raport cu posibilitatile de legatura pe care le produce™. De aceea va spune Kant, in
Anexa la Dialectica transcendentald, ca ratiunea trebuie sa gandeasca natura ca si

20 intre toate reprezentirile legitura este singura care nu poate fi dati de obiecte, ci poate fi
efectuata numai de subiectul nsugi.” (B130)

2! Expresia este, fireste, husserliana si nu se gaseste explicit la Kant.

2 daca ma gandesc la rosu in genere, imi reprezint o structurd care poate fi intalnita
undeva ca trasatura sau legata de alte reprezentéri.” (B135n)
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cum ar fi un intreg omogen si teleologic, asigurand astfel intelectul ca intre
reprezentdri existd continuitate si orice reprezentare poate fi legatd de oricare alta
(B670-715). Insd tocmai aceastd presupozitie a ratiunii este anulatia de fenomenele
estetice, care trebuie privite 1n ele insele, asa cum se arata: ,privelistea oceanului nu
trebuie considerata asa cum o gandim, imbogatita cu tot felul de cunostinte (care nu
sunt prezente in intuirea nemijlocitd)...caci de aici nu rezultd decat judecati
teleologice; trebuie sa proceddm asemeni poetului si trebuie sa consideram oceanul
sublim doar dupi ce se arati ochiului.” (V, 270) In starea de contemplare estetici
lantul teleologic este rupt, iar fenomenul estetic mi se aratd complet: spre deosebire
de obiectul teoretic la care nu am acces decat inlantuind reprezentarile in vederea
formarii sau aplicarii unui concept, frumusetea imi este datd intreaga fara necesitatea
unei activitati de sintetizare conceptuala. In loc si sintetizez eu reprezentarea, in mine
intrd o reprezentare care se sintetizeaza pe sine si ma prinde si pe mine in aceastd
stare facand posibilad placerea simtitd in contemplare. Unul din motivele pentru care
gandirea e anulata este faptul ca aceasta ,,introduce mereu limite” (B71), pe cand un
fenomen estetic este placut, potrivit lui Kant, tocmai datorita interpretarilor nelimitate
pe care le aratd. Aceastd contemplare se intareste si se reproduce pe sine, fiind o stare
a auto-activantd a mintii, fenomen imposibil de inteles pornind de la aparatul
conceptual al primei Critici, unde orice sinteza e rezultatul unui act de sintetizare. El
poate fi insa inteles dacd ne aducem aminte de dimensiunea care a fost ascunsa odata
cu obiectivarea timpului in Critica ratiunii pure, cea a trecerii timpului.

c) Timpul estetic: zabovirea (das Weilen)

Dupa cum aratd descrierile de mai sus, contemplarea estetici duce la
abandonarea caracterului activ-determinant al subiectului. Contemplarea se poate
reproduce pe sine pentru ca subiectivitatea se retrage din timpul de tip succesiune
obiectiva pe care ar trebui sa-l1 producd ea insdsi, si intrd intr-o stare in care
reprezentarea se reproduce pe sine, iar subiectul doar asista pasiv la acest fenomen
asa cum ar asista la trecerea timpului. Conceptul timpului ca succesiune este un
produs al intelectului, pentru a-1 forma trebuie ,,sa ludm mereu timpul din ceea ce
este schimbator in lucrurile externe.“ (B155). Timpul estetic este Tnsa un timp
inteles fara spatiu si fara ajutorul unei intuitii externe, iar singura dimensiune care
apartine timpului nespatializat este, agsa cum am vazut mai sus, pura trecere; astfel,
prin faptul ca obiectul frumos opreste activitatea de determinare a subiectului dand
nastere unei zaboviri in contemplare, subiectul e transpus intr-un timp pe care nu
mai trebuie si-1 faca® fiindcd el se reproduce pe sine. Acest timp estetic nu
indeplineste conditiile expuse de analogiile experientei, conditii necesare pentru
constituirea unei naturi in genere: el nu este o permanenta de tip substantial pentru
ca aceasta necesitd existenta unei substante externe care sa functioneze ca analogie
a timpului si care sa ofere naturii ceva care persista.

3 Si ne aducem aminte ci incd de la inceputul deductiei transcendentale din prima editie,
Kant afirma ca spatiul si timpul sunt ,,produse prin sinteza multiplului.“ (A101)
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In concluzie, modificarea pe care privirea unui obiect frumos o produce in
interiorul subiectivitatii impinge subiectul inapoi spre un timp nemasurabil®, spre
acea proprietate a timpului care a fost pierduta odata cu spatializarea lui, anume pura
trecere la care avem acces prin ceea ce Kant numeste aici ,,zabovire” (Weilen).
Aceasta interpretare oferda o cheie si pentru rezolvarea unei afirmatii aparent
paradoxale de la inceputul deductiei transcendentale din prima editie: pe de o parte
Kant spune ca timpul este fundamentul intregii deductii si precede orice sinteza, pe
de alta parte aflam ca timpul e un ,,produs al sintezei“. Putem rezolva problema prin
urmatoarea ipoteza: timpul de dinaintea sintezei e cel nespatializabil al lui unu-dupa-
altul, iar cel produs prin sinteza e timpul spatializat prin interventia intelectului.

3.2 Timpul sublimului

Daca interpretarea temporald a zabovirii In contemplarea frumosului poate
parea fortatd la prima vedere, Analitica sublimului aratd cd afinitatea dintre
problema timpului si cea estetica este cat se poate de reala. Desprinderea de timpul
spatializat si intrarea in trecerea nespatializabildi nu este ultimul pas. In fata
fenomenelor sublime, cele care aduc cu ele un infinit al marimii sau al fortei,
timpul liniar-progresiv e comprimat intr-o clipa infinita:

,Masurarea unui spatiu (ca percepere) este in acelasi timp o descriere a lui, deci o
migcare obiectiva in imaginatie §i o progresie; sintetizarea multiplului intr-o unitate, nu a
gandului, ci a intuitiei, deci sintetizarea intr-o clipa a ceea ce a fost perceput succesiv este
dimpotriva o regresie care suprima din nou conditia temporald din progresia imaginatiei si
face intuitiva simultaneitatea.” (V, 259)

Prima propozitie a acestui citat este un rezumat al §24 din Critica ragiunii
pure, unde Kant expune modul in care progresia obiectiva a timpului ca succesiune
este produsa (B155). Atunci cand masuram un spatiu, actul masurarii este nu numai
o migcare obiectiva, dar si una subiectiva; trebuie sa facem abstractie de miscarea
obiectiva, a intuitiei, sd ne indreptim spre gandire care ne oferd un concept al
succesiunii pe care putem apoi sd-1 aplicam migcarii obiective. Acest procedeu nu
este 1nsd posibil in fata fenomenelor sublime, pentru cd multiplul nu mai este al
gandirii, ci al intuitiei, ceea ce face ca timpul sa nu poata fi obiectivat conceptual,
el ajungand sa fie comprimat Intr-o singura clipa; ,,vocea ratiunii cere totalitatea”
timpului §i coborirea infinitului intr-o clipd, iar imaginatia e nevoitd si preia
aceastd misiune imposibila in lipsa intelectului (V, 254). Conflictul dintre
imaginatia care nu poate activa decat in timp si ratiunea care cere iesirea din timp
are ca rezultat o ,regresie care suprimd conditia temporala”. Cu alte cuvinte
infinitul timpului e comprimat intr-o unica clipd. Aceastd depasire a naturii §i a
timpului are loc pentru ca imaginatia nu poate realiza dezideratul ratiunii §i se

2 Ar fi absurd sa spunem: pentru a percepe frumusetea acestei flori sunt necesare 3 minute.
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sacrifica pe sine prezentind doar imposibilitatea de a da infinitul intr-o clipa, infinit
care este in cele din urma simtit chiar in aceastd imposibiliate (V,269).

in concluzie, fenomenele sublime modifici subiectivitatea in asa masura
incat ea e Tmpinsa spre un alt timp decat cel al succesiunii obiective, un timp al
incercarii esuate de a prinde infinitul intr-o clipa.

3.3 Timpul operei de arta

Dupa Analitica sublimului framosul sufera o schimbare: daca in prima parte
a lucrarii, el tinea de jocul armonios dintre imaginatie si intelect, incepand cu
paragrafele despre arta frumoasa ca artd a geniului, frumosul incepe sa fie vazut de
Kant ca rezultat al raportului imaginatiei la ratiune. Kant introduce in acest sens
ideea esteticd in calitate de ,,opus (pandant) al unei idei rationale* (V,314). in
vreme ce ideile rationale discutate in prima Critica (suflet, libertate, lume) se referd
la un concept pentru care nu poate exista nicio intuitie, ideea estetica trimite la o
intuitie care nu poate fi epuizata de niciun concept. Printr-o astfel de idee estetica,
Kant crede cé o ,,prezentare indirecta“ a ideilor rationale devine posibila (V,3 52)%.
La inceputul discutiei despre facultatile sufletesti ale geniului, Kant oferd o
descriere a artei cu spirit care contine elemente asemanatoare celor pe care le-am
analizat in citatul din 3.1:

,.Din punct de vedere estetic, spiritul (Geist) este principiul vitalizant al mintii. Ceea
ce serveste acestui principiu la vitalizarea mintii, materia folositd in acest scop este ceea ce
transpune facultatile mintii intr-un avant indreptat spre un scop, le antreneaza adica intr-un joc
care se conserva de la sine si ii potenteaza fortele care-i sunt necesare.” (V.313, trad. mod.)

Spiritul pare sa fie o forma superioard a timpului z&bovirii In contemplatie
descris mai sus. Din nou intalnim ideea auto-producerii, a reproducerii cu de la sine
putere pe care am discutat-o mai sus, numai ci aici acest proces ia avant si se
potenteaza pe sine. Arta cu spirit e prin urmare cea care transpune mintea intr-un
timp care se potenteaza pe sine, intr-un timp care nu doar trece ci si configureaza si
intareste mintea. Dacd in cazul timpului contemplatiei estetice era vorba despre
iesirea la iveald a proprietatii timpului de a trece, aici timpul capatad forta in
trecerea lui §i devine vitalizant. Pentru a putea contura aceastd idee, trebuie sa
facem un pas inainte spre Analitica facultatii de judecare teleologice, unde Kant
descrie, intr-o prima faza, structura fiintelor vii. Principala caracteristicd a viului
este autocauzalitatea, el fiind ,,prin sine insusi cauza si efect” (V,372), o idee care
ne trimite spre trasatura contemplatiei estetice sau a artei cu spirit de a se reproduce
pe sine si de avea o ,,cauzalitate internd” (V,222). Conceptul care std in spatele
acestei proprietati a viului este cel de ,,forta plasmuitoare” (bildende Kraft) (V,375)
care are o functie aseminitoare imaginatiei productive (Ein-bildungs-kraft). in

% Diferenta dintre raportul imaginatie-ratiune in sublim si cel din frumosul artei geniale
este cd primul conduce la o ,,prezentare negativa” a rationalului, pe cand al doilea la una
indirecta.
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ambele cuvinte auzim Bildung, procesul configurator’. Pentru a putea percepe
aceasta schimbare 1n toatd amploarea ei trebuie sd ne aducem aminte cd timpul ca
simpld forma a intuitiei este pentru Kant o continua disparitie: ,,caci numai in
simpla succesiune, existenta nu face decit sa dispard si sa apard mereu si nu are
niciodatd nici cea mai micd cantitate” (A184/B227). Spiritul care apare in arta
creatd de geniu face insi ca trecerea timpului sa devina o sporire, o implinire, nu o
simpla disparitie si aparitie a existentei.

Prin urmare arta cu spirit implineste contemplatia estetica pentru ca ea aduce
cu sine un timp care configureaza pe masurd ce trece, ceea ce inseamna cid ea
formeaza privitorul, face ca in el sd creasca ceva ce nu era inainte. Subiectul simte
acest proces ca pe o survenire a inexprimabilului: ideea estetica ,,ne face sa gindim
mult inexprimabil in jurul unui concept, iar sentimentul provocat de ele vitalizeaza
facultatile cunoasterii si adauga spirit limbii ca litera scrisa” (V, 316).

4. Concluzie

Ceea ce am vrut sa arat in acest studiu este ca n Critica ratiunii pure exista
o proprietate temporala care se pierde odatd cu transformarea timpului intr-o linie
spatiala: trecerea. Estetica transcendentald permite sa concluziondm ca pe langa
proprietatile spatializabile ale timpului, existd §i o trasdturd care nu poate deveni
niciodata spatiu. Teza acestui studiu a fost ca analiza contemplatiei estetice din
Critica facultatii de judecare scoate la lumind tocmai aceastd proprietate
nespatializabila a timpului. Intr-o prima fazi Kant vorbeste despre starea mintii
care, pusd in fata unui obiect frumos, Incepe sd se reproducd pe sine si sa devind
pasiva in fata a ceea ce 1i e dat, regdsind astfel trecerea timpului. Legatura dintre
timp si contemplatie esteticad devine clara in Analitica sublimului unde Kant arata
explicit cd obiectul sublim dd nagtere unei clipe estetice distincte de timpul
teoretizat in Critica rafiunii pure. Intr-o a treia fazi, am introdus in discutie
definitia artei cu spirit, unde spiritul s-a ardtat ca o fortd care configureaza si
potenteaza, ca un timp care nu distruge, ci formeaza. Dincolo de argumentele,
fireste incomplete, pe care le-am avansat, ideea pe care am vrut sa o subliniez este
ca in sistemul kantian existd o adeviratd metamorfoza a conceptului de timp in
inaintarea de la domeniul teoretic la cel estetic.

26 Despre aceasta radicind comuni a esteticului si biologicului vorbeste pe larg Rachel Zuckert:
Kant on Beauty and Biology. An Interpretation of the 'Critique of Judgment”, Cambridge
University Press, 2007.
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Evolution and Culture. The article introduces new concepts based on the assumption
that the universe is designed to be efficient, and evolution respects the universal laws known or
not yet known. The laws of evolution have acted to make the biological self-aware through the
appearance of Homo sapiens characterized by bipedal walking, symbolic language, the exis-
tence of a self as a subjective processor of reality and of a nest that is the place from which it
departs and returns.

Key words: neurosciences, organic life, adaptation, natural evolution, deliberate evolu-
tion, informational entropy, anthropocentrism, symbolic language, social intelligence.

1. Introducere

Cele mai mari mistere ale naturii sunt mintea omeneasca si Universul. Necu-
noscut inseamna ca nu este cunoscut intr-un moment anume (dar este cognoscibil), nu
ca nu poate fi cunoscut (incognoscibil). Este important, pentru a deslusi legile funda-
mentale ale naturii, si intelegem legile fundamentale ale fizicii: (1) Fizica cuantica
studiaza relatia posibil — probabil, relatie stochastica; (2) Fizica clasica studiaza relatia
posibil — imposibil, ca relatii disjuncte.

Creierul uman are o greutate medie de 1,6 kg, ceea ce reprezintd 2% din
greutatea corporald, cu urmatoarele caracteristici: — consuma 20% din energia adultului
si 65% din energia bebelusului; — 80% din gene sunt codificate pentru creier; — 80
miliarde de neuroni, fiecare cu aproximativ 10.000 de sinapse. In creier existi:
dragoste, Dumnezeu, invidie, fericire, demnitate, lasitate, nefericire, bucurie, tristete,
satisfactie, devotament, onoare, deznadejde, loialitate, docilitate.

2. Stiinta si religie

Neurostiintele s-au contopit cu alte discipline nascand noi domenii de studiu,
proces care se va accelera in viitorul apropiat: — neurolaw (neurodrept); — neuroeco-
nomie; — neurofilosofie; — neuromarketing; — neurofinante.

intrebarile fundamentale ale stiintei timpului nostru sunt: De unde venim?; inco-
tro ne indreptam?; Care este rolul nostru in Univers?; Omul este un mijloc sau un
scop?; De ce lumea este aga?; Cand Dumnezeu a facut lumea a avut alternative?;
Pentru ce se intampla toate?

Procesul de cotropire a stiintelor umaniste de catre cele exacte va conduce nu la
desfiintarea stiintelor umaniste ci la unificarea lor. Daca lumea noastrd are un sens,
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(directie si sens in fizica vectoriald), inseamna ca a existat intentie iar intentia presu-
pune proiect, proiectul presupune proiectant. Adica, sub raport cauzal, evenimentele se
petrec astfel:

Proiectantul realizeazd — Proiectul care are — Sens (intentie) — si care
presupune un Scop.

Religia are o solutie si explicatii pentru toate aceste evenimente. Omul a fost
creat cu o misiune sacri. In Profetia sa, Sfantul Pavel afirma: ,,Acum cunosc in parte,
dar voi cunoaste pe deplin, asa cum am fost cunoscut si eu”, iar cunoasterea se face
prin revelatie. Esenta viziunii filosofice si religioase despre lume este urmatoarea:
Omenirea existd Intr-un scop, are un sens si un rost. Oamenii existd pe Pamant cu un
scop stabilit de creator. Oamenii si omenirea au un sens predeterminat inca de la actul
creatiei.

Pentru stiinta, sursa sensului o reprezinta faptele istoriei (accidente, mecanisme
probabilistice ale evolutiei) nu intentiile proiectantului. Nu exista un plan premergator
ci doar retele suprapuse de cauze si efecte fizice.

Realitatea (trecut si prezent) se supune doar legilor generale ale Universului; pe
unele le cunoastem, pe altele incad nu. Fiecare eveniment este intamplator, are o
probabilitate de a exista, dar dupd ce devine realitate influenteaza probabilitatea

Ri (1)
Ryltg) > RY (1)
R} (1)

Altfel spus, prezentul Ry(#,) naste o multime de posibilitéti, contine o cantitate de
incertitudine numitd entropie informationald, a cdrei valoare este determinatd de
una $i numai una devine realitate, caracterizatd prin gradul de informatizare / = —H. De
aici rezulta concluzia ca nimeni nu poate cunoaste realitatea la momentul viitor #, , In
momentul anterior #,;, deci nu existd o intentie, un scop al realitatii, deci nu are
telefinalitate.

In evolutia vietii organice, aparitia unei adaptari prin selectie naturald face ca
alte adaptari sd devina posibile, sensul, in stiintd inseamna o singura realitate dintr-un
camp de posibilitati.

Odata cu aparitia entitatilor biologice mai complexe, organismele si-au orientat
comportamentul cétre includerea sensului intentional, prin: — aparitia si perfectionarea
sistemelor senzoriale; — aparitia si perfectionarea sistemelor nervoase; — organizarea
cétre un creier; — comportamentul care Indeplineste intentiile transformandu-le in fapte.

Raspunsuri date de stiinta si de religie: — Omenirea s-a ivit, in demersul evolu-
tiei, de la sine, ca urmare a unei serii de evenimente cumulate? — Stiinta — da; Religia —
nu; — Suntem predestinati sa atingem vreun tel? Stiinta — nu; Religia — da; Raspundem
in fata unei instante din afara noastrd? Stiinta — nu; Religia — da; Ne va salva
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intelepciunea bazata pe credintd si pietate? Stiinta — nu; Religia — da; Putem fi salvati
doar bazandu-ne pe intelegerea noastra de catre noi ingine? Stiinta — da, Religia — nu;
Din cer va veni vreo izbavire sau a doua sansa? Stiinta — nu; Religia — da.

3. Evolutia creierului

Creierul uman are capacitatea de a imagina posibile scenarii viitoare, de a plani-
fica si de a alege intre ele. Evolutia creierului citre creierul uman a presupus aparitia
memoriei, de aceea, putem afirma cd una din conditiile si calitatile creierului uman este
existenta memoriei pe termen lung. Memoria creierului de tip uman adauga evolutiei
biologice a omului un nou mod de evolutie, evolutia culturala, care, prin limbaj si scris
accentueaza dimensiunea cumulativa a evolutiei.

Evolutia culturala se bazeaza pe scop, pe intentii, de aceea ea este in progresie
geometricd. Relatia dintre biologie si cultura este similara celei dintre energie si infor-
matie.

Progresele stiintei si tehnologiei ne vor pune in fata celei mai mari dileme
morale de cand Dumnezeu a oprit mana lui Abraham. Cat sd modificim genomul
uman? Suntem pe cale sa renuntam la selectia naturald, procesul care ne-a creat, pentru
a ne controla propria evolutie prin selectie deliberata.

1. Selectia naturald, bazatd pe legi si mecanisme ale evolutiei: competitie,
concurenta, colaborare, lupta pentru existenta a individului sau speciei; sunt doua
concepte care actioneaza: stabilitate si variabilitate.

2. Selectia deliberatd — procesul de proiectare a biologiei si naturii umane pentru
a le transforma cum dorim.

Predominarea unor gene, mai precis a alelelor — variatii in codul aceleiasi gene,
asupra altora, nu va mai fi rezultatul unor forte din mediul inconjurator, ci alese de noi:
— sd avem o viatd mai lungd; — sd avem o memorie mai cuprinzitoare; — sa avem o
vedere mai bund; — s traiim in medii mai putin ostile.

Explicatiile in stiintd raspund la doud intrebari: cum si de ce, care raspund la
doua tipuri de cauze: — cauze nemijlocite; — cauze ultime. De aceea, exista doua tipuri
de explicatii:

a) Explicatia nemijlocitad raspunde la intrebarea cum sau ce si este rezolvatd de
matematici sau logici: — cum arati legea atractiei universale: F = G(m;m)/’; si
relatia dintre energie si masa, in fizica relativisti: E = m-c’; — activitatea umana este
rezultatul fuziunii dintre emotie si rationalitate.

b) Explicatia ultima raspunde la intrebarea ,,de ce?”: — De ce avem doud maéini si
cinci degete la fiecare mana?; — De ce avem doud picioare si cinci degete la fiecare
picior?; — De ce omul a aparut pe Pamant si nu in alt colt de Univers?; — De ce avem
memorie de lunga durata?

Stiinta are nevoie de ambele niveluri de explicatie: — explicatia nemijlocita care
descrie cum functioneazd acum lumea; — explicatia ultima care spune de ce func-
tioneaza asa, devenire.

Intrebirile fundamentale in stiintd sunt: — Evolutia biologica si culturald au un
caracter unitar si circumstantial?; — Cheia enigmei speciei umane se afla in procesele si
circumstantele care au creat-o0?
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Originea biologica a comportamentului social avansat, la fiintele umane, este
aceeasi ca si in cazul altor specii din lumea animala, creat in grupurile sociale, care au
urmatoarele caracteristici: — 1si cresc copii prin cooperarea mai multor generatii; —
diviziunea muncii prin renuntarea, uneori, la reproducere pentru a spori succesul
reproductiv al altora; — sociabilitatea presupune existenta unui loc (cuib) aparat, care
este loc de convietuire si punct de pornire si intoarcere in cautarea hranei; — parintii si
progeniturile lor riman in cuib sd coopereze pentru cresterea generatiilor urmatoare.

Era mai eficienta stabilirea intr-o tabara si trimiterea de vanatori care sa aduca
acasa prada. Evolutia mentala a inceput odatd cu vanatoarea si organizarea taberelor.
Relatiile individuale sunt puse in miscare deopotrivd de competitia i cooperarea
membrilor, ceea ce generaza aptitudinea de a repeta, In minte, scenarii concurente ale
interactiunilor viitoare.

Trecutul, prezentul si viitorul se unesc in mintea noastra permitdndu-ne sa
evaludm ce sanse si consecinte au aliantele, legaturile, rivalitatile, dominatia, deceptiile,
loialitatile si tradarile. Spunem intr-una povesti despre altii, 1i distribuim ca actori pe
scena noastra interioara. Cresterea dimensiunilor creierului uman a fost unul dintre cele
mai rapide episoade ale evolutiei a tesuturilor complexe din istoria vietii pe Pamant.
Marele maestru al evolutiei sociale avansate este selectia pe mai multe niveluri: —
selectia la nivel de individ, bazatd pe competitia si cooperarea Intre membrii aceluiasi
grup; — selectia de grup, care ia nastere din competitia si cooperarea Intre grupuri.

Fiecare individ din viata noastra este evaluat rational si emotional in nuante de
incredere, dragoste, urd, suspiciune, admiratie, invidie si sociabilitate. Cea mai mare
epopee a lumii vii este procesul de evolutie al umanitatii. Spiritul nostru este singurul
capabil de veneratie si imaginatie. Ne-am creat prin forte proprii, suntem independenti,
singuri si vulnerabili, o specie culturala adaptata sa traiasca intr-o lume biologica. Ceea
ce conteaza pe termen lung este intelegerea contextuala de sine, bazata pe independenta
de gandire.

Omul este o himera genetica, sfant si pacatos, campion al adevarului si ipocrit,
pentru ca specia noastra a aparut si a evoluat biologic si cultural.

4. Povestea istoriei omului

Povestea istoriei omului are doud componente: biologica si culturald. In cadrul
biologiei, cheia enigmei este forta care a ridicat comportamentul social preuman pana
la nivelul uman si care este selectia pe doud niveluri prin care comportamentul social
ereditar amelioreaza, deopotriva capacitatile competitive ale indivizilor din grup si ale
grupului, in ansamblu.

Trasaturile genetice ale comportamentului au la baza doua caracteristci:

1. Interesul fatd de oamenii cu care intrdm in contact. Omul isi reevalueaza
continuu experientele trecute, imaginandu-si scenarii viitoare.

2. Impulsul instinctiv de a apartine unor grupuri. Oamenii prefera sa fie impre-
una cu altii care aratd ca ei, vorbesc aceeasi limba si Impartasesc aceleasi credinte.

Prin selectia la nivel individual indivizii rivalizeaza intre ei in cadrul aceluiasi
grup, promoveaza egoismul, competitia. Selectia la nivel de grup presupune competitia
intre grupuri, promoveaza altruismul si cooperarea intre toti membrii grupului, ceea ce
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conduce la sentimentul constiintei, onoarei. In cadrul grupului, indivizii egoisti fi depa-
sesc pe cei altruisti, dar grupurile de altruisti depasesc grupurile de indivizi egoigti. Ne
aflam suspendati in pozitii instabile si in continua miscare ntre cele doua forte extreme
care ne-au creat ceea ce presupune existenta conflictului. Conflictul este singura cale
din Univers pe care inteligenta si organizarea sociala, la nivel uman, o pot adopta.

Studierea relatiei dintre stiinta si disciplinele umaniste ar trebui sa fie in centrul
educatiei liberale. Suntem o specie de o animozitate nemarginitd. Comportamentul 1si
are originea dincolo de specia noastra, in evolutia arborelui genealogic al primatelor.
Antropocentrismul — fascinatia pe care o avem pentru noi ingine — ascute inteligenta
sociala, abilitatea in care fiintele umane sunt genii, comparativ cu alte specii de pe
pamant. Barfa, cultul celebritatii, biografiile, romanele, povestile de razboi si sportul
alcatuiesc cultura modernd deoarece concentratia intensd asupra altora a favorizat
sansele de supravietuire ale indivizilor si grupurilor. [ubim povestile pentru ca asa lu-
creaza mintea noastrd, intr-o nesfarsitd hoindreald pentru scenarii trecute si scenarii
posibile viitoare.

Conceptul continuumului reprezintd entitati si procese ce variaza in mod conti-
nuu determinate de variabile independente. Continuumurile includ:

— Gradientii cunoscuti: temperatura, viteza, energia, lungimea de unda, spinul
particulelor, etc. Forma generala a gradientului este: ¢,,q0 = v = v, 67(]} LY,

care este un operator vectorial, pe cele trei directii ale spatiului tridimensional, fiecare
derivata reprezentand vitezele pe cele trei directii.

Simturile, care in cadrul speciei noastre sunt limitate: vazul este limitat de
intervalul: 400—700 nanometri; auzul este limitat de intervalul: 20-20.000 Hz.

Animalele traiesc 1n interiorul propriilor segmente de continuum. Fiintele umane
detin un simt la mirosului dintre cele mai slabe intre toate organismele de pe Pamant.
Gustul este slab. Nu simtim curentul electric, biosenzorii de temperatura si presiune
sunt precari. Recunoastem electricitatea doar prin furnicaturi, curentare sau fulger de
lumina.

Campul magnetic al Pamantului (gravitatia) nu este perceput de organele noastre
de simt, dar pasarile se orienteaza cu ajutorul cAmpului magnetic terestru. Un element
important in procesul evolutioei umane l-a avut trecerea de la senzorialitatea bazatd pe
gust si miros la cea bazata pe vaz si auz.

Stiinta este cumulativa, arta nu este cumulativa pentru ca stiinta este obiectiva
iar arta este subiectiva. In viitor, procesele tehnologice vor fi de tip BNR: — Bioteh-
nologie; — Nanotehnologie; — Robotica; sau NBIC: — Nanotehnologie; — Biotehnologie;
— Informatica aplicatd; — Stiinte cognitive.

Originea credintei umane este explicatd prin selectia naturald, in scopul
interactiunii sociale — inclinatie mostenitd si orientatd catre: — comunicare; — recu-
noastere; — evaluare; — formare de relatii; — cooperare; — competitie, cea care conduce
la realizarea unui nou tip de inteligentd, inteligenta sociala.

Civilizatia fundamentata pe limbajul simbolic si pe cultura, se bazeaza pe: —
ciclu de viatd petrecut in intregime pe uscat; — un creier mai mare si capacitatea
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craniului de a-l adaposti; — mersul biped si doud brate libere ce permit miscari precise
si constructia de unelte; — degete libere si suficient de suple si precise; — orientarea
bazata pe vaz si auz in loc de miros si gust, deci cresterea rolului ochilor si urechilor in
receptia semnalelor.

Diversificarea ulterioard a organismelor primordiale in specii de microbi, fungi,
plante si animale este numai o istorie din numarul foarte mare de istorii posibile.
Evolutia culturala este diferitd de cea biologicd, fiind in intregime un produs al
creierului uman, care isi are sediul in bancile de date ale memoriei. Evolutia genetica si
culturala isi influenteaza reciproc traiectoriile.

Stiinta si tehnologia descriu locul omenirii pe Pamant si traiectoria acesteia in
Univers. Extinderea omenirii la nivel global s-a realizat prin spirit de aventura, cu-
noastere si inovatie. Evolutia culturala este diferitd de cea biologica pentru ca este, in
intregime, un produs al creierului uman. Capacitatea unica a creierului de a manageria
bancile de date din cortexul prefrontal si frontal a condus la unificarea trecutului cu
prezentul si viitorul.

Problemele actuale ale stiintei sunt: — determinarea (cum si de ce) a originii
vietii pe Pamant si a omului; — crearea organismelor artificiale; — substituirea genelor si
modificarea chirurgicald precisa a genomului; — descoperirea naturii fizice a consti-
intei; — crearea robotilor care pot gandi mai repede si lucra mai eficient decat oamenii.

O forma avansatd a evolutiei deliberate este omogenizarea populatiilor lumii
prin sporirea migratiei si a casatoriilor interasiale care au drept efect redistribuirea
masiva a genelor lui Homo sapiens.

Variatia genetica intre populatii este In declin, variatia genetica a speciei in
totalitate este in crestere. Rezultatele stiintelor tehnice sunt cumulative, rezultatele
stiintelor umaniste, nu, de aceea afirm ca stiintele umaniste sunt specific umane, cele
tehnice sunt comune omului si robotilor.

Comportamentul social instinctiv determinat de evolutia biologica influenteaza
comportamentul social cultural pentru ca impreund sd determine cooperarea care
determina formele complexe de organizare sociala.

Elementul de baza al evolutiei este gena (biologie si informatie codificatd), ca
unitate a retelei genetice, a cérei tintd este trasatura codificata in gena.

Cele doud niveluri de selectie naturald — individuala (egoismul) si de grup
(altruismul) — au efecte contrare. Membrii egoisti castigd in cadrul grupului, dar grupu-
rile de altruisti intrec grupurile de egoisti. Originea conditiei umane se aplicd prin se-
lectie naturald, in scopul interactiunii sociale — inclinatia catre comunicare, recu-
noastere, evaluare, formare de relatii, cooperare, competitie si dorinta fierbinte de a
apartine propriului grup.

Inteligenta sociald este diferentiatorul care l-a facut pe om stapanul planetei.
Civilizatia bazata pe limbajul simbolic (cantitate mare de semnificatie in semne simple)
si pe culturad (vorbitul, tiparul, internetul) a dat omului o fortd uriasa de exploatare a
resurselor neregenerabile ale planetei. Insectele sociale sunt conduse, aproape in
intregime, de instinct, in cazul oamenilor diviziunea muncii se bazeaza pe transmiterea
culturii. Spre deosebire de insectele sociale, noi suntem prea egoisti pentru a ne com-
porta precum celulele dintr-un organism.
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5. Civilizatie si informatie

Cele doua procese — bioingineria si [A ar putea duce la separarea omenirii intr-o
clasa restransd de supraoameni si o clasa inferioard si numeroasd de Homo sapiens
inutili. Multd vreme pamantul era cel mai important bun din lume, politica era o lupta
pentru controlul asupra pamantului care a Impartit societatea in aristocrati si oameni de
rand. In epoca industriald masinile si fabricile au impartit oamenii in capitalisti si pro-
letari.

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 ,,comer-
cianti 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 seamana cu muzi-
cienil, iar instrumentul la care acestia canta este sistemul emotional si biochimic uman.
In viitor, bunul cel mai de pret il reprezinti datele personale. Retelele de socializare
indesesc tesatura sociald; oamenii duc o viata tot mai singuraticd pe o planeta tot mai
conectatd. Viziunea Facebook asupra comunititii este prima incercare explicitd de a
folosi IA pentru inginerie sociald planificata centralizat, la scard globala. Dupa 4
miliarde de ani in care viata organica a evoluat prin selectie naturald, stiinta deschide
epoca vietii anorganice, modelate prin design inteligent.

6. A patra revolutie industriala

Suntem la varf al celei de-a patra revolutii industriale sau al industriei 4.0. Este
destul de diferit de cele trei revolutii industriale care i-au precedat — abur si apa,
electricitate si linii de asamblare si computerizare — pentru cd va provoca chiar ideile
noastre despre ceea ce inseamna a fi uman.

A patra revolutie industriala descrie schimbdrile exponentiale ale modului in
care traim, lucram si ne relationdm unul cu celalalt datoritd adoptérii sistemelor ciber-
fizice, a Internetului obiectelor si a Internetului sistemelor. Pe masura ce implementam
tehnologii inteligente in fabricile si locurile de munca, masinile conectate vor
interactiona, vor vizualiza intregul lant de productie si vor lua decizii in mod autonom.
Aceasta revolutie este de asteptat sd influenteze toate disciplinele, industriile si econo-
miile. In timp ce in unele privinte este o extensie a computerizirii celei de-a treia
revolutii industriale (Revolutia digitald), datoritd vitezei, scopului si impactului siste-
melor schimbarilor celei de-a patra revolutii, ea este considerata o erd distincta. A patra
revolutie industriald perturba aproape fiecare industrie din fiecare tara si creeaza o
schimbare masiva intr-un mod neliniar la o viteza fara precedent.

In cartea sa 4 patra revolutie industriald, profesorul Klaus Schwab, fondator si
presedinte executiv al Forumului Economic Mondial, descrie potentialul enorm pentru
tehnologiile celei de-a patra revolutii industriale, precum si posibilele riscuri. El
considera ca ,,schimbarile sunt atat de profunde incat, din perspectiva istoriei umane,
nu a fost niciodatd o perioadd de promisiune mai mare sau potential pericol. Preocu-
parea mea insa este ca factorii de decizie sunt adesea pringi in traditional, si non-dis-
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ruptive gandite sau prea absorbite de preocuparile imediate de a gandi strategic despre
fortele de perturbare si inovare care ne modeleaza viitorul”.

Intr-adevar, una dintre cele mai mari promisiuni ale celei de-a patra revolutii
industriale este potentialul de a Tmbunatati calitatea vietii pentru populatia lumii si de a
creste nivelul veniturilor. Pentru cei din tarile din lumea intai, care se bucurd deja de
avantajele unei lumi conectate, precum si de noi produse si servicii dezvoltate pentru a
profita de tehnologiile respective, apreciem eficienta si confortul oferit, cum ar fi rezer-
varea unui zbor pentru a obtine recomandari de film. Locurile de munca si organizatiile
noastre devin ,,mai inteligente” si mai eficiente ca masini, iar oamenii incep sa lucreze
impreuna si folosim dispozitive conectate pentru a Imbunatati lanturile de aprovizio-
nare si depozitele noastre. Tehnologiile celei de-a patra revolutii industriale ar putea
chiar sd ne ajute sd ne pregatim mai bine pentru dezastre naturale si, eventual, sa
anulam unele dintre daunele provocate de revolutiile industriale anterioare.

Guvernele lumii trebuie sd planifice si sd reglementeze in mod adecvat noile
noastre capacititi pentru a ne asigura securitatea. S-ar putea sd creasca tensiunile
sociale ca rezultat al schimbarilor socio-economice aduse de Revolutia industriald a
IV-a, care ar putea crea o piatd a muncii care si fie separatd in segmente de ,,inalta
calificare/salariu scizut” si ,,inalta calificare/salariu ridicat”. in mod obisnuit, primii
utilizatori ai tehnologiei sunt aceia care dispun de mijloacele financiare pentru a asigura
si ca tehnologia poate sa-si dea capat succesului continuu, sporind decalajele econo-
mice. Unele posturi vor deveni caduce. in plus, schimbirile s-ar putea dezvolta atat de
repede, incat chiar si cei care se afld Tnaintea curbei in ceea ce priveste cunoasterea si
pregatirea lor, s-ar putea si nu fie in masura sa tina pasul cu efectele modificarilor.

7. Concluzii

1. Emotiile umane cantiresc mai greu decat teoriile filosofice, in nenumarate
situatii, datoritd modului in care a evoluat Homo sapiens.

2. Masina autonoma va transforma o problema de filosofia eticii intr-o problema
practica de inginerie.

Emotiile sunt: pozitive (compasiunea, dragostea, empatia, altruismul) si negative
(egoismul, teama, ura, cruzimea, furia).

3. Democratia disemineaza puterea de a procesa informatiile si de a lua decizii
descentralizat, dictatura concentreaza, centralizeazd informatiile si puterea, intr-un
singur loc.

4. In forma actuala, democratia nu poate supravietui fuziunii biotehnologiei cu
IT&C. Fie democratia se va reinventa, fie oamenii vor trai in dictaturi digitale. Toata
puterea si bogétia ar putea fi concentrate in méinile unei elite minuscule, in vreme ce
majoritatea oamenilor va suferi din cauza irelevantei.

5. Proprietatea este o conditie prealabila a inegalitétii pe termen lung. Oamenii
au ajuns sa accepte acest aranjament si sa-l1 considere firesc, ba chiar instituit de
divinitate. [erarhia nu este doar norma, ci si idealul.

6. Progresele din biotehnologie ar putea face posibild transpunerea inegalitatii
economice 1n inegalitate biologica.
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ANALIZA PSIHOLOGICA A CALITATILOR
SI DEFICENTELOR UNUI MANAGER

MIHAI PETRU CRAIOVAN

Psychological Analysis of the Qualities and Deficiencies of a Manager. Being a good
manager means dealing with problems and solving them well enough. It means success
achieved through work rather than luck. It means the difference between getting something to a
high standard and getting nothing. Leadership practice has shown that, in addition to the positive
traits and high intellectual potential, the manager’s effectiveness depends on knowledge of
management principles, methods and techniques that are acquired through learning. A com-
petent leader observes the abilities, the most hidden talents of a person and tries to highlight
them in order to make each one go beyond their limits. A remarkable manager “sees” the
possibilities in others. Management efficiency is not the same as organizational efficiency. The
efficiency of the manager is not transmitted by itself in the organization. Even more, highly
efficient managers can paralyze the organization they lead because of the gap between their
evolution and the evolution of the team they lead; in other words they are too quick for their
organization.

Key words: managerial qualities, managerial deficiencies, managerial psychology, lead-
ership style, manager’s personality.

1. Psihologia managerului si stilul de conducere

Psihologia manageriala studiaza personalitatea managerului din perspectiva
realizarii functiilor sale: prevederea, decizia, organizarea, comanda, coordonarea si
controlul. Managerul trebuie sa fie capabil s aplaneze orice conflict. Oferindu-le
subalternilor libertate in gandire, independenta in actiuni, el trebuie, in acelasi timp, s
insiste asupra ludrii deciziilor in grup, imbinand astfel loialitatea fatd de membrii
colectivului cu cerintele impuse de stiin{d manageriald. Uneori, in calitate de
conducator, trebuie sa fii ferm pe pozitii si sa starui asupra propriului punct de vedere,
chiar daca acesta nu coincide cu cel al colegilor, ori, luarea deciziilor este o procedurd
care presupune asumarea unei responsabilitati si implicd constientizarea consecintelor
pe termen lung.

Managerii au in prezent o profesie foarte complexa, care solicitd unei persoane
sa fie eficace intr-un mare numar de activitati. Acest fapt poate fi pus mai clar in
evidentd daca studiem inventarul abilitatilor manageriale pe care se bazeaza metoda de
perfectionare manageriala utilizata in cadrul Centrului de competente manageriale de la
IESE Barcelona care a initiat Programul de Conducere Sandtoasd. Specialistii din
cadrul acestei prestigioase scoli de administrare a afacerilor grupeaza abilitatile
manageriale astfel (Cardona, P. si Lombardia, G., 2002, p. 87):

Cercetari filosofico-psihologice, anul XI, nr. 2, Bucuresti, 2019, p. 73-80.
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1. Abilitati strategice — faciliteaza generarea de valoare economica pentru firma
prin adaptarea superioard la mediu: viziunea asupra afacerii, orientarea spre client,
luarea deciziilor, gestiunea resurselor.

2. Abilitati organizationale — faciliteazd dezvoltarea capacitatii angajatilor si
buni intelegere dintre acestia: comunicare, lucru in echipa si conducerea acesteia,
coaching, negociere, organizare, relationare.

3. Abilitati de eficacitate personald — faciliteaza conducerea propriei persoane
intr-o maniera eficace: autocunoastere, initiativa, motivatiei, invatare, autocontrol,
autocritica, gestiunea timpului, optimism, creativitate, integritate, gestiunea stresului,
gestiunea emotiilor (inteligenta emotionald).

Stilul managerial consta intr-o serie de particularitati ale persoanei prin care
managerul realizeaza fiecare din functiile manageriale, si care trebuie raportat si la
structura, specificul si dinamica microgrupului in care managerul isi exercita activitatea
de conducere.

Rezultanta calitatilor, cunostintelor si aptitudinilor, a talentului si pregatirii
managerilor, indiferent de nivel ierarhic, sex, varsta, o reprezintd capacitatea mana-
geriald sau leadership-ul. In esentd, prin aceasta desemnam influenta interpersonala pe
care o exercita un manager asupra subordonatilor 1n procesul stabilirii si, iIndeosebi, al
realizarii obiectivelor.

A fi manager nu este o calitate, un lucru cu care te nasti, ci o deprindere care se
dezvolta si se perfectioneaza continuu pe tot timpul vietii.

Comportamentul managerial constituie un ansamblu de calitati profesionale,
organizatorice, morale, precum si de trasaturi de personalitate, care se manifestd mai
mult sau mai putin evident in activitatea zilnica si in anumite Tmprejurari relevante, si
care se bucura de un grad ridicat de stabilitate in timp. (Mihut, 1., 1998, p. 248)

Stilul managerial poate fi definit ca modul in care un manager obtine rezultate.
Managerii trebuie sa fie constienti de propriul lor stil preferat dar si de necesitatea
adaptarii sale la nevoile situatiei. Acest fapt implica alegerea unor oameni ale caror
stiluri sa fie conforme cu situatia sau care sa fie in stare sa-si ajusteze stiulul la circum-
stante. (Ress, D. si Porter, C., 2005, p. 253)

in functie de criteriile adoptate au rezultat mai multe categorii de stiluri
manageriale:

— stiluri unidimensionale;

— stiluri bidimensionale;

— stiluri pluridimensionale.

Faptul ca stilul de conducere influenteaza rezultatele activitatii de conducere si
eficienta intregii activitatii a grupului condus este in prezent pe deplin acceptat atat la
nivel teoretic cat si in activitatea practicd de organizare si conducere. In literatura de
specialitate existd numeroase abordari ale stilului de conducere, unele punand accentul
pe aspectele comportamentale, altele pe structurile bazale ale personalitatii omului.
(Corenescu, V. et al., 1997, p. 194-196)

W.J. Reddin, in Les trois Dimensions des dirigeants, plecand de la propria teorie
tridimensionala a conducerii (potrivit careia valoarea unui conducator este datd de
preocuparea pentru sarcini, preocuparea pentru contacte §i preocuparea pentru
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randament), evidentiaza opt stiluri de munca specifice conducatorilor: negativ, birocrat,
altruist, promotor, autocrat cu bunavointd, ezitant sau oscilant si realizator ( apud.
Popescu, D, et al., 2000, p. 117).

Stilul de conducere trebuie sa fie adaptat la ,,varsta” si caracteristicile grupului
de lucru. Astfel, putem considera doua stiluri, si anume: unul orientat spre sarcina
(managerul are capacitatea de a defini din punct de vedere cognitiv situatia, de a stabili
si formula obiective credibile, de a sintetiza problemele ivite in cursul procesului de
lucru); si celdlalt, orientat spre relatii (managerul este un factor cheie in prevenirea
eventualelor conflicte).

Se acorda putin importantd 1nsa relatiilor managerului cu ceilalti membri ai
organizatiei. Se considerd ca managerii nu ar trebui sa se preocupe de sentimente si
emotii, exprimarea acestora fiind in mod traditional evitatd si cenzurata in cadrul
organizatiilor. Insd, tocmai neglijarea factorilor interpersonali este cea care conduce de
multe ori la reducerea eficacitatii grupurilor si indivizilor si le nerealizarea obiectivelor
organizatiei. (Craiovan, M.P., 2008)

Manifestarea calitatilor unei personalitdti ca stil, imbraca forma unor indemanari
superior organizate, in care se reflectd un intreg spectru de particularitati psihice:
insusiri, aptitudini, deprinderi etc.

2. Trasaturi dominante ale managerului performant

Managerul este persoana a cérei eficacitate se poate evalua nu atat prin rezul-
tatele propriilor decizii cat prin efectele actiunilor si deciziilor adoptate de subordonatii
sai.

Practica managementului a demonstrat cad, pe langa trasaturile de caracter
pozitive nnascute si potentialul intelectual ridicat, eficienta managerului depinde de
cunostintele privind principiile, metodele si tehnicile de management care se doban-
desc prin invatare. Trasaturile de personalitate ale managerilor influenteaza decisiv
modalitatea in care acestia inteleg sd-si conduca subordonatii $i au un impact major
asupra performantelor financiare ale companiilor pe care le conduc.

Sintetizand literatura de specialitate, intdlnim ca si principale trasaturi de perso-
nalitatea ale managerului performant, urmatoarele:

— dubla profesionalizare, ceea ce implicd pe langd cunostintele si calitatile
solicitate de competenta profesionald si cunostiinte actualizate oferite de teoria
managementului;

— caracterul accentuat creator al activitatii desfasurate, managerul fiind
confruntat pentru 80% din munca sa cu situatii inedite carora trebuie sa le faca fata;

— autoritatea cu care este investit din momentul promovarii in functia de condu-
cere, Insotitd de responsabilitatea juridica si morala;

— suprasolicitarea in desfasurarea muncii de conducere determina atat continutul,
cat si extinderea zilei de munca dincolo de timpul reglementat oficial.

Comportamentul se concretizeazd intr-o suitd de evenimente, fapte, actiuni,
reglate psihic, constient §i voluntar, avand drept cauza situatiile din viatd cu care se
confruntd si interactioneazd persoana. Comportamentul managerilor trebuie sa se
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incadreze in cerintele transformarii fiecarui grup de salariati, intr-o echipa, pentru a
crea o atmosfera propice muncii eficiente. Comportamentul managerial nu poate fi
despartit de stilul de conducere. Astfel stilurile manageriale au fost grupate in functie
de diferite criterii, care se refera la urmatoarele:

— atitudinea fata de responsabilitate;

— autoritatea exercitatd de conducator;

— initierea de structura si de consideratie;

— preocuparea pentru productie §i preocuparea pentru oament;

— preocuparea pentru productie, preocuparea pentru oameni §i pentru eficienta;

— tipul de motive, caracteristicile comunicatiei, natura cooperarii i modul de
adoptare a deciziilor.

Ca aptitudini necesare pentru un manager se pot cita: aptitudinea de a observa,
de a selectiona informatiile utile, de a fixa prioritatile, de a comunica cu angajatii
unitatii de invatdmant, capacitatea de a gandi economic si social, adaptabilitatea, simful
organizatoric, capacitatea de a lua decizii importante si aptitudinea de a conduce.

in literatura de specialitate sunt prezentate strategiile comportamentale
caracteristice managerilor charismatici si anume (Hellriegel, D., et al., 1992, p. 45):

— comunicarea cu empatie si sensibilitate;

— concentrarea atentiei asupra problemelor specifice de mare interes, analizarea
situatiei, urmarirea si rezolvarea lor;

— demonstrarea consistentei actiunilor §i increderii prin propriul comportament;

— exprimarea clard a consideratiei pentru oameni.

Managerul nu poate fi unilateral. El trebuie sd cunoasca bazele generale ale
managementului si aplicatiile acestuia In ramura in care activeaza, problemele teoretice
si practice ale profesiunilor exercitate de catre salariatii sai, notiuni de psihologie,
sociologie, logica, economia muncii §i protectiei sociale, de igiena si protectia muncii.
Ansamblul calitatilor, Tnsusirilor, aptitudinilor si atitudinilor constituie caracterul
managerului.

Intre un manager de succes si trasaturile sale personale exista o stransa corelatie.
Studiile intreprinse au pus in evidentd un numar foarte mare de trasaturi, sistematizate
in sase categorii (Stancioiu, L. si Militaru, G., 1998, p. 375):

— caracteristici fizice- varsta, Tndltime, greutate;

— caracteristici privind pregatirea- educatie, statut sau clasa sociala, mibilitate;

— personalitate- influenta, entuziasm, independenta, vigilenta, autoritate,
agresivitate, incredere, maturiate, stabilitate emotionala;

— inteligenta- abilitati, reactie la stimuli;

— caracteristici sociale- popularitate, prestigiu, tact, diplomatie, cooperare;

— caracteristici specifice locului de munca: responsabilitate, initiativa, perse-
verentd, nevoie de succes.

3. Obstacole in calea unui management eficient

Depasirea obstacolelor din management tine foarte mult de fiecare companie n
parte si de felul in care este administrata. Este foarte greu de venit cu sabloane; fiecare
proprietar vede altfel propria afacere.
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Specialistii In materie trateaza in mod diferit fazele procesului de depasire a
acestor bariere. In conturarea acestor faze noi plecim de la analiza comportamentul
managerului n timpul rezolvarii problemelor si distingem trei faze:

— prima faza de confruntare a managerului cu problema manageriald care apare
ca o situatie care implicd un scop si un obstacol intre manager si scopul urmarit,
insotitd de motivatia de a invinge dificultatea si dublata de efortul de a atinge scopul;

— cea de a doua faza este marcatd de preocuparea managerului de cdutare a unei
solutii;

— faza a treia se materializeaza in gésirea solutiei, care n plan comportamental si
in actiunea manageriald se concretizeaza 1n intelegerea situatiei, aparitia sentimentului
de satisfactie, urmatd sau de incetarea activitatii respective sau de organizarea/reor-
ganizarea situatiei pentru abordarea unei noi problematici manageriale.

De regula, managerul se afla in fata unei bariere atunci cand nu poate emite un
raspuns care se impune. Aceste probleme se pot solutiona, fie modificand situatia in
asa fel incat raspunsul sd devina posibil, fie modificand starea manageriala.

Practic, tot ceea ce face managerul serveste la rezolvarea de probleme. El
apeleaza la numeroase mijloace pentru a schimba o situatie, in asa fel incat sa-i faca
fata cu eficacitate. Managerul, actionadnd pentru rezolvarea de probleme, poate face
stimulii mai clari, i poate modifica, 1i poate izola, reorganiza, pentru a facilita
comparatiile, poate grupa si regrupa, poate structura si completa.

Din perspectiva rezolvarii unei probleme noi, un manager eficient isi cauta
puncte de sprijin in experienta sa anterioard si in cunostintele pe care le posedi. In
absenta acestor puncte de sprijin managerul apeleaza la informatii (Craiovan, M.P.,
2008). Acestea trebuie sd fie foarte variate, in functie si de natura foarte variata a
problemelor manageriale pe care trebuie sa le rezolve.

Relatiile informationale se particularizeaza prin corespondenta in timp a
evenimentelor succesive cauza-efect. Ele aduc un spor de cunostinte si de putere de
organizare. Si conflictele din interiorul organizatiei pot reprezenta o bariera importanta
in managamement. in acest caz este de datoria managerului si gestioneze toate aceste
conflicte, asa incat Intreaga activitate sa revina la normal si toti angajatii sa urmeze
cursul firesc al lucrurilor.

Asadar, un manager performant trebuie sa fie pregatit sa faca fatd situatiilor
limita, precum si crizelor, stiind sa le gestioneze si managerieze intr-un mod corect.

4. Modalitati de eficientizare manageriala

Eficienta manageriald nu este acelasi lucru cu eficienta organizationald. Efi-
cienta managerului sau a liderului nu se transmite, de la sine, in organizatie. Chiar mai
mult, liderii foarte eficienti pot paraliza organizatia pe care o conduc din cauza gap-ului
dintre evolutia lor si evolutia echipei pe care o conduc; cu alte cuvinte sunt prea rapizi
pentru organizatia lor.

Managerul trebuie sd orienteze permanent unitatea pentru obtinerea unor
performante superioare prin anticiparea modalitatilor de derulare a proceselor econo-
mice din unitate, pe baza rezultatelor obtinute si experienta acumulata.
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In conceperea si fundamentarea activitatilor firmelor un rol esential il au strate-
giile si politicile elaborate de catre mecanismele manageriale. Concretizarea esentiald a
previziunii, strategiile si politicile jaloneaza dezvoltarea fiecarei firme, de continutul lor
depinzéand cel mai adesea decisiv eficacitatea interfetei cu suprasistemele din care face
parte, masura in care acestea isi mentin si amplifica segmentul de piatd ocupat,
profitabilitatea obtinuta.

Organizatiile pot opta pentru diferite strategii de management, in functie de
specificul fiecareia (domeniu de activitate, caracteristicile produsului/serviciului oferit,
ideea care st la baza afacerii etc.). Pe piata exista patru astfel de strategii bine profilate:
managementul proiectelor, managementul proceselor, managementul pe baza de valori
si cel axat pe obiective. Cu toate cd o companie poate adopta un mod preeminent prin
care sa 1i gestioneze afacerea, acesta nu le exclude neaparat pe celelalte.

Strategia reprezinta cadrul in care se orienteaza alegerile ce determina natura si
directia organizatiei §i reprezintd viziunea asupra imaginii prezente cat si viitoare a
organizatiei. Specialistul belgian Philippe de Woot concepe strategia ca fiind ,,optiunile
importante ale intreprinzatorului in confruntarea cu mediul tindnd cont de resursele de
care dispune” (De Woot, P., 1970, p. 40).

Exista mai multe strategii de management, bazate pe doud dimensiuni ale
comportamentului individual: asertivitatea (masura in care un individ incearcd sa-si
satisfaca propriile preocupari) si cooperarea (masura in care un individ incearca sa
satisfaca preocuparile celuilalt). Pe baza acestor dimensiuni pot fi identificate cinci
strategii de management al conflictului:

1. Competitia (asertivi-necooperantd): comportamentul individului este con-
centrat spre satisfacerea propriilor in dauna celorlalti. Acesta strategie indica o orien-
tare spre putere a individului care foloseste orice mijloc pentru a-si impune punctul de
vedere (capacitate de argumentare, rang, sanctiuni etc.);

2. Acomodarea (neasertivi-cooperantd): in aceasta strategie, individul isi ne-
glijeaza propriile interese pentru a le satisface pe ale celuilalt, este inversul competitiei;

3. Evitarea (neasertiva si necooperanta): individul nu-si urmareste nici pro-
priile interese nici pe cele ale altora, evitand conflictul sau neglizand existenta acestuia;

4. Colaborarea (asertiva si cooperantd): este opusul evitérii, comportamentul
individului fiind unul cooperant, colaborand cu cealaltd parte pentru a satisface atat
propriile interese cat si pe cele ale partenerului conflictual. Colaborarea implica o
incercare de a lucra cu cealatd persoana pentru a gasi o solutie care sa satisfaca pe
deplin interesele ambelor parti;

5. Compromisul (pozitie intermediard intre asertivitate §i cooperare):
inseamna a ceda mai mult decat in cazul competitiei dar mai putin decat in cazul
acomodarii. Obiectivul este acela de a gasi o solutie rapida, reciproc acceptabila, care
sa satisfaca propriile parti.

Sunt de parere ca eficienta unei strategii depinde de cerintele conflictuale
specifice si de indemanarea cu care este utilizatd. Fiecare dintre noi e capabil s
foloseasca toate cele cinci strategii; cu toate acestea fiecare individ foloseste unele
strategii mai bine decét altele, si in consecintd, tinde sa le aplice mai des.
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Asadar, activitatea manageriala este una complexa, ea avand inglobata atat o
componentd educationald, profesionald cat si una umand. Arta de a dialoga cu
subalternii, de a gasi modalitatea optima prin care trebuie sd transmiti sarcinile de
serviciu sau sa fixezi obiectivele ce trebuiesc atinse in cadrul realizarii unei activitati
performante, este una dintre caracteristicile de baza ale unei personalitdti manageriale
de succes.
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RELATIA DINTRE MODELUL PSIHOSOMATIC,
STRES SI TULBURARILE PSIHICE

BARBARA CRACIUN

The Relationship Between the Psychosomatic Model, Stress and Mental Disorders.
The Biopsychosocial Model represents a philosophy of clinical care, but also a practical clinical
guide. Within this model, the individual is considered to be a bio-psycho-somato-social entity
living a complex and subjective experience when in a patient position. Thus, clarifying the
relationship between the mental and physical aspects of the individual's health is in this context
an experience that depends on, but cannot be reduced to the laws of physiology. George Engel
formulated the biopsychosocial model as a dynamic, interactive, but dualistic vision of human
experience, in which there is a mutual influence of mind and body.

Key words: The Biopsychosocial Model, stress, mental disorders.

Modelul biopsihosocial reprezinta o filozofie de ingrijire clinica, dar si un ghid
clinic practic. In cadrul acestui model omul este considerat ca fiind o entitate bio-psiho-
somato-sociald ce traieste o experientd complexa si subiectivd atunci cand este in
postura de pacient. Asadar clarificarea relatiei dintre aspectele mentale si fizice ale
sanatatii individului este in acest context o experientd ce depinde de, dar nu poate fi
redusa la legile fiziologiei. George Engel este cel care a formulat modelul biopsiho-
social ca pe o viziune dinamica, interactiva, dar dualistd a experientei umane, in care
existd influentd reciproca a mintii si a corpului.

Conceptia psihosomatica s-a aflat inca de la aparitia sa sub influenta teoriei
freudiene (1923). Freud aducea 1n discutie relatia psyche—soma si legaturile puternic
sustinute n psihanaliza, accentuand intricarea fizicului in biologic. Colaboratorii lui,
Ferenczi si Groodeck disputau in aceeasi perioadd problematica legatd de modul in
care oamenii 1§i cauzeaza (isi fac) boala. Groddeck sustinea ca toate bolile organice au
o origine psihicd, si mai mult, acestea un rol de initiere, o cale care va permite omului
sa se reintoarca 1n copilarie (citat in Woolfolk & Allen, 2010).

Problemele fundamentale ale domeniului psihosomaticii s-au adresat intr-o
prima instanta stabilirii rolului factorilor psihici intr-o serie de boli somatice. Ulterior,
acestea au vizat preocuparea cercetatorilor de a stabili mecanismele de transpunere a
tulburdrilor psihice in simptome somatice aldturi de identificarea raportului de
cauzalitate Intre personalitatea individului si boala psihosomatica, i nu in ultimul rand,
de a intelege modul in care unele organe reactioneaza in prezenta stresului.

Psihosomatica a pus in discutie o serie de probleme teoretice fundamentale ale
medicinii referitoare la viata psihica si adaptarea la mediu a omului normal; in acelasi
timp a permis identificarea factorilor psihotraumatici in ceea ce priveste patogenia
tulburarilor psihogene.

Cercetari filosofico-psihologice, anul XI, nr. 2, Bucuresti, 2019, p. 81-86.
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Adeptii psihosomaticii au ridicat problema modului de transpunere a unei
tulburari psihice In simptomatologie somatica, functionald sau organica, Incercand sa
stabileasca relatiile dintre tipul de trauma psihica, conflict, personalitate si organul
afectat. Astfel cd una dintre ipotezele ce a stat la baza studiilor empirice a fost cea pri-
vitoare la faptul ca factorii emotionali stresanti pot conduce, printr-o serie de mecanis-
me neurovegetative la aparitia unor tulburari somatice.

Manifestarile nivelurilor psihosomatice se regasesc asadar in boli generate si
schimbari anatomoclinice, 1n ceea ce priveste registrul functional si atunci cand vine
vorba de consecinte somatice.

Definitia ades citatd in lucrarile de specialitate este urmatoarea: ,,patologia
psihosomatica desemneaza afectarile somatice, lezionale, functionale a caror geneza si
evolutie recunoaste participarea psihologica prevalenta” (Kaplan & Sadock, 2017).

Termenul de psihosomatica a fost introdus de Heinroth 1n anul 1818 si presu-
pune domeniul de contact al medicinei cu psihologia.

Unii autori afirma ca existd sase reguli fundamentale care confirma etiologia
psihosomatica intr-o afectiune datd, reguli care se constituie In ceea ce se numeste
formula psihosomatica (Sharpe & Carson, 2001):

— emotia ca factor precipitant — manifestarea somaticd se instaleazd dupa o

trauma afectiva sau revine atunci cand aceasta se repeta;

— tipul de personalitate — se pare cd pentru fiecare tip de personalitate exista un

anume ,,bagaj” de afectiuni psihosomatice;

— proportia distribuirii intre sexe — existd o evidentd disproportie intre sexe in

ceea ce priveste afectiunile psihosomatice;

— asocierea cu alte afectiuni psihosomatice — cel mai comun fenomen este cel de

alternanta intre diferitele sindroame psihosomatice;

— anamneza familiald — la multe cazuri se constatd afectiuni asemanatoare la

rude si la parinti;

— manifestari fazice — evolutia bolii tinde sa fie fazica.

Bolile biosomatice sunt considerate ca afectiuni conditionate de factorii psiho-
afectivi. Se considera ca in cazul bolilor psihosomatice are loc un fenomen de interin-
fluentare reciproca. Un mare numar de boli somatice determind modificari psihopato-
logice importante in personalitatea pacientilor, care, la rAndul lor, printr-un menanism
de feed-back, influenteaza evolutia bolii somatice, Tmpiedicand procesul de vindecare
sau agravandu-si boala somatica, ori dand nastere unei serii de complicatii.

Desi asemenea tulburari psihice aparute in decursul unei tulburari somatice pot
fi numite somatopsihice, deoarece sunt conditionate direct sau indirect de un proces
patologic somatic, ele au totusi o influentd masiva asupra bolii somatice care le-a dat
nastere. Daca orice maladie este o afectiune a intregului organism, in principiu nici o
boald somatica nu va fi lipsitd de o simptomatologie psihica, chiar dacd aceasta este
greu de depistat cu actualele mijloace de investigatie clinica si de laborator.

Coexistand si fiind conditionate de o afectiune somatica, pot aparea tulburari
psihice mai mult sau mai putin pronuntate clinic, in raport cu structura acestei afectiuni
somatice, cu reactia personalitatii bolnavului la aceasta (Tudose, Tudose si Dobranici,
2011).
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Este cunoscut faptul ca un numar mare de tulburari psihice sunt determinate de
procese organice definite; de aceea, bolile mentale se impart in:

— endogene (produse de factorii interni ai organismului, cum ar fi schizofrenia

sau psihoza maniaco-depresiva);

— exogene (simptomatice unor infectii, intoxicatii, traumatisme, avitaminoze);
acestea pot fi numite somatopsihice, deoarce sunt determinate de factori
somatici (Valeanu si Daniel, 1977).

Enédchescu (2000) in lucrarea sa Tratat de psihopatologie — este de parere ca
tulburarile psihosomatice nu trebuie confundate cu cele somatice sau cu cele psihice,
ele avand o configuratie particulara.

Tulburarile psihosomatice au drept element esential tulburdrile de ordin
functional, care pot avea din punct de vedere clinic, fie un aspect predominant somatic,
fie unul psihic. In sens larg, tulburarea psihosomatica reprezinti o afectiune somatica
determinati de factori psihotraumatizanti, in special de cei emotional-afectivi. Intr-un
sens mai restrans, aceasta presupune sindroamele sau simptomele in care influenta
factorilor psihici este delimitata din punct de vedere clinic.

Desi sunt personalitati nevrotice, persoanele afectate de acest tip de tulburari dau
impresia de indivizi normali, cel putin in exterior. Dar observatia mai atentd a
trasaturilor si comportamentelor acestor persoane dezviluie caracterul nevrotic interior
al unor conflicte sau dezechilibre emotionale.

In reactiile psihosomatice se deosebesc reactii psihogene nevrotice si psihotice
acute, reactii psihogene nevrotice si psihotice cronice si reactii psihogene somatice.

Reactiile psihosomatice sunt conditionate de actiunea mediului social asupra
subiectului, ca si relatiile ce se stabilesc intre acesta si mediu.

Adaptarea organismului la stres in conditiile vietii contemporane se realizeaza
cu pretul unor eforturi mult mai mari, capabile sa lase in urma procese de uzura si chiar
leziuni. Este deci o reactie de adaptare ,,zgomotoasa” ce poate deregla activitatea
structurilor psihice. Indiferent de ,,pretul” adaptarii in plan somatic ori psihic, stresul
psihic lasa in urma doua posibile modificari ale sistemelor organismului:

— cresterea rezistentei fatd de solicitari ulterioare, identice sau similare cu aceea

care l-a generat, 1n caz ca subiectul a dominat, desi stresat, situatia inductoare de

stres psihic (se realizeazd un veritabil ,,antrenament” fatd de suprasolicitari
psihice in circumstantele stresante potential similare) — inocularea la stres;

— aparitia unei adevarate ,vulnerabilitati fatd de stres” sensibilizarea, ce

reprezinta o ,,capacitate” a subiectului de a ,,intra in stres” mult mai usor, la

actiunea acelorasi agenti stresori care i-au produs stresul psihic initial, in cazul in
care acesta s-a soldat cu un esec adaptativ (subiectul nu a reusit sa gaseasca cel
mai potrivit raspuns fata de o situatie, ori consecintele ei au fost nocive).

Stresul este vazut ca o suma a factorilor adversivi ce actioneaza sau au actionat
asupra organismului, capabili sd genereze stari de boala sau sa se adauge factorilor
patogeni de altd natura. Stresul psihic se refera la totalitatea conflictelor personale sau
sociale ale individului care nu-si gésesc solutia, o stare de tensiune, incordare si
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disconfort determinate de agenti afectogeni cu semnificatie negativa, de frustrare sau
reprimare a unor trebuinte, dorinte, aspiratii, de dificultatea sau imposibilitatea rezol-
varii unor probleme. In raport cu alte tipuri, stresul psihic are urmatoarele caracteristici:

a) Agentii stresori sunt mai ales stimulii verbali neplacuti, incluzand si
limbajul interior;

b) Caracterul stresant poate fi potential abstract, proiectat in viitor, dar rezida
din semnificatia de amenintare. Astfel, divortul care reprezintd un stres
psihic major si durabil pentru ambii parteneri, nu afecteaza pe cei care il
apreciaza ca pe o eliberare si nici nu-si creeaza scrupule;

¢) Anticipativ (situatiile de examen);

d) Posibil circumstantial; unul si acelasi eveniment stresor psihic nu poate
conduce de fiecare datd un stres psihic la acelasi individ, atat din cauza
,»dispozitiei de moment”, cit si a semnificatiei diferite ce i se conferd in
momentele respective.

Vulnerabilitatea la stres este receptivitatea psihicd crescutd fatd de agentii
stresori psihogeni, proprie anumitor indivizi care reactioneaza excesiv, prin dezvoltarea
de reactii de stres, trecand adesea granita patologiei. Lazarus (1974) considera ca
efectele agentilor stresori depind nu numai de propriile lor caracteristici (,,cerinte”), ci
si de doua atribute nscrise 1n sfera personalitatii subiectului ce receptioneaza actiunea
lor:

— calitatea raspunsurilor emotionale (si amplitudinea lor);

— strategiile de adaptare mobilizate in interactiune.

Ele reprezinta trasaturi distinctive ale personalitatii ce definesc cei doi parametri,
emotivitatea si adecvarea strategiilor adaptative. Prin insumarea lor se obtine rezistenta
(toleranta) sau vulnerabilitatea la actiunile agentului stresor.

Vulnerabilitatea la stres poate fi genetica sau/si dobanditd. Ultima categorie se
constituie pe parcursul vietii subiectului, in functie de traumele psiho-afective, de
experientierea unor stresuri psihice cu rezonantd majord, inclusiv de modul cum a
reusit sa le depaseasca. Deosebit de importante sunt interactiunile persoanei cu o serie
de factori adversi de mediu social (familial, profesional, institutional) in timpul carora
se pot produce conditionari negative; de exemplu ingradirea sistematica a afirmarii
intelectuale sau de afiliere (ITamandescu, 2002).

Vulnerabilitatea la stres constituie o importantd premisd pentru aparitia
nevrozelor, psihozelor reactive si a bolilor psihosomatice, acestea din urma necesitand
si coexistenta unui teren organic predispozant.

Prezentam in continuare o serie de principii de conduita antistres care reprezinta
cai de prevenire a bolilor psihosomatice si nu numai (cf. [amandescu, 2008):

1. Realizarea activitatilor in liniste, nepresati de timp sau persoane.

2. Programarea activitatilor in functie de capacitatea de munca (fizica,
psihica si intelectuald);

3. Evitarea situatiilor de stres - iritarea, aglomerarea activitatilor); Desfasurarea
activitatilor zilnice in locuri placute ca ambiantd, inconjurati de persoane cu care putem
discuta calm si echilibrat;
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4. In cazul in care ne supard cineva, si incercim reducerea efectelor prin
exteriorizarea nemulfumirii, pe cit posibil;

5. Utilizarea tehnicilor de relaxare in timpul lucrului pentru cateva minute;

6. Muzicoterapie;

7. Lecturi placute, care dau buna dispozitie;

8. Evitarea agresiunilor psihice;

9. Calcularea resurselor financiare in functie de prioritati, platirea datoriilor la
timp, pentru a evita stresul/anxietatea financiar/a;

10. Armonizarea aspiratiilor cu aptitudinile;

11. Oferirea cu regularitate de afectiune celorlalti;

12. Somnul de 7-8 ore pe noapte cel putin de 2 ori pe saptamana;

13. Practicarea de exercitii fizice (si — zilnic — mersul pe jos);

14. Folosirea procedeelor de relaxare in timpul liber;

15. Cultivarea de trairi si sentimente pozitive si recurgerea la umor.
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O PERSPECTIVA MORALA
ASUPRA EXPERIENTEI DE NEBUNIE

IOANA CRISTINA NICOLAE

A Moral Perspective on Madness. This article presents an analysis on the experience of
madness through the lens of the shadow archetype. For this we will first have to observe the
moral implication of this archetype and so we will start from Aristotle’s concepts of potentiality
and actuality which can also be found in Jung’s psychoanalysis. The main aspect in our research
is an analysis of the process by which the personal shadow can actualize as a neurosis. This
will be followed by Constantin Enachescu’s concept of madness as a human phenomenon,
different from the medical term of mental illness. The relevance of consciousness will become
clear and from this point we will be able to analyze madnessfrom a moral point of view.

Key words: experience of madness, madness and mental illness, shadow archetype,
autistic circle.

Arhetipul umbrei: actualizarea potentei

Vom incepe prin a oferi o interpretare a arhetipului nostru din perspectiva con-
ceptelor aristotelice de potentialitate si actualitate. Consideram acest demers necesar
pentu a clarifica anumite aspecte ale conceptiei lui Jung care ne vor servi pe parcursul
discutiei de fatd. Aceste aspecte vizeaza natura si provenienta nevrozei, urmand a
reveni la ele in urmatoarea sectiune, iar acum vom face o scurtd prezentare a ceea ce
Jung numeste constient si inconstient.

Baza intregii psihanalize jungiene se afla in existenta a doua sisteme psihice:

1. Constiinta sau constientul, cu o natura personald, la care se anexeaza incon-
stientul personal, format din complexele afective si in general din experientele
individului.

2. Inconstientul colectiv, format dintr-o serie de forme preexistente numite
arhetipuri ce au rolul de a conferi continuturilor constiintei o forma bine determinata.

Vedem ca aceasta distinctie intre constient si inconstient este o distinctie ce
vizeaza nu doar continutul celor doud, ci si planul in care opereaza - avem un plan la
nivel individual si un plan la nivel colectiv, iar acesta din urma poate fi extins unui
grup, unei societati sau asa cum face Jung, intregii omeniri.

Revenind la continuturile inconstientului colectiv, la arhetipuri, despre ele ni se
spune ca randuiesc elementele psihice In anumite imagini (care trebuie numite
arhetipale) intr-un mod ce poate fi recunoscut in primul rand prin afect. Arhetipurile
sunt mostenite odati cu structurile creierului, ele fiind aspectul psihic al acestora.' Tot

" A se vedea Carl Gustav Jung, ,Suflet si pamant”, in Civilizatia in tranzifie, trad. de Adela
Motoc si Christina Stefanescu, Bucuresti, Edit. Trei, 2011, p. 41.

Cercetari filosofico-psihologice, anul XI, nr. 2, Bucuresti, 2019, p. 87-96.
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ele sunt si conditii a priori deoarece individul contine in mod inconstient, sub forma
unui dat a priori, intreaga structura psihici dezvoltatd pe linia lui ancestrald.” Tot in
acest punct sesizam aspectul istoric al inconstientului, dar si conditiile si limitele ce
formeazad un soi de cadru pe care acesta il impune pentru modelarea viitorului.
Arhetipul nu este o reprezentare mostenitd, caracterul ancestral existand doar la nivel
de posibilitate. Mergand pe linie artistotelica, am putea spune cd acesta este doar
potential existent, pe cand arhetipul reprezentat este cel actualizat. In Constiintd,
inconstient si individuatie se afirmd ca inconstientul ,,este o realitate in potentia”, dar si
ca ,,necunoscutul pe care il dezvaluie afectul a fost acolo inca dintotdeauna si s-ar fi
infatisat constiintei mai devreme sau mai tarziu™: Inconstientul pare a fi o
personalitate care nu a fost niciodata treaza si niciodata constientd de viata trita si de
propria continuitate.”

in studiul Reflectii teoretice despre esenta psihicului, Jung face o distinctie intre
arhetipul in sine si reprezentarile sau imaginile arhetipale.” Arhetipul in sine nu este
accesibil constiintei, el nu poate fi experimentat, dar el este cel prin intermediul caruia
procesul psihic este transformat in imagine si astfel adus in constient. Inconstientul
furnizeaza o forma arhetipala ce este vida, prin urmare, nereprezentabild. Odata ajunsa
in constiinta si prin intermediul caracterului modelator al acesteia, forma arhetipald este
umpluti cu un material de reprezentare. In studiul Despre psihologia arhetipului infans
Jung ne spune ca arhetipul ,,existd 1n sine doar potential, iar atunci cand ia forma in
materie, nu mai e ceea ce fusese inainte’™.

Aceste precizari generale despre arhetipuri sunt necesare pentru a intelege
contextul si modul in care functioneaza umbra. Despre umbra stim din Aion ca poate fi
de natura arhetipala sau personald, dar si ca (alaturi de anima si animus) ea poate fi cel
mai usor caracterizatd din punct de vedere empiric, deoarece are cel mai negativ efect
asupra Eului si il tulbura cel mai frecvent. Relevant in acest sens este si faptul ca natura
sa poate fi dedusa, In mare parte, din continuturile inconstientului personal. Umbra este

congtientd pe care individul si-o alege, sunt negate si astfel refulate in inconstient.

,Umbra este o problema morald care reprezintd o provocare la adresa intregului
personalitétii Eului, caci nimeni nu poate sa realizeze umbra fara o risipa considerabilad de
decizie morald, odatd ce la aceasta realizare este vorba de a recunoaste cd aspectele
sumbre ale personalitatii existd cu adevarat.””’

2 A se vedea C.G. Jung, ,,Constiinta, constient si individuatie” in Arhetipurile si inconstientul
colectiv, trad. de Daniela Stefanescu si Vasile Dem. Zamfirescu, Bucuresti, Edit. Trei, 2014, p.
314 si Aion. Contributii la simbolistica sinelui, , trad. de Daniela Stefanescu, Bucuresti, Edit.
Trei, 2005, p.8.

3 C.G. Jung, ,,Constiintd, inconstient si individuatie”, op. cit., p. 313.

* Ibidem., p. 313.

> A se vedea C.G. Jung, ,,Reflectii teoretice despre esenta psihiculuii”, op. cit., p. 255-256.

6 C. G. Jung, ,,Despre psihologia arhetipului infans”, op. cit., p. 204-205.

" Idem, Aion. Contributii la simbolistica sinelui, ed. cit., p- 16.
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Datorita naturii emotionale a elementelor constitutive ale arhetipului de fata,
reactiile emotionale sunt inadecvate si dificil de controlat. Datoritd acestei autonomii
care este conferitd emotiei, elementele formatoare ale umbrei sunt de tip obsedant sau
posesiv. Stim de la Jung cé afectele se formeaza in locurile 1n care adaptabilitatea este
diminuata, ele marcand o inferioritate la nivelul personalitatii. In acest punct ne vom
distanta de acceptiunea psihanalizei si nu vom trata emotia ca pe un element ce nu
poate fi controlat.

Actualizarea umbrei si experienta de nebunie®

Aceastd sectiune a cercetdrii noastre decurge din abordarea aristotelicd a
arhetipului umbrei si are in vedere aparitia nebuniei 1n cadrul actualizarii arhetipului
umbrei. Astfel se va deschide calea spre un fenomen aparte, cel al izolarii sinelui in
imaginar, fenomen ce implica diminuarea gradului de constienta al individului.

Umbra poate fi acceptatd si confruntatd dacd este depus efortul moral necesar
sau negatd si proiectatd In mod inconstient asupra celor din jur, astfel avand loc o
izolare a individului si o substituire a lumii reale cu una iluzorie. Natura emotionala a
elementelor constitutive ale umbrei este cea care 1i permite si se actualizeze in
constiintd, dar tot ea este si cea care predispune la aparitia manifestarilor care frizeaza
patologicul. Astfel umbra se actualizeaza frecvent in inconstientul personal sub forma
nevrozelor. Daca umbra este identificatd si acceptatd, pentru confruntarea ei este
necesard o autocritica serioasd, dar daca ea este ignoratd, apare un fenomen deseori
identificat drept boald mentala. In acest caz umbra este proiectati asupra altor indivizi
carora le sunt atribuite toate trasaturile negative ale posesorului. Ei sunt perceputi ca
dusmani care adeseori comploteaza impotriva subiectului. Respectivilor indivizi le este
atribuit chipul posesorului, ei devin o oglinda a acestuia, dar una in care subiectul nu se
recunoaste. Este evident ca odatd cu cresterea numarului de proiectii, bariera dintre
posesor si mediul exterior creste, iar sansa ca acesta sa 1si recunoasca proiectiile scade.
Intr-un astfel de caz constienta scade, efortul moral fiind mai dificil de realizat.

Trebuie mentionat ca actualizarea umbrei 1n inconstientul personal nu trebuie sa
se faca In mod necesar sub forma patologicului, aceasta fiind o dovada pentru ceea ce
Jung ne spune in Arhetipurile si inconstientul colectiv, anume ca nevrozele nu provin
din arhetipuri, cauzele lor fiind de natura strict personala. Pentru a putea fi corelatd cu
arhetipul, nevroza trebuie sa provina dintr-o incompatibilitate generald, dar in astfel de
cazuri ea dobandeste o dimensiune sociala, colectiva.

Jung ne spune ca: ,,..atunci cand nevroza provine dintr-o incompatibilitate
generald sau este vorba de o situatie daunatoare intr-altfel, care provoaca nevroza la un
numir mare de indivizi, trebuie sd admitem prezenta arhetipurilor.”

¥ Am discutat despre modalititile de actualizare ale arhetipului umbrei in scrierile lui F. M.
Dostoievski in articolul ,,(Re)Interpretarea arhetipului umbrei din perspectiva conceptului de
empatie”, din Studii de istorie a filosofiei universale, XXVI, coord. A. Surdu, A. Boboc, C.
Baciu, S. Balan, I. Tanasescu, Bucuresti, Edit. Academiei Roméane, 2018.
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O astfel de dimensiune poate avea si umbra atunci cand indivizii se aduna in
grupuri, mai ales deoarece, in cadrul maselor, nivelurile moral si intelectual ale
indivizilor scad. In acest caz umbra este personificata prin intermediul figurii Trickster-
ului sau Schelm-ului, despre ni se spune ca ,,este o figura colectiva de umbra, o insumare
a tuturor trasiturilor de caracter inferioare ale individului”'’. Daci aducem impreuni
conceptele de nevroza sociald si umbra colectiva vedem ca o nevroza de acest tip, la fel
ca si figura trickster-ului, isi are radacinile in umbra personali a fiecdrui individ. In acest
caz, ca si in cazul actualizarii umbrei prin nevroza unui singur individ, potentialul se
actualizeaza intr-o forma negativa, nefiind respectata regula aristotelica, conforma careia
potentialul, in majoritatea cazurilor, se actualizeaza intr-o forma pozitivd. Revenind la
ceea ce am vorbit In sectiunea anterioard despre umbra arhetipald si umbra personala,
scopul nostru a fost acela de a clarifica relatia dintre umbra personala si nevroza, despre
care Jung nu vorbeste explicit. Vorbind despre distinctia nevroza/psihoza, Jung afirma ca
in cazul primeia ,unitatea personalititii este cel putin potential pastratd, in timp ce in
schizofrenie este deteriorati aproape ireparabil.”'' Daca in cazul nevrozei avem un
conflict intre Eu si continuturile inconstiente care patrund in constiinta, rezultatul fiind o
depotentare a constientului, in cazul schizofreniei nu exista conflict, pacientul nu depune
niciun efort pentru a opri invazia continuturilor inconstiente, uneori chiar identificindu-se
cu ele. In cazul nevrozei, confruntarea arhetipului este o problemd etici de prim rang,
necesitatea ei fiind resimtiti de catre pacient. In schimb, ambele au in comun
impiedicarea desfasurdrii proceselor normale de géndire, diminuarea responsabilitatii
individului, invadarea constiintei de continuturi care rezida In inconstient, aparitia unor
reprezentari incomplete ale realitdtii, de aici decurgand reactii emotionale inadecvate.
Dacéd in cazul nevrozei avem un conflict intre Eu §i continuturile inconstiente care
patrund in constiintd, rezultatul fiind o depotentare a constientului, in cazul schizofreniei
nu exista conflict, pacientul nu depune niciun efort pentru a opri invazia continuturilor
inconstiente, uneori chiar identificandu-se cu ele. Am vazut cum conceptul de nevroza
sociala isi poate avea radacinile in arhetipul umbrei, dar in cercetarea de fatd noi operam
cu umbra personald, deoarece pentru a putea vorbi despre o dimensiune morala a acestui
arhetip, trebuie mai intai sa i stabilim coordonatele la nivel individual. In continuare vom
incerca o intepretare de tip filosofic a nebuniei, una care traseaza clar distinctia dintre
nebunie si boald mentald. Consideram acest demers necesar deoarece nu putem analiza
boala mentala dintr-o perspectiva morald, ea apartinand dimensiunii patologicului.

O perspectiva filosofica asupra nebuniei

Pentru a scoate nebunia din acceptiunea clinicd si a o interpreta ca pe un
fenomen uman, facem apel la Constantin Endchescu care subliniaza distinctia dintre
boala mentala si nebunie. Boala mentala este considerata o stare de anormalitate a vietii
psihice, pe cand nebunia este o stare de alteritate a vietii interioare, ce se afld in opo-

% C. G. Jung, Arhetipurile si inconstientul colectiv, ed. cit., p. 61.
19 [dem, ,,Despre psihologia figutii Trickster-ului”, op. cit., p. 304.
" 1dem, Psihogeneza bolilor spiritului, trad. de Dana Verescu, Bucuresti, Edit. Trei, 2005, p. 254.
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zitie cu ratiunea, de aici decurgind si caracterul ei metaforic. La o prima vedere se
poate spune ca ea se afld n opozitie si cu normalitatea care este ,,un concept al ratiunii
stabilit in concordanti cu adevarul”'?, fiind un rezultat al acordului dintre intelect si
realitate, dar nebunia este complementard cu normalul, ambele functionand drept
realitdti potentiale. Este semnalatd introducerea unui nou concept, anume nebunia
culturald.” Se propune astfel o abordare a nebuniei din perspectiva stiintelor umane
utilizand o metoda de gandire filosofica pentru a analiza individul, nu doar in relatie cu
normalitatea, ci si cu alteritatea'®. Distantarea de acceptiunea psihiatrici pe care o
propune Constantin Enédchescu si pe care noi incercam sa o aplicam arhetipului umbrei
are ca scop elaborarea unei metafizici a nebuniei. Pentru acest demers este necesara
modificarea perceptiei pe care o avem asupra nebuniei; cu alte cuvinte, trebuie
inlaturate atributelor de patologic si de morbid care i-au fost atribuite acesteia de-a
lungul timpului si trebuie considerata drept un fenomen uman in sine. Pentru a ilustra
aceste idei putem spune ca ,,...0 metafizicd a nebuniei trebuie sd se constituie ca o
«transfenomenologie» capabild sa surprindd si sd poatd explica semnificatiile
subiectului pur care se «(auto)neagd», dincolo de orice formd de obiectivare a
acestuia”"”.

Astfel se inaugureaza un alt fel de a fi, iar nebunia se explica din perspectiva
filosofica drept lucru in sine. Metafizica sa tine de particularitéti ale fiintei morale sau
de ceea ce determind acea negare de sine a persoanei. Astfel ea are in vedere exclusiv
acele trairi ale individului, dimensiunea obiectivului fiind abstrasd. Tocmai aceasta
analizd a subiectivului ne indruma spre fiinta morald si spre determindrile sale
axiologice. Filosofia, spre desosebire de stiinta medicala, studiaza nebunia la un nivel
global, nu o fragmenteaza, astfel ea fiind analizatd din punct de vedere axiologic,
fenomenologic si ontologic. Pentru a intelege mai bine pozitia pe care o ocupa nebunia,
trebuie sa subliniem si caracteristicile normalitatii. Ea este echivalentd cu o stare de
echilibru ce este delimitata printr-o serie de granite; normalitatea functioneaza drept o
conditie a ordinii si a echilibrului vietii psihice. Trebuie punctat aici faptul ca nebunia
nu este contrariul normalului, ea aflandu-se, in raport de complementaritate dialectica
cu acesta; de aici reiese ca nebunia trebuie inteleasa ca un alt fel de a fi, un mod, care la
fel ca si normalitatea, exista ca potentialitate a individului. Aici putem deslusi o simila-
ritate cu inconstientul colectiv ca realitate in potentia si cu extensia pe care am facut-o
referitor la actualizarea arhetipului umbrei.

Pentru a merge pe linia lui Aristotel, afirmam ca aceasta potentialitate a nebuniei
nu trebuie actualizatd in mod obligatoriu (ne amintim cd Jung sustinea ca inconstientul
trebuie, in mod obligatoriu, sa se actualizeze). Este adevarat ca filosoful grec privea

12 Constantin Enachescu, Homo Demens. O redefinire a nebuniei, lagi, Edit. Polirom, 2008, p.
12.

13 Ibidem, p. 11.

"% Ibidem.

'3 Ibidem, p. 39.
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actualizarea potentialului ca o pe o actualizare n ceva mai bun, dar daca acceptim ca
nebunia este un alt mod de a fi, atunci ea nu este cu nimic inferioara normalitatii. In
sprijinul acestei idei apare tocmai distantarea de acceptiunea clinici a nebuniei,
psihiatria considerand-o ca pe o dezorganizare a personalitatii. Daca suntem de acord
cu Enachescu si daca acceptim nebunia ca un complementar al normalului, atunci ea
trebuie analizata ca un fenomen uman ce genereaza o ordine distinctd, anume o ordine
a negativitatii (in conformitate cu acea metafizica a negativitatii). De aici reiese un
aspect intrigant, anume morala diferitd a nebuniei si pozitia neobisnuitd a omului nebun
de a se afla atat 1n interiorul normelor morale, cat si in afara lor. Astfel, natura fiintei
umane este constituitd bipolar si are caracter dialectic ce este ,,rezultat din «echilibrul»
dintre afirmarea si negarea de sine.”'® Daci la baza discursului despre normalitate se
afla ,,0 relatie de continuitate inteligibila intre obiectul cunoasterii si intelectul
cunoscitor”’ (de unde decurge si obiectivitatea), discursul despre nebunie provine
dintr-o ,,fracturd a inteligibilului care se dispune intre obiectul cunoasterii si intelectul
cunoscdtor, creand 1n felul acesta o situatie de incertitudine, de imposibil, de absurd, de
contradictie™'®.

Trebuie depasit neinteligibilul ce apare in cadrul discursului nebuniei, ceea ce
inseamna cd aceasta din urma trebuie eliberatd de comparatia cu normalul si de
definirea ei prin raportarea la normal. Astfel ,,analiza nebuniei trebuie centratd pe
subiectul pur, cunoasterea acestuia fiind o analiza a subiectivitatii.”'” Nu ne putem
limita la conceptul de haos interior, trebuie sd percepem nebunia ca pe un mod de a fi
altfel; nu avem de a face doar cu o simpla rupere de realitate, ci cu emergenta unei noi
realitdti interioare, una a negérii de sine, a rasturndrii valorilor. Acest fenomen al
negarii ce apare in cadrul nebuniei este, ne spune Endchescu, produsul indoielii, tocmai
aceastd indoiala®® generand un cerc autist in care individul devine prizonier. Reiese din
cele spuse ca ilogicitatea nebuniei este constituitd printr-un silogism defectuos: nebunul
pleaca de la premise si datoritd miscarii circulare ajunge tot la premise, cu alte cuvinte,
individul pleacd de la sine si ajunge tot la sine; daca silogismul nebuniei ajunge in
punctul din care porneste, am putea spune ca retorica nebuniei este o retoricd a unor
concepte vag definite, care se Intrepatrund, in care interogatia si raspunsul dobandesc
statut de echivalentd. Aceastd gandire defectuoasd si repetitiva este valabild si in
momentul in care posesorul de umbra cade pradd proiectiilor inconstiente ce fi
restrictioneaza accesul la realitatea exterioard, plasmuind una interioard in care sinele
se considera perpetuu amenintat de cei din jurul sau, dar si perfect din punct de vedere
moral in comparatie cu acestia.

16 [dem, F enomenologia nebuniei, editia a II-a, Bucuresti, Edit. Paideia, 2004, p. 219.
17 Idem, Homo demens. O redefinire a nebuniei, ed. cit., p. 83.
'8 Ibidem.

' Ibidem, p. 85.
20 Trebuie mentionat ca aceasta indoiala este de tip patologic si este diferita de indoiala ca meto-
da a intelectului.
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Revenind la aspectul autonegator al nebuniei, am putea s 0 numim pe aceasta o
metafizicd a negativitatii, deoarece ea presupune o iesire din lumea exterioard si o
cadere in sine: ,,Nebunia, din punct de vedere ontologic, trebuie inteleasa ca o cadere a
omului in interiorul propriilor limite. Este inchiderea prin care persoana se
«autoneagd», dand in felul acesta impresia unei «opriri in timpy», a desfasurarii
existentei prin pierderea libertatii proprii.”'

Vedem ca aici este vorba despre o inchidere intr-un prezent continuu, aceastad
incapsulare fiind facilitatd de caracterul neobisnuit al retoricii nebuniei care se opune
logicii si care raspunde la un alt tip de interogatii ce fac parte dintr-un discurs incoerent.
Aceasta incoerentd a nebuniei provine din fractura dintre rational si irational, fractura
in cauza fiind si mobilul pentru acel neinteligibil pe care stiinta medicald nu 1l poate
descifra. Din cele afirmate anterior reiese ca individul trdieste simultan in cadrul a doua
realitati contradictorii din punct de vedere axiologic. Aceasta este contradictia
ontologica a individului nebun: el traieste intr-o realitate exterioara lui, realitate pe care
o percepe ca fiind ostila (similar posesorului de umbra care considera persoanele din
jurul sau dusmani), dar si 1n realitatea interioara, cea subiectivd — factuald, aceasta
reprezentand o prabusire in sine, dar si o pierdere a libertatii. Aceasd stare a fost
denumiti , incremenire in duratd™?; ea este intr-adevir o iesire din timpul obiectiv si o
inchidere intr-un timp care nu mai curge, intr-un cerc autist.

Starea de alteritate despre care am tratat anterior, in calitatea sa de transcendere a
normalului, se afla dincolo de limitele posibilului, ea sfarsind prin a se Inchide in sine.
Daca limitele normalului sunt exterioare, la fel cum cele are ratiunii sunt precis
delimitate, cele ale nebuniei si ale inconstientului, sunt interioare. Dificultatea n acest
caz rezidd in aceea cd limitele nebuniei sunt invéluite in mister, iar esecul de a le
cartografia arunca o aura de infinitate asupra nebuniei. Putem merge pe urmele lui
Kant si putem afirma ci gandirea si ratiunea apartin constientului, de unde si
caracterul limitat, dar inconstientul nu are limite (sau inca nu le-am descoperit noi), iar
imaginatia, in momentul in care transcende empiricul patrunde in inconstient, acesta
fiind un abis infinit, nelimitat, fara ratiune si fara vreo structurare. Vedem astfel cum
intervine imaginarul in cadrul nebuniei, a cercului autist si a proiectiilor specifice
arhetipului umbrei. Putem spune ca imaginatia este cea care genereaza caracterul
incomprehensibil, metaforic al nebuniei si cea care opereazd rasturnarea valorilor
normalului. Aceastd rasturnare valorica trimite la celebra formula a lui Nietzsche
Dumnezeu a murit!, acea negare a dimensiunii obiective si a legii morale universale,
scopul urmarit fiind o reevaluare a tuturor valorilor existente. Fenomenul negarii ce are
loc in cadrul nebuniei i conferd acesteia o aura de distructivitate, desi ea este doar o
normalitate rasturnata din punct de vedere axiologic; este adevarat ca in acest proces de

21 C. Enachescu, Homo demens. O redefinire a nebuniei, op. cit., p. 49.

22 Ibidem, p. 60.

3 Aici avem in vedere Analitica sublimului din Critica facultdfii de judecare in care este
analizat acel conflict care apre intre ratiune si imaginatie in cadrul sublimului, relevanta fiind
neadecvarea imaginatiei cu ratiunea, neadecvare ce trimite spre infinit.
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rasturnare nebunia anuleazd functiile normalului, dar nu distruge personalitatea
individului, ci o reconfigureaza, la fel cum nevroza despre care vorbea Jung, nu
distruge dimensiuna constientd. Astfel se poate afirma ca neinteligibilul nebuniei este o
forma rasturnatd a inteligibilului normalitétii, iar pentru a o aduce pe cea dintéi in
domeniul inteligibilului este necesara efectuarea unui acord semantic intre natura
fenomenului (a nebuniei) si cuvintele care il descriu. Cu alte cuvinte, apare aici o
hermeneutica a psihiatriei ce ne impune sa mergem dincolo de simptome si sa studiem
individul nebun. Tocmai relatia de complementaritate dintre normal si
anormal/alteritate pe care am tot adus-o in discutie este cea care explicd acest
neinteligibil. Inventarea conceptului de nebunie, aceastd conventie lingvisica impreuna
cu sensurile ce i-au fost atribuite, este cea care a fost necesara pentru explicarea a ceea
ce este aparent neinteligibil; nebunia este, la fel ca si normalitatea, o realitate umana,
dar una de tipul alteritatii. Statutul de boald mentald pe care psihiatria il atribuie
nebuniei are in vedere doar dimensiunea empirica a acesteia, nu si latura umana pe care
filosofia, prin fenomenologie, o studiaza; aici trebuie sa ludm in considerare si faptul ca
stiinta medicald nu mai denumeste de foarte mult timp boala mentala cu acet termen,
dar el este frecvent utilizat.

Dintr-o perspectiva filosofica nebunia este perceputd ,,ca o epistemologie a
negativitatii subiectului pur”, epistemologia nebuniei reprezentind ,.discursul care
defineste, descrie si explicd nebunia ca fenomen uman...”””* Nebunia devine astfel o
formd de obiectivare fenomenologicd a starii de alteritate a individului. Discursul
acestei stari este format din discursul individului despre sine insusi si/sau despre lume,
dar si discursul despre nebunie al observatorului”’. Este interesant de observat ci in
cadrul discursului sau, individul marcat de nebunie, se prezinta drept un personaj, nu o
persoand, discursul sau fiind subiectiv, spre deosebire de cel al observatorului.
Indiferent de contextul la care ne referim, a descifra acest discurs implicd un act de
hermeneutica (similar celui pe care Jung il utiliza in interpretarea viselor si desenelor
pacientilor sdi). Aceastd hermenutica trebuie aplicatad cu moderatie, deoarece risca sa
anuleze caracterul de autenticitate al nebuniei. Vedem ca pentru filosofie, nebunia este
o altfel de ordine, una a negativitatii, ea neaflandu-se in opozitie cu normalitate, ci fiind
un complementar al acesteia. Individul marcat de nebunie se afld in lume, dar nu
apartine acesteia, el retrdgandu-se in sine. Durata si intinderea acestuia din urma se
desfasoara dupa un sistem de valori specifice, diferit de cel al normalului, un sistem de
valori negative.

Vedem astfel ca nebunul considerad realitatea normalitétii ca pe un element
strdin, tratdnd-o cu ostilitate, refuzind-o si interpretdnd acea intrare factuald in sine
drept o regasire. Pentru a incerca sa definim acest fenomen, putem utiliza conceptul de
autism, dar nu in acceptiunea clinica, ci in cea propusa de Constantin Enachescu, ca o
intoarcere, o intrare si o Inchidere in sine, mai precis, ca o detasare de lumea exterioara;

2* C. Enachescu, Homo demens. O redefinire a nebuniei, ed. cit., p. 92-93.

% In Nasterea clinicii, Michel Foucault ne spune ci nebunia este o sinteza intre actul de privire
si cel de ascultare al nebunului pe care observatorul il infaptuieste; o sintezd a observatiei
empirice si a discursului despre sine.
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individul este in-lume, dar si in-Sine®®. Vedem ci aici este vorba mai curand despre o
manifestare ontologicd, ce abia ulterior poate fi, daca este necesar, catalogatd drept
boala psihica. Reiese din cele spuse ca are loc o dubla ruptura: de realitate empirica si
de realitatea factuala a sinelui, iar aceastd ruptura este posibild datoritd negarii de sine
mentionate anterior.

Dimensiunea morala a nebuniei ca umbra

Daca am stabilit ca nebunia trebuie desprinsd de acceptiunea clinica si trebuie
perceputd dintr-un unghi filosofic, ea devine o metafizica a negativitatii*’, ce functio-
neaza dupa un sistem de valori distinct de cel al normalului, un sistem al valorilor
rasturnate. Daca acceptam ca in cazul nebuniei are lor o iesire din lume si o incapsulare
intr-un sine interior, dar nu in sinele normalului, ci intr-un sine ce este rod al
imaginatiei prin prisma careia este privitd realitatea exterioard, atunci nebunia este o
incapsulare intr-un prezent continuu, o inchidere in care nu exista solutii la interogatiile
ce apar. Nebunia este o oprire in timp, ,,0 stare de incremenire in durati”**, o inchidere
in care individul 1si neaga sinele, iar aceastd stagnare temporald indicd o pierdere a
libertatii in care individul devine prizonier propriilor limite si in care este permanent
scindat intre cele doud realitati in care traieste: cea exterioara, obiectivd, a normalului si
cea interioard, factuald, subiectiva, a nebuniei; aceste doud realitati sunt contradictorii
din punct de vedere axiologic, fiecare avand propriul sistem de valori.

Pentru a patrunde in zona moralului mai trebuie si facem o observatie in
legatura cu nebunia si cu caracterul ei uman. Nebunia nu se afla intr-un raport de
contrarietate cu normalul, ci intr-unul de complementaritate.”” Analizati ca fenomen
uman, nebunia este cea care oferd conditiile unei alt fel de ordini, ordine a negativitatii,
care reprezintd o metafizica a negativitatii. Ca dimensiune a moralului, la fel cum este
si normalitatea, nebunia este subordonata unor idei morale si culturale. De aici decurge
cd individul marcat de nebunie se afla atat in interiorul normelor morale obisnuite, cat
si in afara lor; putem astfel afirma ca nebunia se afla in conflict cu orice tip de norma
conventionald (morald, cultural, religioass).

Toate aceste detalii vin in sprijinul ideii conform careia individul marcat de
experienta nebuniei apartine unei alt fel de lumi, unei metafizici a negativitatii. Acesta
are un sistem diferit de valori care sta la baza unui mod de gandire diferit ce genereaza
actiuni considerate bizare In comparatie cu normalul. Un aspect important pe care
trebuie sd 1l avem in vedere apartine arhetipului umbrei, si anume, ideea lui Jung,
conform céreia individul posesor de umbra nu mai este responsabil din punct de vedere
moral. Psihiatrul elvetian nu elaboreaza aceastd problema si nu isi argumenteaza
pozitia, desi putem deduce o serie de argumente care sd vina in sprijinul ei. Astfel,

%6 C. Enachescu, Homo demens. O redefinire a nebuniei, ed. cit., p. 29.
27 Ibidem, p. 13
2 Ibidem, p. 60.
2 Ibidem, p. 66.
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proiectiile inconstiente care apar si care, odata cu sporirea numarului, par a fi din ce in
ce mai veridice, formand o barierd intre individ si realitate. Apare astfel o intrebare
extrem de relevantd in contextul de fatd, anume daca distantarea de realitatea
exterioard, despre care am vorbit mai devereme, este suficientd pentru a justifica
detasarea de zona moralului. Din punctul nostru de vedere, nu, deoarece, daca umbra
trebuie in mod obligatriu sa se actualizeze, individul este responsabil sa incerce sa o
identifice, sd o integreze, pand ca aceasta sd ia amploare si sd apara fenomenul
proiectiilor si astfel izolarea individului in acel cerc autist.

Daca umbra se poate intelege printr-un demers autocritic, proiectiile ce sunt
generate in cadrul ei opun rezistentd, recunoasterea lor insemnind ,,0 performanta
morald dincolo de dimensiunile obisnuite.” Cu alte cuvinte, in acceptiunea lui Jung,
individul nu mai este responsabil din punct de vedere moral, dar efortul moral necesar
pentru constientizarea proiectiilor este totusi posibil. Putem astfel spune ca individului
posesor de umbra i se poate cere sa 1si asume responsabilitate morala. I se poate cere sa
depund efortul necesar, pentru a-si depési proiectiile si pentru a iesi din acea stare
autistd pe care o mentioneaza si Jung’' si Endchescu. Daca posesorul nu isi confrunti
umbra, atunci el ajunge pacient al unei stiinte care se opreste in fata neinteligibilului
nebuniei si ramane prizonier fanteziilor mintii sale.

Am vazut pe parcursul discutiei noastre cum arhetipul umbrei, atat la nivel
personal, cat si la nivel colectiv, poate fi interpretat prin conceptele de act si potenta,
concepte pe care Jung le utilizeaza pentru a clarifica o serie de aspecte ce apartin
incongtientului, dar pe care nu le aplicad In mod explicit unui arhetip anume. Atfel am
putut identifica fenomenul actualizdrii umbrei la nivel personal prin intermediul
nevrozei. Mergand pe linia distinctiei nevroza/psihoza am aplicat abordarea de tip
filosofic a lui Constantin Enachescu si astfel ne-am desprins de acceptiunea clinica a
nebuniei, aplicind aceastd interpretare filosofica a nebuniei arhetipului umbrei. Ne-am
distantat si de gandirea jungiana conform céreia individul posesor de umbra nu mai
este responsabil din punct de vedere moral, pastrand ideea ce vizeaza efortul moral
necesar pentru integrarea proiectiilor. In acelasi timp am aplicat conceptul lui
Enachescu de metafizica a negativitatii in cadrul careia se instituie un alt fel de morala,
individul marcat de nebunie fiind in situatia neobisnuitd de a se afla atét in interiorul,
cét si in exteriorul normelor morale.

0 G Jung, dion. Contributii la simbolistica sinelui, ed. cit., p. 17.
3! Ibidem, p. 16.



LABIRINTUL CA MASCA

IRINA NICA

The Labyrinth as Mask. The labyrinthic path of philosophy and the authenticity of one
self’s manifestation or of meeting another are the interrogative resources at the cornerstone of
this paper. Given that the solution to philosophy is to be found in itself, becoming a fall-back on
itself, then philosophy can only appear as labyrinthic. The mirroring of philosophy in its own
answers can be similar to knowing one’s self through the existence of the other. As philosophy
branches out in its plies, the self reflects and defines itself through the existence of another,
while mystifying and then unmasking over and over. It is to be seen if knowing one’s self is
possible and, if the answer is positive, how can it be completed and, at the same time, if hiding
behind a mask (or a labyrinth’s corner) is a conscious action performed to impersonate a
character who has a convenient role for us or if this mystification — conscious or unconscious —
is in fact a mechanism of self-defence. This paper brings to light all the aspects shown above,
approaching the unveiling of one’s self as a breakout from the labyrinth. This resolution is to be
found out by two means: the one of Theseus — knowing one’s self with the help of a guide,
following the twisted thread of mirroring — and the one of Daedalus, through revelation or
elevation. The discursive thread of Ariadne will finally lead us to the intertwining of the two
concepts — the labyrinth and the mask — with the final scope of a possible unveiling of the self
for one’s self.

Key words: labyrinth, self-knowledge, mask, authenticity, revelation, Ariadne’s thread,
guide.

Introducere

Interesul nostru pentru labirint si mascd comporta doud aspecte. Primul dintre
acestea vizeaza faptul de a considera, pe urmele lui V. Tonoiu, ca filosofia Insasi este
labirintica. ,,Asa-zisa iesire din filosofie, daca este filosofica [s.n.], te scoate tot in
filosofie. Altfel, ori nu este filosofica, este ca iesirea dintr-o camerd de hotel — caci
din odaia, din casa ta iesi cu odaie, cu casd cu tot, ca melcul —, ori nu este iesire, in
niciun sens al cuvantului: nastere, provenient, despartire, parasire.”’ Si cd ea,
filosofia, nu poate fi — se pare — altfel decat labirintica. Chiar aceastd cercetare
filosofica poate fi un labirint pentru ca ea este, mai intéi, o intoarcere la ,,lucrurile
insele”, o revenire la locurile in care am mai fost deja, in pliurile pe care le-am mai
strabatut, pentru a lasa un fir al Ariadnei acolo. lar ,Firul Ariadnei este firul
discursului. [...] Este un fir al intoarcerii” >. Ea e apoi o explorare a unor spatii noi,
necunoscute. Este, in final, o intoarcere (sau re-intoarcere) asupra ei insasi.

! Vasile Tonoiu, Mdsti si oglinzi. Proze filosofice, Ed. Paideia, Bucuresti, 2003, p. 14.
? Gaston Bachelard, Pamdntul si reveriile odihnei. Eseu asupra imaginilor intimitdtii, traducere,
note si postfatd de Irina Mavrodin, Ed. Univers, Bucuresti, 1999, p. 176.

Cercetari filosofico-psihologice, anul XI, nr. 2, Bucuresti, 2019, p. 97-124.
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Nu putem sub nicio forma ocoli cuvintele lui Karoly Kerenyi, regasite in
cartea lui Santarcangeli, cici ele redau, intr-o maniera foarte sugestiva, una dintre
motivatiile noastre pentru cercetarea labirintului: ,,[...] a te ocupa de mitologemele
care se referd la o persoana datd intr-o situatie datd si de problematica respectiva
poate determina un influx... de imbogétire spirituald, daci ai o cidlauza competenta
care sa te conduca spre o semnificatie mai Tnalta si deci mai senind, cu o valoare de
generalizare cuprinsa in imaginile mitologice si care nu pot fi gasite in experienta
personala.”

Al doilea aspect al interesului nostru pentru subiectul amintit face trimitere la
o problemd mai degraba spirituala, cu implicatii majore, dar pe care alegem s o
expunem ca avand un singur unghi luminator — cel al cunoasterii de sine ca de-
mascare.

Ne-am pus adesea problema autenticitatii felului de a fi al celorlalti, avand
indoieli in ceea ce priveste veridicitatea spuselor sau actiunilor lor, uitand sd ne
intrebadm cu privire la propria noastrd sinceritate in fata oglinzii. Ne putem oare
cunoaste in totalitate? Sau, mai bine zis, stim totul despre noi atunci cand ne alegem
0 masca si ne transformam intr-un personaj pentru ceilalti? Este masca spiritualad
parte a unui mecanism de autoaparare sau ea existd dintr-un anumit punct suprapusa
peste esenta noastra, fie cd o constientizam sau nu? Si daca da, existd vreo modalitate
de a scoate la lumina ceea ce este veritabil in noi, de a dezvalui pentru noi ingine ceea
ce suntem? latd cateva dintre intrebarile care se vor reitera pe parcursul acestei
lucrari, sau ale caror urme se vor gasi in pasii fiecarei sectiuni a ei.

1. De la labirintul material la labirintul spiritual
1.1. Labirintul — etimologie si semnificatie

Ca inteles principal, labirintul este o constructie cu un numar mare de camere
si galerii, dispuse in asa fel, incdt nu se poate gasi iesirea’. Ca scop in sine, asadar,
labirintul este el insusi o raticire infentionatd, exterior-impusa, a iesirii. Astfel, el
mascheaza iesirea, o ascunde de ochii celui care o cauta.

Labirintul poate fi si un dispozitiv format din camere foarte stramte prin care
e constrdns sd treaca un fluid pentru ca, parcurgdnd un drum lung, sa-si micsoreze
viteza®. Daca operam o analogie intre inaintarea lichidului prin camere ca inaintare,
cu obstacole, catre o iesire si travaliul descoperirii celuilalt, atunci regésim si aici o
masca. Aceasta din urma, labirintul in acceptiunea tocmai amintita, se interpune intre
interlocutor si subiect, ceea ce, de asemenea poate aparea ca o lungire a drumului de

3 Karoly Kerenyi, apud P. Santarcangeli, Cartea labirinturilor, vol. I, Ed. Meridiane, Bucuresti,
1974, p. 47.

* Dictionarul limbii roméne literare contemporane, vol al II-lea, Ed. Academiei Republicii
Populare Romane, 1956.

> Ibidem.
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la unul la celdlalt si prin urmare ,,viteza” cu care il descopar pe celalalt scade, caci
masca ma determind Intotdeauna sa ocolesc.

O definitie pe care punem mare pret si pe care o vom reda, fara insa a descrie
tot procesul construirii ei, este cea a lui Santarcangeli: ,,Labirintul este un parcurs
intortocheat, in care uneori este usor si-ti pierzi drumul, fara ajutorul unei calduze™™.
Ceea ce este de retinut pentru cercetarea noastra din aceastd definitie este, nu
sublinierea autorului, ci prezenta cuvantului calduza. De vreme ce o definitie contine
numai aspectele esentiale ale termenului in cauza, inseamna ca, intr-un labirint,
pentru regasirea drumului de intoarcere, este necesara o cdlauza. Retinem acum acest
aspect important asupra caruia vom reveni mai tarziu pe parcursul explorarii noastre.

Regii Minos din Cnossos aveau ca emblema a suveranitatii floarea de crin si
securea cu doud taisuri /abrys (inventatd de Dedal), din care s-ar putea sa derive
numele de labirint — casa securii duble’. Aceasti emblemd sacrd, spune
Santarcangeli, este deopotriva arma si simbol al puterii, securea care ucide Bestia,
justitia la dreapta si la stanga, Insemn al talasocratiei, poate chiar o stilizare a celor
doud coarne ale Taurului sau, pur si simplu, a figurii omenesti. Gasirea acestui
insemn gravat pe usorii usilor si pe pilastri de sustinere este fundamentul
speculatiilor istoricilor conform carora numele constructiei a fost luat, dintru inceput,
de la aceastd armd, unealtd sau simbol sacral. Alti cercetitori precum Rouse si
Kerenyi aduc obiectii acestei ipoteze, amintind faptul ca diversi autori antici printre
care si Strabon, au plasat Minotaurul intr-o grota si ca numele ,,labra” insemna initial
»cavernd, mind cu multe galerii si coridoare™.

Daca insa renuntam la cercetarea etimologica in linia lui ,,labrys” pentru ca,
dupa cum sustin multi arheologi, In epoca construirii probabile a labirintului in Creta,
securea nu se numea ,,labrys”, ci ,,peleky”, avem de ales intre alte ipoteze posibile:
cariera, mind, cdrare stdncoasa, piatra, stancd — din radacina ,,laura” (mind). Toate
acestea accentueaza caracterul subteran al lui ,,Jabyrion” — coridor sapat in pamant de
o cartiti. Insi aceste doud directii etimologice de interpretare a provenientei
cuvantului la care facem referire (labrys — secure dubla ca simbol divin si laura —
drum subteran sau galerie) sunt numai cele traditionale. O alta directie merge spre
»labyrinthos” ca palat al lui Zeus Labrandos, reprezentat stdnd in picioare pe un faur,
avand in mana securea cu doud tdisuri reprezentand trasnetul arhaic’. in cercetarile
mai recente, ulterioare descifrarii alfabetului ,,Liniar B”, labirintul pare a fi fost
locuinta zeitei Potnia'’, nu a Minotaurului. Mai mult, o nou ipoteza asupra genezei

8 Paolo Santarcangeli, Cartea labirinturilor, vol. ], ed. cit., p. 55.

7 Ibidem, p. 34.

8 Vezi P. Santarcangeli, Cartea labirinturilor, vol. 1, ed. cit., p.73.

? Franz Cumont, Le religioni orientali nel paganesimo romano, Bari, 1967, p. 157, apud. Paolo
Santarcangeli, Cartea labirinturilor, vol. 1, ed. cit., p.74.

1% Kerenyi o numeste pe Kore (numire mai tarzie a aceleiasi Potnia, identificatd si cu
Persephona) chiar ,,stapana labirintului”. Cele trei denumiri nu sunt deloc contradictorii, ci din
contrd: Persephona, zeita misterelor de la Eleusis, realiza un ritual ciclic de reinsufletire,
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acestui cuvant este datd de insusi Santarcangeli. Aceasta porneste de la aseméanarea
dintre sufixul — inthos cu desinenta — inda apartinand elementului preindogermanic al
limbii elene. Aceastad desinenta e folositd numai in jocurile de copii si Tnseamna chiar
,a te juca” (avem exemple de jocuri precum sfairinda — jocul cu mingea, streptainda
— a sari capra, basilinda — jocul de-a regele etc. ). De aici pare a se trage labirinda —
jocul de-a caverna, de-a mina''. Dupa parerea noastrd insi, aceastd directic de
cercetare este Inca instabila si merita sa devind obiectul unor cercetari ulterioare.

Cu referire la folosirea cuvantului in limbaj, Bachelard observa cd, in mod
bizar, folosim acelasi cuvant pentru a exprima atat pierderea propriului sine intr-un
labirint cat si pierderea unui obiect — ,,doud experiente atat de diferite”'*. Pierderea
propriului sine intr-un labirint inseamna ratacire. Dar o pierdere reclama o detinere
prealabild. Inseamna ca la un moment dat am stiut unde suntem, eram in posesia
propriului sine intr-un anumit moment de timp si de spatiu. Mai exact, in locul prin
care am intrat, cici apoi, intr-un labirint, totul pare nefamiliar. Inainte de a explora
caile cunoasterii sinelui, in urmatoarea sectiune vom intra in labirint prin ochii lui
Dedal si vom incerca sa deslusim atat modalitatile de existenta cat si simbolistica lui.

1.2. Scurta intro-ducere in labirintul fizic

La origine, labirintul este palatul cretan comandat de regele Minos lui Dedal
pentru a-1 inchide in el pe Tezeu si Minotaurul deopotriva. Invingand nu doar bestia,
ci si dificultatea parcursului labirintului, eroul reuseste sa iasa din castel cu ajutorul
firului Ariadnei — un ghem de sfoard pe care acesta 1l desfasoara prin locurile prin
care trece pentru a-si gasi drumul neparcurs catre iesire.

In ceea ce priveste labirintul ca simbol, acesta este, mai intii, o incrucisare de
drumuri dintre care unele se inchid neavand iesire, printre care trebuie gasit drumul
ce duce n centrul sau. Adesea asemanat cu o panza de paianjen, labirintul nu este o
suprapunere perfectd a acesteia, cea dintai fiind simetrica si regulata, iar cel din urma
inscriind Tn cdt mai putin spatiu o plasd neregulatd, cat mai complexa, ale carei
drumuri Intarzie intalnirea dintre cilator si destinatia sa.

Acest tip de traseu complex se regiseste in stare naturald Tn anumite pesteri
preistorice si, mai apoi, creat, in catedrale medievale precum cea de la Chartres.
Labirintul realizeaza o selectie discriminatorie', permitand accesul la centru numai
celor initiati.

Gravate pe dalele catedralelor, labirinturile constituiau semndturi ale unor
confrerii initiatice sau substitut pentru pelerinajul la Mormantul Sfant. Centrul sau

aducand neofitul de dincolo de moarte, intru viata si nemurire. Asa cum am vazut si vom vedea,
acelasi ritual initiatic de trecere pe taramul mortii este presupus si de célatoria prin labirint.

"' Vezi P. Santarcangeli, Cartea labirinturilor, vol. 1, ed. cit., p.76.

"2 Vezi Gaston Bachelard, Pamdntul si reveriile odihnei. Eseu asupra imaginilor intimitdtii,
traducere, note si postfata de Irina Mavrodin, Ed. Univers, Bucuresti, 1999, p. 173.

13 Cele scrise ne fac s ne gindim daca selectia poate fi altfel decét discriminatorie...
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ascundea, asadar fie semnitura arhitectului, fie Templul din Terusalim'®. Neajungerea
la centrul sau Insemna, asadar, necunoasterea autorului sau, dupd cum privirea mastii
nu dezvaluie purtatorul ei decat dupa o célatorie initiatica de cunoastere (sau de auto-
cunoastere, dupa caz).

Desenat pe machetele caselor grecesti sau in jurul oraselor, labirintul avea rol
de aparare fatd de fortele malefice — nu doar reale, ci si spirituale. Raul nu este numai
demonul, ci poate fi oricare intrus care violeaza relatia sacra cu divinul, locul sfant
etc. Tot in acest sens, labirintul putea adaposti In centru o comoara, un obiect sacru
sau pretios la care nu trebuia sd ajungd decat cunoscatorii, cei initiati si care, deci,
cunosteau planul labirintului sau se aratau demni de a cunoaste secretul, descoperind
drumul catre el.

Stim de la Frazer ca cultul pentru si In caverna a constituit o parte esentiald a
ritualurilor cretane. Se spune ca la fiecare noud ani Minos si tatadl sdu divin se
intdlneau intr-o pestera sacrd. Prin aseménare cu coborarea in grotd, ritualurile
labirintice au ca scop initierea neofitului, in timpul vietii sale pamantesti, in tainele si
teritoriile mortii, fara a se rataci. E vorba deci de patrunderea victorioasa intr-un
spatiu greu accesibil si bine pazit In care se gaseste un simbol mai mult sau mai
putin transparent al puterii, al sacralitatii si al nemuririi."”

Palat al Dublei Securi gravate pe multe monumente minoene, labirintul ar
putea avea o semnificatie solard; la fel ca si bestia adapostitd in el, ambele figuri ale
puterii regale, ale dominatiei lui Minos asupra poporului sau.

In interpretare ascetico-mistica, labirintul poate fi simbol pentru moartea si
reinvierea spirituald. Concentrarea asupra sinelui prin evitarea cotiturilor senzatiilor,
emotiilor si idealurilor, suprimarea oricarui obstacol din fata ratiunii si intoarcerea la
lumina reprezinta iesirea victorioasa din labirint.

,Labirintul duce de asemenea in interiorul sinelui, spre un fel de sanctuar
interior si ascuns, unde troneazi ceea ce este mai tainic in fiinta omeneasca”'®. Ne
putem gandi asadar la mens — templul Sfantului Duh din sufletul in stare harica, sau
incd la adancurile inconstientului. Pe niciunul dintre acestia constiinta nu-i poate gasi
fara multe ocoluri sau in lipsa unei concentratii intense, pana la acea intuitie finala
unde totul se simplificd gratie unei ilumindri. Acolo, In criptd, regdsim unitatea
pierduta a fiintei, care se raspandise in multimea dorintelor.

Dorind sa figureze infinitul sub cele doud aspecte pe care acesta le imbraca in
imaginatia oamenilor — infinitul in vesnica devenire a spiralei fara capat si infinitul
vesnicei intoarceri figurat de cosifd —, labirintul este o combinatie a celor doua
motive. Dificultatea labirintului si recurenta obstacolelor lui fac initierea neofitului
cu atat mai dificild cu cat 1i sporeste transformarea si dobandirea unui nou sine.

' Pentru cei care nu puteau parcurge drumul propriu-zis citre mormantul Sfant, labirintul pre-
zent in catedrald era un mijloc de sporire a imaginatiei; ei se tarau in genunchi pe linia drumului
intortocheat pana ce ajungeau in centru, fiind astfel pelerini pe loc (vezi J. Chevalier, A. Gheer-
brant, Dictionar de simboluri, Edit. Artemis, Bucuresti, 1995, vol. 2, p. 191).

13 vezi J. Chevalier, A. Gheerbrant, Dictionar de simboluri, ed. cit., p. 192.

' Ibidem, p. 193.
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Victoria celui care reuseste sa gaseasca iesirea din labirint Tnseamna biruinta luminii
asupra intunericului, a spiritualului asupra materialului, a vesnicului asupra
efemerului, a inteligentei asupra instinctului, a stiintei asupra violentei.

In imaginar si in studiul viselor, tema labirintului este corelati adesea cu
cobordrea 1n grotd. Ca rit initiatic, aceastd coborare echivaleazd pregitirii pentru
moarte, o intalnire programatica cu moartea. Ca tehnica psihiatrica, ,,conducerea” in
pestera pregateste si adaposteste socul prezentei unor halucinatii mai puternice decat
insdsi parcurgerea ei — iIntdlnirea cu fantasmele. Acestea din urmd sunt un fel de
actualizari, de constientizari ale terorii, pe cand pestera labirinticd este doar
angoasantd. Aceste fantome-soc inlesnesc astfel, prin prezenta lor, vindecarea.

Exist, dupd cum stim, nenumarate forme si tipuri de labirinturi'’. Ba, mai
mult, avand in vedere ca aspectul lor este caracteristic epocii sale, acesta poate fi
eticheta unui stil.

Nu toate labirinturile sunt insa create de om si de aceea le putem deja imparti
in labirinturi naturale, artificiale sau mixte. Dupd existenta intentiei construirii
labirintului respectiv, acesta poate fi intampldator, accesoriu sau intentionat. Cele
artificiale pot fi impartite — impropriu, am spune — in unicale sau multicai (mono-
odassice si poli-odassice), cele dintai fiind considerate pseudo-labirinturi de vreme
ce nu se pune problema existentei vreunui obstacol, sau a necesitatii alegerii. Dupa
forma traseului, labirinturile pot fi geometrice si neregulate, cu schema fixa
neregulata sau mixta. Dupa forma parcursului, ele sunt cu cotituri In unghi, curbe,
sau mixte. in functie de forma pe care o are parcursul labirintic in plan orizontal, el
poate fi rectangular, circular sau de alta forma. Dupa conceptia generald a
desenului, putem avea: labirinturi simetrice sau mixte; dupa raportul dintre lungimea
parcursului si suprafata pe care o ocupa — labirinturi compacte, difize sau mixte. Mai
importantd este clasificarea dupd inexistenta sau existenta unuia sau mai multor
centre: a-centrice, mono-centrice sau poli-centrice. Centrul poate fi inchis sau
deschis, de Incepere, de trecere sau de sosire, facand ca labirintul sé fie centrifug sau
centripet. Labirintul poate avea una sau mai multe iesiri, poate fi bi- sau
tridimensional si poate avea ramificari simple sau complexe.

Dupa schitarea doar a liniilor generale ale clasificarii labirinturilor realizata de
Santarcangeli ajungem si noi la a spune, precum S. Grama, ca ,,exista infinite tipuri
de labirinturi”'®.Vom relua, o dati cu el, cele trei tipuri esentiale cercetarii noastre.

Asadar, cel mai simplu labirint este cel clasic, minoic. Ni-l imagindm adesea
ca fiind un labirint poli-odassic, geometric cu cotituri mixte, mono-centric, centripet,
cu una sau dous iesiri. Intr-un astfel de labirint ar fi omorat Tezeu Minotaurul.

Labirintul liniar, sau ,,sisific” consta in strabaterea aceluiasi drum dintre doua
puncte la nesfarsit, fara posibilitatea de a renunta sau de a transforma unul dintre cele
doud puncte intr-o poarta de iesire.

7 Vezi P. Santarcangeli, Cartea labirinturilor, vol. 1, ed. cit., p. 55-63.
'8 Sebastian Grama, Note pentru o fenomenologie a erantei, E.U.B., Bucuresti, 2008, p. 11.
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Labirintul punctiform prinde ,,cdlatorul” intre doud infinituri, iar ,,un labirint
infinit nu poate fi, evident, parcurs, traversat: este fara solutie. Este desertul in care
regele borgesian alege si moara de foame si de sete'’.

La o primi navigare, lumea si viata ni se par un labirint intins, borgesian®. El
e totusi finit, dar deopotrivd insolvabil, cici elimindndu-i-se toate coridoarele si
drumuri dintre care trebuie sd alegem unul, atdt de multe optiuni dintre care nu stim
niciodata s-o alegem pe cea care ar reprezenta posibilul nostru cel mai propriu. Un
astfel de labirint cotidian poate fi parcurs in ignoranta, adica strabatut pur si simplu,
insa fard a fi considerat in sine. El poate fi cunoscut, vazut, vizitat, dar niciodata
alegere este practic imposibild. Sau, mai bine zis, nu poate fi o decizie rationala,
constientd si asumatd, ci doar simpla alegere aleatorie a unuia dintre drumuri. De
aceea poate cd uneori drumul ales pentru a fi parcurs dintr-un punct in altul nu este
linia dreaptd® si tocmai asta creeazi si recreeaza labirintul cotidian. Apoi privim din
nou inapoi, pe fir: aruncarea noastra in lume presupune nu numai povara libertatii
alegerii, a liberului arbitru — pand la un punct, iata —, ci si a unor limitari contextuale.
Labirintul devine astfel unul minoic, clasic, dar care pare adesea infinit si, de atat de
multe alte ori, sisific.

19 Jorge Luis Borges, ,,Cei doi regi si cele doud labirinturi”, in Aleph, Ed. Polirom, Iasi, 2011,
p. 134-135.

0 Labirintul este o metafora inteligentd a vietii. Oricine intrd in labirint trebuie si gdseasca,
printre intoarceri si rasuciri, modalitatea de a scapa monstrului adépostit acolo. Succesul depinde
de o alti metafori-cheie: firul Ariadnei. in mitul grecesc existd Mitos - firul Ariadnei daruit lui
Tezeu — eroul atenian — pentru a-1 ajuta sd-si regaseasca drumul, desfasurndu-l de-a lungul
labirintului cretan pe care Dedal il ficuse regelui Minos in Knossos pe modelul celui egiptean
original. Mitos este deci firul vietii Infdsurat ca un ghem la nastere de cétre Soartd si desfasurat
pe parcursul vietii cuiva pentru a-l ghida prin perplexititile ei. Cheia este gasirea firului
individual si deprinderea de a-1 urma; altfel omul se pierde in labirint. Cand Ariadna i-a dat firul
calauzitor lui Tezeu, ea i-a ardtat cum sa-si descopere calea sa adevarata prin labirint — acolo
unde se confrunta cu cea mai puternica metafora- Minotaurul. Aceastd progeniturd monstruoasa
a lui Zeus si a reginei lui Minos — Pasiphae — care Intrupeaza spirtul divin in trup omenesc.
Ambele sunt aspecte importante ale fiintei noastre — una este bestiala, apartinand lumii acesteia,
iar cealaltd e divind. Pentru a o accesa pe cea din urma trebuie s o stapanim pe cea dintai.
Scopul labirintului deci, nu este numai de a iesi din el, ci si de a invinge ceea ce ascunde el si de
a invata despre sine insusi de-a lungul drumului. Cand avem firul nu ne mai temem de rezultatul
deciziilor noastre; stim ca suntem pe calea cea dreaptd. Ariadne i-a dat firul lui Tezeu, iar el I-a
folosit pentru a iesi din labirint, reusind aceasta o datd cu dobandirea unei noi constientizari —
dupa care o paraseste pe ea.” (Alexander MacGillivray, ,, The astral labyrinth at Knossos” in
British School at Athens Studies, Vol. 12, (2004), p.329-338, p. 329, trad. noastra).

2! Vezi Sebastian Grama, op. cit., p. 12.

?2 Linia dreapti fiind traiectoria pe care drumul intre doud puncte are distanta cea mai mica.
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Contextul in care ne nastem, lumea in care ,,suntem aruncati” nu e a noastra,
asa cum vrem sau cum am vrea, poate, ci ne este datd si ne-o Insusim ca atare.
Constructia noastra si devenirea ca oameni este ulterioara creatiei propriu-zise si de
aceea niciodatd complet autentica. Ereditatea, societatea si cultura ne modeleaza si ne
remodeleaza pana la a ne reconstrui din temelie, nascand aceasta falsitate despre care
vorbeste Nietzsche: ,,Fara sa stim, fara sa vrem, noi toti avem in trup valori, cuvinte,
formule, principii morale bazate pe raportul de opozitie dintre izvoare — suntem,
filosofic vorbind, falsi” .

Dar inainte de discutia despre obtinerea autenticitatii sinelui, vazadndu-ne
intrati In labirint, vom vorbi despre faimoasa legenda a primului sau ,,invingator”.

1.3. Legenda: Tezeu — Dedal si Icar — intoarcerea pe acelasi fir al Ariandei

In cateva randuri, legenda labirintului ar arita cam asa: Labirintul a fost
construit de marele arhitect Dedal, din dorinta regelui Minos din Cnossos, pentru a
adaposti Minotaurul — Bestia care fusese trimisa de Poseidon pentru a-1 pedepsi pe
rege si care se hranea cu oameni (pe care regele 1i sacrifica in acest sens). Pentru a
scapa poporul de aceastd povara, Tezeu intra in labirint si omoara Bestia, intorcandu-
se cu ajutorul firului dintr-un ghem pe care-1 desfasurase pe drumul de intrare, primit
de la Ariadna — fiica regelui — ca solutie oferitd de insusi Dedal. Considerat vinovat
pentru moartea minotaurului si fuga fiicei sale cu Tezeu, Dedal este inchis de cétre
rege, impreuna cu fiul sau Icar, in labirintul devenit Inchisoare dupa zidirea iesirilor.
Ce doi reusesc 1nsa sa evadeze construindu-si aripi din penele si oasele raimase de la
pasarile devorate odata de Minotaur si zburand. Atras de Soare, Icar ajunge prea sus
si ceara cu care 1i erau lipite aripile se topeste, acesta gasindu-si astfel sfarsitul.

Tezeu iese din labirint cu ajutorul firului Ariadnei. De fapt, intrarea lui Tezeu
in labirint nici nu fusese atit de periculoasa, cici pedeapsa era de fapt, lupta cu
minotaurul si presupusa moarte datoratd acestuia. Asadar Tezeu trebuia numai sa
ucida bestia, fiind liber apoi sa iasd din labirint pe unde intrase. Provocarea era, de
fapt, de a ,tine minte drumul pentru a sti pe unde sa se intoarcd” — tel atins cu
ajutorul ghemului de atd pe care i-1 oferd Ariadna, fiica lui Minos. Labirintul lui
Tezeu este de fapt o ,,cusca a bestiei”, cugca in care nu bestia, ci doar ucigasul sau,
detine cheia.

Mai apoi, pentru pierderile suferite, arhitectul insusi al labirintului — Dedal —
ajunge sa fie Inchis in el impreund cu fiul sdu. Si pentru cé, propria lui creatie fiind,
labirintul 1i era Intru totul familiar, Minos ii zideste iesrea. Astfel incat Dedal nu mai
poate folosi metode clasice, omenesti. El trebuie sa facd ceva supraomenesc ca sa
iasa.

Avem de-a face aici cu o inversare de roluri, datorata labirintului: Dedal-om,
in virtutea evadarii, 1si faureste aripi pentru a zbura, deci pentru a avea puteri supra-
omenesti. Tezeu, erou fiind, avand deja puteri supranaturale, si le foloseste pe acestea
doar pentru uciderea minotaurului, nu pentru iesirea din labirint. Aceasta din urma e

% Friedrich Nietzsche, Cazul Wagner, Editura Muzicala, Bucuresti, 1983, p. 82-83.
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cat se poate de omeneascd, cu ajutorul firului Ariadnei, cat se poate de real si de
simplu. Ceea ce nu trebuie omis aici insa e faptul ca totusi Dedal este cel care-i
trimite ,,cheia” iesirii din labirint eroului, prin fata lui Minos. Aceastd relatie
deschizatoare de drumuri va fi explorata ulterior, pe parcursul acestei cercetari.

Existd o succesiune de mascari in cadrul acestor cautari labirintice, respectiv:
Tezeu se mascheaza ca simplu om in contextul strict al iesirii din labirint. Dedal se
mascheaza 1n zeu, credndu-si aripi si zburand din labirint. Dar Dedal este deja mascat
— mascat ca ascuns — In momentul oferirii solutiei, cheii labirintului lui Tezeu. Deci,
de fapt, singurul care poate rezolva labirintul este propriul sau arhitect. Fara sfatul Iui
Dedal, probabil cd Tezeu n-ar fi reusit sa iasa singur din el.

Ne putem intreba aici — anticipand — daca se poate aplica si mastilor o auto-
solutionare de tipul acesta ca singura posibild. Ma pot demasca doar singur, ca unic
»vinovat” de propria mascare? Si care este cheia spre demascarea mea prin mine
insumi, adicd cheia supranaturald? Si, mai mult, care este cheia demascarii prin
ceilalti — ce fir al Ariadnei ofer eu si cui anume pentru a-mi putea descuia sinele si
demasca chipul? Vom incerca sa gasim raspunsuri posibile la aceste intrebari intr-un
ultim capitol al acestei lucrari.

Putem deja observa o dualitate pe care o comportd labirintul si masca.
Labirintul este, pe de o parte, material — ca Incapere cu multe coridoare in care iesirea
este foarte greu accesibila — si pe de altid parte imaterial — labirint al cunoasterii
(lucrurilor, sau al cunoasterii de sine sau ,,de altul”). Masca poate fi una fizica —
precum cele folosite in teatrul antic etc. — si, de asemenea, una metaforica — cineva
isi mascheaza suferinta, bucuria sau ura, sau chiar propria personalitate sau fiinta.

Regasim o astfel de delimitare dualista si la Bachelard, exprimata foarte
sugestiv prin conceptul ,,imaginatie materiala”. Reflectdnd asupra creatiei poetice,
autorul distinge intre doua tipuri de imaginatie — imaginatia formala (care da nastere
cauzei formale) si imaginatia materiala (care da nastere cauzei materiale). O opera
literard completa, spune Bachelard, una care sa aiba ,,varietatea cuvantului si viata
schimbatoare a luminii” presupune transformarea unei cauze sentimentale intr-o
cauzi formala. In plus, se adauga imaginile directe ale materiei pe care ,,vederea le
numeste, dar mana le cunoaste™*.

Despre mascarea cunoasterii de sine si despre rezolvarea acestui labirint vom
vorbi in cele ce urmeazi. Inainte insi de a face trecerea citre masca si procesul
mascarii, vom aminti numai cat de (ne-)importantd este prezenta Minotaurului in
labirint, caci acesta face adeseori obiectul discutiei.

Citim 1n Bachelard ca ,,Eliphas Levi propune actiunea salutara a unei fantome-
soc, ca si cum o teamd maruntd, o teama insidioasd, fixata In inconstient, ar putea fi

. o . o . . 9925 w n .. .
vindecatd printr-o teama mai constientda”™ cd, asadar, aducerea in ,,peisaj” a unei

?* Gaston Bachelard, Apa si visele, Ed. Univers, Bucuresti, 1997, p. 8.
» Idem, Pamantul si reveriile odihnei. Eseu asupra imaginilor intimitatii, traducere, note si
postfata de Irina Mavrodin, Ed. Univers, Bucuresti, 1999, p. 184.
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bestii terifiante ar putea vindeca alte temeri mai mici, inconstiente. E valabil acelasi
rationament si in cazul lui Tezeu si al intdlnirii cu Minotaurul. Bestia este doar
mascarea temerii de imposibilitatea iesirii din labirint. Existenta celei dintai 1l
impiedica pe cilator sa se gandeasca la posibila lui ratacire, orientandu-1 mai degraba
catre o moarte subitd gi dureroasd datoratd luptei cu monstrul. Aici teroarea scade in
sens invers aparitiei socului. De aceasta data, existenta Minotaurului este o usurare,
caci intalnirea cu el este evitarea angoasei. Evitarea labirintului insusi este posibild
numai prin existenta bestiei, a carei vedere si lupta trece constiinta in planul fizicului,
al palpabilului. ,,Pentru ca aparitia Minotaurului «rezolva» intrucatva labirintul;
pericolul se concretizeaza, iar teroarea devine fricd; miza nu mai este, deci, una
metafizica, alterandu-se, «coborand» la nivel fizic. Oricat de intensa ar fi aceastd

. . . .52
fricd, ea nu mai are profunzimea terorii””*’.

2. Mascarea chipului
2.1. Masca — etimologie si semnificatii

Provenit din frantuzescul masque — ceea ce ascunde sau protejeaza fata -,
originar la randul sau in latinescul masca — masca, fantoma, cosmar — cu radacini
necunoscute, posibile In arabul maskharak — bufon, batjocura - , cuvantul masca
referd la ,,un obiect dintr-un material rigid (stofa, carton etc.) reprezentand o fatd de
om sau figura unui animal, cu care se acopera fata pentru a-si schimba aspectul
natural””’ De asemenea, mascd poate s indice in mod specific persoana insasi care
poartd deghizarea pentru a nu fi recunoscutid. Pe aceastd linie, etimologia poate
dezvalui Intr-un limbaj pre-indo-european mask ca fiind negru din care a derivat apoi
mascurer — a nnegri fata. Cele mai Indepartate utilizari ale cuvantului in cauza se
preconizeaza a fi fost in jurul secolului al XVI-lea.

Masca este o bucata de stofd, de matase sau de danteld, cu care cineva isi
acoperd fata pentru a nu fi recunoscut, pentru a nu-si lasa chipul sa iasa la lumina®.
Dacd masca acopera chipul, atunci chipul nu poate iesi din ascundere. Chipul
reprezintd ceea ce este sesizat primordial in celalalt si de aceea, mascarea ca
invéluire a chipului ridicd o problematicd considerabila si pe care o vom lua in
considerare cateva randuri mai tarziu.

Masca poate avea rol ludic, fiind o bucatd de carton colorat, infatisand o fata
omeneasca caraghioasd sau figura unui animal, care se pune pe fatd la balurile
mascate si in timpul carnavalului. (In trecutul antic), masca era o imitatie a fetei,
facutd din lemn sau din metal, cu care actorii isi acopereau figura si o parte a
capului”’. De asemenea ea poate fi o infifisare falsd care ascunde realitatea, o

26 Sebastian Grama, op. cit., p. 11.

*7 Noul dictionar explicativ al limbii romdne, Ed. Litera International, Bucuresti, 2002.
2 Dictionarul limbii romdne literare contemporane, vol al Tl-lea, ed. cit.

* Ibidem.
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figurd, o imagine conventionald, devenind astfel semn hypomnestic al ascunderii
realitatii, al Invaluirii ei Intr-o aparitie mincinoasd. Prezenta ei reclama existenta unei
veridicitati dincolo de ea, si deci, necesitd criza, ruptura, despicarea dintre chip si
masci. In acelasi sens se poate vorbi si despre masca drept expresie neobisnuitd a
fetei, provocatd de o emotie sau de un sentiment puternic’'. E vorba si aici despre o
ascundere, de aceastd datd posibil neintentionatd, a unui act interior de intensitate
ridicatd care modifica infatisarea exterioard. Ceea ce se pastreaza din cele spuse mai
inainte este diferenta dintre ceea ce este si ceea ce se da, ceea ce pare, ca afisare fata
de celilalt.

Aceeasi ascundere de privirea celuilalt rezida si in masca cu rol protector, cea
care acoperd partial sau total corpul unei persoane, al unui animal, un obiect, o
masind etc. pentru a le proteja®. Diferenta fatd de ascunderea de mai inainte la care
am facut referire este nsd fundamentald, caci este una, stricto sensu, de continut.
Daca masca purtatd pentru a ascunde identitatea cuiva este o voalare intentionatd a
personalitatii, in spetd ca mobil al minciunii si Inselaciunii (Iasand, desigur, la o parte
secventa ludicd), cea de protectie are o functionalitate practica — de a nu lasa anumiti
factori sa actioneze distructiv asupra individului sau obiectului ,,mascat”.

Inainte de a trece mai departe, spre o intelegere mai amanuntita a mastii, ni se
pare potrivit sd intrerupem aici travaliul nostru, pentru a lasa la lumind cateva aspecte
referitoare la chip. Daca masca este cea din cauza céreia chipul nu poate fi vazut, cea
care il pastreaza 1n ascundere, atunci se cuvine sd cercetdm putin mai indeaproape, in
sens invers, si de aceastd datd — al firului Intoarcerii — ceea ce ea ascunde , adica
chipul. Alegem pentru aceasta perspectiva lui Lévinas, aceasta pardndu-ni-se mai
apropiata si mai potrivita cu directia temei noastre.

Lectura textului levinasian reveleazd aplecarea acestuia mai degrabd spre
latura etica a discursului filosofic, decat spre cea metafizica. Abordarea problemei
spinoase a Celuilalt, a persoanei, nu are 1nsa tonusul unei morale obisnuite, ci mai
degraba alura sistemica a unei descrieri ermetice, chiar ,,geometrice” dupa cum o
numeste Virgil Ciomos in postfata lucrarii Totalitate si infinit.

Consideram ca nu se poate vorbi despre etica si moralitate fara a se mentiona
cu accent ,,responsabilizarea”, conceptele amintite fiind evident interconectate inca
din filosofia kantiand in care cea din urma era adesea ascumsd sub cupola eticii
datoriei. Pentru Lévinas etica este ,jpunerea in cauza a spontaneitatii mele prin
prezenta Celuilalt™>, prezentd dati, asa cum vom vedea, de epifania chipului sau.
Subiectul intrd deci in cultura responsabilitatii prin aparitia chipului celuilalt —

%0 Ibidem.

3! Ibidem.

32 Ibidem.

* Emmanuel Levinas, Totalitate si Infinit. Eseu despre exterioritate, traducere, glosar si
bibliografie de Marius Lazurca, postfata de Virgil Ciomos, Ed. Polirom, Iasi, 1999, p. 26.
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precizare care justifica alegerea temei noastre si ne aduce mai aproape de inceputul
dezvoltarii ei.

In filosofia lui Lévinas, chipul este cel care-1 uneste pe Acelasi cu Altul. Ca
prim discurs, chipul face ca subiectul sa intre in aventura etica a responsabilitatii. Ca
nuditate extrema, caracterul sdu paradoxal favorizeazd o noud constientizare a
limitelor responsabilitatii pentru celalalt. Epifania chipului inaugureaza cultura
responsabilitatii si suscitd un angajament social, politic si economic.

Este insd necesar ca in Acelasi sd se iveasca o alteritate absolutd, cea a
Altuia?** ne putem intreba o dati cu autorul. Intrebarea isi afla valoarea in contextul
discutiei despre epifania chipului: pe de o parte, Lévinas recunoaste ca trezirea
constiintei raspunde evenimentelor traumatice’. Pe de alti parte, el justifici
rasturnarea ontologica a Aceluiasi prin aparitia unei alteritati absolute:

in raportul etic, altul se prezinta adesea ca absolut altul, dar aceasta alteritate radicala
in raport cu mine nu distruge, nu imi neaga mie libertatea, asa cum cred filosofii. Relatia
etica este anterioara opozitiei libertatilor, razboiului care, dupa Hegel, inaugureaza istoria.
Chipul celui de 1anga mine comporta o alteritate care nu este alergenicd, ci ea deschide
spatiul de dincolo. Dumnezeu este accesibil fara a-si pierde transcendenta si fara insa a
nega libertatea credinciosului.”*

Astfel ca Lévinas nu instituie o noua ierarhie, ¢i o nouda maniera de a fi care in
sine se caracterizeaza printr-o neliniste, ca destabilizare care nu inceteaza a se
destabiliza.

Ca prim discurs, chipul vorbeste, iar ,,a vorbi este, Tnainte de toate, a veni din
spatele aparitiei sale, din spatele formei, o deschidere in deschidere™’. Manifestarea
chipului excede incremenirea iminentd a propriei manifestari: ,,[...] chipul este o
categorie mai proprie decat fenomenul; el se exprimd prin libertatea garantata de
intangibil, nu e conditionat de apriorismele centrului fenomenologic al persoanei
intai. [...] Chipul este un altul, iar nu un fenomen, si ceea ce anunta el este dincolo de
fiinta” **. Chipul este modalitatea in care Altul se prezinti, depasind propria sa idee
in mine. Aceastd maniera de a se re-prezenta nu este, de fapt, doar o reprezentare, o
etalare ca ansamblu de calitati, ci o continud depasire si totodata distrugere a propriei
imagini plastice. Chipul ,,nu se manifestd prin aceste calititi, [...] el se exprima™’.

In prezenta chipului, subiectul este provocat de citre infinitul imanentei celui
care se di privirii. In libertatea sa de a-fi-in-lume, subiectul se descopera injust,

3% Vezi Emmanuel Levinas, En découvrant I'existence avec Husserl et Heidegger, Paris, Ed.
Vrin, 2001, p. 206.

3% Emmanuel Levinas, Ethique et Infini. Dialogues avec Philippe Nema, Paris, Fayard, 1982, cf.
,.Ethique et Infini”, p. 11.

3¢ 1dem, Difficile liberté. Essais sur le judaisme, Ed. LGF, Paris, 2010, p. 33-34, trad. noastra.

37 Idem, Humanisme de l'autre homme, Ed. LGF, Paris, 1986, p. 51, trad. noastra.

3 Vianu Muresan, Heterologie. Introducere in etica lui Levinas, Ed. Limes, Cluj-Napoca, 2005,
p. 159.

% Emmanuel Levinas, Totalitate si Infinit. Eseu despre exterioritate, ed. cit., p. 33.
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uzurpator al unui pamant si distrugator. Scuturat de aceastd punere in prezenta
infinitului, subiectul este vizitat de celdlalt. Revelarea nu seamdna cu o aparitie
divind; ea este intdlnirea umilintei in toatd majestatea sa. Infinitul este Altul fara
mascd; este chipul In nuditatea si saracia sa. Simpla prezentd a Altuia este suficientd
pentru a-i semnifica subiectului ca un raspuns este imperativ: ,,iatd-ma”. Chipul care
se opune privirii eului nu este ceea ce apare ca piele a fetei, ca ten, ci este nuditatea
extremi a aparitiei celuilalt, dincolo de pudoarea exterioritatii.*’

Chipul instaureazi libertatea ca bunitate si fraternitate. Intoarcerea citre mine
a chipului celuilalt reclama auzul saraciei sale, recunoasterea strainatatii, simtirea
foamei. Iar toate acestea nu sunt doar impulsuri ale formarii unei imagini, ci a
definirii responsabilitatii mele fatd de fiinta care se prezintd in chip. Pe de o parte,
fiinta pe care el o reprezintd si care vine dintr-o dimensiune a majestatii, a
transcendentei, a straindtatii ne-opozabile mie, ma responsabilizeaza si ma judeca; pe
de alta, eu sunt somat la a gasi raspunsuri pentru nevoile celuilalt, cel care ,,ma
domina in transcendenta sa” si fatd de care am obligatii. Chipul obligd la
responsabilizare”, iar a fi eu insumi inseamni ,a nu mi putea sustrage
responsabilititii’™*.

Cum se poate insa ca cel strain mie sd-mi fie ,,maestru”? Céci dupa cele spuse
mai sus, reiese dubla naturd a pozitionarii mele responsabile fatd de celalalt — o data
ca mai mult decét el si a doua oard ca inferior lui. Dimensiunea majestatii lui care
necesita recunoasterea lui si daruirea sinelui, cea care roaga si pretinde, care e privata
de tot pentru ca are dreptul la tot este tocmai epifania chipului ca chip. Iar nuditatea
sa este sdrdcia, prelungitd In nuditatea corpului, cdruia ii e frig si rusine de nuditatea
sa®. In nuditatea chipului, umilinta se uneste cu majestatea.

Aceastad dubla pozitionare a omului citre om — ca maestru si discipol — o vom
regasi mai tarziu pe parcursul acestei lucrari, In discutia despre demascarea sinelui.
Calitatea ei de a fi responsabild, despre care vorbeste Levinas, insd, este relevantd in
masura n care poate constitui primul pas in cunoasterea Celuilalt.

A gdndi chipul este a gandi paradoxul si a accepta sa traiesti Intr-o situatie
limitd. A vedea chipul este a fi atins de epifania sa Incd dinainte de a fi putut sa-I
mangii cu privirea sau cu ména. in chip se exprimi nuditatea Altuia. Aceasti
nuditate este ,,dreptatea care ma vizeaza”, provocare a libertatii. Ea ,.este ordonata
pornind de la absenta de care se apropie Infinitul™* si detroneaza constiinta din locul
sau primordial. Chipul nu este o forma plastica, el este gat, umar, fatd, forma umana
dincolo de culoarea ochilor si a parului. Fata-catre-fatd, fiecare chip semnifica
responsabilitatea celuilalt. Imaginea chipului in nuditatea sa subordoneazad orice

0 Vianu Muresan, Heterologie. Introducere in etica lui Levinas, ed. cit., p. 164.

*! Vezi Emmanuel Levinas, Totalitate si Infinit. Eseu despre exterioritate, ed. cit., p. 187.
* Idem, En découvrant l'existence avec Husserl et Heidegger, ed. cit., p. 196, trad. noastra.
* Idem, Totalitate si Infinit. Eseu despre exterioritate, ed. cit., p.57.

* Idem, En découvrant I'existence avec Husserl et Heidegger, ed. cit., p. 230, trad. noastra.



110 Irina Nica 14

raport uman unei atitudini ,,economice”. Chipul este cel care-i impune subiectului
responsabil si se apropie de celalalt cu ,bratele incircate™. Epifania celuilalt
plaseaza subiectul intr-o relatie de socializare. Prin nuditate, celalalt se fondeaza ca
»absolut altul” si obligd constiinta la o apropiere fata-catre-fatd in care majestatea
Altuia se impune la fel ca sardcia sa. Nuditatea chipului ameninta, cici ea obliga
subiectul sa iasa din anonimatul privirii si din primatul verbalismului pentru a se
situa cu franchete in prezenta altuia. A suporta privirea saracului este a accepta sa fii
dependent si sa raspunzi de nuditatea sa. A lua cuvantul despre nuditatea sa, este a
permite ca ,,tot ce se petrece aici, intre noi, s priveasci pe toatd lumea™®. Iar toate
acestea reclama — sau chiar determina — o cunoastere, incepand de la chip, a celuilalt.

A vorbi despre o eticd a responsabilitdtii conduce subiectul spre a lua in
considerare propriile sale convingeri si la a se interoga cu privire la actiunile
intreprinse in contul celuilalt sub pretextul unui impuls nobil. Dezvoltarea unei
culturi a responsabilitatii este a da seama de sensul istoriei si de modalititile de
actiune care neagd existenta celuilalt ca persoand. Fard sia se resemneze
inexorabilului si fard a se sustrage exigentei realitatii, subiectul responsabil este cel
care determind, pe baza propriei sale autonomii, actul de fraternitate al viitoarelor
generatii. Subiectul intrd in cultura responsabilitatii prin epifania chipului celuilalt.
Ca subiect responsabil, el se primeste pe sine ca corp uman si il gazduieste pe celalalt
: ca om pentru un alt om. El trebuie sa dea socoteald pentru actiunile celuilalt, nefiind
vinovat de ele, cici o datd ce am intalnit o fiintd umana, ea nu trebuie parasita’’.
Avem adesea sentimentul de a fi facut tot ce ne-a stat in putintd pentru celalalt, insa
de fapt acesta este numai manifestarea unei amagiri, caci, in primd instanta si cel mai
adesea, suntem iresponsabili.

Aceasta conditie — care il face pe Unul sclavul Altuia — se realizeaza in sensul
in care subiectul responsabil 1l gazduieste pe celalalt in sdracia sa precum maestrul
care il indruma. Omul care este privit de aproapele sau, cel care este perceput, poate
in orice moment sa lase sd se arate limbajul revelatiei Altuia. Adevarul Intalnirii cu
celalalt este continut in dreptatea lui fati-catre-fatd. In aceastd pozitie fata-catre-fata,
constiinta provocata descopera o libertate uzurpatoare si criminala 1n Tnsasi exercitiul
sau. Trezirea fata de celélalt om este expunere si non-indiferenta. Ea este anterioara
oricarei deliberdri sau reprezentdri care ar determina o reductie a chipului. Primirea
facutd chipului se manifestd prin dreptate. Strdin, celdlalt devine acum oaspete
privilegiat. Infometat, el este acum cel a cirui foame ne preocupa mai mult ca orice
altceva. Nud, el este actorul care-l face pe spectator sa participe la propria sa

43 Nici o relatie umani sau interumand nu ar putea si se joace in afara economiei, nici un chip
nu ar putea fi abordat cu miinile goale si cu casa inchisa: reculegerea intr-o casa deschisa
Celuilalt - ospitalitatea — este faptul concret si initial al reculegerii umane si al separarii; el
coincide cu Dorinta de Celalalt absolut transcendent.” (Idem, Totalitate si Infinit. Eseu despre
exterioritate, traducere, glosar si bibliografie de Marius Lazurca, postfatda de Virgil Ciomos, Ed.
Polirom, Bucuresti, 1999, p. 148).

* Ibidem, p. 185.

T \dem, Altérité et transcendance, ed. cit., p. 115-116.
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dezgolire. Si pentru cd, asa cum spuneam mai devreme, dreptatea este economica, a
oferi just libertatea este a fi responsabil de celalalt in mod irefutabil. ,,Chipul este
propria sa urma, lasat in seama responsabilitatii mele si pe care il ratez, gresind, ca si
cum ar fi responsabil de mortalitatea sa si vinovat de a fi supravietuit; chipul este o
imediatete anacronicd mai intinsd decit cea a imaginii oferite rectitudinii vizarii
intuitive. In proximitate, cel care este absolut altul, Strdinul pe care nici nu l-am
conceput, nici nu l-am nascut” se afla deja in bratele mele [...]. El nu are alt loc, nu
este nici autohton, ci dezradacinat, apatrid, ne-locuitor, expus frigului si caldurilor
din anotimpuri. Astfel, tocmai 1n acest fapt de a fi constrans sa recurga la mine consta
caracterul apatrid sau strain al aproapelui, care mi se impune ca obligatie. Prin acest
fapt de a fi apatrid si strdin, aproapele este strans legat de mine. Imediatetea este
ruinarea reprezentarii in chip, in ,,abstractia concretd” smulsa lumii, orizonturilor,
conditiilor, Incrustata n semnificatia lipsitd de context a unuia-pentru-altul care vine
din vidul spatiului, din spatiul ce semnifica vidul, din spatiul pustiu si trist, tot atat de
nelocuit ca omogenitatea geometrica*®.

Cultura responsabilitatii nu este si nici nu trebuie sa fie eliberarea omului de
orizontul mortii sale, ci ea corespunde unei atitudini umane unice si orientate in mod
absolut 1n directia celuilalt. Moartea celuilalt om il priveste pe subiectul responsabil
in sensul in care viata altuia este ,,treaba mea”, trebuie sd ma intereseze, iar astfel
istoria umanitatii se transformd in povestea unei idealizari si a unei profaniri a
dragostei pentru aproapele. Aceastd dragoste se manifestd ca deschidere in fata
epifaniei chipului uman, promitand un adevar just in relatie, in complicitate, nu intr-o
indiferenta complice sau intr-o ,,exigenta rece”.

Deschiderea acestui fata-catre-fatd este o chemare care priveste subiectul din
insusi posibilul mortii sale. Indiferenta mea la moartea celuilalt m-ar face complice la
crimd, la delictul de a-1 fi parasit. Celalalt este celalalt si este aproapele meu tocmai
prin aceastd reamintire a responsabilitatii mele fatd de el prin intermediul chipului
care o reclama. Chipul celuilalt este pentru subiectul care-l priveste cu sinceritate
,»atat tentatia de a ucide, cat si «sd nu ucizi», care acuzd deja, banuieste si interzice,
dar deja ma reclama si ma cheama™™®.

Epifania chipului este contact doar-intelgibi anterior oricdrei actiuni,
expunere dinaintea oricarei proiectii. Fata — ca ceea ce se poate vedea, atinge si simti
— este numai suportul invizibilului chipului. ,,Chipul este prezent in refuzul sau de a
fi continut. In acest sens el nu ar putea fi inteles, adica inglobat. Nici vizut, nici atins
— caci, in senzatia vizuala sau tactila, identitatea eului invaluie alteritatea obiectului
care devine astfel continut.”'

150’

*8 Emmanuel Levinas, Altfel decdt a fi sau dincolo de esentd, traducere de Miruna Tétaru-
Cazban, B. Tataru-Cazban, C. Ciocan, Ed. Humanitas, Bucuresti, 2006, p. 194-195.

4 Vezi Emmanuel Levinas, fntre noi. Incercare de a-l gandi pe celalalt, traducere de P. Deac,
Ed. ALL, Bucuresti, 2000, p. 188-189.

%% Ca opus contactului sensibil.

! Emmanuel Levinas, Totalitate si Infinit. Eseu despre exterioritate, ed. cit., p. 167.
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Prin numeroasele sale valente si functii, epifania chipului celuilalt este in sine
limbaj si, mai mult decét atat, este cel care ii deschide subiectului drumul spre
necesitatea responsabilizarii. El este in acelasi timp absenta si proximitate, fata-in-
fata si invizibilitate, dreptate si libertate - cupluri aproape antagonice dare care se
cheama si se regasesc toate in cadrul acestei aparitii. De aceea chipul celuilalt este un
element important in discutia despre demascarea sinelui.

2.2. Scurt istoric al mastii

in cultura orientald, mastile au utiliziri in teatru, carnaval si in ritualurile de
vindecare, religioase si funerare — mai cu seama in Egipt.

Ca modalitate de manifestare a Sinelui universal, masca de teatru (aceeasi si in
dansurile sacre) este intruchiparea Sinelui universal®>. Acesta, nefiind modificat de
personalitatea celui care o poartd, riméne in permanentd acelasi. Pe de alta parte, insusi
scopul deghizarii este identificarea cu manifestarea divina intruchipata prin adaptarea
personajului la rolul jucat. Caci masca, mai cu seama sub aspectele ei ireale si animale,
este Fata Divina si Indeosebi fata soarelui, pe care o strabat razele luminii spirituale.
Observam aici o dualitate a mastii: masca riméne imuabila si deci aceeasi indiferent de
persoana™ care o poarti, dar insisi deghizarea cu masca respectivd transforma
persoana 1n cauza in personajul reprezentat.

De asemenea, masca poate exterioriza tendinte demonice, asa cum se intampla
in teatrul balinez in care se infrunti cele doud aspecte ale ei. Dar masca poate avea si
rol eliberator — este cazul mastilor de carnaval al caror aspect inferior, satanic, este
singur manifestat, spre a putea fi alungat. Aici masca opereaza ca un fel de catharsis.
Ea nu ascunde, ci, dimpotriva, dezviluie tendintele inferioare ce trebuie izgonite.

Masca funerard — un mulaj in ghips al fetei unei persoane decedate, facut, de
obicei, indatd dupd moarte®* — este arhetipul imuabil in care se crede ca se va reintegra
sufletul defunctului. Se presupune ca ochii acesteia erau gauriti pentru a se reprezenta
astfel nasterea defunctului in lumea cealalta.

Observam aici umbrele unui ritual. Odata cu punerea mastii funerare, sufletul
defunctului trece in lumea de dincolo. Mascarea face si ea trecerea de la o lume la alta,
insa dupa momentul mortii. Labirintul insa, ca ritual initiatic, conduce calatorul dincolo
de moarte, nsd In timpul vietii, tocmai pentru a cunoaste tainele si teritoriile lui
Tanatos fard a se rataci. latd cum masca si labirintul sunt ambele conectate la taramul
mortii, sunt simbol al unei treceri spirituale dintr-o lume in alta.

De asemenea in cadrul ritualurilor funerare, mastile sunt menite a prezerva
vitalitatea scursd in momentul decesului si a o transfera, temporar, celui care poarta
masca, Intruchipand astfel sufletul celui mort. Trupul dansatorului se slujeste astfel de
masca ca de un suport viu si Insufletit, iar aceasta il transformd, ea fiind astfel un
instrument de posedare.

2 Vezi . Chevalier, A. Gheerbrant, Dictionar de simboluri, ed. cit., p. 273.
33 Persona in limba latini inseamna mascd.
> Dictionarul limbii romdne literare contemporane, vol al Il-lea, ed. cit..
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In cultura africana, institutia mastilor este asociatd ritualurilor agrare, funerare,
initiatice. Mastile indeplinesc astfel o functie sociald: ceremoniile cu masti sunt
adevarate cosmogonii ce regenereaza timpul si spatiul: ele cauta astfel sa-1 sustraga pe
om si valorile pe care le Intruchipeaza el de la degradarea ce-si pune pecetea pe toate in
timpul istoric. Dar ele sunt si adevarate spectacole cathartice, in cursul carora omul
capata constiinta locului sdu 1n univers si isi vede viata si moartea inscrise intr-o drama
colectiva si capatand astfel un sens>.

In riturile agrare, procesiunile cu dansuri si masti evoca evenimentele de la
origini si organizarea societdtii si a muncii. Nu doar ca le reamintesc pe acestea, ci le
reactualizeaza incercand astfel sa le reactiveze, sa le reintroduca in realitatea prezenta,
deschizand-i orizontul creatiei originare a zeului ajutat de duhuri. Exista astfel rituri in
care cei mascati fac gesturi de rotire a capului si a bustului pentru a semnifica gesturile
zeului care, creand, a intemeiat spatiul®®,

In riturile initiatice, masca are insa un inteles intrucatva diferit. Initiatorul mascat
il intruchipeaza pe duhul calduzitor, iar dansul cu masti simbolizeaza pentru tanarul
neofit moartea vechii sale conditii si renasterea in chip de adult.

Mastile au si ele rol protector, aparandu-i pe cei care le poartd de raufacatori si
de vrajitori’’. Pe de alta parte, ele pot starni teama si actiona ca instrument autoritar de
impunere a fortei de cétre societatile secrete care le folosesc in acest scop.

Mastile de teatru Intruchipeaza un personaj (prosopon) — de unde si originile
cuvantului persoand —, subliniindu-i trasaturile caracteristice. Existd un repertoriu de
masti, dupd cum existd unul de piese de teatru sau de tipuri umane. Actorul care-si
pune masca se identifica, in aparenta sau printr-o apropriere de tip magic, cu personajul
reprezentat. Masca este asadar simbolul unei identificari, dupa cum am aratat si mai
inainte. Simbolismul mastii a prilejuit scene dramatice 1n povestirile, piesele, filmele n
care persoana s-a identificat Intr-atat cu personajul, cu masca, incat nu se mai poate
desprinde, nu-si mai poate smulge masca; ea a devenit imaginea reprezentata.
Intelegem astfel de ce psihanaliza se striduieste si dea jos mastile unei persoane,
urmirind s-0 puni pe aceasta fat in fatd cu realitatea sa profunda™.

In Grecia antica folosirea mastilor teatrale, era in mod traditional asociatd cu
festivalurile dedicate Iui Dionysos. Acesta era celebrat in anumite perioade ale anului si
era personificat in cadrul ceremoniilor de personaje mascate. Mastile propriu-zise
pareau destul de infiordtoare. in general aveau trasaturi marite, par stilizat si guri mari.
Gurile mari erau astfel create pentru a amplifica sunetul vocii asemenea unui megafon.
Exista speculatii cum ca acest efect de amplificare Impreuna cu forma amfiteatrului si
cu cantecul ritmat si continuu al corului, ajutd la crearea unei stiri asemanatoare cu
starile de transa, In rAndul audientei.

55 Vezi J. Chevalier, A. Gheerbrant, Dictionar de simboluri, ed. cit., p. 274.

% Ibidem.

> Dupa cum am vizut, si labirinturile au rol de protectie atunci cand apar pe zidurile caselor sau
in jurul oraselor.

%% Vezi . Chevalier, A. Gheerbrant, op.cit., p. 275.
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Pe masura ce avansam in timpurile romane, existd de asemenea dovezi ale
existentei mastilor teatrale. Acestea au o foarte fina legaturd cu Commedia dell’arte de
mai tarziu. Aici, mastile erau intens stilizate pentru a portretiza fantasticul si grotescul.

In perioada medievala piesele cu intrigi fantastice s-au dezvoltat. Aici, din nou,
magtile erau folosite pentru a intruchipa diavoli, demoni, dragoni si cele sapte pacate
capitale folosite la punerea in scena a povestirilor din Biblie. Adesea facute din hartie
intaritd, mastile implicau o realizare tehnica de exceptie si includeau falci mobile si
sisteme capabile sa produca fum si flacari.

2.3. De la masca fizica la masca spirituala sau teatrul propriu-zis si ,,a juca
teatru”

Masca, in timp ce ascunde chipul, reveleaza intentia ascunderii. De ce ne-am
pune masti daca n-am vrea sa fim altceva decédt ceea ce suntem, daca n-am avea
nevoie sd ocolim propriul chip cautat de celilalt, dacd n-am avea nevoie si-I1
transfigurdam in si prin altceva? Mascarea in fata celuilalt, si poate chiar in fata
propriului sine poate fi consideratd ca fiind un mecanism de autoaparare. Contextul
istorico-social in care trdim ne determind, in anumite momente, sd simtim nevoia
mastii pentru sine, sd ne mintim pe noi Insine pentru a putea merge mai departe,
pentru a intra mai adanc in labirint.

Am parcurs pana aici traseul istoric al aparitiei si utilizarii mastii ca element
fizic de ascundere a chipului unei persoane, utilizata in diverse manifestéri ludice sau
rituri spirituale. Chiar si aceastd mascd, in materialitatea ei, este un obiect care, in
sine, impiedicd cunoasterea. In prima instantd, asa cum am precizat, face imposibila
privirea chipului celuilalt, ceea ce apare ca prima dificultate In des-coperirea lui.
Aceasta mascare fizica, consideram, are un rol numai in ascunderea fata de altul.
Sau, mai bine spus, acest element material al mascarii conditioneaza felul celuilalt de
a ma vedea pe mine. Existd Insd un element imaterial, un aspect spiritual al mascarii
de sine, de care ne vom ocupa in cele ce urmeaza, si care influenteaza chiar aspectul
sinelui pentru sine.

Intre scena propriu-zisa a salilor de spectacole si expresia, in sens figurat, ,,a
juca teatru” existd un decalaj, o translatie ilicitd a unui comportament specific unui
cadru intr-un alt context, poate nu la fel de potrivit. Ce inseamna ,,a te preface”? ,,A
da sau a lua o forma noud, un continut nou; a (se) transforma, a (se) modifica, a (se)
schimba, a (se) preschimba. 2. Tranz. A repara, a reface un obiect, schimbandu-i
(partial sau total) aspectul, infatisarea. 3. Refl. A incerca (prin atitudine, comportare)
sa dea o impresie falsa, pentru a induce in eroare; a simula. —din Pre + face (dupa sl.
prétvoritiy”’. Desi ni se indica si privim direct la cel de-al doilea sens al prefixului,
cel sinonim cu ,,pe”, nu putem ocoli ,pre-"ul latinescului ,prae-": element de
compunere cu sensul ,,inainte”, , anterior”®. Putem intelege asadar ci inainte de
facere se realizeazd acea pregdtire pentru facere care stabileste terenul aparitiei

% Dictionarul explicativ al limbii romdne, ed. a 1I-a, Ed. Univers Enciclopedic, Bucuresti, 1998.
5 Mic dictionar enciclopedic, Ed. Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1986, p. 1361.
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fauritoare de sens. Deci a pre-face este a crea un context care pregiteste pentru
inaintarea mascatd. In germana, prefacere este ,,vorgeben”, adica un ,,inainte de a
da”. Astfel ca inainte de donatia de sens oferita de aparitia ca atare existd o esenta a
donatiei intuita. Intuitia priveste Inauntrul structurilor ce configureaza devenirea unei
infaptuiri si astfel ea resimte ceea ce este ca pe ceva imuabil. Oricat de ,,deasd” (sau
,,densd”) ar fi schimbarea, ,,dincolo de” (trans-formare) ea exista intotdeauna o serie
de atribute invariabile. De aceea o pre-facere conduce intotdeauna spre o manipulare,
o seductie a constiintei noastre inspre altceva, inspre o minciuna. Caci numai astfel
ea devine conditie de posibilitate pentru cautarea adevarului, pentru simpla existenta
a domeniului de veridicitate; posibilitate actualizatd. Revenind la primul sens, putem
considera simplu cd ,,a se preface” este ,,a face pe altul”, adica a-l juca pe altul, a se
trans-forma 1n altcineva. Si iatd cum, cu ajutorul acestui ,trans” ajungem iarasi la
ipoteza anterioard pe care n-ar avea sens sa o reluam.

Asadar, la fel ca in cazul mastii ca element material specific deghizarilor,
masca spirituald a sinelui presupune o metamorfoza a celui care ,,0 poartd” intr-un
(alt) personaj. In teatrul antic, mascarea se realiza in prezenta publicului. Viitoarele
personaje mergeau in partea din spate a scenei pentru a suferi metamorfoza. Astfel
incat, luand parte la transformare, publicul cunostea imaginea din spatele mastii.
Ceea ce se intdmpld in cazul cunoasterii de sine sau cunoasterii celuilalt comporta
similitudini cu mascarea in teatrul antic. In ceea ce priveste propriul sine, mascarea
se realizeaza in spatele scenei, sub privirile mele atente. Dar ea este ascunsa de ochii
publicului, acestia neaccesdnd imaginile din spatele cortinei. Publicul — a se citi aici
,celdlalt” — nu este constient (pentru inceput) de procesul anterior, astfel incat are
pentru inceput iluzia autenticitatii. Insa, o datd ce el descopera preficitoria, incepe
procesul invers de cautare pe firul intoarcerii catre sine. Aici nu ne vom ocupa insa
de ceea ce se asteapta celalalt de la noi, de relatia sinelui cu celilalt din perspectiva
celui de-al doilea, ci doar din perspectiva celui dintdi, si numai in masura in care
celalalt 1i poate fi sinelui calauza intru autocunoastere — o perspectiva egoista, trebuie
S$-0 recunoastem.

3. Labirintul ca mascd a cunoasterii de sine
3.1. Mascarea sinelui

Mascarea sinelui fatd cu sinele se poate identifica cu ignoranta sau i se poate
datora acesteia. Sovaiala, nestatornicia — stultitia — este starea in care cei mai multi
dintre noi se gasesc §i care necesita o scoatere, o tragere in afara ei.

Intoarcerea noastra insine asupra sinelui este cea mai dificila pentru ca ea se
poate realiza numai din interiorul sinelui, cu propriile sale unelfe. Cel mai bun
etnolog al culturii noastre occidentale, spunea Michel Foucault intr-un interviu din
anul 1966 dupa lansarea volumului Les mots et les choses, ar f1 o persoand apartinand
unei alte culturi, care sd cuprindd imaginea de ansamblu a ceea ce suntem noi,
europenii. Noud ne va ramane intotdeauna un rest pe care oglindirea nu-1 poate
surprinde. Dacd trebuie sd privim catre ceea ce suntem, din interiorul a ceea ce
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suntem, exista o distantd pe care propria noastra ratiune n-o poate strabate. Mutatis
mutandis, acelasi lucru se poate spune si despre cunoasterea individuald, despre
intoarcerea noastra asupra sinelui. Dar putem fi de acord cu faptul ca nu ne vom
cunoaste niciodatd pe att de bine pe cat ne-ar (putea) cunoaste cei din jur?®' Raméne
de véazut daca si cum anume labirintul cunoasterii de sine poate fi solutionat.

Un (in-)sine mascat este o esentd care nu se da ca atare, ci care apare sub
forma unui alt ceva. Este vorba, intr-un anume sens, de disparitia autenticitatii (daca,
vreodata, existente), datorate tocmai contextualizarii primordiale ca aruncare-in-lume
despre care am mai vorbit Tnainte. Labirintul prin care suntem nevoiti s trecem — sau
labirinturile, s spunem si aici ca e vorba de unul interior, imaterial si altul exterior,
ca-material, dar ca aceastd dualitate va fi lasatd pentru o alta discutie, cu o ocazie
ulterioara — favorizeaza aceastd mascare a sinelui prin elementele sociale, istorice etc.
Suntem  adesea constransi la ,diplomatie” — o ascundere care mascheaza
veridicitatea esentei noastre ca sine pur. Existd asadar o obligatie fatd de adevar, o
dintotdeauna-deja dorintd de a cunoaste ceea ce este veridic si autentic.

in dogma crestina, obligatia fata de adevir se imparte in doud: obligatia de a
considera dogma ca fiind adevératd (fie ca este regasitd In carti sau stabilitad de
autoritatea bisericii) si obligatia cunoasterii adevarului despre sine. Pe cea dintai o
vedem ca fiind corelata cu principiul contemplatiei dumnezeului adevarat, iar pe cea
din urma cu principiul obedientei. Cele doud sunt la randul lor interconectate, caci nu
este posibild una fard cealaltd, si sunt socotite a fi doua tipuri de relatii cu adevarul
(interior si exterior, omenesc si divin). Se presupune ca un crestin este mereu ajutat
de lumina credintei in demersul sdu de autocunoastere si invers, cd accesul la
adevarul credintei nu se poate face fara purificarea sufletului. Si daca in primele
secole, gnosticii considerau cele doud tipuri de obligatii ca fiind unul si acelasi lucru
— descifrarea naturii reale si a originii autentice a sufletului era corespunzatoare
,venirii la/in lumina” —, in crestinism ele au avut mereu o oarecare autonomie.

Aceasta obligatie a scoaterii adevarului din sine are gi ea o dubla manifestare,
una in care primeazd manifestarea fizicd a cdintei §i respectiv una care o
verbalizeaza. Adevarul care este marturisit si adus la lumina prin puterea cuvantului
trebuie s fie si demonstrat in sensul in care, in timpul penitentei de pilda (mai exact
la finalul perioadei acesteia), vinovatul trebuie sd se prosterneze in fata audientei.
Aceastd exteriorizare a vinovatiei prin diferite gesturi umilitoare — atirnarea de
vesmantul preotului, sdrutarea picioarelor lui etc. — aceastd revelare de sine
dramaticad in momentul reconcilierii penitentului era denumitd exomologesis. Este
vorba despre o ,publicare de sine”, somaticd si simbolicd, un act de maxima
teatralitate care reveleaza doud aspecte: pacatosul se aratd lumii ca pacatos,

5! Desigur ca si aici existd un pliu, un rest: diferenta dintre a ma intoarce eu spre mine si a ma
deschide in fata celorlalti este una semnificativa: eu ma pot oglindi cétre mine fara rest (oare?),
pe cand celorlalti le pot ascunde intotdeauna ceva. Eu ma pot cunoaste pentru cé, indiferent daca
inteleg sau nu, sau dacé vreau sa accept sau nu unele lucruri, eu le stiu, pentru ca sinele meu le
contine. In ceea ce priveste demascarea fata de ceilalti, ea este mereu incompleta, cu sau fard
stiinta mea.
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recunoscand ca a ales moartea spirituald 1n locul vietii pdmantesti si, drept urmare,
pacatosul renunta la sinele pacatos si muribund, exomologesis devenind astfel o
reprezentare a mortii fizice si a dobandirii unei noi vieti spirituale. Astfel ca, spre
deosebire de tehnica stoicd de a suprapune obiectul cunoasterii cu obiectul vointei
prin rememorarea continud a regulilor, tehnica exomologesisului cautd sa suprapuna
printr-o scindare violenti adevirul despre sine si renuntarea la sine. In gesturile
ostentative ale macerarii, dezvaluirea de sine in exomologesis este, in acelasi timp,
autodistrugere®.

Cealalta tehnica de scoatere la luminad a adevarului este materializatd, dupa
cum am amintit, prin confesiunea pacatelor, prin verbalizarea actelor vinovate.
Aceastd tehnicd prezentd in viata monahald Incd din primele secole crestine este
asemanatoare cu cea filosofica pagana, ceea ce demonstreaza un transfer de practici
deloc intamplator, de vreme ce viata monahala era prezentata ca fiind adevarata viata
filozofica si manastirea ca fiind scoala de filosofie.

Principiul contemplatiei insusi, la care am facut referire mai devreme, impune
aceastd autoanalizd a constiintei care se finalizeaza cu marturisirea pacatelor. De
vreme ce toate gandurile calugarului trebuie s fie indreptate catre Dumnezeu, acesta
trebuie sd-si asume raspunderea pentru ele, nu doar pentru actiunile sale, precum
filosoful stoic. Examinarea logismoi sau a cogitationes — a fluxului gandirii si a
schimbarilor aproape imperceptibile produse in acesta — inseamnd preocuparea
pentru natura, calitatea, originea si esenta gandurilor sale din obligatia de a se asigura
permanent ca inima si sufletul individului sunt suficient de curate pentru a putea
primi lumina divina.

Confesiunea verbald nu este posibild In singuratate, ci numai in prezenta
parintelui spiritual, ca reprezentare a divinitatii. Prezenta acesteia din urma face ca
gandurile si se arate in autenticitatea lor, trecind testul rostirii®. Marturisirea
pacatelor — denumitd exagoreusis — este asadar un mijloc de convertire, de
transformare, o metanoia, prin care sinele se sacrifica pe el insusi pentru a putea intra
in comuniune cu Dumnezeu.

Tehnica sinelui 1n crestinism este mult mai complicatd decat cea a filosofiei
antice grecesti sau latine, fiind alcatuitd din doud elemente corelate, dar adesea
autonome: exomologesis si exagoreusis - tehnici de scoatere a adevarului din sine
prin manifestarea fiintei pacatosului si respectiv prin analiza discursivad permanenta a
gandului. Ea mentine diferenta intre cunoasterea fiintei, cunoasterea cuvantului,
cunoasterea naturii $i cunoasterea sinelui si aceastd cunoastere a sinelui ia nastere in

62 Vezi Michel Foucault ,,About the Beginnings of the Hermeneutics of the Self: Two Lectures
at Dartmouth”, in Political Theory, Vol. 21, No. 2, 1993, p. 215.

% Se credea adesea ci gandurile rele sunt mai dificil de a fi rostite si ci seninitatea in
exteriorizare este caracteristica numai gandurilor curate.
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constituirea gandului ca un camp al datelor subiective care urmeazd si fie
interpretate®.

Dupa cum am observat, in crestinism tehnicile sinelui cauta sa descopere ceea
ce este ascuns in adancul sinelui care trebuie descifrat, nicidecum ceva care trebuie
construit de suprapunerea vointei cu adevarul, precum in cazul practicilor stoice.

3.2. Cunoasterea de sine ca demascare sau iesirea din labirint

Problematica cunoasterii de sine are un istoric indelungat, regasindu-si izvoarele
incd in inscriptia delfica gnothi seauton, continuatd si dezvoltatd prin dialogurile
platoniciene sub forma preocuparii de sine. Cunoasterea de sine trebuie s fie un prim
pas in dezvoltarea propriei persoane, a intelectului si, de aceea, un aspect primordial in
urmarirea acestui parcurs.

Rolul preocupirii de sine are valenta dubla. In primul rind, ca valentd pozitiva,
ea permite o ulterioard dezvoltare a sinelui in maniera proprie naturii caracterului
fiecaruia. Apoi, ca valentd asa-zis negativa, cunoasterea de sine permite intalnirea cu
raul dinduntrul nostru si totodatd dezicerea de el. ,,De ce ne amagim? Réul de care
suferim nu-i in afara, ci induntrul nostru, In maruntaiele noastre chiar. Tocmai fiindca
nu stim ¢a suntem bolnavi, de aceea ne insandtosim atét de greu.”® Asadar, importanta
cunoasterii de sine isi are temeiul nu doar in posibilitatea dezvoltarii adecvate naturii
proprii a virtutilor, ci si a inlaturarii viciilor care se afla deja in sufletul nostru. Daca nu
stim ¢ ele sunt acolo, nu vom sti de unde vin problemele noastre spirituale si deci, nu
le vom putea inlatura.

Chiar daca modelarea propriei persoane presupune, cum vom vedea, o calduza,
important este sd acorzi cat mai mult timp reflectiei asupra propriei persoane: ,,Dar
nimic nu este mai de folos decét sa stai linistit, sd vorbesti cat mai putin cu altii si cat
mai mult cu tine”*. Aceste spuse privitoare la reducerea interactiunii cu ceilalti si la
focalizarea interesului inspre propria persoand, fac referire si la retragerea in sine ca
practica morala.

Aceasta insa nu trebuie sa intre in contradictie cu necesitatea dialogului social, ci
din contra ,,gestul retragerii n practica morald stoica nu este un refuz al vietii sociale, ci
o asumare a ei”®’. Astfel, dialogul interior al sufletului este necesar pentru o revenire
autentica la viata activa, iar o intoarcere spre sine de manierd augustiniand ar putea fi
premisa unei iesiri din sine cétre exterior, In virtutea unei practici morale. Apoi, prin
faptul de a deveni un tip de relatie sociald, dezvoltarea practicii de sine dezvolta o noua
etica, nu una — teoretica — a discursului, ci una — metateoretica — a raportului verbal cu
celalalt. Aceasta va functiona pe baza notiunii fundamentale de parrhesia care poate fi

8% Vezi M. Foucault, ,,About the Beginnings of the Hermeneutics of the Self: Two Lectures at
Dartmouth”, in Political Theory, Vol. 21, No. 2, 1993, p. 222.

65 Seneca, ,,Scrisoarea a L-a”, In Scrisori cdtre Luciliu, Edit. Stiintifica, Bucuresti, 1967, p. 121.
% Idem, ,,Scrisoarea a CV-a”, in Scrisori cdtre Luciliu, ed. cit., p. 408.

57 Gh. Vladutescu, Filozofia in Roma anticd, Edit. Albatros, Bucuresti, 1991, p.167.
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tradusa prin franchete, sinceritate si care naste o noua reguld a jocului ca principiu de
comportament verbal®®,

3.2.1. Iesirea din labirint pe calea Intoarcerii catre sine cu ajutorul unui maes-
tru — Tezeu

Datoria constituirii de sine ca subiect, a obtinerii unui statut care i este necunos-
cut, spre dobandirea unei cunoasteri care sa se substituie ignorantei necesita interventia
celuilalt. Ea da nastere unei teme semnificative pentru istoria practicii de sine si a
subiectivitatii in gandirea occidentald. Maestrul devine astfel un operator al reformei de
sine a individului si al formarii individului ca subiect.

Necesitatea aparitiei celuilalt, a indrumatorului, in procesul formarii sinelui se
nagte adesea din ignoranta. Cel neinitiat nu se stie intr-un labirint al cunoasterii decat in
momentul In care este intrebat de maestru daca stie Incotro este iesirea. Interventia
celui din urma nu trebuie sé-i substituie neofitului ignoranta cu o cunoastere, ci, inainte
de toate, sa-1 ajute s se constituie ca subiect, deci sa-i fie conditie de posibilitate pentru
deschiderea catre sine. Iatd deci cd preocuparea de sine impune prezenta, insertia
altuia, diferit — a celuilalt.

Transformarea hexis-ului, a felului de a fi al individului, necesita indrumarea
unui profesor.

Stultitia este nestatornicia in gandire, sovdiala si totodatd materia primd a
practicarii sinelui. Pentru a fi salvat din aceastd stare, individului trebuie sa i se
intindd ména si s fie tras afard, nimeni nefiind intr-atat de ,,sdndtos” incét sa poatd
iesi singur. Aceasta stare labirintica a stultitiei e primejdioasa din punct de vedere a
sanatatii psihice, am spune astazi. Dar aceastd nehotarare este adesea determinata de
necunoastere, de nestiutul de dupa colt, de orice ar putea exista intr-un pliu, intr-un
coridor intunecat al labirintului. Nestiind, ne e teama de posibilul aflat in pliu, dar
imaginatia noastra nu se abtine de la presupozitii, neincetdnd sa ne joace feste in cele
mai inoportune momente.”In stultitia, intre vointa si sine existd o de-conectare, o
non-apartenentd, care este in acelasi timp efectul ei cel mai manifest. A iesi din starea
de stultutia inseamna implicit ca se tinde spre sinele propriu, inteles ca singurul
obiect care poate fi voit in mod liber, absolut si permanent.”®’

lesirea din stultutia nu poate fi operatd de subiectul insusi, ci, In vederea
constituirii sinelui, se impune interventia celuilalt. Dar ne vom intreba in continuare:
in ce constd actiunea celuilalt necesara constituirii de sine a subiectului? Seneca nu
ne raspunde explicit, insa ne oferd termenul cheie: educere — a intinde méana, a scoate
de undeva, a calauzi spre afard. E vorba deci, nu de un transfer traditional de
informatii sau cunostinte, ci de o actiune efectiv operatd asupra subiectului. lar
calauza care intermediaza aceasta trecere este, nu doar in viziunea lui Seneca, ci si in

88 Vezi M. Foucault, Hermeneutica subiectului, Edit. Polirom, lasi, 2004.
% Ibidem, p. 142.



120 Irina Nica 24

multe alte curente filosofice, filosoful. Epicur insusi spunea cé ,,doar filosoful este
capabil sad-i conduca pe ceilalti”.

Stultitia este polul opus practicii de sine. Materia primd a practicarii sinelui
este aceasta stultitia, iar obiectivul acestei practici il constituie iesirea din aceasta
stare. Stultus este cel care nu se preocupa de sine, deschis spre toate reprezentarile pe
care i1 le oferd lumea exterioara, pe care le primeste fard sa le prelucreze, fara sa
intreprinda o discriminatio” asupra continutului acestor reprezentiri. Ca o consecinti
a acestui prim fapt, stultus este risipit in timp, nu-si aminteste de nimic, isi schimba
neincetat parerile si modul de viata.

In cultura sinelui de la inceputul epocii imperiale, arta sinelui se identifica cu
arta de a trai (tekhne tou biou). Practica sinelui se desprinde astfel de pedagogia
traditionald, iar aceastd intoarcere catre sine introduce conceptul conversiei (epistro-
phe). Acest termen are intelesuri diferite In culturile greacd si romana. Daca pentru
Platon, acesta se leagd de o opozitie intre lumea de aici si cea de dincolo, pentru
romani ea marcheaza din contrda o intoarcere in imanenta lumii, o eliberare fata de
ceea ce nu putem controla si domina pentru a putea ajunge la ceea ce putem controla
si domina".

In cadrul discutiei despre conversie trebuie amintiti metanoia crestini. Acest
termen are doud sensuri fundamentale pentru discutia noastra: primul dintre acestea
este penitenta, iar al doilea este schimbarea, transformarea radicald a gandirii §i a
mintii’.

La Seneca, conversia este transformata in convertirea la sine, (se) convertere
ad se, prin rasucirea spre sine insusi. Aceasta este mai degrabd o schema practica,
avand relevantd nu doar datoritd rolului jucat in crestinism, ci si pentru filosofia
moralei”.

latd cum apare metaforic aceastd rasucire catre sine intr-una dintre scrisorile
senecane: ,,in vreme ce oamenii acestia le riscoleau pe toate, erau si ei rascoliti ca de
vartejuri de vant: vartejurile amesteca ce au smuls, dar mai inainte se rasucesc ele
insele si tocmai de aceea se avanti cu o furie si mai mare.””* Atét aici, cat si in alte
scrieri ale filosofului”® se intdlnesc expresii care fac trimitere la o aparentd rupturi
intre sine insusi si sine, 0 mutatie, o transformare, precum fugere a se — a fugi de tine
insuti, a-ti scipa tie insuti. In Scrisoarea a VI-a citre Lucilius, se spune ,,e teribil cum
simt cd sunt pe cale sd fac progrese Tn momentul de fatd. Nu este doar o indreptare
(emendatio). Nu ma multumesc doar sd ma indrept, mi se pare ca sunt pe cale sa ma
transfigurez (transfigurari)”.

" Termenul de discriminatio la Seneca desemneazi operatia de triere a reprezentarilor dupa
testarea lor in cadrul examenului de constiinta.
"' Vezi M. Foucault, Hermeneutica subiectului.
72
Ibidem.
3 Ibidem.
™ Seneca, Scrisori catre Lucillius, Scrisoarea XCIV, 67.
5 Ibidem, Scrisoarea XI, 8, Scrisoarea LIIL11.
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Aceasta eliberare a sinelui este relevanta in contextul discutiei noastre nu doar
prin cele deja aratate, ci mai mult, la aparitia unei expresii senecane precum adcelera
et evade, In Scrisoarea a XXXIl-a, 3, cand se spune ,,Grabeste-te dragul meu
Lucilius,...zoreste si fugi”. Acest indemn poate fi inteles deopotriva ca fuga de ceea
ce Inradacineaza individul in cotidian, dorintd de a fi ,,departe de oameni, ci departe
de orice treburi”’®, dar si ca ruptura de sine, iesire din sine pentru a se apleca asupra
sinelui insusi. La o analiza atentd, cele doud sunt complementare. Cotidianitatea
noastra ne este imanentd, deci poate fi privitad ca parte a sinelui nostru; insa de ea
trebuie sa ne rupem, din ea trebuie sd evaddm, precum dintr-un labirint, pentru a
putea sa ne intoarcem, pe firul rasucit, catre propriul sine.

In Despre Furie Seneca povesteste despre felul in care, in fiecare sear, se in-
toarce asupra lui insusi, cercetdndu-se. Este aceasta o migcare de intoarcere la sine ca
urmare a parcursului indelungat al practicii filosofice? Este sinele punctul spre care
ne Intoarcem pentru ci ne-a fost dat sau este un tel spre care trebuie sd tindem, ne
vom intreba o datd cu Foucault ulterior intdlnirii cu metaforele senecane precum
,sinele-fortareata”, ,sinele-port” etc.: ,,Separd-te asadar de gloatd, dragul meu
Paulinus, si prea fraiméantat in privinta duratei existentei tale, retrage-te in sfarsit intr-
un port mai linistit”’”.

La fel ca Sfantul Augustin, a carui ,,intoarcere catre interior” este la fel de
discutata precum ,,intoarcerea citre sine” a lui Seneca, acesta din urma pare a gandi
ca aplecarea spre propriul suflet nu este suficientd, ci mai departe trebuie sa ne
intoarcem citre Zeu. in orice caz, pentru Seneca, studiul naturii si al divinititii pare a
fi motivate tocmai de ingrijirea propriului suflet. in Questiones Naturalis Seneca
sugereaza ca reflectarea asupra propriului suflet este numai primul pas. Chiar daca
facem abstractie de emotiile violente si de distragerile vietii publice, incd nu vom fi
scapat de noi nsine, adica de o prea mare preocupare de nevoile si dorintele noastre.
Trebuie sd ne aplecam asupra sinelui nostru interior, dar apoi trebuie sa ne retragem
din noi insine. Dintr-o grija a noastrd cu privire la probleme de morala trebuie sa
ajungem la studiul naturii si al teologiei. Insd cum ne elibereaza un astfel de studiu?
Sustragadndu-ne din problemele noastre si oferindu-ne o perspectiva de la distanta
asupra lor. in fond, este ceea ce ne propune in genere filosofia: o perspectiva de
ansamblu, din exterior si de deasupra a problemelor fundamentale. O viziune care le
inglobeaza pe cele de dinaintea ei, le critica si oferd noi orizonturi, noi deschideri
spre o solutionare a ei.

,.Firul Ariadnei nu rezolva taina, ci renuntd la ea. Tezeu a iesit din labirint pe
acelasi drum pe care intrase”.” Pentru Tezeu misterul labirintului rimane intact,
chiar daca firul Ariadnei il pune in lumina reflectorului scenic. Labirintul e, pentru

"8 Ibidem, Scrisoarea a VlI-a, 2.

7 Despre viata scurtd, XVII, 1, in Seneca, Scrieri filosofice alese, traducere de Elena Lazar,
Bucuresti, Ed. Minerva, 1981, p. 68.

" Octavian Paler, Mitologii subiective, Ed. Polirom, Bucuresti, 2008, p. 60.
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erou, doar inchisoarea minotaurului. El nu intrd pentru a gasi solutia labirintului, ci
doar pentru a omori bestia. Ne confruntdm asadar cu un travaliu al cunoasterii de sine
initiat si calduzit de un maestru. Drumul interior nu ar fi presupus nicidecum propria
demascare, ci numai omorarea demonului din sine, Insa tot acest parcurs are un telos
superior. Tezeu gaseste drumul inapoi cu ajutorul ghemului desfigurat, fiind ca
ghidat de pasii maestrului ce-i deschid calea Intoarcerii la sine.

3.2.2. Iesirea din labirint prin Inéltare — Dedal

»[...] prin labirint Dedal a devenit constructorul propriei sale inchisori”, spune
O. Paler”. Ne gandim astfel ca Dedal si-a construit propria masci pe care a reusit s-o
scoatd numai cu ajutorul zeilor. Ceea ce construieste Dedal ca labirint este o eroare
logica, o neclaritate, o dezordonare de coridoare. Labirintul este deci o ravagire a
drumurilor, o 1incalcire a acestora, foarte necaracteristicd lumii grecesti. Tezeu
descurca dilema, dar nu poate ,,repara” eroarea deja construita, astfel ca ea ramane
ca atare pana cand prin zidirea iesirilor labirintului, ea devine paradox. Rezolvarea
acestuia este posibila numai schimband paradigma, elimindnd un principiu al logicii
clasice, astfel ca Dedal, propriul ei autor, trebuie sa se inalte pentru o perspectiva de
ansamblu — sd zboare — pentru libertate.

Existenta labirintului a avut ca scop victoria asupra lui insusi. Marele arhitect
Dedal a fost atat de iscusit incat nu doar ca a construit un labirint din care nicio fiinta
umana - pana la el, neludndu-1 in considerare pe Tezeu, caruia i-a oferit ajutorul — nu
a putut iesi, dar a fost intr-atat de luminat Incat sa-si poata recapata libertatea chiar
dupa zidirea iesirii, dupa distrugerea singurei sanse de a-l solutiona.

Sa fie vorba dintru inceput numai de constituirea unei identitati precum a regelui
borgesian din ,,Oglinda si masca™? Sa fi avut Dedal numai sarcina ingratd a poetului
borgesian de a-1 incanta pe regele sau, de a-i crea un nume care sa dainuie? — un nume
care, sub furia zeilor inselati, i muta faima in persoana supusului Dedal.

Pe langa procedeul dificil, laborios si indelungat al cunoasterii de sine cu ajutorul
maestrului existd posibilitatea autoreveldrii. Aceasta este prezenta mai degrabd in
»filosofia” orientald decat in cea europeand. Totusi, pentru a realiza o apropiere de
viziunea noastra ne vom folosi de aceastd perspectiva privitd printr-un singur unghi: cel
al ascensiunii mentale in doctrina victorina.

in doctrina victorind, ascensiunea mentald este considerati a se realiza in trei
stadii: dilatatio mentis, sulevatio mentis si alienatio mentis. in primul stadiu, ascensiunea
mentala se realizeaza pe baza dezvoltarii si inaltarii sufletului datorate exclusiv activitatii
umane. Este vorba astfel de o reusitd cognitiva prin forte proprii, dar care nu va ajunge
niciodatd la nivelul cunoasterii oferite de gratia divina. Sulevatio mentis presupune
existenta celor doud forte — umana si divind — si conlucrarea lor: activitatea umana este
vazuta si sustinuta de divinitate. Intelegerea omeneasca, sub influenta divina, depaseste
stadiul contemplatiei prin dilaltatio, dar nu ajunge la cel de alienatio mentis. Acesta din
urma este cel care realizeaza saltul: cunoasterea nu mai tine de omenesc, de ceea ce este

" Ibidem, p. 38.
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posibil in aceastd lume, ci este in totalitate de inspiratie divind. Alienatio mentis este
uitarea lucrurilor lumesti si transmutarea divind a sufletului Intr-un stadiu inaccesibil
activitdtii omenesti. Cele revelate sunt astfel acoperite de un val al uitérii tocmai pentru ca
nu pot fi accesibile memoriei omenesti ca atare (sau tocmai de aceea nu sunt accesibile,
pentru ci sunt invdaluite?...)*.

Printr-un racursi — poate, ilicit — se intrevede 1naltarea lui Dedal din labirint drept
consecintd a unei posibile sulevatio mentis. Labirintul devenit inchisoare nu mai este a fi
rezolvat prin gésirea sparturii 1n zid, a iesirii, ci printr-o ,.fentare”, printr-o pacalire,
inaccesibild ca atare mintii umane. Insisi ideea zborului, a inaltirii, a elevatiei, a
sulevatio, este neomeneasca, de inspiratie divind; mai mult, ,,asamblarea” raspunsului
care deschide poarta spre libertate pare, de asemenea, neaccesibild ca atare unui om,
indiferent de excelenta sa formare profesionald. Crearea unor aripi din penele pasarilor
care erau sacrificate minotaurului si lipirea lor de spatele sdu cu ceara lumanérilor care
distrugeau, pe alocuri, intunericul coridoarelor, pare a fi o idee de inspiratie providentiala.
Speram astfel sa putem aduce, in siajul descrierii contemplatiei din doctrina victorina,
evadarea lui Dedal din labirintul-inchisoare, prin sulevatio mentis.

Concluzii

Cunoasterea de sine nu trebuie sa fie privita ca fiind un act narcisic, ci, din con-
trd, 1n linie foucaultiand, ca unul juridic al posesiunii complete, al unui control total al
sinelui.

Foucault opune tehnicile filosofiei antice de Ingrijire a sinelui celor crestine de
cunoastere a sinelui, considerandu-le pe cele din urma acte de obiectivare a sinelui si de
obedienta, iar pe cele dintai ca dezvoltari morale ale sinelui. Ca procedeu de scoatere a
adevarului din sine, marturisirea este, dupa Foucault, numai o renuntare la sine. A te
,,da pe mainile celuilalt”, respectiv a-i spune lui ce anume si cum gandesti, inseamna a
te incredinta unei cai pe care el ti-o propune, deci unui alt mod de a gandi si de a
actiona. Ca practica crestind, confesiunea este unul dintre pasii cei mai importanti si
absolut necesari In vederea mantuirii, caci aceasta presupune intr-o prima instanta,
recunoasterea unei greseli. Dar pentru a marturisi o greseald, trebuie sa fii constient ca
ceea ce ai facut este realmente eronat. Ceea ce Inseamna deja o mutatie, Inseamna sa
devii adeptul unei conceptii conform careia unele actiuni sunt in esentd bune, iar altele
rele. E vorba, la limita, de a deveni adept al unei teorii, de a te alatura mai degraba unei
parti decat alteia. Ni se ridica insa intrebarea: sa fie aceastd alaturare, concomitent, si o
renuntare la sine? Sau chiar aceasta alaturare sa fie parte a unei autocunoasteri?

Daca ne intoarcem la ipoteza noastra conform careia sinele ne apare mascat si
deci care necesitd un proces de dez-valuire (ipoteza cu care, credem, Foucault n-ar fi de
acord), atunci nu putem trage ca atare perspectiva foucaultiand de partea noastra.

% Richard de St. Victor, The Twelve Patriarchs: The Mystical Ark ; Book Three of The Trinity,
Paulist Press, New Jersey, 1979, p. 310.
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sa clarificim cum ar trebui, in opinia noastra, sd arate problema mascarii si demascarii
sinelui.

Asadar, trebuie mentionat cd nu suntem de acord cu ideea foucaultiana
conform céreia marturisirea implica obedienta. Sau, mai bine spus, daca, la limita, cele
doud pot comporta o oarecare echivalentd, acest lucru nu este a fi privit intr-un mod
negativ. Confesiunea este 0 maniera de a recunoaste, pentru sine si pentru celilalt —
maestrul, preotul in doctrina crestind -, adeziunea la o doctrind. A spune ca am gresit
intr-o anumita privintd inseamna a recunoaste cd ceea ce am facut constituie un act
eronat conform teoriei al cirei adept suntem. inseamna mai apoi o eliberare — nu o
dezicere de sine, cum ar spune Foucault — de ceea ce a fost nepotrivit in comporta-
mentul nostru. Inseamna mai apoi o promisiune fati de sine si fati de cel care ne
sustine moral cd vom incerca sa nu repetam faptele pe care le marturisim si le recu-
noastem ca fiind gresite. Consideram asadar cad o astfel de manierd de a ne intreba
precum cea stoicd — ,,Ce facem cu viata noastra?”. Dacd cea dintdi este de texturd
diferita din punct de vedere al profunzimii si interioritatii, cea din urma are mai
degrabi aspecte etice si sociale. Insd ele sunt, din perspectiva noastrd, complementare
si interdependente. ,,Cine sunt?” este primul pas in cunoasterea de sine, in dezvéluirea
mea fatd de mine Tnsumi, un proces prin care eu devin constient de ceea ce sunt. ,,Ce
fac eu cu viata mea?” voi putea intreba dupa ce ma cunosc si ma accept, caci cea din
urmd depinde de cea dintéi. Felul in care sunt nu poate si nu trebuie sa fie contrastant
actiunilor mele cotidiene. Ceea ce sunt pentru mine, ceea ce stiu despre mine si inca,
ceea ce descopar in mine trebuie sa se reflecte in comportamentul meu social.

Parcurgerea unui labirint catre sinele interior ca centru al acestuia poate
echivala, dupa cum am incercat si demonstram, unei demascari a propriei persoane,
unui travaliu de cunoastere a sinelui. Aceasta se poate realiza, consideram, prin doua
modalitati diferite, respectiv: Intoarcerea catre sine cu ajutorul firului calduzitor oferit
de maestru sau cunoasterea spontana, prin revelatie sau prin sulevatio mentis, asa cum
apare ea in doctrina victorina. Solutionarea®' labirintului interior se realizeaza, in
primul caz, cu ajutorul firului desfasurat de Tezeu®, iar in al doilea, printr-un salt
revelator — prin zborul lui Dedal.

81 Poate ar fi mai bine s spunem simplu , iesirea din labirint”, cici dupi cum am vizut, nu poate
fi vorba despre solutionare 1n adevaratul sens al cuvantului in niciunul dintre cazuri.
%2 Sau, mai corect spus, asa cum am aritat deja, al maestrului Dedal.



CE S-A-NTAMPLAT CU TRICKSTERUL LUI JUNG?
JOKER (2019) SI BATMAN (1989):
O COMPARATIE IN CHEIE JUNGIANA

LIDIA IVAN CALCIU

,»Al dansat vreodata cu diavolul in lumina palida a lunii ?”
(Replica a personajului Joker, in filmul Batman, 1989)

‘What Happened to Jung’s Trickster? Joker (2019) and Batman (1989): A Compari-
son from the Jungian Point of View. Exceedingly somber, exaggeratedly depressive, contain-
ing too many morbid scenes and annoyingly realistic, Joker (2019) proposes an entirely different
kind of villain. Whereas Tim Burton’s Joker from the 1989 Batman is an unambiguous Trickster
figure with all its madness, unconsciousness, dark humor and dangerous mischievousness, Todd
Phillips’ is a textbook pathological case study of trauma related mental illness. The following
essay is a comparison between the two characters, in line with analytical psychology and focus-
ing on the features and destinies of each of these beautifully portrayed representations of the
Trickster archetype.

Key words: Trickster; psihologie analitica; posesie; complex, arhetip.

Prea sumbru, prea depresiv, prea marcat de scene de o violentd morbida si
enervant de realist... Joker (2019) sparge In mod brutal cadrul filmelor cu super eroi
inspirati din benzile desenate si rescrie sfarsitul eternei confruntari dintre Bine si Rau.
Prin comparatie, filmul lui Tim Burton — Batman (1989) — este linistitor de stereotipic:
eroul cu pelerind neagra reuseste sa-1 infranga pe raufacator si sa restabileasca ordinea
in intunecatul oras Gotham. Ceea ce au In comun cele doud pelicule este fascinantul
personaj Joker, care Insd ni se infatiseaza In doud ipostaze diferite. Vom Incerca in cele
ce urmeaza sd comentam in cheie jungiand geneza, caracteristicile si destinul celor doi
Jokeri, ca ipostazieri ale arhetipului Tricksterului, asa cum I-a gandit si descris C.G.
Jung'.

In creatia cinematografici din 1989, cavalerul negru al orasului Gotham fsi
incepe razboiul impotriva Raului cu primul sdu inamic major: ucigasul cu fata de
clovn. Destinul personajului pozitiv este oarecum previzibil: martor neputincios al
asasinatului parintilor sai, milionarul Bruce Wayne, interpretat de Michael Keaton,
devine la maturitate un aparator al dreptatii. Intr-una dintre aventurile sale justitiare

' C.G. Jung, Despre psihologia figurii Tricksterului — OC 9/1, Editura Trei, Bucuresti, 2014,
pp- 285-306.

Cercetari filosofico-psihologice, anul XI, nr. 2, Bucuresti, 2019, p. 125-132.
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nocturne, el se luptd cu Jack Napier, care sfarseste intr-o cuva cu substante chimice
toxice. Desi supravietuieste, Jack raméane desfigurat: i se asterne pe chip un ranjet bizar
si amenintator, asemanator celui supradimensionat si caricatural al clovnilor. Acest
accident reprezinta debutul carierei de infractor de anvergura a Jokerului, care reuseste
sa otraveasca si sa ucida o parte din locuitorii oragului aflat sub teroare si s-o rapeasca
pe fermecatoarea partenera a lui Bruce Wayne, fotograful Vicky Vale. Bineinteles,
finalul peliculei aduce cu sine victoria fortelor justitiare si recunoasterea oficiald a
eroului salvator.

Filmul regizat de Todd Phillips — Joker (2019) — relateaza tristul parcurs al lui
Arthur Fleck, un clovn din Gotham City, cu o istorie de viatd traumatica. Desi viseaza
la o carierd de comic de stand-up si este fascinat de emisiunea de televiziune a unui
celebru prezentator, interpretat de Robert De Niro, destinul sdu este eminamente tragic.
Dupad o serie de dezamagiri — 1si pierde locul de munca, tratamentul medical si
consilierea psihologica , este agresat in repetate randuri si face descoperiri cumplite
legate de trecutul sdu — Arthur Fleck se transforma in Joker, un personaj diabolic si
violent. Pana la finalul tragicei povestiri, Arthur isi ucide mama, idolul din lumea
televiziunii §i citeva dintre personajele care l-au atacat sau l-au ranit, provocand o
adevarata miscare sociala de protest impotriva establishmentului oligarhic din Gotham.

Ambele creatii cinematografice aduc in prim plan personaje negative ce se
incadreaza cu succes 1n pleiada figurilor de tip Trickster: Arthur si Jack intruchipeaza
constiinte barbare, primitive, fundamental opuse ordinii prestabilite si nepreocupate de
ceea ce este bine sau rau, corect sau incorect, legal sau ilegal. Jung argumenta ca
Tricksterul este o figura ambivalentd, reminiscentd a unei dezvoltari psihologice,
primitive, exprimand o atitudine puerild si inferioara, trdire plenard si animalitate
nestapanita.” El este ,,0 copie fideld a unei constiinte omenesti inca nediferentiate”, care
,corespunde unui psihic ce abia dacd a depasit nivelul animalic’”. Nebunul regelui,
Pacald cel tont, Puck® cel riuticios sau rebelul si poznasul Bart Simpson5 sunt
reprezentiri ale acestui arhetip’, definit prin grosoldnie, comportament infantil,
neevoluat, necenzurat, dar si energie debordanta si creativitate.

Cel mai socant aspect ce creioneaza atitudinea si comportamentul celor doi
Jokeri este primitivismul brutal. Incapacitatea de a-si stapani instinctele primare si
cruzimea extrema a cele doud personaje constituie dovezi relevante in acest sens.
Diferenta consta insd in motivatia subiacenta crimelor. Jack otraveste sute de oameni si
se autointituleaza un ,artist ucigas”, doar pentru ca este consumat de fantasma de

2 Ibidem, pp. 285-306.

? Ibidem, p. 293.

* Puck, personaj din piesa lui Shakespeare, Visul unei nopti de vard, este un spirit ce stirneste
conflicte In mod intentionat si se arata imun la suferinta umand. El pare sa se distreze pe seama
situatiilor si conflictelor pe care le genereaza.

> Bartholomew JoJo “Bar” Simpson este un personaj fictional, din serialul animat de televiziune
Familia Simpson.

6 Arhetipurile sunt definite de Jung ca elemente fundamentale, structurale ale psihicului uman,
sau predispozitii inndscute, ce apartin inconstientului colectiv.
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putere nelimitatd. De asemenea, isi ucide iubita doar pentru ca a identificat o
inlocuitoare mai dezirabild, pe Vicky Vale, partenera lui Bruce Wayne. Singura crima
ce pare motivatd de o emotionalitate inteligibila din punct de vedere uman este
uciderea seful sau mafiot, care incercase la randul lui sa-l1 omoare. Arthur insa,
interpretat magistral de Joaquin Phoenix, este mobilizat de fantasme vindicative: 1si
ucide mama pentru ca nu l-a protejat de iubitul abuziv in copilarie, 1i impusca pe starul
de televiziune deoarece I-a ironizat iIn mod publicsi pe colegul de serviciu pentru ca 1l
tradase.

Al doilea aspect puternic reliefat de parcursul psihologic al celor doud personaje
este energia debordantd a Tricksterului. Jung sustine ca acest arhetip este cunoscut
pentru ,,poznele glumete si malitioase”, precum si ,,inteligenta scazuta”, care insa ,,nu-1
impiedica si obtina ce altii nu reusesc si realizeze nici cu cel mai mare efort”. Jack
reuseste sa devina cel mai temut criminal Intr-un oras caracterizat de criminalitate
prolificd, iar Arthur devine, fard intentie, simbolul unei miscari sociale de revendicare a
drepturilor cettenilor. Este evident modul in care energia arhetipald dinamizeaza
comportamentul personajelor si rescrie doud parcursuri de viatd triste si marcate
iremediabil de violentd. Nu stim cum a decurs copiléria Jokerului interpretat de Jack
Nicholson — Batman (1989) — dar putem intui ca insertia sa prematurd in grupurile
infractionale indicd un mediu familial putin securizant §i incapabil sa asigure
transmiterea regulilor si valorilor prosociale. In ceea ce-1 priveste pe Arthur, nu exista
niciun dubiu ca o copilarie mutilatd de traume, abuz si incertitudine fundamentala a
obstructionat consolidarea unui Eu rezilient §i matur. Pentru ambele personaje,
momentul transformarii in Joker echivaleazd cu un rit sacru de initiere intr-o noud
existentd. Urmare a acestei transformari, Jack devine un lord al crimei, iar Arthur 1si
depaseste timiditatea patologica si starea depresiva cronicd. Tradusa in cheie religioasa,
o astfel de transformare este similara asumarii unei vocatii mistice - ,,vocatia unui vraci
sau a unui saman”™ — prin magnitudinea metamorfozei si caracterul sacru’. La nivel
individual insa, psihopatologia trimite catre delirul maniacal de grandoare: Jack isi vrea
chipul imprimat pe toate bancnotele, iar Arthur isi glorifica executiile de la metrou in
fata unei audiente tv impresionante.

Din punct de vedere al psihologiei analitice, putem explica cele doua
transformari radicale prin intermediul inflatiei'’, simptom al posesiei psihologice''. Ce
se Intdmpla mai exact In cazul celor doi Jokeri? Atunci cand Eul nu este indeajuns de
flexibil i matur, iar un complex de inferioritate se manifestd In mod pregnant si

" C.G. Jung, Despre psihologia figurii Tricksterului — OC 9/1, Editura Trei, Bucuresti, 2014,
p. 288.

8 E. Mircea, Nasteri mistice, Editura Humanitas, Bucuresti, 2013.

? S3 nu uitim cuvintele revelatoare ale lui Jack: “Am fost deja mort. Este foarte eliberator.”

10 Inflatia reprezintd o stare mentala caracterizata printr-un sim¢ exagerat al propriei importante,
adesea generat in scopul compensarii incongtiente a sentimentelor de inferioritate.

' Posesia psihologica reprezinta identificarea Eului imatur si fragil cu unul dintre complexe sau
cu material arhetipal.
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chinuitor, se consteleaza, ca revers al medaliei, o atitudine megalomana. Or, cat de
convenabil este in acest caz, apelul la material arhetipal apartindnd sferei Tricksterului!
Céci acesta transforma, confera forta si redefineste: ceea ce era handicap devine punct
forte, ceea ce era defect devine virtute. In urma accidentului de la fabrica de substante
chimice toxice, Jack raimane mutilat iremediabil, iar chipul sdu se transformd intr-o
caricatura nfricosatoare. Dar, sub influenta energiei transformatoare a Tricksterului, el
nu se prabuseste In auto-compatimire si regret, ci se redefineste ca Joker si isi ridica
trasaturile diforme la nivel de artd. Practic, reformeaza criteriile ce circumscriu
frumusetea fizicd, incercand chiar sd-si transforme iubita in ,,operd de artd”, prin
intermediul operatiilor estetice menite sd-i construiasca un ranjet similar celui dobandit
de el Insusi in urma accidentului. Acelasi efect 1l are si gazul séu otravitor — Smylex —
asupra locuitorilor din Gotham: aparitia unui ranjet sinistru, oglindire a trasaturilor sale
monstruoase.

in cazul lui Arthur, transformarea majori se opereazi la nivel mental si
comportamental, masca de clovn nefiind decat o metaford sinistrd a metamorfozei
psihice. Energia Tricksterului preface timiditatea in indrazneald, introversia in
extraversie, submisivitatea In dominantd, rabdarea in intolerantd si blandetea astenica
in cruzime exploziva. Dintr-un simptom supirator al sindromului pseudobulbar'?, rasul
sau sinistru devine o simpla reactie idiosincrazica, de care nu se mai rugineazi. Modul
stangaci 1n care merge, vorbeste si interactioneaza cu ceilalti dispare odata cu timidul
Arthur, sufocat de energia arhetipala. Dintr-o data, fragilul clovn capatd puteri
supraumane si se impotriveste atacatorilor din metrou. In plan cognitiv, trece de la un
discurs disforic — ,,Nu am decat ganduri negative!” — la unul restructurat — ,,Credeam
cd viata mea este o tragedie. Acum imi dau seama ca este o comedie.” Intr-una dintre
scenele cu deosebitd Incarcatura emotionald, Arthur, transformat in Joker, danseaza pe
trepte, in strada: transfigurat, corpul sau scheletic 1si leapada hidogenia si devine un
instrument extravagant, implicat intr-un dans bizar, dar plin de fortd vitald. Acesta este
Tricksterul In deplinatatea potentei sale: straniu, fascinant, hipnotic si inspaimantator.

De altfel, atmosfera de veselie incontrolabila insoteste ambele transformari, ceea
ce ne duce cu gandul la acea festum stultorum, sarbatoarea nebunilor, invocata de
Jung'? atunci cand vorbeste despre capacitatea compensatorie a energiei Tricksterului.
In astfel de ocazii, ,,preotii si clericii alegeau un arhiepiscop sau un episcop sau un papi
si il numeau Papa Prostilor”, iar ulterior dansau, cantau in cor cantece indecente,
mancau mancaruri grase intr-un colt al altarului si jucau zaruri.'* Aceeasi frenezie si
exuberanta domnea 1n celebrarea saturnaliilor antice sau n procesiunile dionisiace,
festivitati tinute in cinstea zeului Dionysos, ce urmareau eliberarea de reguli si
constrangeri sociale si instaurarea temporara si regeneratoare a haosului. Sarbatoarea

12 Afectul pseudobulbar este o afectiune neurologica caracterizata prin episoade involuntare si
necontrolate de ras si/sau plans, ce apare in cazul unor tulburdri si leziuni neurologice, care
afecteazd modul 1n care creierul controleaza emotiile.

3 C.G. Jung, Despre psihologia figurii Tricksterului — OC 9/I, Editura Trei, Bucuresti, 2014,
p. 289.

' Ibidem, p. 290.
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dezinhibata, comportamentul amoral si destrabalarea sunt indisolubil legate de
vigoarea Tricksterului. In Joker (2019), anarhia are mai putin aer de sarbatoare si mai
degraba caracter revendicativ: intregul oras se revoltd impotriva unei clase
conducitoare tiranice. In Batman (1989), acest tip de celebrare este manifest in douz
instante: scena 1n care Joker vandalizeazd Muzeul Fluegelheim si scena carnavalului,
ce precede finalul peliculei. Aflat in fruntea unui convoi de care alegorice, insotite de
baloane gigantice in forma de clovn, Joker aruncd bancnote in stinga si-n dreapta si
incitd oamenii la desfrinare si exces. Intreaga paradi se desfisoari pe acordurile
melodiei lui Prince — Partyman'®, ale cirei versuri anunti suprematia Joker-ului, cu
alte cuvinte, posesia Tricksterului: A/l hail — the new king in town/Young and old,
gather around'®. Din punct de vedere psihopatologic, scena relevd un inventar consis-
tent de simptome specifice unui episod maniacal: dispozitie exagerat de euforica si
expansiva, sentiment de grandoare, angajarea in distractii foarte costisitoare, distractibi-
litate, comportament sexual necuviincios.'” Jung ar fi descris o astfel de triire mania-
cala drept excesiv de extraverta, debordand de energie imposibil de continut. Analistii
jungieni John Beebe si Donald Sandner vorbesc despre faptul cd energia de tip
Trickster, dominantd in manie, este ,,creatoare de nebunie”'®, iar persoana posedata
incearca adesea si innebuneasci si persoanele din jurul sau'.

In scena din Muzeul Fluegelheim, Joker este un agent al haosului: in mod
metaforic, el rastoarnd ierarhia valorilor - vandalizeazd produse culturale unanim
apreciate si recunoscute. Singurul obiect de artd ce supravietuieste euforiei lui
dezlantuite este tabloul Figurd cu carne, al lui Francis Bacon. Aceastd operd de arta
controversata, caricatura a Portretul Papei Inocentiu al X-lea, de Diego Veldzquez,
prezintd figura zbuciumatd a Pontifului, schingiuitd intr-un urlet mut si flancatd de
hoitul unui animal macelarit. Iatd o minunata expresie a dualitatii, in perfect consens cu
semnificatia Tricksterului: sfintenie §i pacat, cruzimea macelarului si inocenta victime,
credinta si nihilism, beatitudine si chin etern.

In aceeasi directie a ambiguitatii, Marie-Louise von Franz afirma ci Tricksterul
reuneste in mod simbolic viata si moartea, inteligenta si prostia, fericirea si tristetea.
in cuvintele Jokerului din Batman: ,,RAd doar la exterior. Zambetul meu este de fatada.
Dac-ai putea sd vezi in interiorul meu, ai vedea cé plang.” Acesta este probabil unul
dintre motivele pentru care spectatorul nu poate sd urasca niciunul dintre cele doud
personaje. Crud si nestdpanit, Jokerul lui Jack Nicholson este adesea simpatic prin

15 Petrecaretul.

'S Mrire noului rege/ Tineri si bitrani adunati-vi.

7 DSM-5, Manual de Diagnostic si Clasificare Statistica a Tulburarilor Mintale, American
Psychiatric Association, Editura Callisto, 2016, pag. 124.

'8 Crazy-maker.

" D. Sandner, J. Beebe (1982), Psychopathology and Analysis, in M Stein (ed), Jungian
Analysis, La Salle, Open Court, pp. 294 - 334.

20 M-L von Franz, Archetypal Patterns in Fairy Tales, Inner City Books, Toronto, Canada,

1997, p. 184.
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replicile pline de umor sau prin energia vitald debordanta. Mult mai uman si mai tragic,
Jokerul lui Joaquin Phoenix emotioneaza prin realismul povestii de viatd §i prin
suferinta fizicd si emotionala la care suntem martori. Acelasi personaj feroce si
implacabil, ce 1si justifica executia de la metrou prin faptul cd victimele ,.erau
groaznice™', induioseazi prin strigitul mut de durere: ii spune asistentei sociale,
chinuit de suferintd acutd — ,,Nu ma asculti... cea mai mare parte a vietii mele,
n-am stiut nici macar daca exist sau nu.”

Iatd un element esential 1n interpretarea evolutiei si destinului interioritatii lui
Arthur Fleck, spre deosebire de cea reliefata in Batman (1989): Jokerul lui Joaquin
Phoenix suferd de izolare endemicd. Din aceastd perspectiva, universurile psihice
relevate de cele doud creatii cinematografice sunt complet diferite. In Batman (1989),
lumea interioara este alerta si bogati. Complexul Eului?, reprezentat de Bruce Wayne,
este suficient de puternic si are destule resurse. Metaforic vorbind, el a mostenit o avere
emotionald impresionantd de la cuplul parental, adica ambele complexe — matern si
patern” — sunt pozitive. In plus, sd nu uitam ci, in ciuda mortii premature a parintilor
sai, majordomul Alfred constituie un substitut parental foarte eficient. In viata reald, o
astfel de persoani s-a confruntat cu decesul prematur al parintilor, insa din fericire avea
deja consolidat un complex al Eului functional, iar trauma nu a reusit sa destructureze
intregul esafodaj al personalitatii. Totusi, o reminiscentd importantd a acestei traume
infantile este sedimentarea unei Umbre** definite prin agresivitate, furie si violenta si
reprezentate de Batman, alter-egoul lui Bruce. Rezulta de aici ca una dintre sarcinile
psihologice ale lui Bruce Wayne este tocmai confruntarea cu Umbra care, desi justitia-
rd si motivatd si legitimatd de precepte morale, reuneste totusi continuturi psihice
potential patogene. Sa nu uitam ca iubita lui Bruce surprinde foarte bine aspectul de
agresivitate, atunci cand i spune lui Batman: ,,Multi cred ca esti la fel de rau ca Joker.”

Exista in acest univers interior si o dinamica psihopatologica evident, atestata de
prezenta protagonistului diabolic, afisind un ranjet nelinistitor - Joker. Daca tinem seama
de observatia lui Jung, si anume ca ,,Tricksterul este o figurd colectivi de Umbrd™,
putem concluziona ci asistim la splitarea unui complex. In acest fel, Batman se
structureaza ca aspect pozitiv al Umbrei, In timp ce Joker devine contraponderea
negativa. In aceastd cheie intelegem afirmatia personajului negativ, care-i reproseazi
eroului cu capa: ,,Tu m-ai creat.” latd o persoand care s-a indepartat atdt de mult de
impulsurile agresive, primitive, incat a refulat orice astfel de manifestari, iar energia
repudiatd in inconstient nu poate decat sa germineze, devenind din ce in ce mai activa,

' [ killed those guys because they were awful. (I-am omorat pe acei baieti pentru ci erau
groaznici).

> Complexul central al constiintei.

3 Complexul patern reprezinta un grup de idei cu ton emotional comun, asociate experientei si
imaginii paterne. Complexul matern reprezintd un grup de idei cu ton emotional comun, asociate
experientei si imaginii materne.

" Umbra reuneste aspecte inconstiente, pozitive si negative, respinse de Eu sau nedezvoltate.

¥ CG. Jung, Despre psihologia figurii Tricksterului — OC 9/1, Editura Trei, Bucuresti, 2014,
p. 304.
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mai solicitanta si cu potential de a izbucni fulminant in constient. Putem explica o astfel
de splitare si prin geneza diferitd a celor doua aspecte de Umbra: Batman este un alter-
ego rezonabil, cu care Bruce Wayne poate sd convietuiascd, el reprezentand acea parte a
complexului ce tine de inconstientul personal; Joker este material arhetipal pur, Umbra
colectiva si energie cu potential patologic deosebit de primejdios. Daca Batman, in ciuda
agresivitatii sale, respecta legile si este un aparator al dreptatii, pentru Joker regulile nu
exista si psihicul este un teren de joaca propice haosului si incongtientei.

Prin comparatie, universul psihic din Joker (2019) este sterp si dezolant. in afara
mamei sale debile, cu multe episoade psihotice la activ, Arthur nu are niciun sprijin:
colegii 1l ocolesc, lumea se teme de bizareriile sale, potentialul tatd — Thomas Wayne —
il respinge dezgustat, iar asistenta sociald nu este capabild de compasiune si empatie
autentice. Ambele complexe parentale sunt negative: mama psihoticd nu i-a oferit
niciodata oglindirea necesara pentru a-si forma o identitate stabil si coerenta®®; figurile
paterne sunt reci, indepartate si ineficiente. Iubitul mamei sale 1l abuzeaza intr-un mod
abominabil, Thomas Wayne nici macar nu il recunoaste, iar idolul sau, prezentatorul de
televiziune Murray Franklin, il ironizeaza fara mild intr-un talk show cu milioane de
telespectatori. Cel mai ingrijorator este 1nsd faptul cd nu remarcam prezenta unui Eu
coerent si rezilient: copilul Bruce Wayne apare fugitiv in film, In scena cutremuratoare
in care parintii sai sunt ucisi de furia nestipanitd a protestatarilor. Avem de-a face prin
urmare cu un Eu infantil, blocat iremediabil la varsta traumei.

Tema calatoriei psihologice a ambelor personaje este prin urmare confruntarea
cu materialul arhetipal de tip Trickster, care asediazd Eul si luptd pentru suprematia
absolutd. Jung observa 1n acest sens ca unele complexe ce nu contin doar material de
naturd personald, au surse mai obscure, provenind ,din perceptiile si impresiile
inconstientului colectiv’?>’. Cand astfel de complexe, dominate de material arhetipal, se
asociaza Eului, rezultatul este ,,0 stare de alienare™: ,,pacientii sunt invadati de ganduri
ciudate si monstruoase, intreaga lume pare schimbatd, oamenii au trasaturi oribile,
distorsionate™®. Singura solutie in acest caz, argumenteazi Jung, este reintoarcerea
continuturilor arhetipale in inconstient™.

Ce fac eroii nostri in acest sens? In Batman (1989), Bruce Wayne giseste calea
potrivita si-1 infrunte pe Joker. In prima etapi a dezvoltarii sale psihice, el reuseste si
relationeze cu Anima — Vicky Vale, ceea ce rezolva problema Umbrei individuale. in
cuvintele lui Jung, ,,in cazul individual, problema ridicatd de Umbra isi gaseste raspuns
pe planul animei”". Ulterior, aldturi de aceasti Anima extrem de feminina si silfida,

% Arthur i spune asistentei sociale ¢ nu se simte vizut de citre cei din jur si, prin urmare, nu
are congtiinta existentei sale, nu stie dacé existd cu adevarat.

7 C.G. Jung, Collected Works, Volume 8: Structure & Dynamics of the Psyche 2nd Edition,
Kindle Edition, 1975, par. 594.

28 Ibidem, par. 590.

* Ibidem.

0 CG. Jung, Despre psihologia figurii Tricksterului — OC 9/1, Editura Trei, Bucuresti, 2014,
p. 306.
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dar si curajoasd, energica si perspicace, sustinut de energia asumata a lui Batman —
Umbra individuala — si protejat de costumul, masina si armele fantastice inventate de
majordomul sdu fidel, Bruce se confruntd cu Joker intr-o lupta pe viatd si pe moarte.
Confruntarea se finalizeaza cu caderea in gol, pravalirea in Intuneric a clovnului, adica
reintoarcerea 1n inconstient a materialului arhetipal.

In cazul peliculei Joker (2019) insa, deznodimantul este unul cutremurator:
Arthur dispare cu totul, Inghitit de energia coplesitoare a Tricksterului. Nu exista aici
nicio stavild in calea materialului arhetipal; pana si incercarea de a relationa cu Anima
—vecina lui Arthur, Sophie — nu este decat o Intalnire fantasmata. Cum ar putea Arthur
de altfel sa stabileascd o legatura verosimild cu feminitatea, de vreme ce viata sa emo-
tionala este un cumul de emotii ndvalnice, nenumite, neintelese si nemetabolizate?

Geneza celor doud personaje constituie un indiciu destul de clar in sensul
destinului celor doi. Jack Napier cade intr-o cuva cu substante chimice si emerge
transformat in Joker, ceea ce ne face sa ne gandim la natura sa mercuriala. El este un
alchimist priceput’’, asemeni Tricksterului divin. Energia sa reuneste prin urmare si
aspecte sanogene, transformatoare. Prin contrast, Arthur Fleck nu este decat un clovn
trist cu aspiratii de comediant, un individ lipsit de importantd, sau, in concordantd cu
etimologia numelui siu — Fleck™ — o patd, un semn de murdrie. In timp ce in Batman
(1989), Bruce doar ,,danseaza cu diavolul 1n lumina palida a lunii”, in Joker, Eul este
inghitit de acesta. Natura bestiald, primitiva a energiei Tricksterului contamineaza in
Joker (2019) intregul psihic: locuitorii oragului Gotham isi pun mastile de clovn si ies
in strada, angajandu-se intr-un protest violent si primitiv, iar materialul arhetipal inghite
personalitatea fragild si genereazd haos, inconstientd si anomie, intr-o personalitate
infantild, fragilizatd iremediabil, infima si infirma.

3! Prepara gazul Smylex.
32 Numele Fleck provine din germana veche si inseamni pati, urma pe piele.



VIATA STIINTIFICA

SIMPOZIONUL NATIONAL
»CONSTANTIN RADULESCU-MOTRU”
Editia a IV-a

(Tirgu Mures, 19-22 septembrie 2019)

OANA VASILESCU

Simpozionul National Constantin Rddulescu-Motru, ca manifestare stiintifica
anuald a Institutului de Filosofie si Psihologie ,,Constantin Radulescu-Motru” al
Academiei Romaéne, a ajuns, in toamna anului trecut, la cea de-a [V-a editie. Alaturi de
Simpozionul national Constantin Noica (ajuns la cea de-a IX-a editie in 2019), aceste
conferinte anuale reprezintd, poate, unele dintre cele mai interesante si mai de
anvergura evenimente stiintifice organizate de Institut.

Pastrindu-se traditia inauguratd in urma cu patru ani, manifestarile
simpozionului dedicat patronului spiritual al institutului nostru (filosoful Constantin
Radulescu-Motru) s-au desfasurat tot la Targu Mures. Sub egida Academiei Romane,
evenimentul din toamna anului trecut a avut ca organizatori (pe langa, fireste, Institutul
de Filosofie si Psihologie ,,Constantin Radulescu-Motru” al Academiei Roméne)
Institutul de Cercetari Socio-Umane ,,Gheorghe Sincai” din Targu Mures, Universita-
tea de Medicind, Farmacie, Stiinte si Tehnologie (UMFST) din Targu Mures, Societa-
tea scriitorilor mureseni si, nu 1n ultimul rand, primaria municipiului Targu Mures. Au
mai fost implicate direct in calitate de gazde, ca de fiecare datd, Editura Ardealul din
Targu Mures si Studioul de radio Targu Mures, in a cérui sala s-au si tinut comunicarile
stiintifice ale Simpozionului. Au mai fost cooptati, in calitate de parteneri media,
Televiziunea Roméana din Targu Mures si ziarul ,,Cuvantul Liber”.

Prima zi a Simpozionului (joi, 19 septembrie 2019) a fost rezervata primirii si
cazdrii invitatilor participanti la evenimente la Hotel Tineretului si in camerele de
oaspeti ale UMFST, in vreme ce ultima zi (duminica, 22 septembrie 2019) a fost
dedicata viziondrii expozitiei de editii ale operei Iui Constantin Réadulescu-Motru,
precum si (re)descoperirii principalelor obiective culturale si turistice ale Municipiului
Targu Mures — periplu care a si inchis, de altfel, seria de evenimente ale Simpozionului
Constantin Radulescu-Motru, editia a [V-a.

Sesiunile de comunicari stiintifice propriu-zise s-au desfasurat pe parcursul a
doua zile pline (20 si 21 septembrie 2019). Programul zilei de vineri, 20 septembrie,
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este, In mare parte, si programul primei zile a comunicarilor stiintifice, care sunt
precedate, conform tipicului si traditiei, de alocutiunile introductive ale celor mai de
seama invitati, sustinute fix de la ora 10.30 in Sala Mare a Studioului de Radio din
Targu Mures.

Dintre cei care au rostit cuvinte alese si foarte potrivite evenimentului deosebit
la care am fost cu totii parte, nu putem sid nu ii amintim aici pe academicianul
Alexandru Surdu, presedintele Sectiei de Filosofie, Teologie, Psihologie si Pedagogie a
Academiei Romaéne, directorul Institutului de Filosofie si Psihologie ,,Constantin
Radulescu-Motru”, presedinte de onoare al simpozionului, pe academicianul
Alexandru Boboc, pe prof. univ. Leonard Azamfirei, rectorul UMFST, pe prof. univ.
Cilin Enachescu, prorectorul aceleiasi universitati din Targu Mures, pe prof. univ.
Mircea Buruian, membru al Academiei Oamenilor de Stiintd din Romania, pe conf.
univ. Giordano Altarozzi, decan al Facultatii de stiinte si litere din cadrul UMFST
(Targu Mures). Aceastd deschidere oficiald si solemna a fost moderatd de CS 1, lect.
univ. Eugeniu Nistor, presedintele executiv al acestui proiect cultural.

Dupa o scurtd pauza de cafea, sesiunea propriu-zisd de comunicari stiintifice a
acestei zile, partea I, a inceput la ora 12.00. Sesiunea a fost moderatd de academicianul
Alexandru Surdu, iar cei care au prezentat comunicari sunt cu precadere cercetatori si
colaboratori ai Institutului de Filosofie si Psihologie ,,Constantin Radulescu-Motru™ al
Academiei Romane.

Seria de conferinte a fost deschisd cum nu se poate mai nimerit de academi-
cianul Alexandru Boboc, decanul de varsta al cercetarii filosofice roméanesti, care, la
cei aproape 90 de ani de viatd si aproape 70 de ani dedicati studierii §i predarii
filosofiei (in cadrul Facultatii de Filosofie a Universitatii din Bucuresti), a propus o
ineditd paralela ideatica intre filosofia kantiand si unele elemente ale gandirii lui C.
Réadulescu-Motru. Gratie culturii (nu numai) filosofice deosebite si indelungatei sale
experiente de predare, profesorul Alexandru Boboc incearca nu mai putin decit o
cuprindere, Intr-un arc peste timp, a gandirii moderne, in concepte-paradigma (ratiune,
metoda, adevar, valoare) care centreaza creatia stiintifica si teoretico-filosofica, avand
semnificatia de fenomen cultural hotarator in afirmarea modernitatii in cultura euro-
peand. Gandirea modernd striabate un drum destul de lung, propunandu-se prin
dimensiunea rationalitdtii, un generic pentru facultatile de cunoastere: intelect, ratiune,
spirit — acestea avand functia de a Intemeia, de a da rafiunea de a fi a ceea ce avem in
ordinea cunoasterii, actiunii si creatiei. Definirea mai exactd a raportului dintre
sensorial si logic, rational in cunoastere o aflam Inca la marii rationalisti (Descartes,
Spinoza, Leibniz), cu toate ca in denumirea facultitii de cunoastere ei folosesc fie
intelect, fie ratiune. Aceasta pana la Kant, care introduce deosebirea de esentd (de
,naturd”) dintre sensibilitate, intelect (Verstand) si ratiune (Vernunft). Este vorba, in
primul rand, despre mutarea de la experienta la ,,conditiile experientei”, dar nu numai
ale experientei in genere, ci, In principal, ale experientei stiintifice. Kant aduce o noua
ordine a facultatilor de cunoagtere, marcand hotdrat deosebirea de naturd functionala
dintre ele: natura noastrd este astfel facutd incat infuitia nu poate fi niciodata altfel
decét sensibila, adica nu poate contine decat modul in care suntem afectati de obiecte,
in vreme ce capacitatea de a gdndi obiectul intuitiei sensibile este datd de intelect.
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Intelectul insusi 1si are astfel limitele sale, In masura In care tot ceea ce intelectul scoate
din el insusi, fara a imprumuta din experientd, nu i poate servi totusi in alt scop decat
la folosirea experientei, caci intelectul nu poate face a priori niciodatd mai mult decat
sd anticipeze forma unei experiente posibile In genere. Nici Rafiunea, care in
cunoastere nu este ,,constitutiva”, ¢i numai ,,regulativa”, nu ne invat sa cunoastem prin
toate principiile ei a priori nimic altceva decat obiecte ale experientei posibile si despre
acestea nimic mai mult decat poate fi cunoscut prin experientd. Dar aceastd ingradire
nu Tmpiedica ratiunea sa ne cadlauzeasca pana la limita obiectiva a experientei si anume
pana la relatia ei cu ceva ce nu este el insusi obiect al experientei. Se anuntd astfel o
posteritate semnificativd a marilor creatii teoretice din filosofia modernd sub semnul
,Ratiunii” care, dincolo de formele diferite al cuprinderii in sisteme de gandire, riméne
un concept-paradigma in reconstructiile filosofice ale secolelor urmatoare. Are loc
treptat, inca de la romantici si de la Schopenhauer, fenomenul numit ,pluralizarea
ratiunii”. Nu este vorba insd despre o multiplicare structurald, intrucat ratio raimane ca
rationalitate in diversele forme ale intelegerii termenului de ,,ratiune”. ,,Pluralizarea”
este functionald, in functie de contextul istoriei culturii si, bineinteles, de conceptia pe
care o propun diferiti filosofi. Exemplul il daduse tot Kant, cu deosebirea instituita intre
,ratiunea purd teoretica” si ,,ratiunea purd practica”, precizand ca, in cel din urma caz,
este vorba despre o noud ,,intrebuintare” (Gebrauch) a ratiunii (Vernunft), anuntand
totodata ,,primatul ratiunii practice”. Kant declansa astfel prima critica (de fond) a
modernitatii si deschidea calea unei aborddri a rationalitatii ca rationalitate,
consacrand ceea ce adusese gandirea moderna (prin empirism, dar si prin rationalism)
ca formd porzitiva a rationalitatii (de fapt, rationalitatea stiintificd) si ceea ce propunea
criticismul insusi ca alte ,,tipuri” de rationalitate: a teoretico-valabilului, a actiunii si a
creatiei. Numai aparent scapate de sub ,,carmuirea” (formularea lui Kant) ratiunii, sfera
practicului (,,filosofia practica™) si a sentimentului se propune insd valoric-valabil, cu
deschiderea spre reconstructia teoretico-metodologica in etica, in estetica, in filosofia
culturii. Kant anunta chiar mai multe #ipuri de rationalitate, precum ,,ratiunea tehnica”
sau ,ratiunea istorica”, intr-o sistematica filosoficd ce rdmane una dintre cele mai
reusite configurdri valorice ale modernitatii culturii europene, sesizatd Indeosebi dupa
ce Max Weber a introdus o dezbatere specifica despre rationalitate si rationalizare.
Astazi insd, mai mult ca oricand, se pune problema (re)considerdrii traditiei intr-o noua
incercare de readucere a unor ,permanente” din ceea ce s-a numit ,,mostenirea
spirituald a Europei” 1n orientarea spre viitor §i, contrar viziunii europocentriste, spre
celalalt, spre pluralitatea lumilor. Asadar, un ,,spirit european” trebuie format treptat si
numai astfel se vor aseza toate: traditia si contemporaneitatea, universalitatea si
specificitatea, unitatea si diversitatea s.a. Dar aceastd intelegere isi asociaza o inalta
constiintd a timpului, o constiinta istorica. Fara unitate cu istoria noastrda, totul ramane
suspendat in cautari ce afecteaza adesea mersul normal al acestei istorii. Poate ca
invatdm ceva de la felul in care s-au armonizat, intr-o pluralitate sui generis,
rationalitatea stiintifica (cea mai favorizata de istorie In conditiile Innoirilor tehnice si
civilizatorii) cu alte tipuri de rationalitate, armonizare in care ratiunea considerata ca
rationalitate nu mai angajeazd doar opozitia, ci si complementaritatea perspectivelor si
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a modelarilor, in functie de noile experiente ale vietii stiintifice si istorice. Oricum,
trebuie sa ne obisnuim cu faptul cad modernitatea traieste in ,,postmodernitate”, ca este
in ,.spiritul timpului” si sd intelegem rationalitatea si prin fipurile de experienta (a
stiintei, a artei, a tehnicii, a istoriei s.a.). Ceea ce conduce la un concept de stiintd
definit in teoria reconstruitd modern a stiintei Insesi — concept mult mai larg decat cel
de scientia continut in scientism: si aceasta pentru ca proiectata teorie a stiintei ar trebui
sa mai cuprinda, in afard de scientism, si hermeneutica i critica ideologica. Aceasta ar
fi insd o tema de tratat mai amplu, mentionarea de aici fiind doar un indemn spre o mai
bund cunoagtere a epocii noastre, deosebitd cumva de chiar traditia ei europeana, dar
care nu se poate lipsi de marile Infaptuiri teoretico-filosofice si culturale in genere din
epoca numitd adesea ,,varsta ratiunii”. Caci nici o ,,criticd a modernitétii” nu trebuie sa
uite ceea ce a fost si este ,,modernitatea” ca semnificatie si valoare 1n universul culturii,
unde, pentru om, timpul insusi, venit prin ,,varste”, este orizontul cautdrii unui sens al
vietii.

Dintre cercetatori, CS 1 Marius Dobre (coordonatorul sectorului de logica si
ontologie din cadrul Institutului de Filosofie si Psihologie ,,Constantin Radulescu-
Motru” al Academiei Romane) a sustinut, cu o argumentare solidd si convingatoare,
necesitatea si ,,actualitatea” (pentru fiecare epoca in parte) dezbaterii referitoare la
Hprincipiul specializarii”. La o privire superficiald, problema specializarii, a
competentei in context social si economic, ar putea parea una banald, omenirea avand
incd de la inceputuri sd-si dea seama cd, pentru eficientizarea rolurilor sociale, ar fi
necesard o impdrtire a sarcinilor In societate. Astfel incat, interventia filosofiei in
dezbaterea diviziunii muncii ar parea inutila si poate chiar caraghioasa intr-o problema
ce pare rezolvabila si rezolvata usor in practica. Totusi, incd din Grecia antica aceasta
chestiune a intrat 1n discutia filosofica. Socrate a fost primul filosof care a atras atentia
cu insistenta asupra respectarii principiului specializarii, invocandu-I chiar si la propriul
proces ca argument in apararea sa. Platon a continuat pe aceasta cale nu doar in lupta
lui contra sofistilor, ci, mai mult, punand principiul specializarii la baza organizarii
cetatii sale ideale. Cercetandu-i competentele, Platon il vede pe sofist fie ca pe un
vanator de castig prin intermediul educatiei vandute tinerilor bogati, ca pe un negustor
de invatatura prin raspandirea informatiilor din diferite arte si discipline, fie ca pe un
profesionist al contradictiei prin promovarea artei de a fi capabil de a raspunde
contradictoriu la orice (conform principiului sofist ci adevirul este relativ). In dialogul
Republica, credinta 1n eficienta specializarii il va conduce pe Platon la fundamentarea
cetatii ideale pe acest pilon; oamenii vor indeplini un rol in cetate conform priceperii
lor, conform statutului lor bine precizat: agricultorul va face agriculturd, negustorul
negustorie, soldatul va apara cetatea etc., iar filosofii, cei mai elevati fii ai cetatii, vor
conduce cetatea (idee care, dupa cum se stie, va atrage mai tarziu multe critici). Mai
aproape de zilele noastre, teoria specializarii a fost revalorificatd de logicianul J.M.
Bochenski. Elaborand o teorie logica asupra autoritatii, Bochenski discuta alaturi de
autoritatea deontica (concept deja analizat in logica deontica a timpului) si despre
autoritatea epistemica. In logica lui Bochenski, autoritatea este o relatie cu trei termeni
instituitd intre un purtitor de autoritate, un subiect al autoritatii si un domeniu in care
purtitorul este o autoritate pentru subiect. In ceea ce priveste distinctia dintre
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autoritatea deontica si cea epistemica, autoritatea deontica este autoritatea celui care
comandd, da ordine, directive subiectului, in timp ce autoritatea epistemica este
autoritatea celui competent, expert, specialist, care ofera informatii subiectului. Astfel,
ofiterul este o autoritate deonticd pentru soldat; profesorul de fizica este o autoritate
epistemica pentru elev in domeniul fizicii. Cele doud autoritati pot coincide, dupa cum
se poate lesne observa: ofiterul este si o autoritate deontica, poate da ordine soldatului,
dar si una epistemica, poate oferi informatii de incredere in domeniul militar. In orice
caz, nu exista autoritati universale, trebuie respectat domeniul autorititii; ofiterul nu
poate da ordine sau informatii oricui, ci numai celui pe care il are in subordine. Desi
existd savanti foarte respectati ce par autoritdti In mai multe domenii, nici mécar ei nu-
si pot depasi aria de competentd, altfel petrecandu-se un abuz de autoritate. Fizicianul
ramane un specialist in domeniul fizicii si atat. Deci, asa cum se vede, teoria lui
Bochenski asupra autoritatii (mai ales in punctul referitor la autoritatea epistemica)
intemeiaza teoria diviziunii muncii. Constantin Radulescu-Motru, subliniind c¢a munca
are un rol decisiv in ,,indltarea” omului in istorie de la starea de naturd la starea de
personalitate (concept central 1n filosofia profesorului, dupa cum se stie) va respecta
implicit principiul specializarii. Omul se fixeaza pe o profesie si se va dezvolta doar pe
aceasta directie, chiar daca uneori presteaza activitti straine de profesia sa (cum ar fi
cel ce devine politician, spre exemplu, venind dinspre altd profesie).

O comunicare interesantd a avut CS III dr. Mihai Popa. in ,,Morala omului de
creatie in Personalismul energetic”, acesta examineaza conditiile de ordin etic ale
creatorului, asa cum apar acestea in lucrarea lui Constantin Radulescu-Motru. Ritmul
istoric este o realitate conceptualizatd sub forma ciclurilor, avdnd ca model ciclul
cosmic sau ciclul organic, biologic; modelele temporale s-au diversificat in secolul al
XIX-lea (secolul posthelegelian, al dialecticii), cand s-au dezvoltat si teoriile stiintifice
asupra istoriei. Modelele ciclice includ, in circularitatea devenirii universale, ritmuri si
deveniri periodice, atat naturale, cat si sociale (istorice). Stiintele si filosofia dezvoltate
la noi, incepand de la Cantacuzino Stolnicul si Dimitrie Cantemir, continudnd cu
majoritatea istoricilor si teoreticienilor fenomenelor sociale din secolul al XIX-lea, In
special prin sistemele filosofice ale lui Vasile Conta si A. D. Xenopol, pana la Vasile
Parvan, Constantin Radulescu-Motru, Lucian Blaga, Gh. 1. Bratianu au ficut din ritm si
serii categorii ale devenirii ce au fost continuate in perioada interbelica. ,,Solutiile
istorice”, ca modele de rezolvare a unor probleme sociale, au fost ,,verificate” in timp,
sunt rezultate ale varstelor lungi sau ritmurilor de lunga duratd, care pun in legatura
formele social-istorice aparent fara nicio legaturd in devenirea istoricd generala, dar a
caror cronotropie este evidentd si substantiald atat in marile centre de cultura, cat si la
periferie. Exista o tendinta de sincronizare generala atunci cand o civilizatie 151 impune
,punctul de vedere” fundat pe o structura politica si economica destul de coerenta, dar
care nu poate rezista fird un set de valori culturale bine definit. In desfasurarea acestor
adevarate ,,sinonimii” culturale se poate integra fiecare societate, dar nu trebuie
ignorate semnificatiile propriilor valori si creatii prin care orice culturd isi defineste
existenta. Istoria nu este o structurd unicd, ci una care se diferentiaza si integreaza, iar
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jocul determinismelor in sincronizarea civilizatiei trebuie sa implineasca propriile
ritmuri de crestere.

CS III dr. Henrieta Anisoara Serban a sustinut, in comunicarea sa intitulata
Etnicul romdnesc — nationalism i spiritualitate, ca ,yomanismul”, ca parte a unei
conceptii filosofice globale, nu poate fi separat de contextul filosofico-psihologic
privind ,,personalitatea energetica” si ,,vocatia”’, dezvoltat de ganditor. Totodata,
romanismul nu este att o pledoarie pentru nationalism, cat pentru necesitatea unui
program national de dezvoltare si modernizare pe multiple planuri. in lucrarea
Romdnismul, Constantin Radulescu-Motru avea sd dovedeasca faptul ca in creatia
originald a gandirii continuatd cu perseverentd si demersurile de cunoastere si intr-o
raportare stiintificd la realitate avem singura fundatie durabild pe care se cladeste
dezvoltarea socio-economica reald. In acest sens, Romdnismul marcheazi o primi
preocupare fundamentati pentru dezvoltare durabila in Roménia. In consecinti, daci in
filosofia lui Constantin Radulescu-Motru fiinta umana este o personalitate, iar aceasta
personalitate este rezultanta unei directii evolutiv energetice, si atunci, fiinta umana
este o personalitate corectd si plenar dezvoltatd numai ca ,,situare” corectd, urmand
acele directionari ,,naturale”, acele determinatii energetice si psihologice care se
dovedesc a fi si morale si spirituale, care conduc la realizarea ,,personalitatii
energetice” (Personalismul energetic), precum si a ,,vocatiilor” individuale (Vocatia),
de a caror realizare este pe de o parte, dovedita, iar, pe de alta parte, indisolubil legata.

O alta contributie apartine cercet. asoc. dr. (in filologie si in filosofie) Oana
Vasilescu, bibliotecara Institutului ,,Constantin Radulescu-Motru” al Academiei
Romane. Aceasta a argumentat in legiturd cu importanta conceptului de vocatie in
zestrea ideaticd a Personalismului energetic si a propus o perspectiva ineditd asupra
temei, in masura in care a reusit s puna in evidenta o surprinzatoare (la prima vedere)
corespondentd intre, pe de o parte, maniera in care omul de vocatie isi poate atinge
potentialul de umanitate si de performantd (inteleasd in termeni de competentd
actualizatd) 1n timpul si la locul potrivite si, pe de altd parte, modalitatea asa-zicand
maieutica (originar socratica, dar recuperabild si dinspre alte orizonturi de reconfi-
gurare filosoficd) de autocunoastere si de aufodesavarsire (realizare de sine ca om).

Dinspre zona psihologiei, arie unde C. Radulescu-Motru si-a dat mésura staturii
de deschizitor de noi orizonturi in cercetarea romaneasca, au comunicat, printre altii,
CS 1I conf. univ. Bogdan Danciu, pe o tema referitoare la unele Contributii ale lui C.
Rdadulescu-Motru la dezvoltarea psihologiei muncii. In aceeasi perspectiva, de aducere
Personalismului energetic, CS 11 Mihai loan Micle a vorbit despre anumite Elemente
de psihologie judiciara la C. Radulescu-Motru (titlu pentru o cercetare dezvoltata de
vorbitor in colaborare cu CS III Doina Saucan si cercetator asociat dr. Gabriel Oancea).
Aceastd a doua zi a simpozionului s-a incheiat cu o festivitate de decernare a unor
premii si diplome de excelenta celor mai de seama participanti, care au avut contributii
notabile la descoperirea, promovarea si continuarea cercetdrilor lui Constantin
Radulescu-Motru.

in comunicarea sa intitulatd De la metafizica sufletului la psihotehnicd, CS TII
dr. Marian Nencescu a facut referire la primele concluzii ale experimentului de studiere
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pe baze si cu instrumente stiintifice a ,,inteligentei la romani”, publicate de Radulescu-
Motru 1n 1948. Cercetarea, prima de la noi de acest gen, nu mai pornea de la insumarea
,reflectiilor” de natura morala, ci viza ,,descifrarea caracterelor corporale si sufletesti
ale colectivitatii romanesti”, pe baza aplicarii ,,metodei experimentale si a masuratorii
directe”. Experimentul stiintific, derulat pe o perioadd de mai bine de 10 ani de
Laboratorul de psihologie experimentala al Universitatii bucurestene, a cuprins un lot
de 143.857 de indivizi, carora li s-au aplicat teste psihologice pentru a determina tipul
de inteligenta la romani. Dintre subiecti, aproape 60.000 au fost elevi, inclusiv ucenici,
dar si absolventi. Interesante sunt, de pilda, zipurile de inteligentd preponderente in
mediul romanesc. Au fost avute in vedere in mod prioritar calitatea si viteza inteligen-
tei, plecand de la premisa ca cei care gandesc lent nu gandesc, obligatoriu, si prost.
Rezultatele studiului conduc la ideea ca in mediul preponderent romanesc gradul de
inteligenta si rapiditate a gandirii variaza in jurul cifrei de 50%, dominand tipul ,,nor-
mal ca inteligenta si rapid 1n gandire”. De asemenea, 1n principalele medii profesionale,
domina indivizii normali. Semnificativ, atrage atentia C. Radulescu-Motru, aceste
rezultate trebuie corelate si cu alte aspecte care tin, spre exemplu, de relief, de sol ori de
altitudine. Pretutindeni, insd, intilnim atat indivizi ,,exceptionali”, dar si indivizi sub
linia inferioara a inteligentei. Motivele degradarii sunt determinate mai putin de
conditiile geografice, cat mai ales de cele sociale neprielnice (alcoolism, subnutritie,
etc.). Materialul, brut si provizoriu, impune si cateva explicatii. Existenta individuala
este determinatd de diversi factori (geografici, sociali, medicali); dar la momentul
aparitiei acestui studiu nu se putea vorbi cu certitudine despre un criteriu biotipologic
imbatabil. Rezumand, problema psihotehnicii despre care vorbea Radulescu-Motru nu
reprezintd doar o nevoie a scolii romanesti (valabild si astazi), cat o solutie la
dezideratul, mereu amanat, al armonizarii sufletului national cu scoala in particular si
cu sistemul de educatie in general.

Ziua de 21 septembrie (cea de-a treia zi a simpozionului, dar a doua n ceea ce
priveste strict desfasurarea lucrarilor si a dezbaterilor stiintifice) a avut drept cadru
spatiul pus la dispozitie de Editura Ardealul. Moderatorul acestei sesiuni de comunicari
a fost CS I lect. univ. Eugeniu Nistor, cel care a si deschis lucrarile cu o comunicare
intitulata loan Maiorescu, Titu Maiorescu si descendentii ,, maiorescieni”. L-a urmat la
pupitru, din partea UMFST, lect. univ. Marius Pascan (actual deputat), cu un titlu ce
dezvaluie o laturd mai putin cunoscutd a influentului filosof roman: Comnstantin
Radulescu-Motru — profesor de doctrine politice.

Aceasta ultima zi a sesiunilor stiintifice a fost incheiata cu doua interventii ale
unor participanti mai putin cunoscuti, dar foarte apreciati la Targu Mures: prof. dr.
Constantin Nicusan (de la Gimnaziul Nicolae Balcescu), care a sustinut comunicarea
intitulatd  Politica si politicianism in acceptia lui C. Radulescu-Motru si dr. Mihai
Suciu, jurnalist, care s-a referit la Satul romdnesc transilvan dupa ,,saltul” interbelic.
Acesta argumenteazd cd in atentia psihologului C. Radulescu-Motru st majoritatea
poporului roméan, nu individul. Si cum, la vremea cercetérii si a elaborarii concluziilor,
majoritatea romanilor o constituiau taranii, locuitori ai satului si lucratori ai pamantului,
de care erau legati indisolubil, ddndu-le nume ocupatiei (nu ar fi chiar gresit sa fie
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numitd ,,profesie”) si Inteles tarii, taranul-satean devine referent, tara si tarina avand
aceeasi radacind lexicala. Numai cé, spre deosebire de abordarea elogioasa a unor mari
creatori, precum Liviu Rebreanu sau Lucian Blaga, fixand taranul in aurd luminoasa in
variantd afectiva, omul de stiinta il situeaza intr-o lumind care nu exclude nici umbra,
nici clar-obscurul. Nu este vorba despre o lipsa de respect, ci mai degraba despre regret
si compasiune. Constantin Radulescu-Motru considera cé este sigur de viitor numai
poporul care isi descopera finalitatea spirituald, adica acele conditii prielnice pentru
munca si pentru dezvoltarea sufleteascd a majorititii membrilor sdi. Prin urmare,
important este sd ne valorificam potentialul si sa stim ce vrem, atat ca indivizi, cat gi ca
popor, ramanand atasati valorilor certe care ne-au asigurat identitatea si continuitatea.



»LUCIAN BLAGA - SPATIUL MIORITIC,
SATUL SI SUFLETUL ROMANESC”

(Farcasa, Maramures, 2629 septembrie 2019)

MARIUS AUGUSTIN DRAGHICI

In toamna Iui 2019, la finele lunii septembrie, a avut loc prima editiec a
Simpozionului National ,,Lucian Blaga” la care Institutul de Filosofie si Psihologie
,,Constantin Radulescu-Motru” al Academiei Roméane a fost co—organizatorl. Locul
ales a fost comuna Farcasa din Maramures, unde, in colaborare cu Biblioteca Judeteana
Maramures ,,Petre Dulfu”, compania Eaton, Primaria Fércasa si Scoala gimnaziald
»Lucian Blaga”, s-a desfasurat majoritatea evenimentelor importante si s-au tinut
lucrarile stiintifice ale simpozionului.

Localitatea-gazda, comuna Farcasa, a devenit astfel un punct pe harta tarii
noastre adunat multor altora care decodifica, intr-o asa-numitd ,.traditie recentd” a
Institutului, ,,locuri” si ,toposuri” de romanitate. in aceste (mici) localititi sau (mari)
orase, in zone de o rara frumusete (precum oazele de naturd virgind unde Schituri sau
Manastiri binecuvantate, lacaguri de traditie spirituald romaneasca parca se ascund de
scrutarea civilizatiei) poposeste, an de an, fie Simpozionul dedicat lui Constantin
Noica, fie cel cu prilejul evocarii personalitatii si operei lui C. Radulescu-Motru, si,
acum, cel Inchinat filosofului poet Lucian Blaga. Locurile alese sunt semnificative
pentru marii ganditori romani si valorile pe care acestia le impartdseau. Este o traditie
care, inspiratd de la filosoful Constantin Noica si initiatd odatd cu primul simpozion
dedicat acestuia (Brasov, 2009), ne indeamna la evocarea si aducerea in actualitate a
memoriei marilor spirite romanesti prin prezenta, in diferite locuri reprezentative
pentru acesti ganditori, pentru cultura si spiritualitatea noastrd in general a manifes-
tarilor stiintifice din cadrul unui simpozion.

Simpozionul a debutat incd din seara de 26 septembrie, cand invitatii au fost
intdmpinati, In cadrul mesei festive dedicate Inceputului acestui eveniment, cu o
reprezentatie de exceptie a Ansamblului Folcloric de copii si elevi ,,Plaiuri Somesene”
condus de profesoara Amalia Muresan. Conferintele stiintifice s-au intins pe doua zile,
pe diferite sectiuni, si au avut loc in cladirea Scolii gimnaziale ,,Lucian Blaga” din
localitate, edificiu ridicat recent dupa toate standardele internationale de functionalitate

: Desigur, au mai fost simpozioane stiintifice sau festivaluri dedicate operei si personalitatii lui
Lucian Blaga la care Institutul a participat, insa doar in calitate de invitat (de exemplu, ,,Festi-
valul International Lucian Blaga”, Sebes).

Cercetari filosofico-psihologice, anul X1, nr. 2, Bucuresti, 2019, p. 141-143.
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si infrastructurd scolara. Nu trebuie uitatd biblioteca din localitate, gézduita intr-o
cladire de asemenea noud, care detine aproape 20.000 de titluri.

Prima zi a lucrarilor a fost deschisi de cuvintele rostite de organizatorii
simpozionului (dr. ing., dr. ec. Nicolae Bud initiatorul evenimentului, primarul
comunei Farcasa loan Stegeran si directoarea scolii, prof. Viorelia Vele). Au mai luat
cuvantul cu alocutiuni introductive acad. Emil Burzo, presedintele filialei Cluj-Napoca
a Academiei Romane, acad. Alexandru Surdu, directorul Institutului de Filosofie si
Psihologie ,,Constantin Radulescu-Motru” al Academiei Romane, presedinte al Sectiei
de Filosofie, Teologie, Psihologie si Pedagogie a aceleiasi institutii si reprezentantul
Episcopiei Maramuresului si Satmarului.

Prima sesiune a comunicdrilor l-a avut ca moderator pe academicianul
Alexandru Surdu, care a si deschis aceasta sectiune cu o comunicare intitulata ,,Satul si
sufletul romanesc”. In aceeasi notd tematici s-a inscris majoritatea prezentrilor,
greutatea stiintificd fiind asiguratd prin calitatea dezbaterilor si modalitatea de
problematizare a chestiunilor puse in discutie. Retinem dintre titluri:, ,,Spatiul mioritic
intre fatalism si transfigurarea conditiei adamice” (prof. univ. Stefan Visovan),
»Interferente Mihai Eminescu — Lucian Blaga” (prof. univ. Nicolae Georgescu), ,,Satul
romanesc — izvor milenar de civilizatie si spiritualitate” (C.S. I Eugeniu Nistor) si
interesanta tema intitulata ,,Isihia satului roménesc si lumina Dumnezeiasca in arealul
spiritualitatii din opera blagiana — o abordare teologica” a Pr. dr. Florin Codrea.

Dupa binemeritata pauzd de masa a urmat ce-a de-a doua sesiune, moderator
C.S. I Eugeniu Nistor. De subliniat este, aici, prezentarea prof. univ. loan Biris cu titlul
,Despre natura categoriilor abisale la Lucian Blaga”. Prin urmare, facem un scurt
popas la cuvantul de introducere din prezentarea profesorului loan Biris. Acesta
porneste de la ideea ca primele decenii ale secolului XX au cunoscut, intre principalele
orientdri filosofice, o afirmare de forta a filosofiei abisalului (inconstientului), domeniu
in care intdlnim teoretizarea psihanalitica (marcatd de ideile lui Freud), morfologia
culturii (in frunte cu Spengler si Frobenius), dar si studiul arhetipurilor culturale (prin
studiile lui Jung). in acest cadru, L. Biris va Incerca sa arate ca, ,,in foarte mare masura,
filosofia Iui Blaga se inscrie In acest domeniu, reprezentdnd o alternativd de prima
marime la teoriile amintite.”

A doua zi a comunicdrilor se concentreaza intr-o singurd sesiune, a treia si
ultima a simpozionului, al carei moderator a fost preotul dr. Florin Codrea. Mentionam
doud contributii despre cartea de memorialisticd a lui Blaga Hronicul si cdntecul
varstelor, a pr. drd. Tonel Pop cu ,,Vesnicia reinfiintarii prin Logosul creator si
mantuitor in Hronicul si cantecul varstelor”, si a pr. prof. dr. Vasile Nechita cu ,,Arhaic
romanesc oglindit in Hronicul si cdntecul varstelor. Ne mai oprim la comunicarea
prezentatd de C.S. asoc. dr. Oana Vasilescu (,,Lucian Blaga — C.G. Jung. Elemente
pentru o posibila analogie™). Aceasta sustine posibilitatea unei asemenea analogii, doar
schitata aici, urménd ca o a doua parte a cercetdrii sa ofere intregul articulat al acestei
idei. Ne multumim sd spunem, deci, cd filosoful roman Lucian Blaga, pentru a
identifica si a pune In lumina factorii determinanti ai unitatii stilistice a unei culturi,
face apel la datele psihologiei abisale, asa cum ne sunt acestea cunoscute dinspre
orizontul configurarii jungiene, dar completate §i cu date suplimentare survenite
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dinspre ceea ce el numeste o ,,noologie abisald”. ntr-o filiatie oarecum morfologico-
fenomenologica, Blaga numeste ,,matrice stilisticd” totalitatea factorilor incongtienti
care determind, prin ,,personanta”, o anumita unitate stilistica si care pot fi caracterizati
prin intermediul categoriilor stilistice sau abisale. In incheiere autoarea arati ca cele
expuse 1n prezentarea sa ,,...ar putea constitui deja un ansamblu de elemente suficiente
menite sa pledeze pentru posibilitatea unei analogii intre conceptia cultural-psihologica
a lui Carl Gustav Jung si viziunea filosofica a lui Lucian Blaga in ceea ce priveste
circumscrierea, determinarea si investigarea orizontului domeniului creatiilor spirituale,
in sens larg, ale umanitatii”.

Diversitatea comunicarilor a inclus si alte teme. O comunicare ineditd, dintr-un
registru diferit (al conectarii arhaicului la era societatii informationale), a fost cea a lui
Anton Mihis (,,Rural «G». Perspective pentru satul romanesc de atragere a tinerei
generatii urbane, in era vitezei si a conectivitatii”); o alta, la care au contribuit mai
multi autori de psihologie (C.S. II Mihai Micle, C.S. III Doina Saucan, C. asoc. Gabriel
Oancea) a avut o tema abordabild multidisciplinar: ,,Constiinta si intuitie in viziunea lui
Blaga”. In aceeasi nota de diversitate, circumscribila, totusi, ideii de traditie si ethos
popular a fost tema celebrei Miorifa. Se inscriu, aici, contributiile prof. Filipciuc
(,,Miorita sub teroarea propagandei politice”) si C.S. II Stefan Dominic Georgescu
(,,Miorita: poem al inocentei sau conceptie metafizica fondatoare?”).

A doua parte a zilei a fost rezervata pranzului, si, o surpriza placuta, cei prezenti
au fost invitati sa participe la un adevarat periplu cu miza culturala si de voie buna: o
excursie cu autocarul la Muzeul Satului Codrenesc din localitatea Oarta de Sus, apoi in
localitatea Basesti la Casa Memoriala ,,Gheorghe Pop de Basesti” (cel care, ca decan
de varsta, a condus Marea Adunare Nationald de la Alba Iulia din 1 Decembrie 1918),
ziua incheindu-se cu o cind vanatoreasca in aer liber si foc de tabara intr-un peisaj
mirific langa localitatea Asuaju de Sus (gazda fiind ing. Vasile Dulfu, care ne-a primit
in casa sa Inconjuratd de dealuri impadurite cu un helesteu chiar unde se termina curtea
din fata intrarii principale).

Ultima zi a simpozionului s-a Incheiat la amiaza, dupa participarea la liturghia
duminicald tinutd la biserica cu hramul ,,Sfintii Arhangheli Mihail si Gavril” din
localitatea Buzesti. Vizita la mica biserica din lemn de stejar ridicatd prin 1799 de
mesteri ai locului, o frumoasd mostra de arhitecturd bisericeasca locald, a desavarsit
estetic si spiritual aceste zile speciale, petrecute pe meleagurile binecuvantate
maramuresene.






NOTE DE LECTURA

Alexandru Surdu, De la Marea Unire la Romdnia Mare, Bucuresti, Editura
Morosan, 2019, 135 p.

Intr-o nota din amplul capitol intitulat Rizboiul pentru Intregirea Neamului, din
Enciclopedia Romdniei (vol. 1, Statul, Bucuresti, Imprimeria Nationala, 1938),
filosoful, sociologul si ideologul crestin Mircea Vulcanescu (1904-1952), cel
,pedepsit” pentru evlavia sa cu o moarte martirica, facea cateva observatii esentiale
despre ,,norocul” romanesc, respectiv: ,,insusirea unui neam care nu face din stapanirea
lui un mijloc de apasare al altora, ci de inaltare spirituald (s.n.), de dezvoltare libera, in
starea sa launtrica” (Bucuresti, Ed. Saeculum, 1.0., 1999, p. 138). Desigur, ,,norocul”
este si puterea de a te pleca imprejurdrilor, dar si de a ,,pandi vremea” favorabila, ori
»heastamparul de a cadea cu greutate in cumpana clipei hotaratoare”. Privite astfel,
insusirile neamului nostru ,,firea” romanului, imbinate cu unitatea geografica, si cu
identitatea etnicad a formelor de viatd si ale limbii, au capatat valoare in Tmprejurari
exceptionale si au mobilizat neamul, ,,la ceasul potrivit” pentru infaptuirea ,,idealului
national”. ,,Viata e o incercare”, observa Mircea Vulcanescu, iar o incercare fara lupta
nu este ,Ja indtimea misiunii asumnate”. In aceste conditii, ,,norocul” romanesc,
proiectat in lumina vesniciei, este ,,un act de dreptate dumnezeiasca”, o ,,indurare a
Proniei” fata de jertfele savarsite pentru implinirea unitatii lui.

Recititd astazi, pledoaria lui Mircea Vulcanescu pentru justificarea morald a
actului Unirii, este mai degraba o operad de sociologie sociala, o cercetare filosofica,
decét o reconstituire istoricd propriu-zisd. Aceasta si in conditiile in care, Inca din
epocd, glasul istoricilor, al martorilor si al Infaptuitorilor Marii Uniri se facuse auzit.
Carti precum Istoria Rézboiului pentru Intregirea Neamului, de Constantin Kiritescu
(3 volume, Casa Scoalelor, 1923), ori Povestea vietii mele (3 volume, Bucuresti,
Tipografia Adevarul, 1933), scrisa de Regina Maria, laolaltd cu memoriile unor
cunoscuti oameni politici, de la Marghiloman, la 1.G. Duca (dmintiri politice,
Munchen, Editura Jon Dumitru, 1981, reeditata in 1992, la Editura Machiavelli), ori
Radu Rosetti, totul culminand cu cartea lui Nicolae lorga Sub trei regi. Istoria unei
lupte pentru un ideal moral si national (Vélenii de Munte, Editura Datina, 1932),
pareau si fie spus tot ce era esential pe acest subiect. Si totusi... In anul centenar, 2018,
in locul unor cuvenite sinteze menite sa consolideze, cu argumente si date
suplimentare, ceea ce strabunicii nostri au desavarsit prin jertfa lor de sange,
istoriografia noastra aproape ca a tacut.

Atent la glasul vremii, si hotdrat sa umple de unul singur, un ,,gol istoric”
inventat cu perfidie de adversarii Unirii, profesorul-academician Alexandru Surdu a
continuat demersul socio-filosofic al lui Mircea Vulcanescu, publicand, la sfarsit de an

Cercetari filosofico-psihologice, anul X1, nr. 2, Bucuresti, 2019, p. 145-150.
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2019, o sinteza culturala si istorica unica in peisajul publicistic contemporan, intitulata
De la Marea Unire, la Romdnia Mare (Bucuresti, Editura Morosan, 135 p.). Totodata,
cartea desavarseste ciclul eseistic Vocatii filosofice romanesti, fiind (deocamdata) cea
de-a zecea, dintr-o serie, inauguratd in 1995, cu o lucrare purtand chiar acest titlu
(reeditatd in 2013, la Ed. Ardealul, din Tg. Mures).

Privita sub aspect strict istoric, cartea respectd ,.canoanele” istoriografiei
traditionale, fara a se indeparta, fundamental, de cadrul institutional stabilit, cu aproape
un secol in urmd, de Constantin Kiritescu (citat si comentat pe larg in capitolul
Romdnia dupa 1 Decembrie). Fundamental, ni se reaminteste un adevar ignorat cu
buna stiintd de adeptii ,,caii europene”, atit de clamatd azi, anume cd Roménia Mare,
visatd de romani, dobandita cu jertfe de sange si consfintitd ulterior cu acordul Marilor
Puteri, n-a fost deloc atat de ,,mare” cum am fi meritat, ci din contra a fost puternic
,»granituitd”, ramanand 1n afara statului national si unitar, nou constituit, teritorii
intinse, precum Crisana de Vest, cu bazinul celor trei Crisuri, pana la Tisa, apoi
Maramuresul de dincolo de Tisa, tinuturile din Transnistria, pdnd in nordul Marii
Negre, apoi cele din sud, din Balcani, de la Istria si pand la Peloponez, si, in fine,
Banatul, tot pana la Tisa. Asta pentru ca, ne spune profesorul Al. Surdu: ,,Roménia era
statul Inconjurat din toate partile de romani si nu cuprindea, in ciuda multelor
exterminari i asimilari fortate ale romdnilor (s.n.) decat un sfert din romanitatea
orientald” (Op.cit., p. 72). Si, tot ca un memento prevestitor de tragediile ce ne asteapta,
suntem avertizati ca soarta romanilor ramasi in afara spatiului national va fi aceea a
autohtonilor din cele doud Americi, sau din Australia ,,care au sfarsit prin a fi Inchisi in
rezervatii” (Ibidem, p. 73). Concluzia: ,,Fatd de Moldova si Muntenia, noua Romanie
putea fi numitd, intr-adevar Mare, dar in decembrie 1918, Unirea nu era inca
desavarsita”.

in unsprezece capitole, tot atatea trepte din ,,Drumul eroilor Patriei Romane”,
cartea cuprinde o sintezd a eforturilor neamului (si, mai putin decat ar fi trebuit, a
diplomatiei si a factorului politic) pentru desavarsirea Unirii, astdzi, cum ar spune
Poetul, un ,,ideal pierdut in noaptea unei lumi ce nu mai este”, zadarnicit de o generatie
politicd ,,molesitd de chermeze”... ,,De parca toate capeteniile intraserd in luna
pisicilor” (Op.cit., p 9). Acesti politicieni venali au ignorat ,,marile calamitati ce vor
urma”, lasand tara, prevazuta cu ,,una din cele mai democratice Constitutii din Europa
vremii” (cea din 1923 - n.n.) la Indeména ,,sobolanilor”, care, precum in povestea lui
Camus, au invadat, pe dedesupt, ,,cetatea” fericitd, aducand cu ei bacilul ciumei ,,celei
negre, rosii ori portocalii”, dupa caz.

Si, cum orice poveste/istorie/mit are un inceput, profesorul Al. Surdu porneste
,»apostoleste” de la Calea/Drumul/ie hodos dezvaluit de Mantuitor ucenicilor sai, si
care nu este altul decat Drumul eroilor Patriei Romdne (dupa titlul primului capitol al
cartii). Care este, asadar, Drumul dreptei noastre credinte? Este Drumul urmat cu un
entuziasm de catharsis, in sensul aristotelic al termenului, respectiv un amestec de
placere, frica si mild, de ostasii eroi? Este drumul Dreptei Credinte, prezent si pe
stindardul (reinviat) al vechilor Cavaleri Marmatieni (Vera Fides usque ad Mortem),
recompus, cu evlavie si sperantd in Adevar, de profesorul Al. Surdu. Iar Drumul (unii
ii zic Calvarul ogtirii noastre, si, prin extindere, al intregii romanitati orientale) a trecut
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pe acolo pe unde nu se asteptau inamicii nostri, pe la Bartolomeu, lingd Brasov, unde
400 de ostagi, insiruiti de-a lungul céii ferate, au intarziat, cu preful vietii, inaintarea
germand pe culoarul Timis-Predeal, ori pe la Bran-Rucér-Dragoslavele, locul unde
germanii, ca sd se razbune pe locuitorii nevinovati, i-au inchis intr-un lagar, lasandu-i
sa moara de foame, apoi pe la Targu Jiu, unde s-a remarcat Ecaterina Teodoroiu si
unde a murit eroic generalul Ton Dragalina, pe la Prunaru, localitate teleormaneana in
care 300 de rosiori cdlare au format cu trupurile lor o ,,piramida a mortii”, ultima
»sarjd” de cavalerie a Marelui Razboi, intarziind ocuparea Bucurestilor, si 1n fine, la
Marasesti, unde Armata Romand s-a luptat ,,ca la Verdun”, dovedind maregalului
Mackensen, vestitul ,,cap de mort”, cé ,,pe aici nu se trece”. Cu ocoluri si coborari, cu
suisuri si victorii, Drumul Eroilor Patriei s-a oprit, ne mai spune profesorul Al. Surdu,
la finalul unei evocari epopeice, la Bucuresti, unde s-a ridicat Arcul de Triumf, si unde,
dupa un secol de la Mantuire, se inalta ,,podoabele de aur ale Catedralei Eroilor Patriei
Romaéne” (Op.cit., p. 23). Fiecare evocare 1n sine, fiecare ,treaptd”, o ,,poveste” ce
merita cuprinsa, sintetic, ori in extenso, in cartile de istorie, ori in manualele de scoala,
asta pentru ca: ,,Mai sunt cateva luni pana cand se va implini un secol de la petrecerea
evenimentelor, si se mai poate face ceva pentru ca totul sa nu fie dat uitarii” (in numele
cdii europene, desigur- n.n.). Dar, ne avertizeaza ,,naratorul”: ,,Tare ma indoiesc (deci
cuget), ca ceea ce nu s-a facut intr-o sutd de ani se mai poate face in cateva luni...”
(Op.cit., p. 89). Amin! spunem si noi, intr-un glas!

Scrisa ,,sfatos”, cu rasuciri mestesugite de fraze, cu pauze si uimiri ,,ingenue”, ce
ne duc cu gandul la un nou Ion Neculce, cartea profesorului Al. Surdu este un
memento. Ce s-a intdmplat, se va repeta daca romanii nu vor inceta sa cedeze: teritorii,
zacaminte, populatie, suveranitate. Candva, Mircea Vulcanescu vorbea despre o ,,co-
munitate de destin” comuna oltenilor si maramuresenilor, banatenilor si basarabenilor.
Astazi, milioane de romani ,,au fugit care pe unde au apucat”, fiind pe cale a sfarsi
,uitati de lume si de zei”. Fenomenul ,,despartirii” se aratd cu pregnantd in Basarabia,
unde ,,fratii de-o mama, de-o faptura si de-o sama” se declara orice, numai romdni, nu.
De vina nu sunt doar ,,dusmanii”, care ne-au adus soviete, deportari ori importuri de
populatie strdine (ba mai nou, si calea europeand, a instrdinarii! — n.n.), ci chiar pro-
priul/propriile guverne, care, in vremuri de pace, au cedat, de bundvoie, parti din
teritoriul national, ,,fard macar a fi amenintati cu agresiunea” (Op.cit., p. 55). Asa se
face ca sufletul romdnesc, de care vorbea candva si Lucian Blaga, ce ar fi trebuit sa
lumineze fiecare coltisor din ,Marele tdrdm al Romanitatii Orientale”, a ajuns sa se
stinga treptat, precum ,,casd vaduva si tristd de la margine de Prut”, despre care, ne
reaminteste tot profesorul Al. Surdu, a scris Grigore Vieru un ,tulburdtor poem”: Si vei
tace lung cu mine / Cu vaz tulbur si durut / Casa vaduva si trista / De la margine de
Prut.

A fost o vreme, ne mai spune profesorul Al. Surdu, cand terranul, adica ,,omul
pamantului” era la casa lui, cand preotii, ca ,,parinti” ai obstilor, 1si redobandisera
increderea enoriasilor, cand ,,fantoma capitalismului nu-si ardtase incd coltii”, iar
intelectualii gustau inca din bucuriile simple ale pacii. Pe atunci Orientul latin era inca
un ,,azil al sarmanilor”, al dezmostenitilor soartei. Azi, din contra, exportdm lemn, sare,
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petrol, dar si ,,sdnge proaspat”, lucratori in toate domeniile posibile, uitdnd un adevar
fundamental: ,,Catd vreme ii vom lasa in afara tarii pe alti frati ai nostri 1i vom pierde
pentru totdeauna” (Op.cit., p. 123).

Privitd din aceasta perspectiva lucrarea De la Marea Unire, la Romdnia Mare
este si un avertisment: daca vorbim despre sufletul romdnesc (céci sufletul este, ne
invata candva Aristotel desavarsirea trupului, entelecheia) ar trebui sa-i avem 1n vedere
pe toti roméanii. Daca unul singur ar fi ratacit pe undeva, ar trebui sa-i simtim lipsa,
,»dupa pilda Mantuitorului, care si-a lasat turma, pentru a gasi oaia cea ratacitd”
(ibidem, p. 120). Cu totul, intr-o vreme cand ,,nu se stie pe mana cui vom nimeri”,
cartea profesorul Al. Surdu, este o caldauza, este Drumul Crucii Noastre, luminata de
vointa Divina.

Marian Nencescu

Mihai Golu, Introducere in conflictologie, Colectia ,,Paradigme ale
cunoasterii umane”, Bucuresti, Editura Fundatiei Romania de Maine,
2019, 196 p.

Mihai Golu, autorul acestei lucrari, este si coordonatorul Colectiei ,,Paradigme
ale cunoasterii umane”, initiatd pentru a valorifica bibliografiile noi si
interdisciplinare, documentarea aprofundatd si interpretarile interesante cu relevanta
in domeniul Psihologiei, urmarind si zonele de mare actualitate, precum
neuropsihocibernetica, retelele neuronale, consilierea carierei, psihodrama,
semiologia psihiatrica pentru psihologi, psihologia marketingului, adaptarea copilului
la exigentele scolii, psihologia jocului. Se urmareste clarificarea conceptuala pentru
specialisti, dar si pentru publicul larg.

Introducere in conflictologie porneste de la ideea naturii dual-antagonice a
personalitatii umane si de la realitatea inrddacinarii conflictului in parcursul existential
uman. Exprimarea si afirmarea indivizilor si a grupurilor nu s-a emancipat de umbra
conflictului 1n niciuna dintre etapele istorice ale umanitatii. Mary Esther Harding
(1888-1971), prima ca importantd intre specialistii psihoanalisti jungieni americani,
aprecia: ,,Conflictul este Inceputul constiintei”. Cartea este structuratd in noua capitole

=99,

—,,Conflictologia — disciplind de granita”; ,,Notiunea de conflict”; ,,Natura conflictelor
si sursele posibile care le genereaza”; ,,Proprietitile si clasificarea conflictelor”;
»Potentialul conflictogen, metode de investigare-evaluare la nivel grupal si organiza-
tional”; ,,Conflictul intrapersonal”; ,,Conflictul interpersonal”’; ,,Conflictul intraorgani-
zational” si ,,Gestionarea conflictelor intraorganizationale”.

Lucrarea defineste o arie disciplinara specializata in psihologie, conflictologia,
de natura interdisciplinara, cu abordari relevante si pentru domenii umaniste conexe
psihologiei cum ar fi istoria, economia, sociologia, politologia etc. Conceptele si meto-
dologiile conflictologiei sunt, de asemenea, cu valente interdisciplinare, prezentand
~mprumuturi” legitime din domeniile umaniste mentionate. Aceste realitati epistemo-
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logice sunt pe deplin justificate; asa cum observa si Serge Moscovici in 1988 fenome-
nul conflictual se deruleaza intre purtdtori de credinte, reprezentari, atitudini si aspiratii
constituite istoric, economic, social, politic, cultural educational, religios etc. Contura-
rea domeniului de studiu al conflictologiei a fost favorizata de factori socio-economici
(cum ar fi factorii etnorasiali, factorii religiosi, factorii economici etc.) si factori
epistemologici (de ordin metodologic-procedural si de ordin teoretic-conceptual).

Analiza fenomenelor conflictuale impune clarificarea cauzelor, identificabile in
contexte biosociale, biogenetice, in istoricul relatiilor, aspect primordial si in
dezvaluirea formelor de manifestare ale conflictelor si in identificarea modalitatilor
optime de gestionare si prevenire a conflictelor, a potentarii aspectelor pozitive si con-
structive, atunci cand este cazul, sau, cel putin, de diminuare a efectelor distructive.
,,Dupa finalitatea sa, Conflictologia trebuie considerata o disciplind mixta, teoretica §i
aplicativa. Latura teoretica rezida in preocuparea de elaborare a unui sistem conceptual
si a unei teorii generalizate a conflictului; latura aplicativa 1si gaseste expresia in
incercarea de a elabora modalitati concrete de diagnosticare, gestionare si rezolvare a
conflictelor” (p. 26).

Autorul recomandd ca In definirea conflictului si ne orientim dupa cinci
coordonate importante: semnatica, psihologica, psihosociald, dinamica si instrumentala
(importantd, rol). Orice conflict se dezvolta in jurul unei probleme (de naturd cognitiva,
afectiva, motivationala sau axiologicad) cu implicatii motivational-afective in constiinta
oamenilor sensibili la problema 1n cauza si care sunt stimulati sa desfasoare un com-
portament de conflict conditionat biologic, psihologic si social. Un aspect interesant
este legat de dualitatea confictului, astfel ca ,,unul si acelasi conflict poate fi apreciat ca
negativ si indezirabil de cétre o parte (un observator) si ca pozitiv, constructiv si
necesar de catre o alta parte (alt observator)” (p. 49).

Complexitatea conflictelor a impiedicat constituirea unei teorii explicative
unitare si satisficitoare a conflictelor. In prezent, constatim natura fragmentard a
teoretizarilor si relevanta a patru categorii de teorii explicative: biologice, psihologice,
psihosociologice si sociologice. Analizele contemporanr tind sd puna accentul pe
studierea stilurilor comportamentale agresive, iIntemeiate pe modele familiale,
subculturale sau simbolice. Socializarea si scoala contureaza o culturd a conflictualitatii
cu un specific si o dinamica indentificabile prin studiul relationarilor, al perceptiilor si
implicdrilor si al interactiunilor interumane. Comunicarea, motivatia, stima de sine,
conformarea la norme, agresivitatea etc. joacd un rol deosebit de important in
incidenta, desfasurarea si gestionarea conflictelor. Absenta sau nivelul scazut al unor
competente sociale pot avea un impact determinant in privinta abordarii-gestionarii
situatiilor psihosociale (p. 78).

Proprietatile cele mai importante ale conflictelor se refera la modul lor de
producere, durata acestora, intensitatea, efectul asupra partilor implicate, frecventa si
forma de exprimare. Modul de percepere a adversarului da seama de o serie de
aspecte caracteristice conflictelor, de asemenea, spre exemplu conflictele putand fi
apreciate din aceasta perspectiva drept reconciliabile sau ireconciliabile. Remarcam a
fi deosebit de actuale si utile analizelor curente categoriile de conflict identificate
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dupa gradul de intensitate al conflictului: disconfortul, incidentul, neintelegerea
(tensiunea si criza). In astfel de anaize eficiente un rol important il joaci ceea ce nu
este antru totul manifest, potentialul conflictogen. ,,Potentialul conflictogen are un
caracter latent si se formeazd prin acumularea in timp a nemultumirilor,
insatisfactiilor, esecurilor, neintelegerilor, opozitiilor etc.,intinzdndu-se astfel, din
punct de vedere valoric, intre un minim, cand probabilitatea activarii si trecerii
efective in conflict este apropiata de zero, si un maxim, cand aceastd probabilitate se
apropie de unu. Cresterea potentialului conflictogen isi pune amprenta pe relatiile
interpersonale si pe climatul psihosocial general, aparand focare tensionale si stari de
disconfort la membrii grupului sau organizatiei” (p. 89).

Interactiunile umane sunt marcate de stari motivationale legate de prestigiu,
pozitie sociald, carierd, experientd profesionald, vechime in organizatie, toate acestea
fiind in mod potential surse confrontationale sau conflictuale. ,,Fiecare membru [al
unui grup sau al unei organizatii] apare ca purtitor al intregului complex de probleme
sociale, politice, ideologice, axiologice, preluate si asimilate in cadrul mediului socio-
cultural primar in care s-a format ca personalitate — mediul familial, mediul educatio-
nal-scolar, mediul comunitar (urban-rural, etnic, religios etc.)” (p. 127). S-au identificat
noua tipuri de personalitti accentuate, care pun in general probleme in interactiunile
sociale: tipul agresiv, tipul negativst, tipul perfid, tipul atotstiutor, tipul jeluitor, tipul
taciturn, tipul serviabil, tipul nehotarat, tipul ,,grenada” (p. 150-153).

Conflictele pot fi si intrapersonale, nu doar interpersonale, spre exemplu, atunci
cand intervin situatii de frustrare, de concurenta si opozitie a motivelor si scopurilor,
situatii de disonanta cognitiva, situatii de contrarietate, situatii de ambiguitate de rol si
situatii de opozitie interstadiald 1n evolutia ontogenetica. Corelatia dintre specificul
conflictelor intrapersonale si evolutia personald, particulara a individului este
fascinantd. Daca limba este casa fiintei, conflictul este un redutabil antrenor personal.

Literatura bogata valorificatd in mod sintetic in aceasta lucrare include cercetari de
maximd importantd conduse de nume de referintd in psihologia moderna si contem-
porand, precum A. Adler, G. Allport, A. Bandura, L. Berkowitz, Z. Bogathy, J.B.
Chapelier, L. A. Coser, M. Deutsch, H. Eysenck, A. Neculau, G. Ferréal, L. Festinger, S.
Freud, E. Fromm, R. Harre, Tr. Herseni, K. G. Jung, K. Lewin, S. Moscovici, J. Piaget,
Th. Ribot, J. Sheley si multi altii. Mentionam spre final o observatie foarte potrivita
pentru o provizorie incheiere a discutiei introductive despre conflictologie: ,,Calitatea
vietii depinde nu de prezenta sau absenta conflictului, ci de modul in care raspundem la
conflict”. (Thomas Crum, The Magic of Conflict. Turning a Life of Work into a Work of
Art, 1987, 1998)

Henrieta Anisoara Serban
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