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STUDIA THEOLOGICA

THEOS-UL ARISTOTELIC SI DUMNEZEUL ,,TOMIST”:
DESPRE REVELATIA NATURALA SI SUPRANATURALA

Cristian BALANEAN*

ABSTRACT. The Aristotelian Theos and The “Thomistic” God: On the Natural
and Supernatural Revelation. If in Aristotle, the first mover unmoved (npdTov
Kvodv dkivintov), which represents God in the strict sense, never leaves its absolute
autarchic state, being, at the same time, coeternal with movement and matter, in
Thomistic theology, based predominantly on Supernatural Revelation, God is the
only timeless, eternal one. Although the universe was created by Him, ex nihilo, His
relationship with the world and, in particular, with people it was, it is and it will be
a personal one, based on the being (esse) given to each thing through participatio,
but also on His eternal love (,,amor Dei aeternus est”).

Keywords: Theos, God, being, movement, ontological, world, people, Revelation,
natural, supernatural
Motto:

»De fapt, [realitatea] sa invizibild sau puterea sa vesnicd si
dumnezeirea lui pot fi cunoscute cu mintea
de la creatia lumii in fapturile lui”. (Rom 1,20)

Introducere

O comparatie intre modelul onto-teologic al divinitétii aristotelice, de sorginte
pur rationald, si cel al Dumnezeului ,tomist”, conceptualizat de Doctor Angelicus pe
baza datului aprioric al Revelatiei biblice, nu este lipsita de utilitate gnoseologica si

* Preot greco-catolic, doctor in teologie fundamentald. E-mail: balaneancrstn@yahoo.com.
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CRISTIAN BALANEAN

chiar pastorala in contextul occidental actual marcat de multiculturalism, pluralism
religios si globalizare. Mai mult ca oricand, in zilele noastre, credinciosii crestini - ei
insisi divizati intr-o puzderie de Biserici si comunititi ecleziale —, precum si europenii fara
apartenenta religioasd, intrd frecvent in diferite tipuri de interactiuni sociale si economice
directe cu persoane provenind din alte medii geo-culturale, purtatoare ale unor credinte
religioase diferite, aparand, in mod firesc, nevoia unor clarificari identitare.

Prin Declaratia Nostra Aetate, elaborata la Conciliul Vatican I1, Biserica Catolicd
a venit in sprijinul lamuririi propriilor credinciosi — dar, nu numai -, sustinand ca ,.ea
priveste cu un respect sincer la acele moduri de a actiona si trdi, la acele reguli si doctrine
care, desi se deosebesc in multe privinte de ceea ce ea crede si povatuieste, reflectd totusi
adesea o razi a Adevdrului care lumineazd pe toti oamenii” (NE, 2). In completarea
acestui principiu teologic de raportare la diversitatea religioasi', plecind de la propria
sa credintd in caracterul revelat al Sfintelor Scripturi, Biserica Catolicd a recunoscut
oficial, in Dei Verbum, valoarea gnoseologica a Revelatiei naturale, pe baza cdreia pot
fi validate partial continuturile doctrinare ale multor religii: ,Dumnezeu, care
creeaza si tine toate prin Cuvantul Sau (cf. In 1,3), oferd oamenilor, in lumea creatd, o
mirturie permanentd despre Sine (cf. Rom 1,19-20) (DV, 3). In acest demers de
teoretizare a Revelatiei implicite, périntii conciliari au avut la indemana arsenalul
conceptual al teologiei naturale tomiste, centratd pe idea unei analize metafizice a
ordinii existente in lumea inconjurétoare, din care se poate deduce rational existenta
Fiintei Absolute. La randul sau, Doctor Angelicus a apelat la instrumentarul
conceptual al metafizicii aristotelice, fiind convins de faptul ca, ,,in planul divin al
creatiei, ratiunea era un fel de preambul al credintei (praembula fidei), conducand
omul prin lumina ei (n.n.) catre un Dumnezeu Care, din iubirea si generozitatea Sa
infinita, a creat omul pentru a-1 ridica sa participe la viata Lui divina” si cd ,,nimic

' Potrivit unui studiu statistic al prestigiosului Pew Research Center, la o populatie de peste

7,3 miliarde de oameni, crestinismul este religia cea mai rdspanditi pe glob (31,2%), fiind urmat de
islam (24,1%), de cei neafiliati (16%) si de hinduism (15,1%). Cf. C. HACKETT, D. MCCLENDON,
“Christians remain world’s largest religious group, but they are declining in Europe”,
< https://www.pewresearch.org/fact-tank/2017/04/05/christians-remain-worlds-largest-religious-
group-but-they-are-declining-in-europe/ > (23.10.2018). Din aceste cifre, deoarece islamul si iudaismul
(0,2%) contin elemente ale Revelatiei supranaturale (NE, 3-4), reiese ci in jur de 30% din populatia
lumii - adeptii altor religii - au la baza doar Revelatia naturald (implicitd), bineinteles, din perspectiva
teologiei catolice.
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din ceea ce a fost demonstrat filosofic nu ar putea vreodatd sa contrazica sau sa fie

contrazis de invétatura insuflatd omului prin Revelatia crestina”>.

In consecinti, in faimoasele ,,cinci cdi” de cunoastere a existentei lui Dumnezeu
din Summa Theologiae (1a, q. 3, a. 3), sfantul Toma reitereaza, in esentd, argumentele
Stagiritului despre necesitatea unui prim motor nemiscat (mp@OTOV KOOV AKiVITOV) si a
unei cauze eficiente prime’, dar mai ales despre necesitatea unei Fiinte (Esse) subzistente,
»care, pentru toate fiintele, este cauza fiintei, a bunatatii si a oricarei perfectiuni; pe
aceasta o numim Dumnezeu”*. Totusi, daci Dumnezeul stantului Toma este cel care,
parafrazindu-1 pe Dionisie Areopagitul, a iesit ,,in afara sa spre toate cele existente™,
daruind fiinta tuturor lucrurilor (ens) create - in special, substantelor intelectuale — prin
participatio, scotandu-le din bezna neantului, Theos-ul impersonal al lui Aristotel ,este
mai degrabd un raspuns [rational] la problemele filosofice si cosmologice, decat un

obiect al adorarii ori o sursd de redemptiune spirituala™®.

Natura divina impersonald in teologia aristotelica

Asadar, desi este depasitd de Revelatia neotestamentard, ale carei sensuri
primordiale au facut obiectul unei intense si erudite gandiri teologice bimilenare (si
continud si mai facd), teologia’ aristotelici - denumita asa de insusi Aristotel in

2 A.C.PEGIS, “General Introduction”, in: SAINT THOMAS AQUINAS, On the Truth of the Catholic Faith-

Summa contra Gentiles, Book One: God, translated by A.C. PEGIS, Image Books, New York 1955, 15-44,

aici 22-23.

»Este limpede, insa, ci existd un principiu suprem (n.n.) si cauzele celor existente nu sunt infinite,

nici in ordinea unei succesiuni temporale, nici considerate ca gen”. ARISTOTEL, Metafizica, 994a.

* TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, Ia, q. 2, a. 3. ,Tot ceea ce este nepieritor exista in act, [adicd]
pune in miscare, fara ca el sa fie miscat, avand caracterul vesniciei...”. ARISTOTEL, Metafizica, 1050b;
1072a. $i in Summa contra Gentiles (1259-1264), sfantul Toma isi incepe argumentele despre existenta lui
Dumnezeu, pornind de la Aristotel: ,,vom expune mai intai argumentele prin care Aristotel procedeazd
la dovedirea existentei lui Dumnezeu”. TOMA DE AQUINO, Contra Gentiles, lib. 1, cap. 13, n. 2.

® TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, Ia, q. 20, a. 2.

¢ R.BAMBROUGH, “Metaphysics. Introduction”, in: R. BAMBROUGH (ed.), The Philosophy of Aristotle,

translated by J.L. Creed and A.E. Wardman, Signet Classics, New York 2011, 3-14, aici 13.

»Sunt trei stiinte teoretice: matematica, fizica si teologia”, si pentru ci ,e natural doar ca stiinta cea

mai de seamad si aiba ca obiect domeniul cel mai vrednic de slava, stiintele teoretice sunt cele mai

cu vaza stiinte, iar printre [acestea] teologia e cea care ocupa cel mai inalt rang”. ARISTOTEL,

Metafizica, 1026 a.
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Metafizica - isi mentine atractivitatea gnoseologicd, cel putin in mediile religioase
intelectuale, deoarece a inﬂuen‘gat ea insdsi, in mod semnificativ, istoria acestei
gandiri pana in urmd cu doud secole, cand a inceput diseminarea in masa a ideilor anti-
metafizice de factura materialist-mecanicistd si migrarea spre centrul universului
culturii occidentale a spiritului stiintific modern (exclusivist). Marile idei metafizice
ale Stagiritului, insd - Fiinta ca fiintd, primul motor nemiscat (mp@Tov Kivodv &kivyTOV),
binoamele materie-formd si act-potentd, imaterialitatea Theosului — au ramas bine
intipérite in fondul doctrinar al Bisericii Catolice, a carui osatura filosofici® i teologica
a fost elaborata, cu precidere in perioada medievald, prin dezvoltarea si resemnificarea
conceptelor (in general) aristotelice. Totodatd, prin analiza comparativa a divinitdtii
lui Aristotel cu Dumnezeul intrupat din credinta crestind poate fi reliefatd mult mai
bine - in contextul actul al ,,rdzboiului viziunilor asupra lumii”, dupd titlul celebru
al unei carti a lui Deepak Chopra si Leonard Mlodinow -, importanta ontologica a
iubirii lui Dumnezeu si, implicit, a naturii sale personale, care diferentiazd radical cele
doud conceptii teologice.

Nu in ultimul rand, influentele gandirii metafizice a lui Aristotel® continud
sd fie vizibile si in planul gandirii filosofice contemporane, unde filosofi ca Husserl,
Edith Stein, Heidegger, Russell, Sartre, Popper sau Platinga s-au raportat intr-un mod
sau altul, pro sau contra, la ideile Stagiritului, in special la cele preluate de traditia
scolasticd®. In ciuda repudierii metafizicii ca teologie, ,,intrebarile ontologice aristotelice
cu privire la dependenta fiintei accidentelor fatd de substante sau cu privire la importanta

Spre deosebire de Tertulian — cu a sa celebra intrebare ,quid ergo Athenis et Hierosolymis? quid
academiae et ecclesiae?” —, scolasticii au valorificat, din plin, gandirea filosofica greaci, subordonandu-o,
totusi, axiomei datului aprioric al Revelatiei biblice. In acest fel, cu toate ci reflectia filosofic a devenit o
philosophia essentialiter Christiana, adica ,,supposita veritate revelationis” (,odatd presupus adevdirul
Revelatiei”), ea se poate desfasura intr-un ,,spatiu dialectic al argumentatiei probabile” foarte larg.
Cf. A.DIMARIO, Oaia in gura lupului. Eseuri de filosofie crestind, trad. C. Soimusan, Galaxia Gutenberg,
Téargu-Lapus 2006, 25-26.

Pentru Aristotel, deoarece termenul de Metafizicd a aparut mult mai tarziu, dupd moartea sa,
denumirea de prote philosophia era interschimbabila cu aceea de theologia, iar aceasta din urmd, ca
stiintd despre prima cauzd, era ,stiinta supremd”. Cf. D. BADARAU, ,Nota 23 - Note si indice
alfabetic”, in: ARISTOTEL, Metafizica, trad. S. Bezdechi, Univers Enciclopedic Gold, Bucuresti
2010, 231.

L. Hunnefelder a sublinat ci ,,traditia scolastica a metafizicii intra in conditiile initiale ale metafizicii
moderne”. L.H. apud. E. TOURPE, Elogiul prezentei, trad. M. Kaufmann si C. Dumitru, Eikon,
Bucuresti 2018, 58.
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unor principii ca forma si materia, actul si potenta, pentru fiinta sau existenta
lucrurilor”, riman in continuare ,intrebéri nerezolvabile prin procedeele stiitifice
comune de verificare si falsificare empiricd”'.

Aristotel si-a elaborat gandirea speculativa non-revelationistd", plecand de
la analiza exclusiv rationald" a realititilor observabile ale miscirilor si schimbérilor
din lumea materiald si ajungand la formularea unor adevarate dovezi ale existentei
lui Dumnezeu, iar nu ale esenfei sale, care ramane total inaccesibild cunoasterii
rationale. Aristotel a ignorat aproape complet mitologia greacd ancestrala, cu referiri
sporadice la Hesiod si Orfeu, desi atét zeii fara chip si nume din perioada pelasgilor
(anterior mileniului IIT 1.Ch.), cat si antropomorfizarile de mai tarziu ale atributelor
divine sau ale fortelor naturii constituie elemente de religie naturald', in spatele
carora troneaza tot Transcendentul, prin care ,oamenii vedeau perfect”, pana la

aparitia unui alt sistem, prin care ,,oamenii trebuie si vada altfel”".

"' H. B. VEATCH, Aristotel. O apreciere contemporand, trad. C. Mesaros, Editura Galaxia Gutenberg,
Targu-Lapus 2008, 55.

12 Se excepteaza capitolului 8 al Cdrtii a XII-a din Metafizica, unde vorbeste, printre altele, despre traditia
mitica a divinitatii corpurilor ceresti si a divinitatii ce ,imbratiseazé intreaga natura”, precum si
despre ,,samburele [de adevir] de la inceput, anume cé primele substante sunt divinitati” - aici fiind
vorba despre o ,revelatie divind” (1074 b). De altfel, intregul capitolul 8 contine subiecte de astrologie
antica referitoare la divinitatea corpurilor celeste (ce reprezinta alti 55 sau 49 de miscéitori imobili),
aflate in totald disonanti cu tezele teologice si filosofice din cartile precedente, in special cu unicitatea
primului motor. In consecinti, raportandu-se si la concluzia ultimei fraze din capitolul 10 al Cdrtii
a XIl-a - ,nu-i bine multi s comande, ci doar un stapan sd fie” (Iliada, 11, 204) -, unii exegeti
au considerat cd se poate iesi din dificultate prin contestarea autenticitatii intregului capitol.
D. BADARAU, ,Nota 12, art. cit., 479.

Noi trebuie ,,sa intelegem Metafizica ca ceea ce filosofii antici numeau o cercetare sau o cdutare
(zétésis) care este, nu o prezentare si 0 apdrare a doctrinei, ci un proces al descoperirii doctrinei”.
E.C. HALPER, One and Many in Aristotle’s Metaphysics, Parmenide Publishing, Las Vegas 2009, 7.
Existd urme ale cunoasterii lui Dumnezeu ,in religiozitatea naturald precedenti reflectiei filosofice
adevarate si proprii”, bazatd pe metafora naturii drept carte a sfintului Augustin: ,in paginile
Scripturii pot s citeascd doar aceia care stiu sd citeasca si sd scrie, in timp ce toti, chiar si analfabetii,
pot sd citeasca in cartea universului”. §. LUPU, Revelatie, credintd si credibilitate. Manual de teologie
fundamentald, Sapientia, Iasi 2016, 75. Politeismul grec ,nu se bazeaza pe vreo revelatie, nici pe
nimic altceva care, in afara divinului si prin el insusi, sd constituie temeiul adevérului necesar;
adeziunea se sprijind pe datini, obiceiuri omenesti ancestrale si legi (nomoi)”. J.-P. VERNANT, Mit
si religie in Grecia anticd, M. Gramatopol, Meridiane Bucuresti 1995, 15

@

M. ELIADE, Solilocvii, Humanitas, Bucuresti 2008, 81. ,Numai o noua creatie, o noud metodd poate
avea rezultat — iar nu critica celor vechi”. Idem. De altfel, pentru Mircea Eliade, existd o constanti
universald in istoria (naturald) a religiilor, independentd de ,,metoda” de analiza: ,,s-ar putea spune
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Dacd in prima frazd din Cartea a VII-a din Fizica, Stagiritul a luat in
considerare ipoteza cd ,.este necesar ca orice lucru miscat s fie miscat de ceva, cici,
dacd nu are in sine principiul miscirii, este evident cd va fi miscat de un altul (caci
motorul va fi un altul)'é, in Cartea a VII-a din aceeasi opera de referinta, el a ajuns la
concluzia necesitatii existentei unui prim miscdtor nemiscat (mp&Tov KIvoDV &KivyTOV).
Asadar, ,,dacd orice miscator este miscat de ceva si daca motorul prim se misca, dar
nu datorita altcuiva, atunci este necesar ca acesta s fie miscat de sine insusi (auto
kineitai)”, pentru cd ,este imposibil ca <seria celui> care misca si este miscat de altul
sd mearga la infinit, pentru ca intre cele infinite nu exista nimic prim”".

Deoarece in Fizica Aristotel nu a precizat aproape nimic despre natura
ontologica a primului principiu, aceastd carenta a fost acoperita in Cartea a XII-a
a Metafizicii, capitolele 6-10, unde se vorbeste despre o substantd (divind) imateriala
si inteligenta, aflatd permanent in act'®. De acest Principiu vesnic, complet separat
de lumea materiald, ,,atdrnd Cerul si natura, [iar] viata lui contemplativa e cea mai
minunatd ce se poate inchipui”, fiindca ,la El activitatea se confunda cu fericirea sa
(eudaimonia)”*. Intr-o altd ordine de idei, Theos-ul lui Aristotel — a cirui esenti este

»Gdndirea ce se gandeste pe sine” - ,,nu posedd viata, ci este viata insdsi”*’, cici ,actul

»21

inteligentei este viata, iar divinitatea se confunda cu acest act”*'. De aceea, il definim

»pe Dumnezeu ca o Fiinta eternd desdvarsitd”, iar ,notiunile de viatd si de veac

nesfarsit si vesnic sunt atributele inerente lui Dumnezeu”*.

ca istoria religiilor, de la cele mai primitive pana la cele mai elaborate, este alcituita dintr-o acumulare de
hierofanii, din manifestarile realitdtilor sacre”. M. ELIADE, Sacrul si profanul, trad. B. Prelipceanu,
Humanitas, Bucuresti 20053, 13.

16 ARISTOTEL, Fizica, 241b 35.

7" Ibid., 256a 15-20.

18 Cf. ARISTOTEL, Metafizica, 1071b. Potrivit Stagiritului, ,nu ne-ar sluji la nimic si admitem substante
vesnice, cum fac adeptii Ideilor, daci ele nu cuprind in sine un principiu care poate sa produca o
schimbare” (Idem), ludnd in considerare cid ,Ideile platonice sunt imobile si totodatd principii ale
imobilitétii si ale repaosului, [lipsite] de un factor care sa genereze miscarea”. D. BADARAU, ,Nota
827, art. cit., 471.

¥ ARISTOTEL, Metafizica, 1072 b.

2 D.BADARAU, ,Nota 115, art. cit., 477.

2 ARISTOTEL, Metafizica, 1072 b.

2 Idem. In comparatie cu Sfintele Scripturi, Aristotel ,nu a avut un cuvint ca «Dumnezeu» cu «D» mare in

scrierile sale, ...ci nous (Ratiune sau intellect) sau noésis (gandire sau aprehenisune intelectuald”) sau
Bine”. S. MENN, , Aristotle’s Theology”, in: C. SHIELDS (ed.), The Oxford Handbook of Aristotle,

Oxford University Press, Oxford 2015, 423-464, aici 422.

10
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Desi Cartea a XII-a a Metafizicii este foarte putin explicitd cu privire la natura
relatiei ontologice exacte a Inteligentei divine cu lumea, este cert cd ,ea exclude nu
numai divina providentd, ci, de asemenea, orice cunoastere a lumii din partea lui
Dumnezeu”?. Singurul indiciu clar si cert despre conexiunea divino-cosmica rezida
in insusirea primum movens-ului aristotelic de a actiona in sensul unei cauze finale,
care impulsioneazd miscarea tuturor fiintelor in mod indirect, printr-un gen de atractie
universald pasiva, similara celei despre care vorbea sf. Toma in cazul iubirii umane
ce tinde spre Dumnezeu. Asadar, Theos-ul Stagiritului ,nu misca in mod mecanic, in
maniera miscdrilor din lumea sublunara, ci, dupa o analogie imprumutata de Aristotel
din experienta psihologica”** — unde dorinta are ca obiect Binele si tinde continuu
spre acesta® —, El misca prin atractia intregii lumi spre sine, asemenea unei cauze
finale. Aceasta din urma ,imprima o miscare in acelasi fel in care obiectul iubirii
pune in miscare pe cel care iubeste acest obiect”*. La fel ca pentru Platon, ,,Zeul poate
fi obiect, insd niciodata subiect al iubirii, intrucét, in opinia grecilor, iubirea implica
mereu lipsa a ceea ce se doreste, iar Binele (sau Absolutul) nu are cum sa duca lipsa de
ceva, deci nu poate iubi in niciun fel”?. Intr-o alti ordine de idei, la Aristotel, ,,in locul
lui Dumnezeu creator paseste Dumnezeu ca tel, in locul cauzalitdtii paseste
finalitatea”, iar in locul transcendentei paseste imanenata, pentru ca Zeul este, intr-
un sens, imanent lumii®, pe care o misca, darnuo cunoaste. Practic, nu Zeul este cel
care intretine vreo forma de relatie cu lumea, ci lumea se afla intr-un raport ontologic
unidirectional cu el, iar aceasta se intAimpla din vesnicie.

% A. G. VIGO, ,First Philosophy”, in: C. BARACCHI (ed.), The Bloomsbury Companion to Aristotle,
Bloomsbury Academic, London 2014, 166.

M.D. VASILE, ,,Conceptele de Dumnezeu si teologie la Aristotel”, Studii de istorie a filosofiei universale
XIV (2006), 40-57, aici 57.

In mod cert, aceasti conceptie aristotelic a creat bazele pentru elaborarea antropologiei tomiste

24

25

privitoare la facultitile apetitive ale sufletului uman, aspect ce se circumscrie revelatiei naturale
(precrestine): ,,Cici obiect al dorintei este Binele aparent si obiectul prim al vointei rationale este
Binele real”. ARISTOTEL, Metafizica, 1072 a.

% ARISTOTEL, Metafizica, 1072 b.

¥ G. REALE, ,Eros”, in: G. REALE (ed.) Istoria filosofiei antice, (9 vol.), trad. C. Soimusan, Galaxia
Gutenberg, Targu-Lipus 2011, vol. 9, 132.

% 'W.WINDELBAND, Istoria filosofiei grecesti, trad. T.D. Stefanescu, Editura Moldova, Iasi 1996, 237.

2 Cf. D. ROSS, Aristotel, trad. I.-L. Muntean, R. Rus, Humanitas, Bucuresti 1998, 172; 175.

11



CRISTIAN BALANEAN

Prin urmare, divinitatea aristotelica nu iese niciodata din starea sa autarhica
absolutd; ea este orientata doar spre sine insdsi, intr-un teo-egocentrism ontologic
total, ce exclude orice posibilitate de relationare cu lucrurile individuale si, implicit,
cu oamenii. Dupd exprimarea plastica a lui Guthrie, ,,God does not go out to the world,
but the world cannot help going out to him”*. Ca orice inteligenta purd, Theos-ul
aristotelic este impasibil si, ,asa cum nu poate cunoaste, asa nu poate nici sd iubeasca

indivizii umani”3.

Despre Dumnezeul personal din teologia tomista si dubla Sa Revelatie

Spre deosebire de natura impersonala a Fiintei divine din Metafizica Stagiritului,
respectiv de actul unic al contemplatiei de sine, sfantul Toma de Aquino a conceptualizat
natura i iubirea divind luand ca reper gnoseologic fundamental Revelatia biblicd a
Dumnezeului lui Abraham, cu actul siu cel mai inalt, Intruparea Fiului (kéndsis), iar
nu lumea materiald creatd de la care a pornit Aristotel. Cu toate acestea, Aquinatul nu a
negat nicio clipa valoarea Revelatiei naturale, respectiv posibilitatea de cunoastere a
existentei lui Dumnezeu pe cale rationala, ci, din contra, a afirmat cu térie acest adevar,
formuland antologicele argumente cosmologice ale celor cinci cdi pomenite mai sus®.

* W.K.C. GUTHRIE, The Greek Philosophers. From Thales to Aristotle, Routledge, London and New York
20135, 129. ,,Dumnezeu nu iese in lume, dar lumea nu se poate abtine si nu plece spre el”. Idem.

' G. REALE, Istoria filosofiei, op. cit., vol. 4, 89. Asa cum a remarcat Henri de Lubac, incercand si se
transpund in locul lui Aristotel, ,aceastd fiintd vie si perfectd ignora vesnic fiintele imperfecte care
suntem noi si nicio inclinatie de iubire nu o face sd-si indrepte spre noi o privire”. H. DE LUBAC,
Misterul Supranaturalului, trad. E. Ferent, Sapientia, Iasi 2010, 361.

2 In Summa contra Gentiles, sfintul Toma sustine urmitoarele: ,,adevirurile despre Dumnezeu sunt
afirmate in doud moduri. Unele adevaruri despre Dumnezeu depisesc capacitatea ratiunii umane,
cum ar fi: Dumnezeu este trinitar i unul. Alte adevaruri pot fi descoperite de ratiunea naturald, cum ar fi:
Dumnezeu este, Dumnezeu este unul etc. Aceste adevaruri despre Dumnezeu, filosofii insisi le-au dovedit
prin argumentare, <fiind> condusi de lumina naturald a ratiunii”. TOMA DE AQUINO, Contra Gentiles,
lib. 1, cap. 3. Cf. TOMA DE AQUINO, Summa contra Gentiles. Preludii, trad. E. Bucur, S.-C. Man,
Galaxia Gutenberg, Targu-Lipus 2019. Chiar si in Revelatia supranaturald, Dumnezeu s-a folosit de
limitele cognitive ale fiintei umane, pentru ca ,imaginile, conceptele si analogiile folosite de credinti
sunt luate, ca si cele folosite in cunoasterea filosoficd a lui Dumnezeu, din lumea naturalad”, fiind ,,alese in
mod divin ca medii pentru autorevelarea lui Dumnezeu”. A. NICHOLS, Descoperindu-I pe Toma. O
introducere in viata, opera si influenta sa, trad. S. Leoca, Galaxia Gutenberg, Targu-Lapus 2007, 58. Dar,
cu toate acestea, nici autorevelatia divina naturala sau cea din Sfintele Scripturi nu poate conduce la
vederea esentei lui Dumnezeu, fiindcé ,esenta lui Dumnezeu nu poate fi vizuta prin nicio facultate
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Aceasta cu atat mai mult cu cat, la crestini si evrei, Revelatia implicitd isi gaseste temei
epistemic in insasi Revelatia supranaturald™®, iar conditia ei de posibilitate o reprezinta
tocmai potentele intrinseci apriorice ale intelectului posibil, creat de Dumnezeu in
acest mod particular: JInsemnatu-s-a peste noi lumina fetei Tale, Doamne!” (Ps 4,7).
Fard indoiald, pandantul metafizic al potentialului intelectiv din componenta sufletului
uman il constituie structura inteligibild a lumii — un alt dat a priori —, in absenta cdruia
nu ar fi posibild nici macar cunoasterea naturald, obiectiva a acesteia, fundamentata
tocmai pe aceastd simetrie de ordin metafizic.

3 manifestatd intr-o

Mizand pe aceastd ,,consistentd ontologicd a creatiei”
configuratie cosmica speciald, sfantul Toma a postulat caracterul natural al cognosci-
bilitatii existentei lui Dumnezeu, respectiv eficienta gnoseologica a Revelatiei naturale.
Asadar, ,trebuie spus cd <propozitia> Dumnezeu existd si altele de acest fel pot fi
cunoscute prin ratiunea naturald despre Dumnezeu; ele nu sunt articole de credinta, ci
doar introduceri la aceasta”*®. Cand ne referim, ins3, la Sfainta Treime sau la evenimentul
intrupdrii sau invierii lui Cristos, adica la specificul realitatilor divine, supra cognitionem
naturalis rationis este absolut necesar actul de credintd in enunturile descriptive ale
Sfintele Scripturi, unicul loc ce precontine Revelatia supranaturald - ,,autorul Sfintelor
Scripturi este Dumnezeu, in a carui putere std sa potriveascd nu numai cuvintele pentru
a semnifica, ci chiar si lucrurile insele”¢. Altfel spus, ratiunea naturald devine ineficienta

creata, care sd reprezinte insasi esenta divind, asa cum este ea”. TOMA DE AQUINO, Sumima Theologiae,
Ia, q. 12, a. 2. Pentru aceasta ,este nevoie de reflexul stralucirii divine intr-o lume a fiintelor reinnoite”,
despre care vorbeste psalmistul: ,,intru lumina Ta vom vedea lumina” (Ps 35,10). Ibid., a. 3, ad 2; a. 2. De
asemenea, luand in considerare caracterul esentialmente limitat nu numai al cunoasterii sensibile,
ci si al celei intelectuale - ,,Ciici noi cunoastem in parte...” (1Cor 13,9) — sfantul Toma araté ci si ,in
Sfintele Scripturi cele divine sunt descrise metaforic prin intermediul unor lucruri sensibile, [deoarece]
trebuie spus cd in viziunea imaginativa (visione imaginaria) nu este vazutd esenta lui Dumnezeu, ci
cd se formeaza in imaginatie o formd, care il reprezintd pe Dumnezeu intr-un mod al similitudinii
(secundum aliquem modum similitudinis)”. Ibid., a. 3, ad 3.

3 Cerurile vorbesc despre slava lui Dumnezeu si firmamentul vesteste lucrarea mdinilor sale” (Ps 19,2).

De asemenea, in Noul Testament revelatia naturald este consacratd in Rom 1,19-20.

3 A.NICHOLS, Descoperindu-, op. cit., 80.

* TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, Ia, q. 2, a. 2, ad 1.

% Ibid., q. 1, a. 10. Dupa magistrala expresia a lui Roberto Busa, ,,in verbis imis Verbum latet” (,,in strafundurile

cuvintelor se ascunde Cuvantul”). Cf. A. DI MARIO, Oaia, op. cit., 31. Din aceasta perspectiv, ,,teologia

care se referd la doctrina sfanta [revelatd] diferd ca gen de acea teologie care este consideratd parte a

filosofiei” (Ibid., a. 1, ad 2), asa cum este teologia (filosofia primd) a lui Aristotel.
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atunci cand obiectul cunoasterii este Dumnezeu, motiv pentru care ea are nevoie de
ajutorul credintei, bazata pe precedenta Revelatiei explicite. Din cauza ca intelectul
creat este unul finit, iar substanta divina este infinitd, el nu poate ajunge niciodata la
esenta lui Dumnezeu prin facultatile sale naturale si nici la alte aspecte din viata
Sfintei Treimi, fiindu-i indispensabild complementaritatea catabaticd a Revelatiei biblice”’.
Totodata, fiindcd de ,adevédrul despre Dumnezeu [...] depinde intreaga méntuire a
omului”, importanta acestei Revelatii este una prioritar soteriologicd, nu gnoseologica,
»fiind necesar ca oamenii sa fie instruiti despre cele divine de revelatia divina”*.

In acest context de idei, cu toate ci Stagiritul, ca filosof, ,nu a putut, desigur,

3

urca pe muntele Sinai, pe care a coborit insusi Dumnezeu”* - Esse absolutum si Esse

¥»4]
a

ipsum® — | in virtutea unei ,profunde aderente spre transcendenta”*' pe care o are

ratiunea umana el a strabatut drumul metafizic anabatic de cunoastere a existentei

¥ Conform unuia dintre principiile de baza ale gnoseologiei tomiste — actul cunoasterii ,,are loc dupa
cum obiectul cunoscut (esse naturale) se afla in cunoscator [...] potrivit modului cunoscétorului”
(esse intentionale) (Ibid., q. 12, a. 4) -, in cazul lui Dumnezeu, datoritd atributului infinitdti sale,
formele intentionale ale intelectului uman nu vor putea niciodata cuprinde aceastd esenfd ontologic
inepuizabild, ,, Dei substantiam incommunicabilem, et, ut sic liceat loqui, singularem”. Ibid., q. 13, a.
11, ad 1. Prin urmare, pentru cunoasterea lui Dumnezeu, facultatile intelective au nevoie de sprijinul
prioritar sau suplimentar al credintei, a carei sursd materiald o reprezinta Sfinta Scriptura.

% Ibid., a. 1. Cu toate ci, ,,prin revelatia harului in aceastd viatd nu cunoastem despre Dumnezeu ceea

ce este, [...] totusi il cunoastem cu atat mai deplin cu cét el ne aratd mai multe §i mai inalte efecte ale

sale si cu cat ii atribuim, pe temeiul revelatiei divine, unele lucruri la care ratiunea naturald nu

ajunge”. Ibid., q. 12,a. 13, ad 1.

T.-B. PALADE, ,Analogia fiintei si analogia umanitétii in Fiintd finitd si fiintd eternd”, in: T.-B.

PALADE, P.-G. SANDU (ed.), Filozofie si teofanie. Itinerarii in fenomenologia neo-scolastici a Edithei

Stein, Galaxia Gutenberg, Targu-Lapus 2012, 35-57, aici 53.

Metafizica tomistd s-a construit pe temeiul lui ipsum esse, pornind tocmai de la teofania de pe Sinai,

»Eu sunt Cel care sunt” (Ex 3,14): in limba ebraicd, 798 WX 73X, ehyeh aSer ehyeh, (cf. Biblia

Hebraica Stuttgartensia), in limba greaca ,,¢yw eipi 6 dv” (Septuaginta) si in limba latina ,,Ego sum

39

40

qui sum” (Vulgata). Gilson a denumit aceasta transformare cruciald a filosofiei Evului Mediu - metafizica
Exodului. Asadar, particularitatea metafizicii tomiste, desi intemeiata pe structura metafizicii aristotelice,
consta tocmai in introducerea acestei noi variabile ontologice — esse — in ecuatia lumii. Totusi, inca
inainte de Toma, incepand cu epoca lui Avicenna, ,,unii filosofi au fost de acord ci in toate cazurile,
cu exceptia lui Dumnezeu, existd o distinctie reala intre esentd si existentd (esse)”, negata ulterior de
filosofia moderni (Kant, Frege etc). A. KENNY, A New History of Western Philosophy, Clarendon
Press, Oxford 20123, 404.
4 1. MICLEA, Teoria originalitdtii in filozofie, Ars Longa, Iasi 1996, 152.
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lui Dumnezeu folosind rationamentul analogic (analogia entis), astfel incéat sfantul
Toma de Aquino a putut prelua o parte din aparatul conceptual elaborat de el pentru
aprehendarea realitétii cosmice si, in final, a celei divine. Atributele imaterialitdtii,
actualitdtii, imutabilitatii, eternitdtii, simplitdtii** si perfectiunii ce apartin Fiintei
divine din teologia aristotelicd, intelese de Aristotel doar prin exercitiul ratiunii naturale,
il definesc cu adevérat si pe Dumnezeul lui Israel, ,,Creatorul tuturor vizutelor si
nevizutelor”®. In afard de acestea, desi din scrierile lui Aristotel nu razbate decat
existenta unei naturi divine pur intelectuale care ,se gdndeste pe ea insdsi in vecii
vecilor”*, totusi, prin recursul la o exegeza tomistd (anacronica), am putea identifica
si o vointa divina, manifestata exclusiv in actul (auto)contemplatiei.

Intr-o altd ordine de idei, deoarece ,in orice fiintd care are intelect exista
vointd, asa cum in orice fiintd care are simtire exista apetit animal”, si Inteligenta
divind descrisa in Metafizica lui Aristotel ar trebui sa detind o vointa. La o astfel de
concluzie conduce si coroborarea conceptiei aristotelice despre fericirea divina® -

146

»actul de contemplare (theoria) este cea mai mare si cea mai purd fericire”*® — cu fericirea

42 Substanta (divind) nu poate si aiba intindere, nici parti, si nici nu se poate divide”. ARISTOTEL,

Metafizica, 1073 a.

Spre deosebire de Dumnezeul crestin, divinitatea lui Aristotel este ,,0 causa movendi si nu o causa
essendi”. J.A. WEISHEIPL, ,The Commentary of St. Thomas on the De celo of Aristotle”, in: B.
DAVIS (ed.), Thomas Aquinas. Contemporary philosophical perspectives, Oxford University Press,
Oxford 20023, 37-60, aici 52. Este important de subliniat aici faptul ca, desi in limba greaca folosirea

43

cuvintelor cauzd si principiu este interschimbabild pentru desemnarea divinului, in latina scolasticii
au preferat principium, ,fiindcd termenul causa implicd diversitate si dependenta, in timp ce principium
poate semnifica o ordine purd”. G. EMERY, ,,Central Aristotelian Themes in Aquinas’s Trinitarian
Theology”, in: G. EMERY, M. LEVERING (ed.), Aristotle in Aquinas’s Theology, Oxford University
Press, Oxford 2015, 1-28, aici 12.
* ARISTOTEL, Metafizica, 1075 a.
%5 Fericirea este o altd trasiturd comund intr-o oarecare masurd divinitatii aristotelice si lui Dumnezeu,
avand in vedere diferenta enorma dintre primul motor impersonal si Sfanta Treime revelatd. Potrivit
lui Toma, in Dumnezeu termenul persoand desemneaza relatia (intratrinitard): ,relatia in cele divine
nu e ca un accident inerent subiectului, ci este insisi esenta divind, deci subzistenta, asa cum subzista
divina esenta”. TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, Ta, q. 29, a. 4. Fiind ,,in afara ordinii intregii
creatii, raportarea sa fatd de creaturi nu derivé din natura sa, cici nu di nastere creaturilor dintr-o
necesitate a naturii sale, ci prin intelect si vointd”. Ibid., q. 28, a. 1, ad 3. in teologia aristotelica, in
schimb, raportul primului motor cu lumea este unul necesar si coetern, excluzand contingenta si
orice forma de interventionism divin.

% ARISTOTEL, Metafizica, 1072 b.
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lui Dumnezeu din teologia tomista — inteleasd ca ,,binele perfect al naturii intelectuale” -,
deoarece, ,,de vreme ce este un bine, este obiectul vointei”*’. Continuind pe aceasta linie
analiticd, daca ,,prima miscare a vointei si a oricdrei potente apetitive este iubirea”*,
atunci si Theos-ul Stagiritului manifesta iubire, in sensul cé se iubeste doar pe sine
insusi in actul (auto)contemplatiei vesnice. De altfel, si in Dumnezeul crestin exista
iubire de Sine, in mod preeminent, dar fard compunere, fiindca ,,a iubi nu este nimic

»49

altceva decat a vrea cuiva binele”®, iar ,,acel bine pe care si-1 vrea siesi nu este altul

decat El insusi, care este bun prin esenta lui”*.

Ca un corolar al naturii Sale personale, din iubire infinita, Dumnezeu a iesit
din Sine insusi si a creat lumea ex nihilo®, ceea ce face din El cauza eficientd prima a
intregii realitdti, spre deosebire de Zeul lui Aristotel — cauza finald pasiva spre care
tinde intregul univers material coetern. In privinta inceputului creatiei, Doctor Angelicus
a consacrat principiul egalitdtii gnoseologice, conform caruia nu exista o posibilitate

strict rationald de stabilire a prioritétii tezei eternitétii lumii fatd de cea a Revelatiei

¥ TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, Ia, q. 26, a. 2; ad 1.

% Ibid., q. 20, a. 1. ,Derivarea vointei divine din intelectul divin este unul dintre pasii decisivi in

rationamentul lui Toma despre natura si proprietatile lui Dumnezeu”. S. SFEKAS, ,Aristotle’s

Concept of God”, https://heptapolis.com/aristotles-concept-god (28.10.2018).

# TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, Ia, q. 20, a. 1, ad 3. Conceptia teologici personalistd nu
este rodul exclusiv al gandirii sfantului Toma, existind un fond de idei consistent preexistent.
Bunioar3, ,ganditorii patristici si scolastici au meritul de a fi depasit conceptiile cosmo-teologice
despre Divin, specifice filosofiei grecesti, si de a fi introdus discutia despre dimensiunea antropo-
teologicd a Divinititii, ..., despre Persoana absolutd, prima fiinti in ierarhia fiintelor”. W. DANCA,
»Augustin: Dumnezeu Adevarul mai presus de ratiune”, https://wilhelmdanca.ro/tag/dumnezeu/
(28.10.2018).

% TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, Ia, q. 20, a. 2.

51 Este important de evidentiat faptul ci in filosofia greacd nu exista o conceptie similara creatio ex

nihilo, deoarece grecilor le lipsea o conceptie radicald despre nimic, acesta fiind asociat intotdeauna

cu ceva (materia, haosul, vidul). Grecii nu cunosc ,,0 origine a lumii in sens creationist crestin, ...
fiindcd ignord un Dumnezeu transcendent lumii, ...lumea insasi fiind divind”. M. FLORIAN,

Cosmologia elend, Paideia, Bucuresti 1993, 13. Chiar si la Platon, Demiurgul nu este transcendent, ci

doar ordoneaza lumea coeterni: ,a luat tot ce era vizibil, lipsit de repaos si aflat intr-o miscare

discordanti si haotici si 1-a condus din dezordine in ordine”. PLATON, Timaios, 30 a. Ca atare,

»transcendenta la Platon nu inseamnd ceva diferit sau indepartat de lumea sensibila, ci primatul

valoric in interiorul ierarhiei fiintei”. W. DANCA, ,Platon: existd o divinitate impersonald?”,

https://wilhelmdanca.ro/platon-exista-o-divinitate-impersonala/ (29.10.2018).
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biblice®’, deoarece ambele implicd un act de credinta originar si nemijlocit. Prin
aceasta, sfantul Toma l-a aparat pe Aristotel impotriva augustinienilor din perioada
contemporana lui, ,,pe motiv cd niciun argument rational nu este concludent pentru
a confirma sau infirma eternitatea lumii”, deoarece ,,creatia tine de domeniul [exclusiv]
al credintei”>.

Pentru cd ,,nimic nu poate si se producd pe sine sau sa se aducd pe sine la

fiintd”**, trebuie spus cd ,este necesar sd se afirme cd orice fiintd, in orice mod ar exista

»55

ea, este de la Dumnezeu”> si ca ,,primul din toate lucrurile create este actul de a fi

(esse) si orice altceva este predicat ca o specificare a fiintei”*. Cu alte cuvinte, prin
comunicatio, Dumnezeu daruieste fiinta (esse) prin care ,infloreste realitatea fiintei
in desertul unde inainte impérétea doar nimicul” si, in acest fel, ,,toate cele existente,

intrucdt sunt, sunt bune, deoarece insasi fiinta (esse) oricarui lucru este un anume

bine”*® voit de Dumnezeu. Apoi, tinind seama ci a iubi, ca la Aristotel, este totuna cu a
vrea binele cuiva, reiese limpede cd Dumnezeu ,,le iubeste pe toate cele care sunt”,

2 Cf. C. BALANEAN, Natura umand la Toma de Aquino si Karl Popper. Critica monismelor antropologice
contemporane, Ratio et Revelatio & Presa Universitarda Clujeand, Oradea-Cluj Napoca 2018, 146.
Insisi Revelatia - naturald sau supranaturald — necesitd un act de credinti prealabil, fird de care nu
isi poate exprima semnificatia proprie. Intr-un articol aparut in timpul Conciliului Vatican II, Joseph
Ratzinger scria foarte sugestiv in acest sens: ,Revelatia este realitate intotdeauna doar acolo unde
este credintd; necredinciosul ...poate sd citeascd Scriptura si sd cunoasci ce este in ea, ba chiar sa
inteleaga conceptual ce se spune si cum se relationeazi afirmatiile sale — si cu toate acestea el nu a
primit Revelatia”. J. RATZINGER, ,,Eseu despre conceptul de traditie”, in: BENEDICT AL XVI-
LEA, Cuvdntul lui Dumnezeu. Scripturd. Traditie. Magisteriu, trad. L. Ghiman, Galaxia Gutenberg,
Téargu-Lapus 2018, 43-107, aici 57.

% R. P. McKEON, “Aristotelianism in Western Christianity”, in: J.T. McNEIL et al (ed.), Environmental
Factors in Christian History, Chicago 1939, 206-231, aici 221.

% J.OWENS, Metafizicd, op. cit., 134. ,Nicio fiintd deosebitd de Dumnezeu nu este fiinfa sa, ci participa
la fiintd (esse)”, sens in care aceasta participatio tomistd se aseamana cu principiul din Metafizica lui
Aristotel, potrivit cdruia ,,ceea ce este fiintd in sens maxim ...este cauza intregii fiinte”. Cf. TOMA
DE AQUINO, Summa Theologiae, la, q 44, a 1. La Aristotel, ,Cauza unici nu este Fiinta in sine; ea
este fiinta sau substanta prima,..., fard de care nu ar exista o lume - ordonata - ci un imens haos”. S.
VIANU, Metafizica spiritului de la Aristotel la Hegel, Humanitas, Bucuresti 2005, 20.

% TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, Ia, q. 44, a.1.

% TOMA DE AQUINO, De veritate, q. 1,a. 1, s.c. 4.

7 B. MONDIN, Sistemnul filosofic a lui Toma d’Aquino, 223.

*# TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, Ia, q. 20, a. 2.

¥ Idem.
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pentru ci El, ,,se vrea nu numai pe sine, ci le vrea si pe altele, diferite de sine”®. Mai
mult, prin intruparea Cuvantului — accesibild doar prin Revelatia Scripturilor - Fiul lui
Dumnezeu a coborat in lumea creata pentru a reface legatura primordiald a comuniunii
omului cu El, astfel cd ,natura umana asumata de Cuvantul lui Dumnezeu in
persoana lui Cristos, [...] este iubitd de Dumnezeu mai mult decét toti ingerii i este

?61 Cristos a fost darul

mai buna <decat ei>, indeosebi din pricina unirii <ipostatice>
divin suprem pentru umanitate, reveland in mod plenar dimensiunea personald a
Sfintei Treimi: ,,atdt de mult a iubit Dumnezeu lumea, incdt I-a dat pe Fiul sdu, unul
ndscut, ca oricine crede in el sd nu piard, ci sd aibd viatd vesnicd” (In 3,16)%.

Acest verset evanghelic 1-a putut inspira pe sfantul Toma atunci cand a
considerat ci ,,cel ce iubeste iese din sine, trecind in ceea ce este iubit, in médsura in
care vrea binele pentru ceea ce este iubit si actioneaza prin providenta sa ca si pentru

sine”®

, iar acest model al iubirii divine ca ddruire de sine (&ydny) a devenit
prototipul metafizic a iubirii umane - gilavBpwmia, dar si piloOeia —, nemaiintalnit
nicicaieri in celelalte relgii naturale ale lumii. Intr-o alti ordine de idei, tocmai in
virtutea personalitdtii Sale (supra) revelate, ,limbajul Revelatiei [crestine] implica nu
numai propozitii descriptive ale divinului, ci trebuie sa implice mult mai mult decat

simplele propozitii: el trebuie sa evoce un rdspuns la chemarea unei Persoane”,

0
angajare intimd a intregii fiinte umane intr-o relatie personald cu Dumnezeul

transcendent, cel care ,,a cunoscut din eternitate in propriile naturi [toate cele create] si...

€ Ibid., q. 19, a. 2. Pentru acest filon de gandire teologicd speculativa, este deosebit de sugestiva si
reflectia sfantului Bonaventura ,,despre Dumnezeu ca Bundtate supremd, a cirui pura rdmdnere-in-
sine este purd raspandire de sine”. K. HEMMERLE, Teze in vederea unei teologii trinitare, trad. W.
Tauwinkl, Galaxia Gutenberg, Targu-Lipus 2018, 70.

¢ TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, Ia, q. 20, a. 4, ad 2.

¢ Dimensiunea personald si, implicit, relationald a Dumnezeului-Treime este exprimaté extraordinar

de sfantul Toma in urmétorul fragment, unde se refera, in special, la Duhul Sfant ca dar: ,,ceea ce

este dat are o relatie si cu lucrul de la care este dat, si cu lucru céruia i este dat, cici nu ii este dat de

catre cineva decat dacd este al lui; si 1i este dat cuiva pentru ca sa fie al lui”. Ibid., q 38, a. 1. Cu toate

acestea, fara a exista un raport personal necesar cu creaturile, analog celui intratrinitar, teologia

tomistd a darului este adecvata si in cazul relationarii divino-umane: ,,dupa ce a fost dat, ...apartine

omului fie Duhul, fie <obiectul> daruit”. Ibid., q. 38, a. 2, ad 3.

8 Ibid., q.20,a.2,ad 1.

¢ N.L. GEISLER, P.D. FEINBERG, Introduction to Philosophy. A Christian Perspective, Baker Books,
Grand Rapids, Michigan 2007, 319.
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le-a iubit”® —,amor Dei aeternus est” —, dupa cum afirma insési Sfanta Scriptura: ,,El

ne-a iubit mai intdai” (1In 4,19).

Concluzie

Dacd teologia aristotelica a reusit sa deceleze o parte din atributele lui
Dumnezeu pe calea ratiunii naturale, mergand dinspre lumea materiala spre Cer,
teologia sfantului Toma de Aquino este intemeiata pe piatra unghiulara a Revelatiei
biblice si pe persoana lui Isus Cristos, dincolo de care nu este posibil un act divin mai
inalt al descoperirii de sine in conditia umana actuala. Pentru cei care nu au ajuns prin
predicare la cunoasterea revelatd scripturistica — deoarece ,credinta vine din predicare
(Rom 10,17) -, existenta lui Dumnezeu poate fi inteleasa din ordinea creatiei, iar
reprezentarea Sa conceptuald poate imbrica o diversitate de forme, asa cum s-a
intamplat in sistemul metafizicii aristotelice sau cum se intampla in celelalte religii
naturale.

Spre deosebire de aceste reprezentdri pur mentale catafatice ce incearcd sa
surprinda cate ceva din misterul Celui Preainalt, Dumnezeul crestin este un Dumnezeu
personal care s-a intrupat, un Dumnezeu al iubirii, care nu se iubeste numai pe sine,
cala Aristotel, ci iradiaza in exterior atat fiinta (esse), cat si iubirea sa. Astfel, pornind
chiar de la acel ,,Fiat lux!” ( 7R 7> Gen 1,3) primordial revelat, se poate afirma ca
iubirea lui Dumnezeu (agapé) - o iubire absolut libera, careia nimic nu ii poate fi

t66

supraordonat® -, constituie resortul ontologic fondator al intregii creatii.

¢ TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, Ia, Q. 20, a. 2, ad 2.

6 n legitura cu libertatea absolutd a lui Dumnezeu, sfantul Toma scria urmatoarele: ,,din faptul cd
vointei divine ii ajunge bunitatea ei nu rezultd ca nu ar vrea nimic altceva, ci cd nu vrea nimic altceva
decat prin ratiunea (ratio) bunatitii sale”, in conditiile in care ,,potentia sa (activa) este infinitd, de

u»

vreme ce insdsi divina esentd, prin care Dumnezeu actioneaza, este infinita”. Ibid., q. 19, a. 2, ad 3.

19






STUDIA UBB THEOL. GR.-CATH. VARAD., LXIII-LXIV, 1-2, 2018-2019, pp. 21 - 43
(RECOMMENDED CITATION)

CARACTERUL PNEUMATOLOGIC AL LITURGHIEI
SFANTULUI IOAN GURA DE AUR

Sergiu-Bogdan CHIRILOAEI*

ABSTRACT. The Pneumatological Character of the Liturgy of Saint John Chrysostom.
This article presents itself as a brief deepening of the pneumatological discourse, in
order to understand and penetrate through the eyes of faith, the mystery and the
work of the Holy Spirit in the life of the liturgical man. The discourse starts from
man's personal experience in the life of faith, so that later, guided by the Holy Spirit,
he reaches the true encounter with God in the Holy Liturgy, receiving a new
existence in a new time, a new life lived in the Spirit God's. The experience of faith
and the spiritual life of the believer mark man's path to the fulfillment of the times,
when the Kingdom of God will receive man deified by the grace of the Holy Spirit.
This perfect dynamism of the spiritual life finds its fulfillment in the Holy and
Divine Liturgy, where heaven and earth unite, so that the love of God may flood all
mankind. The Holy Spirit is present throughout the Holy Mass, as it is mysteriously
present throughout history, from Creation to the present days.

Keywords: Holy Spirit, Liturgy, Eucharist, experience, faith, spiritual life, Kingdom
of God

Introducere

Criza ontologica pe care societatea actuala o traverseaza diminueaza importanta
actului credintei si a vietii spirituale a omului, determinand ca Dumnezeu si valorile
Crestinismului sd nu mai reprezinte o preocupare esentiald in zilele noastre. Omul
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este din ce in ce mai dezorientat in ceea ce priveste intelegerea sensului existentei sale
intr-o lume bazata pe ,valori” distructibile. Restabilirea echilibrului pierdut std in
mainile Providentei divine, fiind lucrarea Preasfintei Treimi prin intermediul Spiritului
Sfant, dar si in implicarea totala a omului care se lasd locuit si calduzit de acelasi Spirit
sfintitor. Credinciosul poate gasi rdspunsuri la intrebarile sale in cadrul Crestinismului,
insd nu este vorba despre un Crestinism pur ,teoretic”, ci despre unul ,,practic”, trait
in Spiritul Sfant - Spiritul adevarului, al intelepciunii si al iubirii fatd de Dumnezeu
si fata de aproapele - deoarece nu teoria despre Dumnezeu il desavérseste pe om, ci
intélnirea cu divinul si trairea intru El, ,,toate fiind de la El, prin El si pentru EI” (Rom
11, 36).

Abordarea discursului despre Spiritului Sfant, cu scopul de a intelege cum
actioneaza in viata fiecarui credincios, implica observarea raportului ontologic existent
intre Spiritul Sfant si Biserica lui Hristos, intre timpul cel nou al Spiritului, contopit cu
timpul Bisericii. Spiritul Sfant oferd omului posibilitatea de a-L cunoaste pe Dumnezeu
in mod liturgic, ficand vie prezenta Sa in sanul Bisericii. Fie ca este vorba despre o
prezentd istoricd sau despre misterul cuprins in transcendenta Sa, prezenta lui
Dumnezeu a fost inglobatd in chip viu, in ceea ce Biserica numeste astazi liturghie.'
Drumul liturghiei, parcurs impreuna cu Spiritului Sfant, calauzeste intreaga existenta
a omului spre desavarsirea sa, in cadrul Jertfei euharistice. Actiunea Spiritului Sfant in
Biserica lui Hristos si in lume determind ca viata spirituald a credinciosului s
dobéandeascd un caracter liturgic, manifestat printr-un limbaj perceptibil sub forma
simbolismului. Intalnirea si triirea in Dumnezeu este oferita omului in Biserica lui
Hristos, prin participarea totala la Sfanta si Dumnezeiasca Liturghie. Trairea in Spirit
devine tréire in Hristos, omul fiind ancorat cu tot trupul si sufletul in umanitatea si
dumnezeirea Mantuitorului.?

In Hristos, om si Dumnezeu, este inféptuité unitatea omenirii, unul in toti si
toti in unul, prin Spiritul Sfant. Caracterul pneumatologic al Sfintei Liturghii confera
credinciosului posibilitatea de a o trdi in Spirit, adicd in modul cel mai profund, ca
actiune mantuitoare ce contempld toate misterele lui Hristos, devenind pregustare a

Liturghia (AertoBpyia) reprezintd intregul ansamblu celebrativ al Bisericii (Laude, Taine,
Sacramentalii), diferentiindu-se de celebrarea Sfintei Euharistii, care in limbajul liturgic oriental se
numeste Sfdnta si Dumnezeiasca Liturghie.

2 Cf. SCHMEMANN Alexander, Euharistia. Taina Impdrdtiei, Trad. de Boris Riduleanu, Ed. Sophia,
Bucuresti, 2012, p. 5.

22



CARACTERUL PNEUMATOLOGIC AL LITURGHIEI SFANTULUI IOAN GURA DE AUR

Impiritiei lui Dumnezeu. Implinirea si desdvarsirea omului este oferita de Spiritul
Sfant si porneste din inima fiecirui om, devenit Templu al Spiritului Sfant (cf. 1 Cor 3,
16).

Mangaietorul creeaza in Sfanta Liturghie cea mai profunda legitura intre
Dumnezeu si om. In aceastd Tain4, care devine ,,0 alti Cincizecime”, Spiritul Sfant
ne impartaseste cu Trupul glorificat al Domnului. Scopul Sfintei Liturghii este acela
de a sfinti poporul lui Dumnezeu, motiv pentru care Spiritul Sfint este invocat atat
peste darurile euharistice, cat si peste toti cei prezenti. Spiritul coboara peste toti si
peste toate, curatind si sfintind viata credinciosilor, oferind acestora puterea de a nu-L
vedea pe Hristos euharistic doar ca pe o realitate in fata cdreia trebuie sa se inchine,
deoarece El este ,,Calea, Adevdrul si Viata” (In 14, 6) de care trebuie si se apropie cu
credinta si cu dragoste.’

I. Sfanta si Dumnezeiasca Liturghie

Sfanta si Dumnezeiasca Liturghie este inima Bisericii, izvorul si expresia
unitétii cu Hristos inviat. Jertfa euharistici transforméa adunarea credinciosilor intr-
o Biserica a Invierii, fapt pentru care spiritualitatea crestina situeazi in centrul siu
Invierea Mantuitorului, dobandind un caracter pascal. Invierea transforma fiinta
umand intr-un crestin autentic, care primeste in Sfanta Liturghie harul Spiritului
Sfant, devenind capabil sd ofere un nou inteles vietii sale.*

Jertfa Euharistica este Jertfa jubirii divine la care este invitata intreaga omenire
pentru a-si implini sensul si scopul vietii in Hristos. Prin Sfanta Euharistie omul
devine o faptura noua, care traieste un raport de iubire cu divinul si aproapele. Sfanta
Liturghie trebuie transpusa in viata personald si privitd in perspectiva Ei istoricd si
eshatologicd. A reduce Dumnezeiasca Liturghie la forme si rituri, inseamna a o reduce
la o simpla piesd de teatru, asa cum a reduce materia Euharistiei la Trupul si Sangele
Mantuitorului, fira a vedea adunarea liturgica unita in Spiritul Tubirii, inseamna ,,a
stinge Spiritul” si a lipsi omenirea de unitate si de posibilitatea indumnezeirii.’

* Cf. EVDOKIMOV Paul, Prezenta Duhului Sfant in Traditia Ortodoxd, Trad. de Vasile Raduca, Ed.
Anastasia, 1995, p. 18.

*  Cf. SCHMEMANN Alexander, Liturghie si viatd. Desdvdrsire crestind prin intermediul experientei
liturgice, Trad. de Viorel Sava, Ed. Basilica, Bucuresti, 2014, p. 19.

5 Cf. RADULEANU Boris, Sfanta Liturghie si Apocalipsa. Talcuire prin cuvintele de pe Cruce, Ed.
Bonifaciu, Bucuresti, 2007, pp. 208-210.
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Pe parcursul timpului, Sfanta Euharistie a fost redusa in mod strict la un
»mijloc de sfintire” a Bisericii, fiind ldsata la o parte esenta si trairea Sa in cadrul Sfintei
Liturghii. Ruperea Euharistiei de Jertfa liturgicd desfiinteaza sensul ecleziologic si
dilueaza esenta si chemarea Crestinismului de a se uni cu Creatorul Sdu. Este aproape
imposibil sa dezbinam unitatea Sfintei Liturghii, deoarece Trupul si Sangele lui
Hristos nu reprezinta doar o parte components a Jertfei euharistice, ci Sfanta Liturghie,
in complexitatea si unitatea Sa, ne oferd Euharistia. Chiar daca Sfanta Liturghie este
alcdtuita din diferite parti componente, toate slujesc aceleiasi lucrari, iar prin
intermediul Spiritului Sfant, devin unitatea care formeaza intregul Sfintei Euharistii.
Asa cum ,,aducerea-aminte” nu se refera doar la Cina cea de Taina, tot asa pogorarea
Spiritului Sfant nu este infiptuitd intr-un moment specific al epiclezei. Intreaga Sfanta
Liturghie reprezintd ,aducerea-aminte” de Hristos, trdirea prezentei Lui in mod real
si intreaga Jertfd euharistica devine epiclezd continud. Prin participarea activa la
Sfanta Liturghie, omul poate renaste, se poate uni si creste in desavarsire si sfintenie
prin Spiritul Sfant.°

L.1. Desfdsurarea Sfintei Liturghii

Isus Hristos s-a adus ca Jertfa pe Cruce o singurd data, pentru mantuirea
lumii intregi. Cu toate acestea, Mantuitorul a rdmas in stare de Jertfa (nesdngeroasd’),
iar sacrificiul Sdu continua s fie sdvarsit pe Sfintele Altare, prin lucrarea tainicd a
Spiritului Sfant, pana la a doua Sa venire. Porunca de a continua ceea ce s-a petrecut in
mod anticipat la Cina cea de Taina si s-a infaptuit pe Cruce, intru amintirea patimirii,
mortii si Invierii Sale, este implinitd in mod real la fiecare Sfanta si Dumnezeiasci
Liturghie.®

Liturghia Sfantului Ioan Gurd de Aur, despre care vom vorbi in acest articol,
este alcatuita din trei parti principale: Proscomidia, ca parte pregititoare a Sfintei

¢ Cf. SCHMEMANN Alexander, Euharistia. Taina Impdrdtiei, pp. 7-8.

7 Cf. Rugdciunea de Sfintire a Darurilor euharistice in Liturghier. Dumnezeiestile si Sfintele Liturghii
ale celor dintru sfinti pdrintilor nostri Ioan Gurd de Aur, Vasile cel Mare si Grigore Dialogul, Precum
si randuiala Vecerniei si Utreniei din duminici si sdrbdtori cu binecuvantarea Preafericitului Pdrinte
Cardinal Lucian MURESAN Arhiepiscop Major de Alba-Iulia si Figdras, Ed. Surorilor Lauretane,
Blaj, 2014, p. 100.

8 Cf. RADULEANU Boris, Sfanta Liturghie si Apocalipsa. Talcuire prin cuvintele de pe Cruce, p. 107.
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Liturghii; Liturghia Cuvantului, moment in care in centrul celebrarii se afla Sfanta
Evanghelie - Cuvantul lui Dumnezeu - si Liturghia Euharisticd, moment liturgic pe
parcursul caruia pe Sfantul Altar este asezat Sfantul Potir, deoarece ceea ce Cuvantul
vesteste in prima parte, se implineste in Potirul euharistic in partea a doua: ,,cel care
mandncd Trupul Meu si bea Sdngele Meu are viatd vesnicd” (In 6, 54); dar si ,,cel care
ascultd cuvintele mele (...) are viatd vesnicd” (In 5, 24).°

Desfasurarea Sfintei Liturghii urmareste patrunderea tainicd a credincio-
sului in lumea spirituald, participAnd la unica si vesnica Liturghie Cereasca. Intreaga
simbolistica gestuald si verbala aduce in mod iconic realitatea vesnica a Cerului pe
pamant: ,,Stapdne Doamne, Dumnezeul nostru (...) fa impreund cu intrarea noastrd
sd fie Intrarea sfintilor ingeri care slujesc impreund cu noi si impreund preamdresc
bundtatea Ta.”"

Parasind spatiul si timpul cotidian si intrand in Bisericd, omul este introdus
treptat, urmand un ritual bogat in rugaciuni, in misterul lui Dumnezeu. Proscomidia
depiéseste caracterul de pregatire a materiei Sfintei Euharistii pe Sfantul Disc, deoarece
reprezintd o transpunere iconica a Oikonomiei mantuirii: nasterea, viata, patima si
moartea lui Isus Hristos." Timpul cronologic nu se respecta deoarece a fost invaluit
de timpul liturgic pneumatizat: se aduce ,,ca o oaie la injunghiere,” ,unul dintre ostasi
cu sulita coasta Lui a impuns”, apoi ,,vine steaua deasupra unde era Pruncul”."?

Liturghia Catehumenilor sau Liturghia Cuvdntului marcheaza inceputul
propriu-zis al Sfintei Liturghii. Acest moment liturgic incepe cu invocarea Impératului,
a Spiritului Sfant cu scopul sdlisluirii Sale intru noi (,Impdrate Ceresc, Mdngaietorule...”),
pentru a ne face vrednici de participarea la Jertfa euharistica. Dupa aceasta invocare
este anuntatd doxologia: ,, Binecuvdintatd este fmpdrd;‘ia Tatdlui, a Fiului si a Sfantului
Spirit, acum si pururea si in vecii vecilor.” Binecuvantarea de inceput vesteste continutul
si finalitatea Sfintei Liturghii: intrarea Bisericii in Imparatia lui Dumnezeu prin
triirea si transformarea noastra intru Hristos prin Spiritul Sfant."

Cf. EVDOKIMOV Paul, Cunoasterea lui Dumnezeu in Traditia Résdriteand, Invitdturd patristicd,
liturgica si iconograficd, Trad. de Vasile Raducd, Ed. Humanitas, Bucuresti, 2013, p. 128.

Din Randuiala Sfintei Liturghii a Sf. Ioan Gura de Aur, Rugiciunea Intratului.

1 Cf. EVDOKIMOV Paul, Ortodoxia, Trad. de Irineu I. Popa, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1996, pp. 275-276.

Din Randuiala Sfintei Liturghii a Sf. Ioan Gura de Aur, Rugaciunea Proscomidiei.

13 Cf. RADULEANU Boris, Sfinta Liturghie si Apocalipsa. Télcuire prin cuvintele de pe Cruce, pp. 120-121.
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Ectenia cea mare, cele trei antifoane urmate de cele trei rugaciuni si ecteniile
mici reprezintd pregatirea si introducerea credinciosilor in misterul Sfintei Liturghii.
Doar in masura in care credinciosii participa in mod constient la celebrarea Jertfei
liturgice si sunt integrati in Trupul lui Hristos, pot primi harul Spiritului Sfant care
ii va face capabili sd vada, sa inteleaga si sa traiasca realitatea in care sunt prezenti.
Totul este real in cadrul Liturghiei, doar ca realitatea nu apartine lumii si timpului
istoric, ci timpului nou al Spiritului Sfant. Crestinii se roaga pentru pace, deoarece
adevdrata pace este mai presus decat orice actiune realizatd prin fortele proprii ale
omului: este harul lui Dumnezeu in Isus Hristos oferit prin Spiritul Sfant. Pacea este
comuniunea omului cu Dumnezeu, iar Hristos este pacea noastra, deoarece in El este
restabilitd comuniunea (cf. Ef 2, 14-17).*4

Intrarea micd (vohodul mic) simbolizeaza intrarea adunarii liturgice impreuna
cu Hristos in Imparitia Cerurilor. Rugiciunea care se rosteste acum ,,Stdpdne Doamne,
Dumnezeul nostru, cel ce ai randuit in ceruri (...) fd, impreund cu intrarea noastrd, si
fie intrarea sfintilor ingeri care slujesc impreund cu noi...”" exprima simbolismul
originar si fundamentul teologic al Sfintei Liturghii: celebrarea pe Altarele lumesti
este icoana vie a celebrarii Liturghiei vesnice pe care Fiul inviat o celebreaza pururi
in fata Altarului Ceresc al Tatilui.'® Indemnul ,, Veniti sd ne inchindm si si cidem la
Hristos” este consecinta directa a vederii si intrarii impreuna cu Hristos, prin lucrarea
Spiritului Sfint. Semnificatia acestui moment este una mareatd, deoarece totul se
uneste in actul inchinarii in fata lui Hristos - Méntuitorul nostru.'”

Imediat dupa Intrarea cu Sfanta Evanghelie sunt intonate diferite tropare cu
scopul de a-1lduda pe Hristos, pe Nascitoarea de Dumnezeu si pe toti sfintii i martirii
Bisericii. Finalitatea acestor tropare este aceea de a demonstra eficacitatea invataturilor
dumnezeiesti si rodirea in fapt a Evangheliei in vietile Sfintilor."®

Urmeaza momentul Trisaghionului anticipat de rugaciunea ,, Dumnezeule cel

»]9

sfant, care intru sfinti odihnesti...”"” prin care slujitorul cere lui Dumnezeu si primeasca

" Cf. TAFT Robert F., Liturgia. Model de rugdciune, icoand a vietii, Trad. de Corneliu Dumitru, Ed.
Galaxia Gutenberg, Targu Lapus, 2011, pp. 127-133.

Din Randuiala Sfintei Liturghii a Sf. Ioan Gura de Aur, Rugdciunea Intratului.

16 Cf. TAFT Robert F., Liturgia. Model de rugdciune, icoand a vietii, pp. 135-136.

17" Cf. EVDOKIMOYV Paul, Ortodoxia, pp. 277-278.

8 Cf. PAPADAKI Vasilios, Tdlcuire la Dumnezeiasca Liturghie, Ed. Egumenita, Galati, 2012, p. 112.
Din Randuiala Sfintei Liturghii a Sf. Toan Gura de Aur, Rugiciunea Cantirii Intreit-Sfinte.
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aceasta cantare intreit sfanta, sa sfinteasca sufletele si trupurile celor prezenti, sa le
ierte pacatele si sa ii faci vrednici de lauda divind in toate zilele vietii lor. In cantarea
Trisaghionului este evidentiata nemarginirea sfinteniei, maretia si desavarsirea lui
Dumnezeu intreit in Persoane.”

Cuvantul Mantuitorului rdsund acum in citirea Apostolului si a Sfintei
Evanghelii. Textul Sfintei Scripturi nu poate fi separat de Sfanta Euharistie deoarece
existd riscul de a-1 reduce la o simpld doctrina. Interpretarea Cuvantului este realizatd
in cadrul adundrii euharistice, intrunita in Spiritul Sfant. Spiritul lumineaza mintile
participantilor spre intelegerea pasajelor din Apostol si Evanghelie.”’ Semnificatia
proclamdrii Cuvantului lui Dumnezeu este cuprinsd in rugiciunea Evangheliei pe
care preotul o rosteste in taina: ,Strdluceste in inimile noastre (...) lumina cea curatd
a cunoasterii dumnezeirii Tale si deschide ochii mintii noastre...”*

Aducerea darurilor si ofertoriul marcheaza pasajul intermediar, care face
legatura intre cele doud parti majore ale Sfintei Liturghii (Liturghia Cuvantului si
Liturghia Euharistica). La origini, prin acest moment liturgic se intelegea aducerea,
depunerea si oferirea painii si a vinului, care urmau sa devina Trupul si Sangele
sacramental al Mantuitorului. Astazi, materia Sfintei Euharistii se afld deja pe masa
Proscomidiei.

Cantarea Heruvicului, intonatd in timpul procesiunii cu Darurile, pregéteste
spiritual adunarea pentru apropiata Jertfa (Anafora), indemnand participantii sa-si
inalte gandurile si inimile spre Dumnezeu. Omul este asezat in rand cu ingerii in fata
Creatorului, pentru a aduce intreita cantare de lauda Sfintei Treimi. Cantarea este
adusd in trup, suflet si spirit, omul fiind creat dupa chipul Sfintei Treimi. Omul se
uneste cu ingerii cei fara de trup, pentru ca impreuna ,,cu o gurd si cu o inimd” sd
aducé laudd lui Dumnezeu. Heruvicul marcheazd introducerea partii Euharistice a
Sfintei Liturghii.”

Intratul cu Sfintele Daruri il prezintd pe Hristos jertfit pe Cruce, care este purtat
in procesiunea funerara, fiind asezat pe piatra mormantului si infasurat in giulgiu: ,, Iosif
cel cu bun chip, de pe lemn ludnd preacurat trupul Tau, cu giulgi curat infasurandu-1 si
cu miresme, in mormadnt nou, ingropindu-l, lI-a asezat...”, urmand sd fie amintitd

2 Cf. PAPADAKI Vasilios, Tdlcuire la Dumnezeiasca Liturghie, p. 113.
2t Cf. RADULEANU Boris, Sfanta Liturghie si Apocalipsa. Talcuire prin cuvintele de pe Cruce, pp. 126-127.
22 Din Randuiala Sfintei Liturghii a Sf. Ioan Gura de Aur, Rugiciunea Inaintea Evangheliei.

2 Cf. TAFT Robert F., Liturgia. Model de rugdciune, icoand a vietii, pp. 143-144.
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opera lui Hristos care distruge portile iadului, eliberand pe dreptii Vechiului Testament
si deschizind portile Raiului**: In morméant cu trupul, in iad cu sufletul, ca un Dumnezeu;
si inrai cu tdlharul si pe scaun ai fost, Hristoase, cu Tatdl si cu Spiritul, toate umplandu-
le, cel care esti necuprins.”

Ectenia cererilor este una dintre cele mai frumoase rugaciune eshatologice
ale traditiei crestine. Poporul, prin intermediul diaconului sau preotului, se roaga
pentru necesitatile existentiale ale sfarsitului vietii sale, moment in care va sta in fata
Tronului infricositoarei judeciti a lui Hristos. Intre timp, rugiciunea punerii-inainte
anticipeaza epicleza: ,,(..) invredniceste-ne sd afldim har inaintea Ta, ca sd-ti fie bine
primitd jertfa noastrd si sa se coboare Spiritul cel bun al Harului Tdu peste noi, peste
aceste daruri puse inainte si peste tot poporul Tau.” Urmeazd indemnul ,,Sd ne iubim
unul pe altul...”, deoarece omul poate participa la Tainele vietii dumnezeiesti doar
daci este inradécinat in iubirea si unitatea aceleasi credinte a Sfintei Treimi. Sarutul
pécii confirma actul suprem al unitétii in Hristos si este indltatd ,,cintarea” Crezului,
care vesteste coborirea acestei iubiri méntuitoare. Aerul este miscat deasupra
Potirului si a Discului simbolizdnd coborérea Spiritului Sfant.*®

Urmeaza momentul cel mai inéltator al Sfintei Liturghii: Anafora liturgicd,
calea prin care crestinul poate si participe in mod real la Invierea lui Hristos. Inca de
la inceputurile Sale, Biserica a celebrat misterele pascale ale Mantuitorului printr-o
forma liturgica specificd, cunoscuta sub denumirea de Rugdciune euharistica sau
Anaford. Rugaciunea Anaforei este structurata pe douda momente complementare,
primul constituit din sectiunea ,anamneticd” (pand la Cuvintele instituirii inclusiv),
iar cel de-al doilea constiand in sectiunea ,epicletica” (pana la ,,Si ne da noud cu o
gurd...”). Celebrarea Euharistiei in cadrul Sfintei Liturghii se bazeazd pe Cuvintele
instituirii $i Rugdciunea epicleticd a Bisericii. Pentru a intelege si patrunde caracterul
pneumatologic al Jertfei liturgice este necesar si-i parcurgem cu atentie rugaciunile
si in mod cu totul special Rugiciunea euharisticd sau Anafora.”” Inceputul Anaforei
este marcat de dialogul invitatorial: ,, Harul Domnului nostru Isus Hristos...”, ,Sus sd

avem inimile.”, ,Sd-i multumim Domnului.”,

2 Cf. BUZALIC Alexandru, De Trinitate, Din problematica teologiei trinitare, Ed. Galaxia Gutenberg,
Targu-Lapus, 2010, p. 337.

Din Randuiala Sfintei Liturghii a Sf. Ioan Gura de Aur, Rugaciunile de dupi intratul cu Sfintele Daruri.

% Cf. EVDOKIMOV Paul, Ortodoxia, pp. 280-281.

¥ Cf. PAPADAKI Vasilios, Tdlcuire la Dumnezeiasca Liturghie, p. 144.

% Din Randuiala Sfintei Liturghii a Sf. Ioan Gura de Aur, Dialogul Invitatorial ce marcheaza inceputul Anaforei.
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Multumirea adusa lui Dumnezeu devine inchinare, contemplare si indltare si
rasuna in cantarea: ,Cu vrednicie si cu dreptate...”. Rugaciunea Anaforei uneste insusirile
lui Dumnezeu ,,(...) Dumnezeul cel negrdit, necuprins cu mintea, nevizut, neajuns,
pururea fiind, acelasi fiind, Tu si Unul-ndscut Fiul Tau si Spiritul Tau Sfant...” cu
multumirea si recunostinta adundrii liturgice care canta: ,Sfant, Sfant, Sfant...”. Urmeaza
vestirea Jertfei prin rugdciunea anamnetica (,,Cu aceste fericite puteri...”) rostitd inainte
de Cuvintele Instituirii: ,, Luati, mancati...; Beti dintru acesta toti...””. Anamneza face
deja parte din sectiunea epicleticd, deoarece introduce actiunea liturgicad proprie a
Bisericii. Dacd in sectiunea anamnetico-celebrativa Biserica isi intemeiazd discursul
de rugdciune pe relatia dintre Dumnezeu si om, in a doua sectiune, Biserica infaptuieste
porunca dumnezeiasca primita de la Hristos: ,Aducindu-ne asadar aminte de aceastd
poruncd mdntuitoare...” Sunt amintite temele iconomiei méntuirii: Patima, Moartea,
Invierea, Tnél‘garea si Parusia, in numele carora este pronuntatd formula oferirii: ,,Ale
Tale, dintru ale Tale, Tie iti aducem de toate (pdine si vin) si pentru toate (cererile
noastre).” Iconomia este retrdita prin Spiritul Sfant in aceeasi lumina a Invierii. In
amintirea euharisticd dispar granitele trecutului, prezentului si viitorului.”® Rispunsul
credinciosilor sintetizeazd intreaga esentd a Euharistiei: ,,Pe Tine Te lduddm...”, aceea
de a aduce lauda si multumire pentru toate cite au fost ficute pentru mantuirea lumii.
Urmeaza sfintirea Darurilor si epicleza euharistica: ,,(...) trimite Spiritul Tdu cel Sfant
peste noi si peste aceste daruri ce sunt puse inainte.”

Dupa implinirea acestor momente indltatoare prin puterea Spiritului Sfant,
care a prefacut painea si vinul in Trupul si Sangele Mantuitorului, urmeaza plinirea
scopului Sfintei Liturghii, pentru care se roaga preotul in taina: ,Iti mai aducem
aceastd slujire spirituald...”. In fata Mantuitorului sunt amintiti toti cei pentru care a
fost savarsita Sfanta Jertfa nesangeroasa. Este pomenitd intreaga Biserica: Sfanta Fecioara
Maria, sfintii, credinciosii adormiti, dar si madularele vii.**

» Din Randuiala Sfintei Liturghii a Sf. Ioan Gura de Aur, Cuvintele Instituirii.

% Cf. RADULEANU Boris, Sfanta Liturghie si Apocalipsa. Télcuire prin cuvintele de pe Cruce, p. 151.
31 Cf. EVDOKIMOV Paul, Ortodoxia, pp. 281-282.

2 Din Randuiala Sfintei Liturghii a Sf. Ioan Gura de Aur, Epicleza sau Rugaciunea de Sfintire a
Darurilor euharistice.
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Din Randuiala Sfintei Liturghii a Sf. Ioan Gura de Aur, Rugéciunea de dupa Epicleza.
* Cf. PAPADAKI Vasilios, Tdlcuire la Dumnezeiasca Liturghie, pp. 161-162.
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Ectenia care anticipeaza impértdsania reia tema credintei si a ,,impdrtdsirii
Spiritului Sfant” prezenta in epicleza Liturghiei. Spiritul Sfant este invocat peste
cinstitele Daruri, inainte de frangerea Agnetului. In starea de iniltare sufleteascs,
dupd ce omul si-a incredintat intreaga viatd lui Hristos, indrdzneste a-L numi ,,Tata”
pe Creatorul lumii si a-I spune ,, Tatdl nostru Care esti in ceruri...”. Cu rugiciunea
domneascd lasatd noud de insusi Isus Hristos si urmata de rugaciunea de multumire
~Multumim Tie, nevizutule fmpdmt... ”3  Canonul euharistic adresat in mod direct
lui Dumnezeu Tatil se incheie.*

Inaintede a primi Sfanta Euharistie, Biserica se adreseaza Méantuitorului Isus
prin rugaciunea de cerere si invocare: ,,la aminte Doamne Isus Hristoase (...) si vino
de ne sfinteste pe noi (...) pentru a ni se da preacurat Trupul si cinstit Sangele Tau...”.
La chemarea noastra, Hristos prin intermediul slujitorului Sdu ne raspunde: ,,Sfintele,
Sfintilor”. Ridicarea Sfantului Agnet simbolizeaza Invierea Domnului. Scopul Sfintei
Liturghii este tocmai sfintirea poporului si ridicarea spre asemanarea cu Hristos prin
Spiritul Sfant: ,,Fiti sfinti, pentru cd Eu sunt Sfant” (1 Pt 1, 16). Fiind constientd de
nevrednicia sa, adunarea liturgica mérturiseste cd Unicul Sfant este Isus Hristos: ,, Unul
Sfant, Unul Domn Isus Hristos...”.”

Patima, moartea si Invierea lui Isus Hristos sunt reactualizate, devenind un
»astdzi” la fiecare celebrare a Sfintei Liturghii pe masa Sfantului Altar. Spiritul Sfant
este cel care transformd evenimentele mantuitoare in realitati ziditoare de viatd. Acest
adevdr este exprimat cu mai multd claritate in rugaciunea rostita de popor inainte de
Sfanta Impirtisanie: ,,Cinei Tale celei de Taind, astdizi Fiu al lui Dumnezeu, pdrtas
primeste-md...”.”

Sfanta Liturghie ia sfarsit odata cu impartasirea credinciosilor care marturisesc:
»Vdzut-am Lumina cea adevdratd, luat-am Spiritul Ceresc, aflat-am credinta cea
adevdratd...”. Urmeaza iesirea poporului in lume cu pace: ,,Cu pace sd iesim!”, insa
de aceastd data ,,intru numele Domnului”, ca martori ai Luminii, calauziti de Spiritul
Sfant.*

* Din Randuiala Sfintei Liturghii a Sf. Ioan Gura de Aur, Rugiciunea de multumire.

3% Cf. RADULEANU Boris, Sfanta Liturghie si Apocalipsa. Télcuire prin cuvintele de pe Cruce, p. 171.
* Din Randuiala Sfintei Liturghii a Sf. Ioan Gura de Aur, Rugiciunea de Cerere rostitd inainte de
ridicarea Sfantului Agnet: ,,Sfintele, sfintilor”.

% Cf. RADULEANU Boris, Sfanta Liturghie si Apocalipsa. Talcuire prin cuvintele de pe Cruce, pp. 172-175.
¥ Cf. SCHMEMANN Alexander, Liturghie si viatd. p. 10.

9 Cf. Idem, Euharistia. Taina Impdrdtiei, p. 10
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L.2. Participarea in Spiritul Sfant

Sfanta si Dumnezeiasca Liturghie, celebratd in cadrul spiritualitatii iconice,
trebuie inteleasa si interpretata in acest Spirit. Pentru a ajunge la prezenta lui Hristos
real, omul trebuie sa patrunda in realitatea nevdzuta a Liturghiei Ceresti, prin
participarea activa la Liturghia pdmanteasca, invaluit fiind de lucrarea Spiritului
Sfant. Intalnirea cu Hristos, care de pe scaunul maririi Imparitiei Sale ,,(...) sus

impreund cu Tatdl sezi si aici, impreund cu noi, nevdzut petreci”!

este realizata de
Spiritul Sfant, care cilauzeste omul pana la limita dintre istorie si vesnicie.*

Sfanta Liturghie nu poate fi limitatda de spatiu si timp, deoarece ea se
desfasoara ,,in timpul Spiritului” si se continud in viata cotidiana a omului. Sfanta
Jertfd creeazd omul liturgic, omul capabil sa actualizeze misterele lui Hristos prin
Spiritul Sfant, cu scopul innoirii propriei vieti. Atunci cAnd omul priveste o icoand
nu ramane la imaginea ei, ci este purtat cu mintea si inima la reprezentarea adusa
prin intermediul icoanei; daca omul ramane doar la chipul icoanei devine idolatru.
La fel si in cazul Sfintei Liturghii: daca omul o priveste doar ca pe o manifestare,
devine spectator. In viata, in istorie, in religie si mai ales in Sfanta Liturghie, omul
trebuie sa priveascd dincolo de ceea ce vede si sa patrunda misterele prezente. Prin
Spiritul Sfant, acest ,,dincolo” devine un ,acum si aici”, cu scopul oferirii sensului
eshatologic al vietii de credinta.®

Esenta participarii omului la Sfanta Liturghie este Multumirea. Nu intdmplator
Taina prin care ne este oferit Trupul si Sangele lui Hristos a primit numele de
Euharistie. Atunci cAnd omul se afld in fata lui Dumnezeu, nu ii mai rimane altceva
de facut decat sa aduca multumire pentru toate harurile primite. Participarea la Jertfa
Euharistica atat in Spirit - patrunzand misterele realitatii prezente - cat si in trup -
prin prezenta fizica si cAntare - reprezintd raspunsul deplin si real al omului la iubirea
oferitd de Dumnezeu.*

*l Din Rdnduiala Sfintei Liturghii a Sf. Ioan Gura de Aur, Rugiciunea in taind rostitd inainte de

inaltarea Sfantului Agnet: ,,Sfintele, sfintilor”.

42 Cf. BUZALIC Alexandru, De Trinitate, pp. 339-340.

4 Cf. RADULEANU Boris, Sfanta Liturghie si Apocalipsa. Talcuire prin cuvintele de pe Cruce, pp. 210-
212.

“ Cf. SCHMEMANN Alexander, Pentru Viata lumii. Sfintele Taine si Ortodoxia, pp. 46-47.
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Asa cum aminteste parintele Alexander Schmemann*®, participarea omului
la Sfanta Liturghie incepe inainte ca acesta sd ajunga in fata Sfantului Altar. Ekklesia
nu reprezinta o adunare a poporului, care se realizeazd in mod intampltor, ci este o
adunare, care a fost chematd de Dumnezeu prin Spiritul Sfant, cu scopul realizarii
koinoniei euharistice. Odata ajuns in Biserica, poporul lui Dumnezeu se asaza in fata
usilor impdritesti ale iconostasului, simbol al intrarii in Imparatia lui Dumnezeu
deschisd noua de Hristos: ,,Eu sunt usa: de va intra cineva prin Mine, se va mantui”
(In 10, 9).%

Credinciosii prezenti la Sfanta Liturghie nu sunt simpli asistenti, ci sunt
pértasi la Jertfa liturgicd, conlucrdnd in mod activ la celebrarea care se aduce pentru
ei si din partea lor. Prima forma de manifestare a colabordrii active este cantarea.
Raspunsurile oferite de popor si dialogul cu celebrantul (,Amin! Doamne indurd-te
spre noi! Si cu Spiritul tau!”) sunt forme concrete de participare a adunarii liturgice.
O alta forma de participare la Sfanta Liturghie este implinitd prin propria viata.
Credinciosii aduc ca jertfd intreaga lor fiinta trupeasca si sufleteascd. Viata lor este
oferitd sub simbolul painii si a vinului, dar si sub forma spirituald, prin deschiderea
inimii si a sufletului si prin intonarea imnurilor de lauda.”

In cadrul Sfintei Liturghii omul aduce lui Dumnezeu propria sa jertfa, drept
multumire pentru toate darurile primite. Cele trei daruri ale Sfintei Liturghii din care
decurg toate celelalte sunt: iertarea pacatelor de catre Tatal Ceresc, unirea asumata si
congstientd cu Hristos si viata de veci primitd prin Spiritul Sfant.*

Antropologia rdsariteana este una ontologica: fundamentatd pe ontologia
indumnezeirii fiintei umane. Biserica este locul in care aceastd ,metamorfoza” se
realizeazd prin participarea totala la Sfanta Liturghie, moment in care viata divind
pétrunde in viata umana. Sfantul Chiril al Ierusalimului afirma ci cei care se impértdsesc
cu Trupul si Sangele lui Hristos, devin ,,co-trupesti cu Hristos”. In cadrul Jertfei
Euharistice, Hristos ,,dizolva” in credincios realitatea divind a Trupului Sdu. Sub
chipul péinii si a vinului, fiinta umana devine parte a firii indumnezeite a lui Hristos.*

4 Cf. Idem, Euharistia. Taina fmpdrd,tiei.

% Cf. TAFT Robert F., Liturgia. Model de rugdciune, icoand a vietii, pp. 121-124.

¥ Cf. CABASILA Nicolae, Tdlcuirea Dumnezeiestii Liturghii, Trad. de Ene Braniste, Ed. Institutului
Biblic si de Misiune, Bucuresti, 1997, pp. 254-256.

% Cf. RADULEANU Boris, Sfanta Liturghie si Apocalipsa. Talcuire prin cuvintele de pe Cruce, p. 188.

¥ Cf. EVDOKIMOV Paul, Cunoasterea lui Dumnezeu in Traditia Rdsdriteand, pp. 121-122.
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Unirea cu Hristos reprezintd o incorporare reald, fizica si substantiala a
fiecdrui credincios si a tuturor la Trupul Méntuitorului.” Ei nu il primesc doar pe
Hristos, ci si pe Spiritul Sfant devenind efectiv ,,Hristosi” in Hristos, ,,deplini intru EI”,
»in plindtatea Dumnezeirii Sale” (1 Col 2, 9-10). Sfanta Liturghie proiecteaza in inima
omului doxologia. Sfintenia lui Dumnezeu curge in inima omului transforméndu-1
in ,,om sfant”, nu in intelesul de supra-om, ci in intelesul celui care traieste adevarul
ca fiinta liturgica. Fiinta umana devine omul Trisaghionului, care continua sa cante
lui Dumnezeu pana la finalul veacurilor. Omul trebuie sa devind doxologie cantata,
deoarece nu este suficient sa te rogi, ci trebuie sa devii rugaciune intrupata,
transformand intreaga lume in Templu de inchinare. In cadrul Sfintei Liturghii,
Spiritul Sfant determind omul si ofere nu ceea ce detine, ci ceea ce este.”’ Vocatia
omului liturgic devine una doxologica: ,,Ati fost pecetluiti cu Spiritul Sfant (...), care este
arvuna mostenirii noastre (...) spre lauda mdririi Sale” (Ef 1, 13-14).>

Prefacerea euharistica se fundamenteaza pe legdtura puternica dintre trupul
omului si painea cea de toate zilele (cf. Mt 6, 11), in concordanta cu legatura tainica
dintre Fiul Tatélui Ceresc si trupul pe care si-L asuma prin lucrarea Spiritului Sfant
(cf. Lc 1, 35). Tot prin lucrarea tainica a Spiritului, painea si vinul de pe masa Sfantului
Altar se prefac in Trupul si Sangele lui Hristos, devenind Pdinea Vie. (cf. In 6, 51).
Painea reprezintd darul cel mai specific al omului, deoarece este simbol al trupului
nostru, al vietii noastre istorice: ,,Noi aducem lui Dumnezeu ca pdrgd a vietii noastre
aceste daruri, care sunt hrana omeneascd destinatd a sustine viata trupeascd.””

Participarea la Sfinta Liturghie reprezintd salvarea omului cazut in robia
pécatului, deoarece Ea este prin excelentd Taina iubirii divine ce inaltd omul la
demnitatea de fiu al lui Dumnezeu. Sfanta Liturghia trebuie inteleasa in Spirit si traitd
cu toate simturile: cu vazul, cu auzul, cu mintea, cu inima, cu tot trupul. Participand
in mod total la Jertfa euharisticd, omul poate patrunde cu adevirat in spiritul laudei

divine, a muzicii dincolo de muzica, potrivit indemnului: ,,sus sd avem inimile.”*

% Cf. CABASILA Nicolae, Tdlcuirea Dumnezeiestii Liturghii, p. 279.

31 Cf. EVDOKIMOV Paul, Cunoasterea lui Dumnezeu in Traditia Rdsdriteand, pp. 131-133.
32 [bidem, p. 134.

53 BIZAU Ioan, Experienta liturgicd a prezentei lui Dumnezeu in viata lumii, Ed. Eikon, Cluj-Napoca,
2012, p. 227.

Cf. SERGHIEV loan, Liturghia — cerul si pamantul. Cugetdri mistice despre Bisericd si cultul divin

ortodox, Trad. de Boris Buzild, Ed. Deisis, Sibiu, 2002, pp. 171-175.
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II. Itineranta Spiritului Sfant in Sfanta Liturghie

Existenta Bisericii lui Hristos este fundamentatd pe cei doi piloni care o
desavarsesc: Sfanta Euharistie si Cincizecimea. Cuvantul Intrupat si Spiritul Sfant -
»cele doud maini ale Tatalui” - sunt de nedespartit in lucrarea revelatoare a lui
Dumnezeu.” Prin intermediul Spiritului, Hristos oferd unitate Trupului, iar prin
Hristos, Spiritul Sfant confirma unicitatea credinciosului. Unitatea se concretizeaza
in viata sacramentald a Bisericii, mai exact in Sfinta Euharistie celebratd in cadrul
Sfintei Liturghii.>®

Sfanta si Dumnezeiasca Liturghie reprezinta esenta trairii vietii umane. Prin
Sfanta Euharistie credinciosul il primeste pe Dumnezeu si totodata se descoperd pe
sine in Dumnezeu, in Trupul-Hristos. Lucrarea de hristificare a omului este realizatd
de Dumnezeu prin puterea Spiritului Sfant si prin participarea activd a omului. In
Hristos, om si Dumnezeu, este infaptuitd unitatea omenirii, unul in toti si toti in
unul, prin Spiritul Sfant.”’

Asa cum am putut observa pe parcursul articolului, in cadrul Sfintei Liturghii
poate fi surprins itineranta Spiritului Sfant. Jertfa euharistica este prin excelentd lucrarea
Spiritului, capabila sa ridice omul la rangul de fiu al lui Dumnezeu. Spiritul patrunde
intreaga Jertfa liturgicd si se coboard asupra asupra painii i a vinului, dar si asupra
adundrii liturgice, cu scopul realizérii intalnirii omului cu divinul. Pe parcursul
prezentului subcapitol vom incerca sa evidentiem rolul epiclezei in Sfanta Liturghie,
dar si caracterul celebrativ al Spiritului Sfant, plinitor si infdptuitor al Sfintei Jertfe.

I1.1. Epicleza

Intreaga desfisurare cat si punctul culminant al Sfintei Liturghii sunt marcate
de epiclezd (epiklésis — chemare, invocare), adicd de rugdciunea prin intermediul
careia synaxa euharisticd il roaga pe Tatal sa-L trimita pe Spiritul Sfant, pentru a
preface cinstitele Daruri in Trupul si Sangele lui Hristos, cu scopul sfintirii celor ce
se vor impartasi ,,cu fricd de Dumnezeu, cu credintd si cu dragoste”. Prefacerea materiei

» Cf. EVDOKIMOV Paul, Prezenta Duhului Sfant in Traditia Ortodoxd, p. 108.

% Cf. LOSSKY Vladimir, Teologia dogmaticd, Trad. de Cristian Galeriu, Ed. Anastasia, Bucuresti, 2012,
pp. 201-202.

57 Cf. RADULEANU Boris, Sfanta Liturghie si Apocalipsa. Talcuire prin cuvintele de pe Cruce, p. 207.
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euharistice si sfintirea credinciosilor sunt cele doud aspecte complementare ale
Sfintei Liturghii. Omul se inrddacineaza profund, folosind propriul limbaj si propria
sensibilitate, in realitatea lumii pe care este chemat sa o sfinteascd.”

Prefacerea Darurilor euharistice este realizatd prin epicleza si nu doar prin
cuvintele instituirii. Scopul nu este acela de a inlocui ,,cauza” (cuvintele instituirii)
cu o alta cauza, cu o alta ,,formula” (epicleza), ci de a sublinia caracterul eshatologic
al Euharistiei. Spiritul Sfant este cel care face vizibili Imparitia lui Dumnezeu si o
inaugureazd pe pAmant, realizind trecerea omului dincolo. In Sfinta Liturghie, Spiritul
Sfant pecetluieste si confirmd prezenta noastrd anticipata in ceruri, transformand
Biserica in Trupul lui Hristos.”

Rugdciunea epiclezei este formula propriu-zisa prin care Biserica, in virtutea
poruncii dumnezeiesti de a ,ménca” Trupul si a ,,bea” Sangele lui Hristos, cere ca
Spiritul Sfant sa opereze mai intdi prefacerea painii si a vinului, pentru ca cei ce se
vor impdrtési cu Sfintele Daruri, sa aibd parte de aceeasi actiune de prefacere a fiintei
lor, in vederea vietii vesnice. Epicleza marcheaza dubla invocare a Spiritului Sfant si
detaliaza cele sase haruri ale impartasirii cu Trupul si Sangele Mantuitorului: invocarea
asupra darurilor: , trimite Spiritul Tdu cel sfant peste aceste daruri ... si fd, pdinea aceasta,
cinstit Trupul Hristosului Tau; Si ce este in potirul acesta, cinstit Sangele Hristosului
Tdu, ... prefacandu-le (Tu, Tatdl cel Ceresc) cu (prin actiunea) Spiritul (ui) Tau Sfant.”
(De ce? Pentru noi!) si asupra credinciosilor: ,,ca s fie celor ce se vor impdrtdsi spre
trezirea sufletului (trdirea dupa legile lui Dumnezeu), spre iertarea pdcatelor (asemdnarea
cu Dumnezeu), spre impdrtdsirea Sfantului Tdu Spirit (uniti in harul sfintitor), spre
plinirea impdratiei cerurilor (apartindtori ai Raiului), spre indrdznirea cditre Tine
(comuniunea cu Dumnezew), iar nu spre judecatd sau spre osdandd (ci spre viata vesnicd).”

Intalnirea cu Tatil se realizeaza prin intermediul Fiului si nu se poate ajunge
la Fiul decat prin Spiritul Sfant. Prin epiclezd adunarea liturgica ajunge la comuniunea
cu Hristos §i cu Tatdl si in acelasi timp la comuniunea intre oameni. Dubla cerere
prezenta in epiclezd se fundamenteaza pe Jertfa savérsita de Hristos la Cina cea de Taina
si implinitd mai apoi pe Cruce. In Liturghia Sf. Ioan Gurd de Aur este accentuatd
dimensiunea duala a cererii.”!

%8 Cf. BIZAU loan, Experienta liturgicd a prezentei lui Dumnezeu in viata lumii, pp. 219-224.

¥ Cf. SCHMEMANN Alexander, Pentru Viata lumii. Sfintele Taine si Ortodoxia, pp. 54-55.
60

Din Randuiala Sfintei Liturghii a Sf. Ioan Gura de Aur, Rugaciunea Epiclezei.
' Cf. RADULEANU Boris, Sfanta Liturghie si Apocalipsa. Talcuire prin cuvintele de pe Cruce, pp. 156-157.
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Intr-o alta ordine de idei, epicleza este lucrarea sfanta savarsitd de intreg Trupul
Bisericii. Este actul realizat spre iertarea pacatelor, spre impdrtasirea Spiritului Sfant
si spre plinirea Impdritiei lui Dumnezeu. Aflat in stare de har si multumire, omul
total, comunitatea liturgicd si intreaga creatie devin rugdciune vie, impdrtasindu-se
din harul actualizat al Cincizecimii. Epicleza euharistica nu poate fi redusa la o singura
rugdciune, deoarece intreaga Sfintd Liturghie reprezintd o invocare a Spiritului
Sfant, care patrunde si transforma toate actele savérsite in cadrul Acesteia.®” Epicleza
liturgicd a fost daruitd de Hristos pentru ca omul sd o transpund in propria viata,
deoarece are in vedere sfintirea si transformarea lumii si nu doar a darurilor euharistice.
A intelege Sfanta Liturghie doar ca pe o minune abstracta, care nu are legatura cu
prefacerea/renasterea omului, inseamnd a nu intelege lucrarea lui Dumnezeu in lume
si a te opune lucrérii Spiritului Sfant in istorie. Epicleza nu poate fi limitata la ea insasi,
fara a avea in vedere prefacerea si sfintirea lumii si a istoriei, deoarece s-ar transforma
intr-un ritualism gol.®

Se poate afirma ca epicleza euharistica este expresia vie a ascultarii si supunerii
Bisericii, in Spiritul Sfant, fata de Isus Hristos si fatd de Tatal Ceresc. Aceasta
presupune lucrarea transformatoare a Spiritului in inimile credinciosilor, aflati intr-
o chemare si asteptare continua. Adunarea liturghisitoare devine imagine a Bisericii
din ziua Cincizecimii, aspect care determina ca Sfanta Liturghie sa devind o Cincizecime
permanentd. %

I1.2. Spiritul Sfant implineste Sfanta Jertfa liturgicd

Odati inteles caracterul epicletic al Sfintei Liturghii, se poate observa ca
intreaga Jertfa euharisticd este una epicleticd, inteleasa ca o invocare si asteptare a
revarsarii Harului dumnezeiesc. Plecand de la aceastd premisa, se poate afirma cé
adevaratul celebrant al Sfintei Liturghii nu este protosul sau adunarea liturgica, ci
Insusi Spiritul Sfant: ,,Spiritul vine in ajutorul slabiciunii noastre, cdci noi nu stim sd
ne rugdm cum trebuie, ci Insusi Spiritul se roagd pentru noi cu suspine negrdite” (Rom
8, 26).

2 Cf. BIZAU loan, Experienta liturgicd a prezentei lui Dumnezeu in viata lumii, pp. 230-231.
8 Cf. RADULEANU Boris, Sfanta Liturghie si Apocalipsa. Talcuire prin cuvintele de pe Cruce, pp. 160-161.
 Cf. BIZAU loan, Experienta liturgicd a prezentei lui Dumnezeu in viata lumii, p. 234.
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Spiritul Sfant este prezent pe parcursul intregii Sfinte Liturghii, asa cum este
prezent in mod tainic pe parcursul istoriei, inca de la Creatie si pana in zilele noastre.
Inca de la inceputul Sfintei Liturghii este marcati prezenta Spiritului Sfant prin
rugiciunea de invocare: ,, Impdrate Ceresc, Mangdietorule...”. Rugiciune evidentiazd
cd apropierea omului de Dumnezeu se realizeaza prin Spiritul Sfant. El este comuniunea
deplind a lui Dumnezeu oferitd oamenilor. Spiritul este vizibilul si invizibilul lui
Dumnezeu, deoarece prin Spiritul Sfant, Dumnezeu devine vizibil in Sfanta Liturghie,
insd ramane tainic simturilor omului.®

Intelegerea Cuvantului si a legdturii lui cu Euharistia este inviluitd de lucrarea
tainicd a Spiritului Sfant, care vivifica ,,trupul” Sfintei Scripturi, transforméandu-1 in Spirit
si viata. Rugdciunea dinaintea Evangheliei, prin care preotul cere lui Dumnezeu sa
trimitd lumina cea fdrd striciciune a cunoasterii dumnezeirii Sale si deschiderea
ochilor mintii spre intelegerea evanghelicelor Sale propovaduiri dobandeste, in
cadrul Liturghiei Cuvantului, caracterul epicletic al rugaciunii euharistice rostitd in
cadrul Liturghiei Euharistice. Intelegerea si primirea Cuvantului viu nu depind doar
de implicarea omului, ci si de deschiderea ,,ochilor mintii” prin lucrarea Spiritului
Sfant. Daca Spiritul Sfant inspird intreaga Sfantd Scripturd, atunci El inspira si predica
preotului, care se lasa calduzit de harul Spiritului. Vestirea Evangheliei devine ,,actul
de automarturisire” a prezentei Spiritul Sfant in Biserica, calduzitor spre tot Adevarul
(cf. In 16, 13).5¢

Pentru a avea la dispozitie speciile sacramentale ale Euharistiei, Biserica
ramane fidela poruncii dumnezeiesti a lui Hristos. Ea aduce Tatalui Ceresc Darurile
si Jertfa Bisericii, repeta cuvintele Fiului si invoca prezenta Spiritului Sfant. Cele trei
actiuni se succed, deoarece sunt la fel de sfinte si necesare. Intreaga dinamici a
rugaciunii euharistice se gdseste in sectiunea anamneticd, fiind datd de cuvintele
instituirii Euharistiei, ,, Luati, mdncati, acesta este Trupul meu”, ,Beti din acesta toti,

acesta este sangele meu”,

ldsate ca porunca de Mantuitorul Hristos la Cina cea de
Taina. Simpla reproducere a Cuvintelor instituirii nu genereaza efect de la sine, deoarece
au rolul de a fundamenta motivul actiunii prin Spiritul Sfant, pe care Biserica urmeazi

sa o ceard de la Tatal. Coborarea Spiritului Sfant nu se realizeaza fira a fi chemat, iar

¢ Cf. SCRIMA André, Biserica Liturgicd, Trad. de Anca Manolescu, Ed. Humanitas, Bucuresti, 2005,
p-79.

% Ibidem, pp. 93-97.

¢ Din Randuiala Sfintei Liturghii a Sf. Ioan Gura de Aur, Cuvintele Instituirii.
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Sfintele Daruri nu se prefac in Trupul si Sdngele Domnului fira lucrarea tainicd a
Spiritului Sfant. Prezenta Spiritului a fost indispensabild la Cina cea de Taina, pe
Cruce si continua sa fie indispensabila la fiecare Sfanta Liturghie. Bisericd rasdriteana,
fara a diminua importanta cuvintelor instituirii, marturiseste ca prefacerea se poate
realiza prin invocarea adresatd Tatalui intru Hristos pentru a trimite pe Spiritul Sau
cel Sfant.%®

Sectiunea epicletica isi gaseste sensul doar in relatie cu prima sectiune
(anamneticd). Biserica, adresandu-se Tatdlui prin gura ministrului hirotonit, cere
actiunea Spiritului Sfant in vederea implinirii actiunii sacramentale a prefacerii darurilor
euharistice: ,,Si fd, asadar pdinea aceasta, cinstit Trupul Hristosului Tdu... Si ce este in
potirul acesta, cinstit Sangele Hristosului Tdu... Prefacandu-le cu Spiritul Tau Sfant”.
Biserica nu cere in mod arbitrar interventia Spiritului Sfant si nici nu implineste un
simplu memorial al mortii si Invierii din liber3 initiativa, ci pune painea si vinul pe
Sfantul Altar, cerand Tatalui in rugdciunea euharistica trimiterea Spiritului Sfant,
care sa realizeze prefacerea lor in Trupul si Sangele Mantuitorului. Garantia prefacerii,
realizatd de Spiritul Sfant, constd in lucrarea Bisericii care se afla sub semnul poruncii
Mantuitorului: ,Aceasta sd faceti intru pomenirea Mea” (Lc 21, 49). Hristos nu ar fi
poruncit aceasta, daci nu ar fi dat apostolilor si puterea de a implini cele poruncite.
Puterea este Spiritul Sfant, trimis ca sa ramana cu noi in veci: ,,Spiritul Adevirului,
pe care lumea nu poate sd-L primeascd, pentru cd nu-L vede si nici nu-L cunoaste; voi
insd il cunoasgteti, cdci cu voi ramdne si intru voi este.” (In 14, 17).* Momentul eficace
al actiunii Spiritului Sfant este unul tainic, imperceptibil prin simturile umane. Atat
in cazul Rusaliilor cat si in cel al epiclezei, actiunea Spiritului Sfant nu poate fi redusa
la un moment precis, deoarece ea constituie o permanenta a timpului celui nou al
Spiritului.”’ Chiar dacd celebrantul actionind ,in persona Christi”, indeplineste
gesturile si cuvintele Mantuitorului, Spiritul Sfant este cel care plineste actualizarea
misterului lui Hristos in planul istoriei.”

8 Cf. RADULEANU Boris, Sfanta Liturghie si Apocalipsa. Talcuire prin cuvintele de pe Cruce, pp. 158-
159.

% Cf. CABASILA Nicolae, Tdlcuirea Dumnezeiestii Liturghii, pp. 64-65.

70 Cf. BACILA Aurelian, Spiritul Sfant si Tri-unitatea divind la Boris Bobrinskoy si Yves Congar.
Cercetare asupra Spiritului Sfant intr-o perspectivd ecumenicd, Editie bilingvé francezi-roménd, Ed.
Galaxia Gutenberg, Targu-Lapus, 2006, pp. 59-61.

7t Cf. BUZALIC Alexandru, De Trinitate, pp. 337-338.
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Teologul Nicolae Cabasila afirma ca rolul activ si indispensabil pe care Spiritul
Sfant il are in Sfanta Liturghie este de la sine inteles. Spiritul este cel care preface
Sfintele Daruri in chip nevazut si oferd iertarea pacatelor celor care se impartasesc cu
Sfantul Trup si Sange, urmand ca mai apoi sé saldsluiasca in cei care s-au impartasit
in mod vrednic.”

In ziua Cincizecimii, Spiritul Sfant a coborat asupra Bisericii inaugurand
timpul cel nou. Biserica, care triieste de atunci in Spirit si cu Spiritul, a primit puterea
de a transforma timpul vechi in timpul Spiritului Sfant. A fi in timp nou inseamnd a
fi in Spiritul Sfant. In aceasta constd esenta Liturghiei: in a inalta pe om in Spiritul
Sfant, cu scopul transformarii timpului vechi in timpul cel nou. Sfanta si Dumnezeiasca
Liturghie este savarsiti de Spiritul Sfant in timpul nou, timpul Imparatiei lui
Dumnezeu la care omul este chemat.” Spiritul Sfant plineste actiunea sfintitoare a
lui Dumnezeu sau, mai bine spus, El este acest Act (al sfintirii) in Persoana. Spiritul
Sfant este Iubire, Viata si Plindtate. Ekklesia traieste prin Spiritul Sfant care plineste
toate actiunile Bisericii. Misterul prefacerii este misterul Bisericii, al apartenentei Ei
la noul veac si la noua viatd, traita in Spiritul Sfant.”

In cadrul Sfintei Liturghii regasim ritul lui Zéon: in acest moment liturgic,
diaconul sau preotul varsd apa caldd in Sfantul Potir afirméand: , Cdldura credintei,
plina de Spiritul Sfant”. Poporul se impartaseste cu sdngele ,,cald”, viu, pneumatizat
de Spiritul Sfant. La frangerea Agnetului si plinirea Potirului preotul spune: ,, Plinirea
Potirului credintei Spiritului Sfant”. Spiritul este prezent si este ddruit poporului
impreund cu Trupul si Sdngele Domnului. Teologul Nicolae Cabasila afirma ca ritul
lui Zéon reprezinta expresia Cincizecimii euharistice.”

In Anafora Sfintului Ioan Gura de Aur, Biserica se roaga ca Sfanta Euharistie
sé le fie celor ce o vor primi ,,spre impartdsirea Sfantului Spirit”. Expresia isi are originea
in binecuvantarea treimicd a Sfantului Apostol Pavel: ,, Harul Domnului nostru Isus
Hristos si dragostea lui Dumnezeu Tatdl si impdrtdsirea Sfantului Spirit sd fie cu voi
cu toti” (2 Cor 13, 13). Formularea confirma cd viata Bisericii, in deplindtatea Sa,
reprezinti o impartisire a Sfintei Treimi in Spiritul Sfant.”® Impirtisirea cu Spiritul

72 Cf. CABASILA Nicolae, Tdlcuirea Dumnezeiestii Liturghii, pp. 239-240.

73 Cf. SCHMEMANN Alexander, Euharistia. Taina fmpdrd,tiei, p- 263.

7 Cf. Idem, Liturghie si viatd, pp. 98-99.

7> Cf. EVDOKIMOV Paul, Prezenta Duhului Sfant in Traditia Ortodoxd, p. 118.

76 Cf. BIZAU loan, Experienta liturgicd a prezentei lui Dumnezeu in viata lumii, pp. 240-241.
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Sfant este cea care determina omul sa iubeascd lumea cu dragostea si daruirea lui
Hristos, deoarece el este Spiritul Adevarului, al Intelepciunii si al Tubirii. Primirea
Spiritului Sfant devine mijlocul indispensabil pentru a fi si a creste in Hristos.
LImpdrdtia Cerurilor este inlduntrul vostru” (Lc 17, 21) si din aceasta interioritate
izvoraste ,, dreptatea, pacea si bucuria in Spiritul Sfant” (Rom 14, 17).”

Prezenta Spiritului Sfant confirma prezenta vie a lui Hristos, deoarece acolo
unde un Ipostas al Sfintei Treimi actioneaza, este prezenta intreaga Sfanta Treime.
Spiritul Sfant realizeaza unitatea nedespartita a Sfintei Treimi in cadrul Sfintei Liturghii,
poporul primind prin Sfanta Euharistie atat pe Hristos, cit si pe Tatal si pe Spiritul
Sfant.”®

Sfanta Liturghie edifica Biserica lui Hristos, deoarece primirea Euharistiei se
realizeazd prin puterea Spiritului Sfant. Euharistia nu este doar Trupul Domnului, in
realitatea sa umana, ci este Trupul Sau glorificat - pneumatizat: ,Pdinea perfectd a
Tatalui se ddruieste noud (...) pentru ca (...) obisnuiti si mdncdam si sa bem Cuvantul
lui Dumnezeu, sd putem pdstra in noi insine Pdinea imortalitdtii care este Spiritul
Tatalui.””

Pecetea Cincizecimii este accentuatd in cadrul Sfintei Liturghii de cdntarea
preluata din randuiala sarbatorii Rusaliilor: ,, Vazut-am lumina cea adeviratd, luat-am
Spiritul cel Ceresc...”®. Stihira vecerniei Rusaliilor subliniazd un adevir de credinta
esential, afirmand ca in Sfinta Taind a Euharistiei este revelat Dumnezeu-Treime.*!
Spiritul Sfant face posibila Intruparea misticd a lui Hristos in noi si in lume, zidind
Trupul tainic al Bisericii. El aduce Tatdlui umanitatea intru Hristos si tot prin interme-
diul Spiritului, Hristos se aduce Jertfd pe masa Sfantului Altar.*

77 Cf. RADULEANU Boris, Sfanta Liturghie si Apocalipsa. Talcuire prin cuvintele de pe Cruce, pp. 167-
168.

78 Cf. TAFT Robert F., Liturgia. Model de rugdciune, icoand a vietii, pp. 157-159.

7 TIBA losif, Euharistia face Biserica. Studiu istoric si teologic, Ed. Galaxia Gutenberg, Targu-Lipus,

2007.

pp. 171-172.

8 Din Rdnduiala Sfintei Liturghii a Sf. Ioan Gura de Aur, Cantarea de dupd impartésirea credinciosilor.

81 Cf. BIZAU loan, Experienta liturgicd a prezentei lui Dumnezeu in viata lumii, pp. 243-244.

82 Cf. RADULEANU Boris, Sfanta Liturghie si Apocalipsa. Talcuire prin cuvintele de pe Cruce, p. 156.
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Concluzii

Articolul de fatd se prezintd a fi o scurtd aprofundare a discursului pneuma-
tologic, cu scopul de a intelege si patrunde, prin ochii credintei, misterul si lucrarea
Spiritului Sfant in viata omului liturgic. Discursul porneste de la experienta personald a
omului in viata de credintd, ca mai apoi, calauzit de Spiritului Sfant, sa poatd ajunge
la intalnirea reald cu Dumnezeu in cadrul Sfintei Liturghii, primind o noua existenta
intr-un timp nou, o noud viata traita in Spiritul lui Dumnezeu.

In cadrul celebririi liturgice, crestinul descoperd dimensiunea liturgica a
vietii sale de credintd, Spiritul Sfant fiind inima si respiratia sa proprie. Dacd omul
este animat de un spirit natural, prezent in individ atat timp cat dainuie prezenta sa
corporald, viata trdita in Spirit presupune intrarea in acest spatiu launtric al fiintei
umane a unui alt Spirit - Spiritul lui Dumnezeu. Experienta credintei si viata spirituald a
credinciosului marcheaza drumul parcurs de om spre plinirea timpurilor, moment
in care Impératia lui Dumnezeu va primi omul indumnezeit de harul Spiritului Sfant.
Acest dinamism desavarsitor al vietii spirituale, gaseste implinire in Sfanta si
Dumpnezeiasca Liturghie, unde cerul si pamantul se unesc, pentru ca iubirea lui
Dumnezeu sa inunde intreaga omenire. Spiritul Sfant este prezent pe parcursul
intregii Sfinte Liturghii, asa cum este prezent in mod tainic pe parcursul istoriei, incd
de la Creatie si pana in zilele noastre.

Viata traitd in Spiritul Sfint determina triirea propriei vieti in Hristos, adicd
in umanitatea si dumnezeirea Sa. Participarea activd a omului la Sfanta Liturghie,
reprezinta raspunsul credinciosului la chemarea lui Dumnezeu, care a inceput parcursul
de sfintire a propriei vieti in Spirit si Adevar. Participarea omului este concretizata
in cantarea bisericeascd, ca implicare activa a omului devenit rugiciune vie.

Comuniunea creata in cadrul celebrarii liturgice si mai ales in cadrul Sfintei
si Dumnezeiestii Liturghii, trezeste in inima omului acea chemare la sfintenie, pe
care Hristos o adreseaza lumii intregi. Prin Sfanta Euharistie, credinciosul il primeste
pe Dumnezeu in el si totodata se descopera pe sine in Dumnezeu, in Trupul-Hristos.
Comuniunea euharisticd nu marcheaza doar unitatea spirituald si morald sau doar
unitatea trdirii si a sentimentului, ci devine o unitate reald, ontologicé in Hristos prin
harul Spiritului Sfant. Participarea omului total la Sfanta si Dumnezeiasca Liturghie
se realizeazd atét cu sufletul cat si cu trupul, Spiritul Sfant fiind cel care contopeste
intr-o singurd existentd realitatea duald a omului. Caracterul corporal al participarii

41



SERGIU-BOGDAN CHIRILOAEI

la Sfanta Liturghie este delimitat prin simturi, dar si prin cintarea liturgica, deoarece
eavine prin suflu (ruah - suflu), prin respiratie (pneuma - respiratie) adicd prin Spirit
(ruah, pneuma - Spirit). Limbajul muzicii devine limbajul Spiritului care cénta
impreuna cu noi Sfanta si Dumnezeiasca Liturghie.
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ABSTRACT. Thomistic Responses to Two Extreme Moral Options: Martyrdom
(ex caritate) and Preservation of One's Own Life. Starting from the supreme sacrifice
of Father Maximilian Kolbe, this article aims to justify, with additional arguments
from the moral theology of St. Thomas Aquinas, the decree of Pope John Paul II that
of canonizing him as a martyr ex caritate. Far from being just a simple issue of
terminological distinction, martyrdom of charity - totally opposed to the attitude of
preserving one's own life — constitutes a true martyrdom for Christ.
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Motto:

»Nimeni nu are o iubire mai mare decdt aceasta:
ca cineva sd-si dea viata pentru prietenii sdi”. (In 15,13)

Introducere

Daca Tertulian scria in urma cu peste o mie opt sute de ani, in Apologeticum-ul
sau, cd ,sdngele martirilor este samdnta crestinilor”', in epoca noastrd, axatd pe valorile
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individualismului si pe o etica preponderent utilitarista, acest adagiu a devenit aproape
ininteligibil. Opacitatea lui cognitiva si desubstantializarea sensului sau auctorial au fost
(co)determinate atit de secularizarea ampla si accentuatd din Europa Centrald si de
Vest, unde a avut loc o adevaratd expulzare a religiei crestine din spatiul public, dar,
mai ales, de absenta indelungati a actelor exemplare de martiriu® din aceasta zona a
lumii. Se mai vorbeste, uneori, pe ici si pe colo, despre actele de eroism civil ale unor
pompieri, medici sau politisti aflati in exercitiul functiunii (in special, din timpul
pandemiei de COVID-19) ori ale unor militari trimisi in diferitele teatre de operatii
- sau a celor din Rézboiul din Ucraina -, insa semnificatia martiriului crestin autentic
ramane, in continuare, foarte palid reflectata in mentalul colectiv occidental (infestat
de political correctness), refractar chiar si la receptarea veritabilelor acte de martiriu
ale unor crestini contemporani, victime ale regimurilor islamice radicale din Orientul
Mijlociu si Asia de Sud-Est.

Dupa cumplitele atentate teroriste de la New York, din 11 septembrie 2001,
in mass-media vestica a inceput o criticd vehementa — mai mult socio-politicd, totusi,
decit teologicd — a ceea ce unii fundamentalisti islamici considerau a fi acte de martiriu
(in special, suicide bombing)°®, in contrast total cu ,,regula de aur a moralei”, dominanta
in cultura europeand. Dintr-un interviu luat unuia dintre liderii Hamas (2008), se
intelege ca termenul de martir este folosit, in cultura musulmana, pentru a-i descrie
pe aceia care, ,,cu sarguintd si evlavie, renuntd la propria lor viatd de dragul comunitatii
si al religiei lor”. In aceastd acceptiune limitata, martiriul din Islam poate gési unele
puncte de legdtura (formald) cu martiriul crestin, fundamentat si el, in conceptia sfantului

tertullian-apology/1931/pb_LCL250.227.xml (20.09.2022). Scriitorul crestin atrdgea atentia paganilor ca

»persecutiile, luate ca metode de nimicire a crestinismului, sunt arme ineficiente, ..., cici ele, in loc

de a-i imputina pe crestini, le sporesc numirul”. C. VOICU, Patrologie (3 vol.), Editura Basilica a

Patriarhiei Roméne, Bucuresti 2009, vol. 1, 189.

In sens invers afirmatiei lui Tertulian, din punct de vedere spiritual, e posibil ca tocmai lipsa

»sdngelui martirilor” si fie responsabild de decrestinarea agresiva a lumii occidentale, deoarece

crestinismul nu a fost supus aici — cel putin nu la inceputul procesului de secularizare — unor

persecutii propriu-zise, ci unor atacuri puternice de factura ideologica.

*  Mai mult de 80 % dintre toate atentatele teroriste de tip suicide bombings de dupa 1968 au avut loc
dupa 11 septembrie 2001, iar grupdrile islamiste au fost responsabile pentru peste 90 % dintre toate
atacurile comise de grupurile religioase in perioada 1981-2008. Cf. R. HOUMANFAR, T. WARD,
“An Interdisciplinary Account of Martyrdom as a Religious Practice”, Revista Latinoamericana de
Psicologia, 1 (2012) 65-75, aici 66. <https://www.redalyc.org/pdf/805/80524017007.pdf> (23.09.2022).

* M. JUERGENSMEYER, “Martyrdom and Sacrifice in a Time of Terror”, Social Research 75 (2008)
417-434, aici 417.
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Toma de Aquino, pe virtutea tariei de caracter. Distinctia morala esentiala consta pentru
Doctor Angelicus in aceea ca ,,martiri inseamna martori ai lui [Christos]”, deoarece
»prin pétimirile lor trupesti marturisesc pentru adevar pana la moarte - insa nu
pentru orice adevar, ci pentru cel potrivit pietatii care ne-a devenit cunoscuta prin
Cristos”; totusi, ,,cineva este numit «a lui Christos» nu pentru ca doar are credinta in
Christos, ci §i pentru ci, prin Duhul lui Christos, face fapte virtuoase, potrivit cu
Romani 8,97°.

Din perspectiva jihadistilor islamici, ,,ei poarta [in realitate]un razboi cosmic
care delimiteazd clar binele de rau”, astfel incat ,tintele lor nu sunt persoanele
individuale, ci, mai degraba, un colectiv «fdird chip» stereotip (stereotyped faceless
collective), care include cetatenii de rdnd precum scolarii si gospodinele”. Practic,
din optica acestei hermeneutici islamice radicale’, se legitimeaza un ,,martiriu” ofensiv,
aproape instinctual, ce se poate solda cu pierderea vietii unor fiinte umane inocente, fapt
ce constituie ,,0 premiera in istoria umanitatii”, ,,un triumf al pulsionalului”®. Reflectiile
tomiste despre neinfricare (impaviditas) si indrdzneald (audacia) sunt deosebit de

sugestive si actuale in caracterizarea acestui tip de ,,martiriu”®.

*> TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, I1a-Ilae, q. 124, a. 5. Din acest unghi de vedere, in temeiul
Revelatiei naturale, un musulman poate deveni un martir in sens crestin, daca isi jertfeste viata din
iubire fata de aproape, mai ales ca legea morala naturald este universald. Pana la urma, ,,martirul i
déd mérturie lui Cristos, mort si inviat, cu care este unit prin iubire” (CBC, 2473), iar aceasta din urma
introduce diferenta specifica fundamentala fatd de martiriul practicat de unii teroristi islamici, care
recurg la sinuciderea religioasd prin explozii — practica absolut incompatibila cu sensul iubirii din
traditia crestina bimilenara.

¢ M. JUERGENSMEYER, “Martyrdom”, art. cit., 426.

in timpul Razboiului dintre Iran si Irak, ,guvernul islamic siit din Iran, constituit pe principiul

autoritdtii divine, a folosit pasaje specifice din Coran pentru a legitima si promova sinuciderea religioasd’.

R. HOUMANTFAR, T. WARD, “An Interdisciplinary”, art. cit., 67.

8 ADONIS in dialog cu H. ABDELOUAHED, Islamul si violenta, trad. Laura Sitaru, Humanitas,

Bucuresti 2016, 114; 113 Or, asa cum afirmd Freud in Civilizatia si neajunsurile ei, ,,civilizatia nu se

poate construi decét pe renuntarea la satisfactia pulsionald brutd”. Ibid., 110. Problema majora rezidd

in aceea ca, din cauza unor coduri morale diametral opuse, ,,teroristii isi vid adesea propriile actiuni
ca necesare in procesul de auto-eliberare sau in afirmarea lor politica”. A. KILANI, I. SUBERU, “Martyrs

or Terrorists: Suicide Bombing in Islamic Hermeneutics”, Ilorin Journal of Religious Studies, 1 (2015)

119-137, aici 120.

»Irebuie spus ci viciul indrdznelii i se opune tériei de caracter prin excesul indraznelii, iar neinfricarea

prin lipsa fricii”, in conditiile in care ,taria de caracter pune o medietate intre ambele afecte”. TOMA

DE AQUINO, Summa Theologiae, IIa-1lae, q. 126, a. 2, ad 3.
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Un grad diferit de intensitate al perceptiilor psiho-sociale ale martiriului il
intdlnim in Roménia, in comunititile catolice de rit bizantin si latin, unde cuvintele
papei Francisc, rostite la Dumnezeiasca Liturghie cu beatificarea celor 7 episcopi
greco-catolici martiri, desfasuratd pe Campia Libertdtii din Blaj, la 2 iunie 2019, sunt
incd vii: ,acesti pastori, martiri ai credintei, au recastigat si au lasat poporului roman o
pretioasd mostenire pe care o putem sintetiza in doud cuvinte: libertate si milostivire”".
Fara indoiald, aceastd maxima antologicd a papei Francisc, chiar dacd pleacd de la
cazul particular al celor sapte fericiti episcopi greco-catolici, ii cuprinde, in realitate,
pe toti martirii Bisericii lui Cristos, stiuti si anonimi, care, ,,cu mare curaj si cu tdrie
interioara, au preferat sd sufere o durd detentie si orice fel de torturd, decét sa-si renege
apartenenta la iubita lor Biserica”"". Ei L-au ales pe Cristos in detrimentul vietii lor
fizice, deoarece, chiar potrivit cuvintelor Lui: ,,cine vrea sdi-si salveze viata o va pierde;
cine, insd, isi va pierde viata pentru mine si pentru evanghelie o va salva” (Mt 8,35). Sau,
dupd reflectia profunda (inspiratd) a Monseniorului Ghika, ,,a-L alege pe Dumnezeu

si a alege ceea ce vine de la Dumnezeu e unica problema a vietii”'.

10 FRANCISC, Discursuri si omilii cu ocazia vizitei in Romdnia 31 mai - 2 iunie 2019, Editura Presa Bund,

Tasi 2019, 45. Cu privire la virtutea milostivirii celor sapte episcopi-martiri, papa Francisc a subliniat ca
»tenacitatea in a marturisi credinta in Cristos se imbina in fiinta lor cu o acceptare a martiriului fara
cuvinte de urd la adresa prigonitorilor, fatd de care au demonstrat o blandete extraordinard”. Ibid.,
46. Probabil, erau constienti si ei de un adevar moral deosebit de profund, constientizat si redat
posteritatii de Monseniorul Vladimir Ghika: ,daca fratele tau iti face un rdu pe nedrept, trebuie si te doari
pentru el mai mult decét pentru tine insuti, [deoarece] nedreptatea pe care ti-o face va fi intotdeauna
mai prejos de rdul pe care si-l face lui”. Cf. I. ROBU, ,,Cuvant inainte”, in: ***, Vladimir Ghika. Profesor
de sperantd, Editura Arhiepiscopiei Romano-Catolice de Bucuresti, Bucuresti 2013, 15.

Ibid., 45. Prin procedurile sale canonice, Biserica a reusit sd i remarce si sd ii declare fericiti si pe:
Episcopul Szilard Bogdanffy (beatificat la 30 octombrie 2010 la Oradea), Monseniorul Vladimir
Ghika (beatificat la 31 august 2013 la Bucuresti) si episcopul Anton Durcovici (beatificat la 17 mai la Iasi),
care sunt doar vérfurile de aisberg ale martiriului romano-catolic din Romania comunisti. Ceilalti
martiri si-au primit deja rasplata gloriei ceresti chiar de la Dumnezeu si mijlocesc din Imparitia de Sus,
alaturi de corurile liturgice angelice, pentru Biserica peregrina de pe acest pimant.

V. GHIKA, Scrieri spirituale. Fragmente Postume, trad. Doina Cornea, Editura Ecou Transilvan, Cluj-
Napoca 2013, 499.
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Sf. Maximilian Kolbe - de la confessor la martyr ex caritate

Beatificarea si canonizarea parintelui Maximilian Kolbe au prilejuit o serie
de dezbateri teologice pe marginea actelor morale ce pot fi circumscrise conceptului
traditional de martiriu (martyrum), aflat, oarecum, in antiteza cu acela de mdrturisire
(confessio), ambele provenind din perioada persecutiilor romane din primele secole
ale Bisericii crestine. Dacé la origine martirul (uéptvg) desemna, in general un ,,martor”,
indiferent ci este vorba despre o mirturie pe plan istoric, juridic sau religios", in
terminologia neotestamentara, el face trimitere la crestinul pregatit sa fie un veritabil
urmas al Domnului, o mérturie vie a lui Cristos prin cuvant si fapta, capabil sd isi
verse propriul singe pentru afirmarea si apararea credintei sale. Intr-o altd ordine de
idei, ,un martir este unul care se identifica pe sine cu adevarul pentru care el trdieste
si care nu poate concepe posibilitatea de a trdi tradand adevarul”'*. Spre deosebire de
acesta, mdrturisitorul (confessor) era acela care, desi suferea si indura multe chinuri
si suferinte pentru curajul de a apara credinta crestind, totusi, ,,(incad) nu si-a pecetluit

mirturia cu moartea”">.

13 Cf. C. BADILITA, ,Reflectii despre martiriul crestin in antichitate”, in: C. BADILITA, E. CONTAC
(ed.), Si cerul s-a umplut de sfinti...Martiriul in antichitatea crestind si in secolul XX, Curtea veche,
Bucuresti 2012, 11-37.

" M. MURGIA, “Martyrdom for Charity”, Vincentiana Inglese 5 (2009) 409-434, aici 411.

https://cmglobal.org/en/files/2018/06/VT-2009-05-08-ENG-M.MURGIA.pdf (25.09.2022). Desi

persecutiile din Biserica primara ,,au fost sporadice si localizate, chiar si asa impactul lor asupra
imaginatiei crestine a fost enorm”, dand nagtere la ,,cea mai timpurie formd de literaturd populara
crestind cuprinzand povestiri despre moartea martirilor”. C. STEWARD, “Christian Spirituality during
the Roman Empire”, in: A. HOLDER (ed.), The Blackwell Companion to Christian Spirituality, Blackwell

Publishing, Oxford 2005, 73-89, aici 83. Martiriul primilor crestini a avut si consecinte devotionale,

deoarece a dat nastere unui cult nou, pe structura cdruia s-a edificat, ulterior, cultul sfintilor. Nu in

ultimul rand, martirii au inspirat chiar aparitia si dezvoltarea vietii ascetice, astfel ca ,martiriul si
ascetismul erau vazute ca forme ale aceluiasi eveniment: intalnirea umanului cu divinul”. E. SYNEK,

“Eastern Christian Hagiographical Traditions: Oriental Orthodox: Syriac Hagiography”, in: K. PARRY

(ed.), The Blackwell Companion to Eastern Christianity, Blackwell Publishing, Oxford 2007, 439-449,

aici 442.

Aceasta distinctie apare in scrisoarea despre martirii din Lyon (177) in Istoria bisericeascd (V, 2, 2-3)

a lui Eusebiu de Cezareea, desi primul scriitor, in ordine cronologic, la care este atestatd distinctia

pomenita a fost Ciprian al Cartaginei (Ep. 37). Cf. C. LANGA, ,Mirturisitori si martiri in Biserica

primelor trei secole”, in: C. BADILITA, E. CONTAC (ed.), Si cerul, op. cit., 39-62, aici 42-43.
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Aceasta diferentiere — de esentd ontologicd — a comportamentului religios
crestin s-a incetdtenit atat de puternic, de-a lungul veacurilor, in teologia morala a
Bisericii Catolice, incat nici papa Paul al VI-lea nu a putut face abstractie de ea, atunci
cand l-a beatificat pe Maximilian Kolbe, la 17 octombrie 1971, ca ,,mdrturisitor al
credintei” (confessor). In acest sens, Suveranul Pontif a insistat pe mdrturisirea explicitd
a credintei catolice de cétre parintele Kolbe in fata crudului comandant al lagarului
de la Auschwitz, Karl Fritzsch - ,,Sunt un preot catolic...” -, facutd in seara zilei de 29 julie
1941, cand a avut loc sinistra selectie a celor zece detinuti ce urmau sé fie condamnati
la moarte prin infometare in celulele din subsolul lagarului, din cauza evadarii unui
detinut. In mod preponderent, insi, decizia papei Paul al VI-lea de a prefera titlul de
marturisitor al credintei, in locul celui de martir, a avut in vedere, pe langa aspectul
pozitiv al profesiunii de credintd a parintelui Kolbe, aspectul negativ al absentei unor
motive (exterioare) manifeste de odium fidei, reflectate in ,ura fata de credintd” a
persecutorului's.

In contextul tematic al prezentului articol, este foarte important de amintit
cateva repere biografice ale ultimelor zile din viata stantului Maximilan Kolbe. Astfel,
printre cei zece prizonieri selectati de ofiterul nazist s-a aflat si un sergent polonez,
Francisc Gajowniczek, de 40 de ani, casatorit cu doi copii, pe care l-a cuprins groaza
ca nu isi va mai putea vedea copii'’. Impresionat de drama acelui tnar, parintele Kolbe

16 Aceeasi linie teologicd a fost imbritisatd si de papa Benedict al XVI-lea, care, in Mesajul adresat
Adundrii plenare a Congregatiei Cauzelor Sfintilor, la 24.04.2005, sublinia urmatoarele: ,,Este bineinteles
necesar si se giseascd dovezi de necontestat asupra disponibilitdtii pentru martiriu, pentru vérsarea
sangelui, ca si asupra acceptarii lui din partea victimei, dar este tot atit de necesar si apard, direct
sau indirect, insd intotdeauna intr-un mod moralmente sigur, acel odium fidei din partea persecutorului.
In lipsa acestui element, nu va fi un martiriu veritabil, conform doctrinei teologice si juridice din
totdeauna a Bisericii”. Cf. E. COSMOVICI, Planificarea ,lichiddrii” Bisericii Romdne Unite, Galaxia
Gutenberg, Targu Lapus 2020, 5.

Acest militar a trait 93 de ani. Aceste date biografice au fost extrase din: P. BULAI, Sf. Maximilan
Maria Kolbe. Fondatorul Armatei Maicii Domnului, Serafica, Roman 2008 si J.J. SMITH, Saint
Maximilian Kolbe — Knight of the Immaculata, TAN Books, Charlotte, North Carolina 20122.
Maximilan Kolbe a ajuns la lagirul de concentrare de la Auschwitz la 28 mai 1941 - unde, la 14 iunie
1940, Gestapo-ul a trimis primii 728 de polonezi -, dupi ce, in prealabil, la data de 17 februarie 1941,
fusese arestat de girzile SS de la minastirea Niepokalanov. In lagir, a fost repartizat in sectorul de
muncd fortatd pentru preoti — unde a fost obligat s tragd carele incarcate cu pietre pentru construirea
zidului din jurul crematoriului -, iar, apoi, in sectorul 14 al muncilor agricole. Caracterul epuizant al
muncilor din lagar aminteste de ,,mdrturisitorii mineri” din primele secole de prigoand anticrestina,
fortati sa lucreze in conditii de muncé bestiale. Cf. A.G.RICCIOTTI, The Age of Martyrs. Christianity
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a iesit din rand, si, scotandu-si boneta, s-a oprit in fata comandantului, spunandu-i:
»sunt un preot catolic polonez; sunt bdtran (47 de ani), vreau sd merg eu la moarte in
locul lui, pentru cd el are sotie si copii”. Dupd doud saptdmaéni petrecute in blocul
mortii - Blocul 11, unde in septembrie 1941 s-au efectuat primele ,teste” cu Zyklon
B, murind 850 de persoane -, din cei zece prizonieri au supravietuit doar patru,
printre care si parintele Kolbe. Infuriat de aceasti situatie, Fritzsch a dat porunci si
li se faca injectii cu acid carbolic (stricnind), astfel ca parintele Maximilian Kolbe s-a
stins din viatd in urma acestei injectii letale in celula 18, la 14 august 1941, fiind incinerat
in crematoriul lagdrului si risipindu-se, apoi, in vazduhul Oswiecim-ului.

Dat fiind exemplul uluitor de iubire fatd de seaménul sau, in omilia rostita
cu ocazia solemnitatii canonizarii din 10 octombrie 1982, papa Ioan Paul al II-lea l-a
decretat pe Maximilian Kolbe martir al caritdtii (martyr ex caritate), contrar sugestiei'®
Congregatiei Cauzei Sfintilor: ,asadar, in virtutea autoritatii mele apostolice am
decretat cd Maximilian Maria Kolbe - care dupi beatificarea sa era venerat ca un
mdrturisitor (confessor), sa fie de acum inainte venerat ca un martir!”".

from Diocletian (284) to Constantine (337), translated by A.Bull, TAN Books and Publishers,
Rockford, Illinois 19992, 82-83. Pana la mijlocul anului 1942, in asa-numita ,,fazd poloneza” (Polish
phase), ,prizonierii nu au fost incd ucisi sistematic, dar au murit din cauza foamei, a hartuirilor si a
conditiilor de muncd; mai mult, au fost bétuti, spAnzurati si impuscati de ofiterii SS”. S. STEINBACHER,
Auschwitz. A History, translated by S. Whiteside, Penguin Books, London 2005, 30.

Generalizarea distinctiei mdrturisitor-martir este subliniatd si intr-un dictionar teologic celebru din
acea perioadd - D. ATTWATER (ed.), A Catholic Dictionary, TAN Books and Publishers, Rockford,
linois 1956, 114 —, unde termenul de madrturisitor (confessor) era definit in antiteza cu acela de martir
(“...who was not the martyr”). In prezent, insa, The Cambridge Dictionary of Christianity explici
desuetudinea definirii antitetice a binomului mdrturisitor-martir, intre termenii ciruia existd o
relatie de tip cauzi-efect: ,,in Biserica primard, o persoana care a suferit pentru credinta crestina fird
s& moard; prin urmare, nu un martir’. D. PATTE (ed.), The Cambridge Dictionary of Christianity,
Cambridge University Press, Cambridge 2010, 264. Tinand seama de o paleta larga de sfaturi venite
atdt de la laicat, cat si din spatiul ecleziastic, sf. Ioan Paul al II-lea a avertizat: ,,Biserica trebuie, in
acelasi timp, sé fie atentd, deslusind semnul sfinteniei date de Dumnezeu slujitorului siu pamantesc,
sd nu-i scape deplina elocventd si semnificatia lui definitivd”. Omilia din 10 octombrie 1982, Piata
San Pietro, Roma: https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/it/homilies/1982/documents/hf_jp-
ii_hom_19821010_canonizzazione-kolbe.html (27.09.2022).

Idem. Pentru a sublinia importanta caritatii in marturia autenticd a credintei crestine, Papa Ioan
Paul al II-lea se intreba (retoric): ,,Oare nu constituie aceasti moarte, acceptatd spontan, din dragoste
pentru om, o implinire deosebitd a cuvintelor lui Cristos, ..., 0 mérturie deosebit de autentici a
Bisericii in lumea contemporana?”. Idem.
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In luarea acestei decizii, cu o incdrcatura teologica deosebitd, Sfantul Papa a
plecat de la versetul ioaneic din In 15, 13: ,nimeni nu are o iubire mai mare decat
aceasta: ca cineva sd-si dea viata pentru prietenii sdi”. Pentru el, in moartea eroica a
parintelui Kolbe ,se intrezdrea marturia datd lui Cristos: marturia data in Cristos
demnitatii omului, sfinteniei vietii sale si fortei méantuitoare a mortii in care se aratd
puterea iubirii”*. Prin urmare, dupd cum a remarcat cu justete parintele Ioan-Irineu
Farcas, papa Ioan Paul al II-lea a insistat pentru o largire a conceptul de martir, pe o
»dilatare” a sensului sdu, de la intelesul clasic de ,martir al credintei” la cel de

2 sau ,,martir din iubire” (ex caritate). In aceasti

mdrturisitor al iubirii lui Cristos”
directie, viziunea Sfantului Papa se inscrie in conceptia mai generoasa despre martiriu
proclamatd de Conciliul Vatican II in Constitutia Lumen gentium: ,,de aceea, martiriul,
prin care ucenicul devine asemenea cu Invitatorul, care primeste in mod liber moartea
pentru mantuirea lumii, si se ridica la conformitatea cu El prin varsarea sangelui, este
pretuit de Bisericd drept darul cel mai ales si suprema dovadd a iubirii” (LG, 42). Cu
alte cuvinte, iubirea a fost reconstientizatd de Magisteriu drept o componentd
subiectiva esentiald a martiriului, o dimensiune interioara constitutiva, fard de care
suportarea cu stoicism a oricdror cruzimi nu mai are semnificatia urmdrii autentice
a lui Cristos — imitationis Christi. Sfantul Papa Ioan Paul al II-lea a inteles pe deplin
aceasta laturd agapicd a imitatiunii Méantuitorului - ,,dacd mi-as da trupul sd fie ars,
dar n-as avea iubire, nu mi-ar folosi la nimic” (1Cor 13,3) -, astfel incat a considerat
ci ea este suficienta si pentru a revela, per se, un act martiric, atunci cand se ofera
propria viatd din dragoste imensa fatd de semeni, intocmai gestului stralucitor al
parintelui Maximilian Kolbe din intunericul de la Auschwitz. ,,Multe lucruri, chiar
si in noul secol, vor fi necesare pentru drumul istoric al Bisericii; dar daca va lipsi
iubirea (agape), totul va fi in zadar”** a concluzionat marele papa polonez, la cumpéna
dintre milenii, in Scrisoarea apostolicd Novo millennio ineunte (42).

2 Idem.

21 Cf. 1-L FARCAS, »Doud ideologii ale mortii, nazismul si comunismul; doud morti spre viata: Maximilian
Kolbe si Jerzy Popietuszko”, in: C. BADILITA, E. CONTAC (ed.), Si cerul, op. cit., 447-474, aici 470.

Un caz recent de sacrificiu suprem ex caritate, destul de mediatizat in Statele Unite, care aratd ca
iubirea crestind nu a disparut de tot din lumea noastra, este cel al ofiterului american Michael
Anthony Monsoor (25 ani) din cadrul Navy SEAL. La 29 septembrie 2006, in timpul unei misiuni
din Ar Ramadi, Irak, in timp ce echipa sa SEAL lucra impreund cu o unitate a Armatei Irakiene la
construirea unui post de supraveghere anti-sniper, un insurgent a aruncat spre locul unde se afla el

22
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Nu incape nicio indoiala cé aceasta conceptie ,,dilatata” asupra martiriului a
sfantului Ioan Paul al II-lea s-a intemeiat, la randul sdu, pe o intelegere mai ampla a
conceptului de odium fidei, legat si el, in mod intrinsec, de semnificatia martiriului
crestin. Bundoard, in chiar omilia din ziua canonizarii lui Maximilian Kolbe, Sfantul
Papa a lasat sd se intrezdreasca ideea ca regimul nazist, in totalitatea lui, prin caracterul
sdu profund antiuman, poate fi asociat, fara probleme, cu acea odium fidei inerenta
martiriului: ,moartea lui Maximilian Kolbe a devenit un semn de biruinta, [o] biruinta
asupra intregului sistem (s.n.) de dispret si de ura impotriva omului si impotriva a tot
ceea ce este sfant in om”. In acest fel, semnificatia clasica a conceptului de odium fidei
a capatat noi proportii semantice, incluzind, pe langa actele umane manifeste ce
ilustreazd ura fata de credinta crestina, si elementele de ordin ideologic propagate la
nivel macropolitic si institutional, in mod organizat si sistematic. De altfel, chiar si
Postulatorul Cauzei lui Maximilian Kolbe, plecdnd de la ostilitatea vadita exprimata
de comandantul Fritzsch si subordonatii lui fatd de detinutii-preoti si calugari —
ajungandu-se de multe ori la batai ingrozitoare, pentru simplu fapt cd un detinut era
gdsit rugandu-se -, a sustinut in procesul canonic eclezial cd aceasta nu era, in realitate,
decat o expresie particulard a ideologiei naziste oficiale, o versiune contemporana a
odium fidei. ,In afara unei dispozitii mai indepdrtate indreptate impotriva credintei,
care se regaseste in doctrina hitleristd, cu ideologia ei hipnotizant anti-crestind, se
afla — spunea Postulatorul - o dispozitie proximd in hotararea comuna de a chinui si

extermina preotii din lagirele de concentrare”®.

o grenada cu fragmentare, care a cazut pe pieptul lui Monsoor, iar, apoi, s-a rostogolit pe jos. Desi
avea o posibilitate reala de scipare, Monsoor s-a aruncat cu corpul sdu peste grenada activata pentru
a-i feri pe cei doi camarazi ai sii de explozia iminentd. Dupa treizeci de minute, tdndrul ofiter
american a incetat din viatd, insd camarazii séi si aliatii irakieni au rdmas toti in viatd. Impresionat
de acest caz contemporan, George Weigel, autorul celebrei biografii a papei Ioan Paul al II-lea —
Wittness to Hope: The Biography of Pope John Paul II (2004) -, 1-a considerat pe Michael Monsoor
un nou martyr of charity, un Maximilian Kolbe contemporan. Cf. G. WEIGEL, “Navy SEAL ‘martyr
of charity’?”, https://denvercatholic.org/navy-seal-martyr-charity/ (27.09.2022).

3 Z.J. KIJAS, “The Process of Beatification and Canonization of Maximilian Maria Kolbe”, Studia
Elbaskie 21 (2020) 201-2014, aici 209. http://studiaelblaskie.pl/assets/Artykuly/CB-11-A17-Kijas-
Rew-1.pdf (27.09.2022).
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Argumente tomiste in sprijinul conceptului de martyr ex caritate

Decizia de canonizare a sfantului Maximilian Kolbe ca martir al caritdtii,
chiar dacd s-a impus prin autoritatea charismaticd a Sfantului Papa in plan canonic,
dar, mai ales, in planul psiho-social al comunitatii crestine internationale (si nu numai),
nu astins incd, pe deplin, dezbaterea de teologie morala din jurul subiectului martiriului.
La nivel magisterial, chiar papa Francisc, prin Scrisoarea apostolicd emisd ca Motu
Proprio Majorem Hac Dilectionem (2017), si-a adus aportul la clarificarea acestui
subiect, mergand pe linia deschisd de Ioan Paul al II-lea si instituind o categorie sui
generis in cadrul procedurilor canonice de beatificare si canonizare a celor care ,,isi
oferd viata in mod liber si voluntar” si care, totodata, manifestd ,,0 acceptare eroicd
propter caritatem a unei morti certe si in termen scurt” (art. 2 a)**. Chiar daci, la
prima vedere, pare ca aceasta noua categorie canonica este total distinctd, sub aspect
conceptual, fatd de martiriu, aceastd diferentiere este, in realitate, una strict procedurala,
fard a afecta continutul traditional al martiriului crestin.

Catehismul Bisericii Catolice (2473), asa cum am mai ardtate mai sus, defineste
martiriul ca ,marturie supremad data adevdrului credintei, ... 0 marturie care merge
pana la moarte. Martirul ii dd marturie lui Cristos, mort si inviat, cu care este unit
prin iubire. DA marturie adevérului credintei si invataturii crestine [si] indurad moartea
printr-un act de tdrie”. In aceasti formulare magisteriald, este, de fapt, sintetizatd
conceptia tomista despre martiriu, dezvoltata pe larg de Doctor Angelicus in Summa
Theologiae, 11a-11ae, Q. 124, cu stranse conexiuni conceptuale in Q. 123 (Despre tdria
de caracter) si Q. 139 (Despre darul tdriei de caracter).

In primul rand, martiriul este un act al virtutii, astfel incit ,tine de ratiunea
martiriului ca cineva sd stea ferm in adevar si in dreptate, in ciuda amenintarii

persecutorilor”®

. Aceasta stabilitate atitudinald si comportamentala presupune, deci,
un efort repetat al persoanei spre atingerea valorilor morale superioare, o reald
obisnuinta cu practicarea acestora, in special cu cele patru virtuti cardinale — tdria de
caracter, prudenta, dreptatea si cumpdtarea —, datorita centralitatii lor: ,toate celelalte

virtuti, dintre care unele sunt mai principale decat altele, se reduc la cele patru

2 Cf. Maiorem Hac Dilectionem, https://www.vatican.va/content/francesco/en/apost_letters/
documents/papa-francesco-lettera-ap_20170711_maiorem-hac-dilectionem.html (28.09.2022).
% TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, 11a-1lae, q. 124, a. 1.
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mentionate anterior”?, Intr-o altd ordine de idei, martiriul implica atat o perseverenti
de ordin subiectiv in cultivarea adevarurilor morale revelate si a dreptitii care deriva
din acestea, cat si un exercitiu constant al actiunii in vederea binelui, ,.fiindca prin
exercitiu actelor prin care [virtutile] se dobandesc sunt eliminate chiar si dispozitiile
contrare””. Pana la urmd, ca orice alta virtute, martiriul se fundamenteazi pe un lung
sir de habitus-uri precedente, ,, care s-au consolidat atat de mult, incat virtuosul este
inclinat sd actioneze bine in mod spontan, ba mai mult, cu ddruire”*, de maniera in
care a procedat sfantul Maximilian Kolbe. Din acest motiv, in procedurile de beatificare
si canonizare, inclusiv in Majorem Hac Dilectionem, este necesara dovedirea exercitiului
virtutilor crestine si a reputatiei sfinteniei.

In al doilea rand, martiriul este un act al tdriei de caracter, de care ,tine si-1
intdreasca pe om in binele virtutii impotriva primejdiilor, mai ales impotriva primejdiilor
mortii, si cel mai mult impotriva mortii care este in rdzboi”*. Daci scopul ei este
tocmai ,,binele, in care se intareste cel ce are tdria de caracter”, privita ca mijloc, prin
ea ,,...cineva nu cedeazd in fata necazurilor care il opresc [tocmai] de la acel bine”*.
Si astfel, ,,martiriul se raporteazi la credinta ca la scopul in care se intdreste; iar la taria

de caracter, ca la dispozitia care o provoacad”!

, asimilabild, in termeni psihologici,
unui impuls interior irepresibil.

La modul general, deoarece orice virtute presupune o anumitéd perseverentd”,
aceasta, ,,pentru ca numeste continuitatea faptei bune pana la sfarsit, poate fi imprejurarea
oricdrei virtuti, fiind considerata o parte a tariei de caracter””. Tot o parte a tariei de

caracter o constituie si rdbdarea, care ,suportd primejdiile mortii fard o intristare

% Ibid., Ia-Ilae, q. 61, a. 2, ad 3.

¥ Idem, q. 65,a.3,ad 2.

% B. MONDIN, Sistermul filosofic al lui Toma d’Aquino. Pentru o lecturd actuald a filozofiei tomiste,
trad. M. Muresan, S. Muresan, Galaxia Gutenberg, Targul-Lapus 2006, 291. Cf. CBC, 1803-1804.
Fermitatea in adevir si dreptate implici si ,a rdbda cum se cuvine patimile pricinuite pe nedrept”.
TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, I1a-1lae, q. 124, a. 1, ad 3.

Ibid., a 2. De aceasta tarie de caracter a dat dovada tAnarul Monsoor in razboiul din Irak.

30 Tbid.,a2,ad 1.

3L Idem.
32

29

Perseverentd, ,,pentru cd nu renunta datoritd duratei indelungi” si statornicie, ,pentru ca nu renunté
datorita oricdror altor oprelisti”. Ibid., Q. 128, a. 1, ad 6.
33 Idem., ad 5.
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peste masura”*, indiferent de greutatea situatiilor cirora martirul trebuie si le faca fata.
Sfantul Maximilan Kolbe a suportat cu multé rabdare cele doud saptimani de chinuri
cumplite din Blocul mortii, fard intristare, deoarece era profund ancorat in jubirea lui
Cristos, de al carui sprijin haric era deplin convins. Mai mult, a incercat sa le insufle,
cu multa dragoste, si celorlalti noua colegi de suferintd acceptarea senind a mortii, in
speranta luminoasa a yveacului ce va sd vind”. Din acest motiv, Eugene Ionesco, in
opera Maximilian Kolbe (1988), despre care a aflat de la duhovnicul si colegul sau
din Academia Francezd, calugarul dominican Ambroise-Marie Carré, pare sé fi fost
impresionat mai mult ,,nu atat de gestul parintelui Maximilian de a-si da viata in locul
unui detinut cu familie si copii, cat de acela de a-i ajuta pe ceilalti noud condamnati
sd accepte moarte”™.

Analiza teologica tomistd a virtutii tariei de caracter exceptionale a martirilor
nu poate evita problema raportului dintre har si libertate, deoarece martiriul este un
act merituos prin excelentd si orice act de acest gen implica libertatea vointei. Ca ,,dar
gratuit pe care Dumnezeu ni-1 da pentru a ne face partasi de viata sa trinitara si apti
sd actiondm din iubire fata de el” (CBC Compendiu, 423), harul poate fi impartit in
mod potrivit in har lucrdtor — ,,ajutorul divin prin care suntem miscati spre a voi si a face
binele”* - si har conlucrdtor, ce necesita participarea obligatorie a vointei. In scopul
infaptuirii binelui, a oricaror acte virtuoase, Dumnezeu ,,ne ajuta intdrindu-ne vointa
in interior ca sa poatd ajunge la act si daruindu-ne in exterior capacitatea de a actiona
(harul conlucrdtor)”, dar niciodatd ,nu ne indreptateste fard noi, in sensul ca, prin

3 Idem., ad 4. ,Deoarece ribdarea ajuta tériei de caracter in actul sau principal - si anume acela de a
suporta — este pretuitd la martiri, totodats, si rabdarea”. Ibid., Q. 124, a. 2, ad 3. Virtutea tariei de
caracter mai face ,,ca ratiunea si nu fie absorbitd de durerile trupesti”, de cele mai multe ori ,,prin
harul supraabundent al lui Dumnezeu, care ridicd mai puternic sufletul spre cele divine”. Ibid., Q,
123,a. 8.

% L-1. FARCAS, ,,Doua ideologii, art. cit., 472.

* TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, Ia-Ilae, q. 111, a. 2. ,Natura umani, pentru a face sau a
voi orice bine, are nevoie de ajutorul lui Dumnezeu, ca de primul motor”. Ibid., Q. 109, a. 2. In acest
sens, »fatd de Dumnezeu, omul, in sine, nu poate merita nimic” (CBCC, 425) sau, in limbajul sfantului
Toma, ,,nimeni nu poate merita primul har pentru sine”. TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, Ta-
ITae, g. 114, a. 5. Potrivit lui Edith Stein, ,harul este o chemare sau o bitaie in usi a lui Dumnezeu, iar
persoana chemati trebuie sa raspunda sau si deschidd”. E. STEIN, Fiinta finitd si fiinta eternd, trad. P.-G.
Sandu, Editura Carmelitand, Bucuresti 2011, 487. Tine de erezia pelagiani ci cineva poate dobandi/merita
viata eterna prin ceva creat”. Cf. TOMA DE AQUINO, De virtutibus, 2, a. 1, ad. 12.
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miscarea liberului-arbitru, consimtim la dreptatea divind”¥’. Oricum, ca un aspect de
antropologie crestina fundamentald, Doctor Angelicus a subliniat in prima parte a
Summei Theologiae ca ,,miscand cauzele voluntare, [Dumnezeu] nu face ca actiunile
lor sd nu fie voluntare, ci mai degraba le face sd fie asa: caci Dumnezeu opereazd in
fiecare potrivit cu ceea ce ii este propriu aceluia”®®. Numai in virtutea acestei libertati
constitutive a sufletului uman, el insusi imago Dei prin excelenta, este posibild viata
morald, nemaiintilnita nicdieri in lumea materiala.

Dacé ,meritul este ceea ce da dreptul la rdsplatd pentru o actiune bund”
(CBCC, 426) prin aceea ca rasplata cea mare a martirilor se afld in ceruri este ilustrata
cel mai bine ideea sfAntului Toma ci ,,obiectul meritului este ceea ce se refera la
sfarsitul miscarii liberului-arbitru®® indrumat de Dumnezeu, dar nu si ceea ce se
referd la principiul acestei miscari, [adicd] la perseverenta <vietii aflate> pe cale, ...

740

spre bine pana la final”*, care are nevoie de asistenta continud a Spiritului Sfant. In

cazul martiriului, de cele mai multe ori, virtutea tiriei de caracter face ,ca ratiunea
sd nu fie absorbitd de durerile trupesti, [tocmai]prin harul supraabundent al lui

Dumnezeu, care ridicd mai puternic sufletul spre cele divine”*'.

% Idem; ad 2. Sf. Augustin spunea ca ,,Dumnezeu lucreazd ca noi si vrem, iar cind vrem, conlucreazd

cu noi ca si ajungem la desdvdrsire”, ceea ce este valabil, cu prisosintd, in cazul martiriului. Idem.
Conform CBCC, ,harul previne, pregateste si trezeste raspunsul liber al omului” (425), fird a anihila,
insd, niciodatd, libertatea vointei, sens in care, in consonantd cu teologia morald tomista, este
limpede ca harul nu exclude meritul - cu exceptia harului initial, ,.cel care se afld la originea
convertirii si indreptétirii” (CBCC, 427) si al perseverentei finale. Cf. P.-M. MARGELIDON, Y.
FLOUCAT (ed.), Dictionnaire de philosophie et de théologie thomistes, Parole et Silence, Millau 2011,
278. Fard a nega contributia umand la mantuire, ,,principalul focus al invatiturilor tomiste mature
despre merit este pus asupra lui Dumnezeu”. Cf. ]. WAWRYKOW, “On the Purpose of Merit in the
Theology of Thomas Aquinas”, Medieval Philosophy and Theology 2 (1992) 97-116.

¥ TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae Ia, q. 83, a. 1, ad. 3.

¥ Desi vointa nu coopereazd cu Dumnezeu in acest act al miscdrii, ci este simplu migcaté de El, totusi,

Toma de Aquino ,,sustine ci acest act de vointd raméne inca liber”. E. STUMP, Aquinas, Routledge,

London and New York 2003, 389. Mai mult, pentru Doctor Angelicus, ,insasi suportarea de bunavoie

amortii” este meritorie, precum si ,timpul in care patimeste suferintele”, daci ,,dupa ce a primit rani

de moarte pentru Christos, [ajunge] si traiascd indelungat”. TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae,

[Ta-Ilae, q. 124, a. 4, ad 4.

4 Ibid., Ta-Ilae, Q. 114, a. 9.

41bid., I1a-Ilae, Q. 123, a. 8.
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Poate ca martirii devin cei mai constienti de caracterul secundar al aportului
libertatii lor personale la suportarea supliciilor si, implicit, de prioritatea ontologica
a harului divin in savarsirea actele lor merituoase exceptionale, adica de ceea ce
doctrina catehetica actuald de inspiratie tomistd a Bisericii Catolice sustine in felul
urmator: ,meritele faptelor bune trebuie si fie atribuite inainte de toate harului lui
Dumnezeu si apoi vointei libere a omului” (CBCC, 426). In cazul lor, ,,Duhul Sfant
le introduce in minte o oarecare incredere, care exclude teama contraré, si in acest
sens taria de caracter este consideratd un dar al Duhului Sfant”, avand in vedere cd
»acea tarie de caracter care este o virtute desavarseste sufetul in suportarea oriciror
pericole, dar nu oferd increderea in a invinge toate pericolele, ci acest lucru tine de ...
darul Duhului Sfant”*.

In teoretizarea teologicd a martiriului ficutd de sfantul Toma de Aquino
acum aproape opt sute de ani se concluzioneazd ci ,,martiriul, dintre toate faptele
virtuoase, dovedeste cel mai mult desdvdrsirea dragostei”* , dupa cum zice Apostolul
Paul in Col 3,4 - ,dragostea este legatura desdvarsirii” —, iar aceasta perfectionem
caritatis se regaseste deplin in gestul sacrificial exemplar al parintelui Kolbe. Martiriul
lui da expresie, de asemenea, si unui alt considerent moral tomist, respectiv ,,cineva
iubeste un lucruy, [cu atat mai mult] cu cat, pentru acesta, dispretuieste ceea ce iubeste

mai mult si alege sd patimeascd ceea ce este mai urat”™*

. Din aceastd perspectiva,
»martiriul manifesta ambele virtuti”, dintre care dragostea il porunceste, iar taria de
caracter il provoaca®.

Nu in ultimul rand, in consonanta perfecta cu ideile tomiste din Summa
Theologiae, sfantul Maximilian Kolbe poate fi considerat, fira rezerve, un ,martir
al lui Christos”, pentru ca ,,de adevarul credintei nu tine doar increderea inimii, ci

si mérturisirea exterioara, ..., care se face prin faptele prin care cineva aratd ca are

2 Iphid, Q. 139, a. 1; ad. 2.
# Ibid., Q 124, a. 3. Ca un principiu general, sfintul Augustin a atras atentia asupra importantei
primordiale a motivului, adica a resortului interior al martiriului: ,,nu pedeapsa mortii este cea care
face martirul, ci cauza pentru care a fost omorat” (,,martyres non facit poen, sed question”). Cf. M.
MURGIA, “Martyrdom”, art. cit., 413.

“ TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, 11a-Ilae, q. 124, a. 3.

% Ibid.,a. 2, ad 2.
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credinta™*

, intre care cele facute din caritate ocupé un loc cu totul privilegiat. De altfel,
pornind dela Gal 5,6 - »pentru cd in Cristos Isus nici circumcizia, nici necircumcizia nu
au nicio putere, ci doar credinta care lucreazd prin iubire” —, sfantul Toma a inteles
cé ,fara caritate, credinta nu produce actul meritoriu, ci, odata cu sosirea in plus a

caritatii, actul credintei devine meritoriu™.

Legitimitatea conservdrii propriei vieti si cazul extrem al apdririi ei

Fiind creat de Dumnezeu cu un statut ontologic special in marele lant al
fiintei si destinat de la inceput comuniunii vesnice cu Creatorul siu, omul este dator
sd pretuiasca acest mare dar prin iubirea propriei persoane. Dintr-un astfel de unghi
de vedere, ,,dorindu-si propriile perfectiuni, [omul] il doreste pe insusi Dumnezeu,
in masura in care perfectiunile tuturor lucrurilor sunt anumite asemanari cu fiinta
divind”*. Nu este vorba aici, nicidecum, de acea iubire egoistd, care este contrarad
Binelui suprem, ci despre recunoasterea valorii ontologice a naturii umane universale,
despre aceea iubire indreptata spre propria persoand si care constituie un caz particular
al celei mai sintetice definitii morale aristotelico-tomiste: a iubi pe cineva inseamnd,
in esentd, a-i vrea binele®. Altfel spus, actul iubirii are intotdeauna un dublu scop,
tiind indreptat ,,spre binele pe care cineva il vrea cuiva si spre cel caruia ii vrea binele”,
»aducand binele spre acela ca si spre sine”; rezulté de aici ca ,,in situatia in care cineva
se iubeste pe sine, isi vrea binele propriu”50, dependent, insa, in ordinea naturala a
creatiei, de Binele suprem: mdntuirea sufletului. Chiar si in cazul martirilor din caritate,
iubirea de sine inteleasa in aceastd cheie hermeneutica nu dispare, deoarece binele
pe care ei si-1 doresc il reprezinta salvarea vietii altor semeni, iar viata lor fizica este
oferitd pentru a atinge acest bine superior si, in acelasi timp, méntuitor pentru

4 Ibid., a. 5. Sf. Toma afirmai cu claritate ci ,,si celelalte virtuti pot fi cauza martiriului”, motiv pentru

care decizia Papei Ioan Paul al II-lea de a-1 declara pe Maximilan Kolbe martir in caritate, iar nu
mdrturisitor (confessor), este justificatd, o data in plus.
47 Ibid., Ta-Ilae, q. 2, a. 9, ad 2. Sf. Augustin spunea in acest sens: ,,sa nu cauti nici un alt mijloc de a
merge in sus; straduieste-te [sd ajungi acolo] prin iubire, esti rapit [si dus intr-acolo] prin iubire, ajungi
[acolo] prin iubire. FERICITUL AUGUSTIN, Predici despre martiri, trad. A. MEIROSU, Doxologia, Iasi
40.
4 Ibid., Ia, q. 6, a.1.
¥ Cf. Ibid., Ia, q. 20,a. 1,ad 3.
% Idem.
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propriul lor suflet nemuritor®'. Mai mult, asa cum a remarcat sfantul Toma, ,,iubirea
prin care cineva se iubeste pe sine este forma si rddécina prieteniei (amicitia), cici aveam
prietenie fatd de altii prin faptul ci o manifestam fata de ei precum fata de noi insine”*.
Invers, cu cat iubirea si respectul nostru fatid de propria persoand este mai scizuta,
cu atit iubirea noastra fatd de semeni nu poate fi mai presus de acest nivel, mai ales
ca insusi Cristos ne-a poruncit s ne iubim aproapele ca pe noi insine (Mt 22,39).
Avand in vedere aceste aspecte si, mai ales, implicarea variabilei exterioare
a harului divin in infaptuirea actelor martirice, devine limpede cd regula firescului
antropologic o constituie conservarea vietii, in timp ce martiriul tine de exceptionalismul
moral. Chiar Aquinatul reliefeazd foarte explicit acest lucru, spunind cé ,,dintre toate
celelalte bunuri ale vietii de acum, omul isi iubeste cel mai mult propria viata si,
dimpotrivd, urdste cel mai mult insdsi moartea, si indeosebi pe cea insotitd de durerile
chinurilor trupesti”, respectiv ca ,existd unele cazuri in care indurarea martiriului nu
este necesard mdntuirii: ca de exemplu se citeste despre atatia sfinti martiri care, din
ravna credintei si din dragoste friteascd, s-au dat de bundvoie martiriului, insa acele

porunci trebuie intelese potrivit pregitirii sufletului”

, variabild de la persoana la
persoana.

In anumite conditii, sfAintul Toma considerd ci este legitima si apdrarea
propriei vieti prin suprimarea altei vieti, dar numai si numai in scop pur defensiv. In
acest sens, plecind de la premisa céd ,,nimic nu impiedica un act si aiba doua efecte,
dintre care doar unul sd fie cu intentie, iar altul fara intentie, se ajunge la concluzia
cé ,,din actul cuiva care se apéri pe sine pot sa rezulte doua efecte: unul, conservarea
vietii si altul, uciderea atacatorului”*, dintre care doar primul este dorit si urmérit de
cel ce se apard, in timp ce al doilea depinde de actiunea/inactiunea agresorului. Ceea
ce conteazd cu adevarat in legitimarea morald a unei astfel de conduite umane rezida

in necesitatea de a péstra o anumita proportionalitate intre apérare si atac, de natura

31, Céci vérsarea sangelui pentru Christos are puterea botezului”. Ibid., Ila-Ilae, q. 124, a. 1.

32 Ibid., q. 25, a. 4.
> Ibid., q. 124, a. 3 si ad 1. Sf. Augustin, in Despre invdtdtura crestind, 1, 23, ,stabileste patru lucruri
care trebuie jubite din caritate, intre care unul este si propriul trup”. Ibid., q. 25, a. 5, sc. Prin teoria
lui Karl Rahner despre crestinul anonim, orice persoand umand care se supune, din fire, legii morale
naturale este dispensatd de martiriu. Cf. HU. VAN BALTHASAR, Cordula sau marea incercare,
trad. I. Milea, Galaxia Gutenberg, Targu-Lapus 2021, 73.

* Ibid., q. 64,a.7.
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sa reflecte caracterul eminamente defensiv al ripostei. Pana la urma, potrivit sfantului
Toma, ,,omul este mai mult obligat sé se ingrijeascd de viata sa decat de viata altuia”,

astfel cd, ,,daca respinge violenta cu moderatie, este o apérare legitima”>

. Nu exista
insa o obligatie morald, in sens propriu, ca cineva sd-si apere viata prin uciderea
agresorului®, raménand intacta posibilitatea/disponibilitatea pentru a suferi o
nedreptate, de obicei ex caritate.

Martiriul constituie o desavarsire a legaturii iubirii, o perfectiune consecutiva
unei vieti spirituale intense, situAndu-se mult deasupra puterilor comune ale facultatilor

»57 A v
, 1nsa

naturale. Virtutile ,.exista in noi de la natura ca aptitudini si in stare initiald
culminarea lor (consummatio earum) depinde foarte mult de perseverenta si eforturile
noastre, de frecventa cit mai mare a actelor morale virtuoase in vietile noastre.
Numai virtutile teologale ne sunt infuzate — fard a afecta caracterul specific voluntar
al actelor morale —, iar deprinderile ce izvordsc din ele pot ,intampina dificultati in
a opera din cauza unor dispozitii contrare, rimase de pe urma actelor precedente”.
Pe langa aceste elemente interioare, prin recursul la autoritatea scrierilor pauline,
sfantul Toma mai aratd cd existd si o diversitate inter-individuald determinati de
actiunea speciald diferentiata a ,darurilor gratuite ale harului, care nu sunt comune
tuturor si nici nu sunt egale toate in unul si acelasi <om>”; totusi, ,,virtutile toate sunt
mai abundente intr-un om decét in altul din cauza unei mai mari abundente a...

caritdtii, in care se unesc toate virtutile infuzate”.

Concluzie

Specificul naturii umane hylemorfice, inzestratd cu capacitati morale
(complementum activae potentiae) foarte diferite ca intensitate in plan interuman,
precum si suveranitatea divina absoluta a Creatorului in distribuirea harurilor necesare
pentru desavarsirea virtutilor fac din martiriu un comportament uman exceptional,

> Idem. Aceste reflectii tomiste despre legitima apérare au fost preluate ca atare de Biserica Catolicd in

Catheism (2264), dar si in codurile penale ale majoritatii statelor lumii.

% K.-H. PESCHKE, Etica crestind. Morala crestind in lumina Conciliului Vatican II, (3 vol.), trad. 1.
Mitrofan, Galaxia Gutenberg, Targul-Lapus 2011, 2/II, 197.

7 Ibid., Ta-lae, q. 63, a 1.

# Ibid., q. 65, a. 3, ad 2.

¥ Ibid., q. 66,a.2,ad 1.
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supererogatoriu, cu consecinta legitimdrii morale (comune) a principiului conservdrii
propriei vieti. Mai mult decat atat, in anumite imprejurdri predeterminate moral de
Magisteriu (si chiar juridic), devine legitima inclusiv apdrarea propriei vieti cu pretul
suprimarii altei vieti, fara a periclita prin aceasta securitatea soteriologica a celui care
se apara. Si totusi, dispozitia noastra creaturald de baza, menirea noastra naturald
este aceea de ,,a deveni noi insine instrumente ale harului, pentru a revérsa caritatea
lui Dumnezeu si pentru a tese legdturile caritati”, cum spunea papa Benedict al XVI-lea
in Caritas in veritate (5). Iar aceasta, cu atdit mai mult cu cét insusi Isus Cristos ne-a
asigurat despre potentialul nostru innascut universal: ,,Fiti desdvdrsiti precum Tatdl
vostru ceresc este desdvarsit!”.
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O, Adame! (...) Nu te-am fdcut nici ceresc, nici pdmdntean, nici
muritor, nici nemuritor, pentru ca singur sd te infdtisezi in forma pe care
tu insuti o preferi, ca si cum prin voia ta ai fi propriu-ti sculptor si
pldasmuitor de cinste. (...) Omului, Tatdl i-a dat la nagtere seminte ce
produc de toate si germeni ai vietii de toate felurile; astfel, pe oricare
dintre ele le va ingriji, acelea sd se dezvolte si sa poarte in sine rodul lor.

Piccolo della Mirandolla, Despre demnitatea omului

Intalnirea cu o imagine

Acest studiu este rodul unei reflectii pe tema cunoscutei imagini ce reprezinta

Crearea lui Adam din fresca faimoasa a lui Michelangelo Buonarotti. Plecind de la

premisa ca orice operd de arta poate ridica o serie de intrebari cu privire la detaliile

ce

o compun, la semnificatiile acestora in contextul cadrului sdu tematic, m-am intrebat

care ar putea fi semnificatia ,,spatiului gol” situat intre degetul aratator al mainii lui

Dumnezeu, intins fard rezerva cétre creatura sa, si degetul ardtitor al mainii lui

Adam, a cdrui falangd, desi indreptata citre Creatorul sau este, totusi, lasatd putin in

jos. Ce poate insemna acest lucru in situatia in care relatia' de comuniune instaurata

intre Creator si uman (Adam?), vizibild cu multd usurinta prin intinderea bratelor

1
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Plecind de la o intuitie pe care Isac Newton a avut-o cu privire la ,numele” lui Dumnezeu, spunind
cd acesta este doar un cuvant relativ (vox relativa), Vito Mancuso dezvoltad aceastd idee in modul
urmator: ,,In privinta numelui lui Dumnezeu, eroarea cea mai comuni e aceea de a asocia acest
termen cu o fiinta personald, reducand orice credinta sau cercetare la aceastd entitate. Denominatiunea
»Dumnezeu” nu se referi la un nume propriu de persoana, asa cum este numele nostru, nu denumeste
nici un lucru concret, precum ,,pamant” sau ,,fier” si nu este nici un concept abstract precum ,,frumusete”
sau ,adevar”. Este un cuvant relativ, ce exprima o relatie, un raport de seniorie, de domnie, daca e vazuta
de sus, sau de dependent, daca e vazuta de jos. La fel cum spunem presedinte sau rege, specificind
imediat al cui presedinte sau rege este, la fel trebuie si-1 gindim pe ,,dumnezeu”, specificand al cui
dumnezeu sau domn este. Regele sau presedintele nu pot fi ceea ce sunt doar daci autoritatea lor se
exercita asupra cuiva. La fel, entitatea pe care o numim ,Dumnezeu”, nu ar fi ,dumnezeul” sau ,,domnul”
cuiva in absenta lumii si a fiintelor umane daca nu ar avea cu cine si se relationeze devenind, astfel,
Domnul. In acest sens, crearea lumii coincide cu nasterea lui Dumnezeu, adici cu trecerea de la Absolut,
ca Unul in afara relatiilor, la Dumnezeu ca Domn al lumii. In MANCUSO Vito, Dio e il suo destino,
(trad. n.), Garzanti, Milano, 2017, pp. 21-22.

» A

In limba ebraici numele ,,Adam” inseamni ,,uman”, excluzand ideea de persoans adulti de sex masculin,
Cénd se vorbeste de Adam nu se vorbeste de barbat, ci de uman, cel niscut din pulbere, din humus

(humanum), creat de Dumnezeu dupi chipul si asemanarea Sa.
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lor, sfarseste, totusi, prin neatingerea acestora, creandu-se un ,,spatiu gol”, vizibil pe
fundalul azuriu (cosmic) al frescei. In studiul de fati voi incerca sa ofer un posibil
raspuns, plecand de la teza potrivit cdreia spatiul gol dintre Creator si Adam este
spatiul-interval, spatiul simbolic al libertitii umane. Pentru a intelege profunda
semnificatie a libertatii umane vom incerca s intelegem, mai intai, care este principiul
acesteia. Vom ramane focalizati, asadar, pe imaginea frescei Crearea lui Adam, pentru a
propune printr-un exercitiu de intuitie argumentata, substanta acestui ,,spatiu gol”, bine
stiind ca ,,nu exista imagine adevaratd a priori”” ci, doar ceea ce se naste din impresiile
sensibile ce se configureaza la nivelul gandirii sub forma unor imagini*.

In cdutarea unui principiu.
O posibila perspectiva cosmologica asupra libertatii

Azi, existd tot mai multe voci care vorbesc despre o crizd a umanitatii,
caracterizatd de o ruptura cu trecutul in ceea ce priveste modul de intelegere al
religiei”, al principiului acesteia. Intre numeroasele voci care se inscriu in coordonatele
acestui discurs, voi aminti doar pe cea a teologului si filosofului Vito Mancuso. In cartea
Il principio passione, Vito Mancuso sustine ideea ca Occidentul se afld intr-o criza de
civilizatie, deoarece principiul religio, acea realitate cu radicini in logos, in care toate
libertétile indivizilor sunt tinute laolaltd, intr-un tot ordonat, intr-un sistem operativ,
a cazut. Astazi religia nu mai este izvor de coeziune a celor mai inalte idealuri, prin
urmare nu mai existd nici civilizatie, nici sistem, nici organizare, ci doar o masd de
indivizi dezinteresati pentru a face Binele comun. Din punctul de vedere al traditiei,
continud Vito Mancuso, aceastd criza de autoritate® a pus in discutie insési ideea de

*  WITTGENSTEIN Ludvig, Tractatus Logico-Philosophicus, trad Mircea Flonta §i Mircea Dumitru,
Humanitas, Bucuresti, 2001, p. 158.

* Acestlucru il afirmd Immanuel Kant in Critica ratiunii pure: ,,Capacitatea (receptivitatea) de a primi
reprezentiri prin felul cum suntem afectati de obiecte se numeste sensibilitate”. In KANT Immanuel,
Critica ratiunii pure, trad. Nicolae Bagdasar si Elena Moisuc, Univers Enciclopedic Gold, Bucuresti
2009, p. 71.

5 Massimo Recalcati este o altd voce importantd care reflecteazd pe tema lacaniand a evapordrii
Htatalui”, (legii) a autoritétii sale simbolice si a multiplelor efecte psihopatologice pe care aceastd

evaporare a generat-o asupra vietii noastre individuale si colective. In MASSIMO Recalcati, L ‘uomo
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»principiu absolut”, care guverneaza lumea, iar a face rationamente asupra acestui
proces care a condus intreg Occidentul la falimentul ideii de principiu absolut, este
necesar si pozitiv, deoarece constituie o etapd esentiald in lunga miscare a umanitatii
inspre libertate®. Pentru depisirea crizei de identitate, care pune in pericol sanatatea
umanitétii contemporane, autorul propune elaborarea unei noi cosmologii cu efecte
concrete asupra doctrinei crestine a creatiei, o doctrind care ,,sa transmitd ideea cd
dragostea este rezultatul unei logici care guverneaza lumea, nu unul oarecare, ci cea
mai coerenta aplicatie a sa, deoarece logica lumii este orientata inspre o tot mai complexa
stare de agregare, iar dragostea este fructul cel mai frumos al unei asemenea tendinte’.
O atare concluzie ce sustine existenta unui principiu al Universului guvernat nu doar
de logicd, ci si de sentiment, este interesantd nu doar pentru ci concorda cu obiectul
preocupirilor mele recente pe tema raportului dihotomic simturi - ratiune, sensibil -
suprasensibil, tema cu o lunga cariera in istoria dezbaterilor filosofice, teologice si
stiintifice, si care a rimas inca nerezolvati cel putin din perspectiva interdisciplinara,
ci pentru ca o astfel de abordare, aceea de a pune impreuna logica si sentimentul, ca
principii ale Universului, rezolva implicit problema ontologicd a modului de simtire
al vietii, al emotiei vitale pe care noi o purtim inauntru, a dispozitiei de fond cu
privire la existenta si la practica de viata care rezulta. A situa logosul si sentimentul
in cadrul principiului Universului e o recunoastere constatatd in propria viatd, din
experienta care atestd cd aceastd lume este un proces continuu de agregare si
dezagregare, de entropie si negentropie, de logos si haos, ordine si dezordine intr-o
devenire continud.

senza inconscio, Figure della nuova clinica psicoanalitica, Raffaelo Cortina, Milano, 2010 si Contro il
sacrificio. Al di la del fantasma sacrificale, (trad. n.), Raffaelo Cortina Editore, 2017.

¢ MANCUSO Vito, Il principio passione, (trad. n.), Garzanti Libri, Milano, pp. 27, 32. Conceptul de
ylibertate” a stat la baza unei alte cirti a lui Vito Mancuso, intitulata Io e Dio (Eu si Dumnezeu). Miza
acestei carti este aceea de a apara ideea de , libertate”, pe care nu o vede decat in raport cu Dumnezeu.
Primele pagini ale acestei carti prezintd preocuparea autorului cu privire la starea sdnatatii umanitatii, a
pericolului pe care post-umanismul il poate aduce cu sine dacd nu se va intelege cu adevirat faptul
cd ,libertatea”, un concept decisiv ce sta in spatele pronumelui personal ,eu”, trebuie inteleasi in
raport cu Dumnezeu, fiind o expresie a dragostei Lui. In MANCUSO Vito, Io e Dio, (trad. n.)
Garzanti Libri, Milano, 2011, pp. 3-4.

7 MANCUSO Vito, Il principio passione, (trad. n.), op. cit., p. 35.
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Logosul-proiect

Cardinalul Carlo Maria Martini sustine cd intre multele semnificatii ale
cuvantului ,logos” exista una care iese in prim plan prin evidenta sa: ,logosul
lucrurilor, adica ratiunea ultima a existentei realitatii”®. Logosul genereaza logica iar
acest lucru poate fi intélnit atat la nivel etimologic (logica vine de la logos) cat si la
nivel filosofic, ca viziune a lumii, logosul-proiect; conceptul de logos interpreteaza logica
cu care se migcd natura sub stindardul optimismului, deoarece subliniaza faptul cé toate
lucrurile sunt bune si ordonate intre ele, fiind considerate cuvinte ce apartin unui
mare discurs; ,,logos” inseamna deopotriva ,,cuvant” si ,,discurs”; inseamna si «ratiune»,
ca facultate de judecare si ,calcul”, ,raport”, ,legatura™. Potrivit lui Vito Mancuso
stoicii vedeau in logos valenta cosmologica in formarea lumii si valenta providentiala
in guvernarea naturii si a istoriei; punctul culminant este atins de neplatonicul Plotin,
pentru care logosul «este principiu, e totul», iar despre divin considera cd lucreaza
conform naturii sale, esentei sale, esenta care vorbeste prin actiunile sale de frumusete si
dreptate; acest mod de a privi logosul si lumea are o enorma fascinatie pentru minte
si o putere linistitoare asupra psihicului’. Istoria filosofiei ne arata ci logosul stoicilor
si al lui Plotin a dat nastere unor filosofii precum cele ale lui Spinoza (,,prin realitate si
perfectiune inteleg acelasi lucru”), Leibniz (,,aceastd lume este cea mai perfecta dintre
toate lumile posibile”) si Hegel (,ceea ce e rational este real, si ceea ce este real
este rational”)"". Retinem pénd aici ca sensul cuvantului ,,logos” este cel de creator,
organizator, de ordine supremd a lucrurilor.

Haosul, adancul, apele, intunericul, toposuri ale libertatii

Cuvintele Bibliei ,,La inceput Dumnezeu a creat Dumnezeu cerul si pimantul”,
vorbesc despre acelasi statut, prin care intelegem intima dependentd a lumii fatd de
Dumnezeu (Logosul), deoarece toate sunt create de El. Ideea unui ,logos creator”
Insd prima pagina a Bibliei, dincolo de a fi interpretatd doar la lumina logosului-

8 Idem, p. 50.

®  MANCUSO Vito, I principio passione, (trad. n.), op. cit. p. 126.
10 Idem, pp. 50, 52.

' Ibidem, p. 52.
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creator, face o trimitere fiara echivoc la ideea unei realitati nedefinite si nelinistitoare,
cea a ,haosului”, evidentiata prin cuvintele: ,$i pamantul era netocmit si gol.
Intuneric era deasupra adancului si Duhul lui Dumnezeu Se purta pe deasupra
apelor” (Facere 1,2). Crearea lui Adam este un moment culminant in cadrul unui
proces de evolutie a creatiei inceput, dupa cum spune Scriptura, din adanc (abis) si
din apele primordiale, din netocmire si goliciune. Ce inseamna ,,paméntul netocmit
si gol”, ,adancul”, ,.intunericul”, adancul ,,apele primordiale? Oare nu este vorba de o
realitate simbolicd originard, imperfecta, indeterminabild, o stare primitiva neorganizata,
o materie informad prielnica nasterii libertétii? Potrivit lui Vito Mancuso, termenii
»hetocmit” (desert), ,gol” (in ebraicé tohu si bohu), intunericul (in ebraica hoshekh),
adancul (in ebraicd tehom), apele primordiale (tehom si mayim)”, introduc elementul
obscur, ,haosul”". Toate aceste elemente nu trebuie intelese ca realitati fizice precise,
ci ca trimiteri simbolice' pentru a caracteriza haosul inform originar ce exista (Fac. 1,2)
inainte ca Dumnezeu sd invoce logosul creator asupra luminii (Fac 1,3).

Haosul primordial, acea ,,materie informa” (amorphos hule) de care vorbeste
si Iustin Filosoful si Martirul, asupra careia Dumnezeu s-a aplecat pentru a o ,,plamadi

', cum spun Clement Alexandrinul si Grigorie de Nazianz, este insdsi

si ordona”
conditia existentei libertatii. Paméntul ,,netocmit” si ,,gol”, ,adancul”, ,intunericul”,
»apele” sugereaza in mod simbolic toposuri ale libertatii; libertatea putand fi inteleasa ca
element structural al principiului creatiei. Creatia este un continuu proces de
organizare si randuire a acestui haos din care s-a nascut lumea si care continud sa se

nascd (creatio continua) prin interventia Logosului care pune ordine in creatie.

12 Cuvéntul chdos e un substantiv neutru ce derivi din verbul chaino, care la rindul sau trimite la verbul
chdsco, ce inseamnd «mi deschid», «stau deschis», si la forma chdsma, cu referinta la gurd, «a casca»,
sau in sens tradus «strigit»“. MANCUSO Vito, Il principio passione, (trad. n.) op. cit., pp. 60, 67.
Dex-ul vorbeste de ,,Stare primitiva, de neorganizare, in care, dupd cum presupuneau cei vechi, s-ar
fi aflat materia inainte de aparitia universului cunoscut de om; (in unele conceptii teogonice) spatiu
nemarginit, cufundat in bezna si umplut de ,neguri”, in care s-ar fi gisit, intr-un amestec confuz,
elementele si materia inainte de organizarea lumii; stare de dezordine, primordiald a materiei”.
Dictionarul explicativ al limbii romdne, Editia a II-a, Univers enciclopedic, Bucuresti, 1996, p. 444.

13 Simbolic este si ,spatiul gol” din fresca Crearea lui Adam de Michelangelo.

4 MANCUSO Vito, I principio passione, (trad. n.), op. cit., p. 219.

68



PEDAGOGIA INTERVALULUI - MODELUL PEDAGOGIEI DIVINE
(A EDUCA IN VEDEREA LIBERTATII - INTERVALUL CA PEDAGOGIE DIVINA)

Prima pagina a Bibliei contine in mod inechivocabil o trimitere la realitatea
originara nedefinita, exprimata prin cuvintele ,Si pamantul era netocmit si gol.
Intuneric era deasupra adancului si Duhul lui Dumnezeu plutea deasupra apelor”
(Fac. 1,2). Prezenta apei' la originea creatiei imi sugereazd o analogie cu stadiul
prenatal al existentei copilului, respectiv cu lichidul amniotic in care acesta evolueaza.
In ambele cazuri putem vorbi de nevoia de ingrijire, de veghere. Prin nastere, copilul
se afla in conditia naturald a strigatului sdu ,,originar”'® (chdsma), sugerand nevoia'’
de ingrijire (chdsco) din partea mamei. Deja aceastd nevoie de ingrijire a copilului
este experimentatd de catre mama pe durata graviditatii sub forma asteptarii nasterii
fiului. Sensul principiului matern originar poate fi extins, analogic, si la nivelul
creatiei. Cuvintele ,,Spiritul lui Dumnezeu plutea deasupra apelor” (Fac 1,2) pot fi
intelese ca expresii ale asteptdrii nevoii de ingrijire a propriei creatii. Orice asteptare
adevdrata are o componentd a necunoscutului, se raporteaza constient principiului
de alteritate, care face posibild, la fel ca si in dragoste, o alta lume, pentru cé coincide cu
libertatea sa proprie'®. Din ambele cazuri putem extrage ideea libertitii ca principiu

Elementul ,,apa” din ansamblul acestei realititi originare nu se regiseste doar in cosmogonia vetero-
testamentara ebraic, ci §i in cosmogoniile antice ale altor popoare precum sumerienii, egiptenii,
babilonienii, asirienii, indienii (hindu), care pun in centru lor prezenta apei ca element primordial
indistinct, fara forma. Idem, pp. 45-46.

Putem vorbi despre inceputurile unui nou nascut ca despre inceputurile unei opere de arta, de aceea
vom cita din Martin Heidegger: ,,Origine inseamna aici acel ceva prin care si de la care pornind un
lucru este ceea ce este si este asa cum este. Numim ceea ce este ceva, in felul in care este esenta a sa.
Originea unui lucru este provenienta esentei sale”. HEIDEGGER Martin, Originea operei de artd,
Humanitas, Bucuresti, 2011, p. 17.

7 RECALCATI Massimo, Le mani della madre. Desiderio, fantasmi ed eredita del materno, Feltrinelli,
Milano, 2019, pp. 24-36.

Reddm mai pe larg aceste idei, pe care psihanalistul Massimo Recalcati le dezvoltd in cartea sa,
evocind prin aceasta natura paradoxald a libertatii experiatd in maternitate si dragoste: ,,Asteptarea”
este forma de experienta radicala pe care o face o0 mamd, deoarece, in aceastd conditie nu e pentru
niciun moment stipand pe situatie. De altfel, orice asteptare adevarati are o componentd a
necunoscutului. (...) Asteptarea mamei nu este un simplu eveniment ce poate sa apard in lume, ci
acel ceva pe care cu toate ca il poartd cu sine, induntrul ei, in propriul pantece, in propriile viscere,
apare ca un principiu de alteritate care face posibil o altd lume. In maternitate, la fel ca in dragoste,
se face experienta imanentei si a transcendentei unite impreund, precum corpul copilului care std sa
se nascd; chiar daca este continut in corpul mamei pe durata graviditatii, copilul nu este din aceasta
lume. Este paradoxul maternitatii: pe durata gravidititii, fiul este in lume doar prin intermediul
corpului mamei, neavind incd, pentru aceastd lume, calitatea de subiect. Idem, pp. 25-26.
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modelator, organizator, relational. Dumnezeu creeaza lumea in mod liber, prin cuvant,
dar in timp ce o creeaza, se separd'’ de ea, pentru ci o priveste ca pe o alteritate ce isi
prezerva statutul esential al libertitii ei. Dumnezeu devine o prezenta-absentd
(relatie/pronie) in raport cu lumea creata, cu omul. La fel se intampla si in conditia
maternitatii si a indragostirii. Prin maternitate, (spune psihanalistul Massimo Recalcati),
mama face experienta unei proximitati absolut strdine, o imanenta si o transcendenta
absolute. A fi mame nu inseamna a cultiva ,,propriul” ce-i apartine, ci a se deschide
Altuia®, a mentine liber, constient, un spatiu, o distanta care sunt inviolabile. Este sensul
»spatiului gol”, al ,spatiului interval” din centrul frescei Crearea lui Adam, ,locul”
simbolic al libertatii vietii, al logosului -proiect - dragoste in vederea cunoasterii abisului,
a domesticirii haosului, locul devenirii, al ,obiectivirii” prezentei*® Dasein-ului
(raportul om-lume) in facticitatea sa*, a survenirii lui Dumnezeu in imanenta. Cuvantul
»libertate” poate fi considerat asadar cheia de lectura a argumenului nostru: Pedagogia
intervalului este modelul pedagogiei divine. Altfel spus, pedagogia libertatii este modelul
pedagogiei divine. Pedagogia intervalului constituie o incercare de ancorare a
principiului modelarii fiintei umane in pedagogia divina: a educa din iubire in vederea
libertatii responsabile. Principiul libertatii nu face referintd doar la o stare originara
a creatiei, ci indica si starea naturii umane, insotirea acesteia spre ideal - libertatea
vietii.

Plecind de la aceasta premisd cosmologica a nasterii libertatii, ne putem intreba:
cum se aplici ea in cazul umanului? Pentru a deveni o persoana, umanul trebuie si
parcurga, prin educatie, drumul catre libertate, potential incifrata in insusi punctul
sau de plecare. Cum poate deveni persoana umana o fiinta liberd, daca nu printr-o
permanenta educare (logosul - proiect) a inteligentei, a vointei si a sentimentelor sale?
Educatia inseamna a te pune pe cale, a stribate un drum, drumul propriei deveniri
din punct de vedere psihologic, rational si spiritual. Este un parcurs sinuos, un travaliu

»In aceastd perspectivi Big-Bang-ul se poate concepe ca o retragere a lui Dumnezeu dintr-o energie
primordiald a singularitatii cosmice. Dumnezeu se retrage si fiinta explodeazi ca un copil care, rimas
dintr-o data fara périnti, explodeaza intr-un plans disperat in cautare de ajutor. Din aceastd cauza
fiecare fragment de materie patruns de o tensiune nerascumpdratd, este in cdutarea unei unificiri
originare”. In MANCUSO Vito, Il principio Passione, (trad. n.), op. cit, p. 211.

2 RECALCATI Massimo, Le mani della madre, (trad. n.), op. cit. p. 27.

2! In mod paradoxal, marele gol al vietii pare a fi, uneori, insisi viata.

22 HEIDEGGER Martin, Fiintd si Timp, trad. Gabriel Liiceanu, Citalin Cioaba, Humanitas, Bucuresti,

2012, p. 245.
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pe care psihanalistul Massimo Recalcati il numeste ,,sacrificiu simbolic”, ce implicd
transformarea vietii biologice si intrarea intr-un spatiu-timp al devenirii propriei
vieti, a noii vieti libere. Pentru ca viata unui nou-niascut, situata in irational® (haosul
originar), sd devind rationald, guvernata de logosul - proiect, ordonator, trebuie sé treacé
prin experienta sacrificiului placerii. Cu timpul, noul nascut va trebui sa inlocuiasca
sanul mamei, la care a facut ,experienta unei limbi pe care Lacan o numeste lallangue
(o limba facuta din carne, afecte, emotii, lalatii, semne, sunete, gesturi, soapte, ceva
ce nu corespunde legilor limbajului”**), cu limbajul (logosul), iar acest lucru va implica
sacrificiul propriei placeri.

Modelarea persoanei pe parcursul vietii prin intermediul logosului relational
(eu-tu/noi/voi), conduce inevitabil la excelentd, inteleasd nu ca exemplaritate
competitiva®, ci ca modalitate de implinire a propriei persoane libere. Omul implinit
inseamna educarea propriei inteligente, propriei vointe, propriilor sentimente, dar
mai ales educarea spre libertatea care, in termeni traditionali, era numita spiritualitate. A

2 Trationalul, prostia sau nebunia (inteleasd nu in sens clinic, patologic) este acea entitate care se
distinge de ratiune. Pentru a intelege mai bine ce este nebunia, trebuie mai intai sa intelegem ce este
ratiunea. Ratiunea inseamnd o serie de reguli care ajutd la convietuirea unei familii, a unei societati
sau institutii cu cat mai putine conflicte. Ratiunea se intemeiaza pe principiul non contradictiei
conform céruia un lucru este acel lucru, nimic altceva. Dar, oare, e adevérat acest principiu? Daci
ludm in mAand un creion, acel creion este doar un creion pentru a scrie, sau poate avea si alte
intrebuintari? Dacé ne apardm de cineva care ne ataca, atunci creionul nu devine o armé de aparare
sau chiar de atac? Putem vorbi, asadar, de o polivalentd a lucrurilor si, implicit, a semnificatiilor acestora.
Polivalenta este cadrul in care functioneazi nebunia. In vise intalnim teatrul nebuniei intrucat regulile
stabilite de ratiune nu mai functioneazi: putem zbura (constanta imponderabilititii), suntem spectatori
si actori in acelasi timp, categoriile spatiului si ale timpului nu mai existd, etc. In limbajul indrigostitilor
expresii precum ,,ma innebuneste” ,,sunt orbit”, ,,mi-am pierdut capul” sunt tot atatea expresii ce exprima
prezenta nebuniei, pierderea controlului ratiunii. Nebunia std la baza genialitatii, inspiratiei si
creativitatii umane. Din acest punct de vedere Elogiul nebuniei sau discurs despre lauda prostiei a lui
Erasmus de Rotterdam poate fi vazut, pe de o parte, ca fruct al creativitatii umane, pe de alté parte,
ca opera ce prezintd doud moduri diferite de a vedea lucrurile acestei lumi: unul glorios, care te indreapta
spre deserticiunea (nebunia) acestei lumi, si celdlalt demn de dispret care, in realitate, are amprenta
adevaratei intelepciuni. Nu poti vorbi despre nebunie (prostie) umand dacé nu esti locuit de ea.

2 RECALCATI Massimo, Le mani della madre. (trad. n.), Feltrinelli, 2015, p. 46.

% O institutie, fie cd e vorba de familie, scoald sau biserica, care isi programeazi exemplaritatea (unor

modele exemplare) produce psihotici, spune psihanalistul Massimo Recalcati.
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spune spirit si libertate inseamna unul si acelasi lucru®, inseamna o lume in stare de
deschidere, de nevoie de organizare, o lume in care logosul are libertatea de a interveni
pentru a o modela, asa cum a modelat realitatea originar informa, indeterminata,
asupra careia s-a aplecat prin cuvant: ,,Si a zis Dumnezeu...”, (Fac. 1,3), sau prin
lucrarea mainilor Sale (Fac. 2, 7, 21), pentru a o pune in ordine, nu doar pe durata
celor sase zile”, ci in mod progresiv, evolutiv®, ca pe o ,creatie continua”*. Drumul
spre libertate este sugerat intr-un alt pasaj biblic, cel al istoriei poporului lui Israel.
Ce a insemnat pentru poporul lui Israel porunca Domnului trimisé faraonului prin
glasul lui Moise? ,,Lasa poporul meu sa plece ca sa-mi slujeascd in pustiu” (Exod
7,16). Ce poate sa insemne, mai precis, in acest context, cuvantul ,,pustiu” (tehum)?
El poate fi asociat cu cuvantul ,,raticire” si in acelasi “libertate”. Libertatea poporului
lui Israel incepe odaté cu rétéicirea sa prin pustiu. Am putea spune ca o prima etapi

%6 MANCUSO Vito, Dio e il suo destino, (trad. n.), Garzanti, Milano, 2017, pp. 90-91.
¥ Lumina (zi, noapte), taria (cerul), apele de sub cer (pdmant), verdeata, pomii roditori, luminatorii
(soarele, luna) stelele, vietitile din ape si deasupra apelor, omul dupé chipul Sau. Facerea (1, 3 - 31;
2, 1-25). Biblia sau Sfanta Scripturd, Editura Institutului Biblic si de Misiune Ortodoxa, Bucuresti,
2015. Toate citatele ulterioare vor pastra variantele acestei editii.

% Aici se cuvine sd distingem cu atentie datul evolutie de evolutionism. Trebuie sa distingem, adica,
rezultatul cercetdrii stiintifice de interpretarea acesteia sub semnul unei conditionate filosofii a
naturii. (...) Evolutionismul este o filosofie a naturii care interpreteaza datul evolutiei pe baza a doud
cauze: intdmplarea si selectia naturald. (...). Atunci cand vorbeste de originea fenomenelor, stiinta
contemporand abandoneazd insa logica neodarwinistd de tip intdmplare + selectie naturala si
gandeste in perspectivad contrard, care s-ar putea denumi agregare naturald. Potrivit acesteia originea
vietii e explicata prin trimitere la un ambient acvatic numit ,,supé prebiotica” in care se structureazi
o0 agregare progresivd a atomilor (oxigen, hidrogen, carbon, azot, fosfor) din care ar fi iesit apoi
moleculele organice necesare vietii (proteine, acizi, nuclei, zaharuri, grasimi) pana la a ajunge,
printr-o situatie norocoasa din punct de vedere chimic, la o compozitie in stare si se miste si sa se
recompund de una singura. (...). Ortodoxia neodarwinista, in schimb, recunoaste doar intimplarea/
aleatorismul prin care apar mutatiile si secera selectiei naturale, in timp ce exclude orice directie de
sens, finalitate. (...) De aceea, in ceea ce priveste teoria evolutionistd, pentru filosofia naturii totul
este opera intdmplarii, a cazului. in MANCUSO Vito, II bisogno di pensare, (trad. n.), Garzanti,
Milano, 2017, pp. 87-89.

2 Ideea in credinta creatiei si in evolutie vizutd ca o ,creatie continud” este mentionatd de cétre
Magisteriul Bisericii Catolice prin glasul Papei Ioan Paul al II-lea: ,,Credinta in creatie si teoria
evolutiei nu sunt contradictorii; evolutia presupune creatie; creatia se pune in lumina evolutiei ca un
eveniment ce se perpetueazd in timp - ca o creatie continud - in care Dumnezeu devine vizibil ochilor
credinciosului in calitate de Creator al cerului si al piméantului”. MANCUSO Vito, Il principio

passione, (trad. n.), op. cit. p. 126.
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in drumul spre libertate este riticirea. Dar rétacirea in sine nu este o cale definitiva
spre libertatea umana, ci o adancire intr-un haos (adinc) necontrolabil. Rétacirea fara
lege sau, mai bine spus, fira Tablele Legii (in cazul poporului lui Israel), nu devine o
libertate responsabila, ci raimane haos pur. Legea este esentiald pentru libertate, dar
nu suficientd in sine. Fara dragoste ea devine legalism, culpabilizare, sententiere,
verdict, judecatd in conformitate cu legea. Insotitd de dragoste ea se schimbi din
lege — a - libertatii (legalism), in libertate — a — legii, punctul de suspendare a legii
realizdndu-se in momentul interpretérii acesteia in cheia dragostei®. Legea dragostei
lui Dumnezeu in omenire este prezentd si in pustiul ratacirii de azi. Acesta, precum
haosul primordial (adancul) sau pustia raticirii poporului lui Israel, are nevoie de o
deschidere spre cunoastere, ordonare, domesticire?'.

Ce mod de educatie se propune azi in rindul tinerilor? Azi se cultiva obsesia
performantei, a vedetismului, uitdnd cd o completd educatie include si dimensiunea
fundamentala a ratécirii, a falimentului, cum spune Massimo Recalcati, intrucat nu
exista educare la libertate responsabila in afara experientei falimentului. Sacrificiul
placerii nu poate fi inteles decat in logica educatiei inspre libertate responsabila,
trecAnd de fiecare dati, intr-un fel sau altul, prin experienta falimentului, a ratacirii,
precum cea a poporului lui Israel la jesirea din sclavia Egiptului, experienta
32

Lrisipirii”*, ca in parabola Fiului risipitor, parabola asupra careia vom reveni in

partea a doua a acestui studiu.

% Mesajul biblic incepand cu Adam si Eva, continudnd cu Cain si Abel, parabola Fiului risipitor
(exemplele biblice ar putea continua) este unul al dragostei, nu al legii, altfel spus, al suspendarii
legii, un fel de renegare a reperului Legii. Dumnezeu spune: ,,Din toti pomii din rai poti s& mananci.
Iar din pomul cunostintei binelui §i rdului sa nu ménénci, cici, in ziua in care vei ménca din el,
vei muri negresit (Fac. 1,16-17). Ce face Dumnezeu dupéd ce Adam si Eva manancéd din pomul
cunostintei binelui si raului, ii omoard? Nu! Ii imbraci in frunze de smochin, le oferd sansa
deschiderii spre relatie si implicit spre istorie. Nici Cain nu este omorat de Dumnezeu, conform legii
Talionului, dupi ce isi ucide fratele Cain, ci i se ofera sansa de a-si recladi viata: va avea un fiu, pe
care il va chema Enoh care inseamna a reincepe de la capit), va construi chiar si o cetate.

31 Scoala de azi se rezumd, in mare parte, doar la ,,instructia” elevilor si studentilor, neavind capacitatea

de ,,a educa”, iar acest lucru se face tindnd cont de diversitatea si specificitatea inteligentei fiecirui

copil, elev, student; mai precis, fird o adecvatd educatie a emotiilor si sentimentelor, inteligenta
umand nu se deschide. Dacd inima nu este cuceritd (sedusa), nici inteligenta umand nu poate fi
cucerita, spune Platon.

32 PLESU Andrei, Parabolele lui Isus. Adevdirul ca poveste, Humanitas, Bucuresti, 2012, pp. 259-270.
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Libertatea vietii

Viata si libertatea sunt teme ce au fost mereu in centrul preocuparilor umane
din toate timpurile. Filosofia, teologia, artele s-au intrebat ce este mai importantd
viata sau libertatea, primatul vietii asupra libertétii sau viceversa? Pentru noi un lucru
pare sigur: a trdi inseamna a lupta mereu pentru salvarea vietii si a libertatii, acestea
fiind realitdti ce constituie modul nostru de a fi. De aceea, ele trebuie tinute mereu
impreuna, pentru a putea vorbi despre libertatea celui in viata, sau despre viata celui
liber. Intreaga istorie a umanitatii poate fi gAndita ca o lupta pentru a tine unite aceste
doud principii: viata si libertate. Ea a depins mereu de pericolele ce amenintau viata
sau libertatea. Rezolvarea lor se poate face pas cu pas, prin discernamant, prin raportarea
lor la o realitate data (haos - caz). O actiune inteleaptd izvordste intotdeauna din
asocierea realitdtii cu ideea. Cind se insistd foarte mult pe realitate, netinAndu-se
cont de idee (principiu, norma), realitatea se autodistruge, iar procesul vietii nu mai
inainteazd. Cand se insista doar pe idee, se tradeaza realitatea. Istoria ne invata ce
inseamna in anumite circumstante punerea principiului inaintea realitatii. Conducétorii
revolutionarilor francezi de la 1789 au afirmat in unanimitate principiul ideii, necdutand
armonizarea acestuia cu realitatea. Libertate, Egalitate, Fraternitate au fost cuvinte
frumoase, mobilizatoare, strigate in multime, fira insd a se tine cont de implicatiile
morale reale pe care acestea le purtau cu sine. Poate fi oare asociata ideea de libertate
cu cea de egalitate, atita timp cét existd o contradictie antagonica® intre ele? Din
perspectiva libertatii, cetatenii sunt egali in drepturi. Ori egalitatea in drepturi suprima
tocmai principiul libertatii, deoarece libertatea nu se poate impartdsi in mod egal
decat prin anularea egalitatii. Natura libertatii este natura vietii umane, dar, pentru
a functiona, acestea trebuie inscrise in sfera unei intelepciuni care cantéreste, analizeaza,
gandeste, discerne. Se impune, cu alte cuvinte, afirmarea unui principiu sapiential
operativ, in mdsura sa combatd orice tip de dogmatism cu privire la libertate, egalitate
sau orice alt principiu. Iar acest lucru se intAmpld doar in masura in care se armonizeaza

u»

* Prin ,contradictie antagonica” se intelege continutul unui proces de dezvoltare care nu se rezolva
decit prin distrugerea elementului vechi in favoarea celui nou. https://www.qdictionar.com
(05.05.2019). De exemplu, o tendintd reformatoare, de orice tip, va avea mereu de combatut in raport

cu o tendintd conservatoare.
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studiul analitic al realitatii cu gradul de tensiune a ideii invocate. Acest rationament,
coroborat cu principiul educidrii intru* libertate a persoanei, ne indeamnd si ne
intrebam daca existd azi o armonizare a principiului privind ,,binele” persoanei cu
realitatea, in ceea ce priveste institutia scolii, familiei, bisericii, sau se perpetueaza, de
fapt, aceeasi manierd de promovare a unui principiu inadecvat realitatii?

Educarea intru libertate nu se reduce doar la stipularea unor principii morale,
comportamentale, sociale, ci inseamna cultivarea unei viziuni ontologice mature
asupra lumii si implicit a naturii umane, dar mai ales limurirea modului in
care Dumnezeu a fost gandit in Istorie. Teologul Vito Mancuso spune cd, dincolo
de constiinta pericolului catastrofelor ecologice, care planeaza asupra planetei,
de incapacitatea eticd de a fonda in constiinte primatul binelui si al justitiei, existd o
problema mult mai profunda, de natura teologica; demascarea tezelor care l-au redus
pe Dumnezeu la o divinitate jenanta, un Mare dictator, de care mintea trebuie sa se
elibereze. Este conditia indispensabild pentru a regdsi adevarul experientei spirituale
si a ne reintoarece pentru a vorbi cu fundamentat despre bine si justitie; asa vom
putea combate, cu o oarecare posibilitate de rezistenta, nihilismul insidios. Ideea lui
Vito Mancuso in cartea Dio e il suo Destino este ca Dumnezeu e iubire, nu o divinitate
a razbunarii, a pedepsei, a nimicirii celor pacétosi, divinitate pe care Vito Mancuso
o numeste ,,Deus”; o interpretare partiald a lui Dumnezeu condusd, in mod special,
catre perspectiva unei sistematice ,,vointe de putere” numiti ,,omnipotentd”>.

Intelegand cd Dumnezeu este Dumnezeul iubirii, al libertatii, vom intelege
si vom cultiva o viziune cosmologica matura, potrivit careia libertatea este principiu
fondator originar al creatiei. Pe structura logosului ordonator si al haosului primordial,
aflate intr-o logicd antinomica continua, poate fi inteles principiul libertatii, libertatea
fiind conditia voita a actiunii Creatorului (Logosului) in vederea modelarii haosului.
Stiinta mecanicii cuantice reitereaza aceeasi idee a existentei legilor contradictorii,
antagonice dar, totodatd, si a veridicitatii lor. In acest sens Niels Bohr spunea cé:
»existd doud tipuri de adevér: adeviruri simple, in care contradictiile sunt evident
absurde, si adevarurile profunde, recognoscibile din faptul cd opusul (contradictia)

* NOICA Constantin, Cuvdnt impreund despre rostirea romdneascd, Humanitas, Bucuresti, 2011,
pp. 31-40.

% MANCUSO Vito, Dio e il suo destino, (trad. n.), Garzanti, Milano, 2015, pp. 13, 19-20.

% Se ocupa de comportamentul atomilor si a particulelor subatomice
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este la rindul sdu un adevir profund”?. Tot aici se inscrie si ideea fizicianului Brian
Green, potrivit caruia teoria mecanicii cuantice (cea care explica structura materiei)
si teoria relativitétii (cea care explicd expansiunea universului) functioneaza perfect
fiecare in ambitusul ei, cu toate ca fizicienii nu reusesc si le concilieze, deoarece sunt
incompatibile intre ele*®.

Acceptand logica adevarurilor contradictorii dar, totodatd, adevarate, vom
putea intelege mai bine natura antinomica a fiintei umane. Erich From vorbeste
despre starea naturii umane (esenta sufletului) ca despre o ,,0 contradictie care isi are
radacinile in insesi conditiile existentei umane”*. Existd o ambiguitate de principiu
care ne locuieste si cireia trebuie sa invatdm a-i face fatd constientizind-o prin lucrarea
logosului ordonator si asumand-o la nivel corporal prin ratiune, sentiment, vointa si
spirit. Ficand acest lucru depdsim nivelul mintal al erorii logice, pe care ni-1 induce
contradictia. Poate cd natura umana, spune Vito Mancuso, isi giseste radacinile
antinomice in insési structura materiei acestei lumi, ceea ce face ca mintea umana sa
fie divizata intre aleatoriu si proiect (desen), libertate si necesitate, absurd si sens,
contingenta si teleologie, anarhie si monarhie, punct de vedere moral si punct de
vedere fizic, haos si logos®. De aceea in fata ratiunii pot fi tot atdtea motive pentru
sustinerea unei teze, pe cat pot fi in favoarea antitezei. Iar acest lucru nu a fost receptat
fard o oarecare preocupare (neintemeiatd, de altfel), concretizata prin evidentierea
lipsei punctelor ferme in incercarea de a defini persoana umana*'. Potrivit aceluiasi
Vito Mancuso e vorba de o preocupare neintemeiata, nefiind vorba de existenta a
doua cai dintre care una adevaratd, ci de o necesitate structurala. Aceasta din urma,

¥ MANCUSO Vito, Il bisogno di pensare, (trad. n.), Garzanti, Milano, 2017, p. 72.

¥ MANCUSO Vito, Il principio passione, (trad. n.), op. cit., p. 113.

* FROMM Erich, Sufletul omului, Trei, Bucuresti, 2017, p. 150.

4 MANCUSO Vito, I principio passione, (trad. n), op. cit., p. 113.

4 Tdeea de lipsa a punctelor ferme ii apartine lui Freud si a fost expusa personal intr-o conferinta tinutd
la Universitatea din Viena, in anul 1917 prin aceste cuvinte: ,,nu mai stim cine suntem cu adevarat
atita timp cit omul dupéd Copernic nu a mai ramas in centrul universului, asa cum dupé Darwin a
pierdut pozitia privilegiata intre toate fiintele vii, iar odatd cu psihanaliza nu a mai ramas nici macar
patron in propria casd. Ceea ce Freud numea Es este manifestarea antropologicé a chdos-ului (termen
grecesc care inseamna abis) din Theogonia Iui Hesiod, a abisului primordial tehom (termen ebraic
care inseamna ,,abis”) evocat de Biblie si a supei de quark consideratd de astrofizicieni inceputul
tuturor lucrurilor. In MANCUSO Vito, Il bisogno di pensare, (trad. n.), Garzanti, Milano, 2017,
p. 102.
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continud Vito Mancuso, poate fi polemica si dualistd sau armonioasa si duald. Tatd
pe larg cuvintele lui Vito Mancuso:

» (...) sunt doud modalitéti diferite de a intelege raportul dintre totalitatea fiintei
si lumea materiala, dintre transcendentd si imanentd: exista o modalitate polemica
si dualista si o modalitate armonioasa si duald. Modalitatea polemic-dualisté exalta
transcendenta descalificind imanenta, il iubeste pe Dumnezeu dispretuind lumea:
este vorba de un stil de a intelege religia, fatd de care sunt foarte distant. Modalitatea

armonioasd si duald afirma transcendenta dar fira a dispretui materia, afirma doar
P,

cd aceasta nu e totu
Revenind la principiul-haos ne putem intreba: de ce insistam atat de mult pe
aceastd idee intr-o lume pe care o considerim ,cea mai bund dintre lumile

#, 0 lume, potrivit traditiei crestine, ordonata si guvernatd de principiul

posibile”
Logos? Pentru a intelege fundamentele vietii umane e foarte important sd intelegem
fundamentele creatiei, conform Catehismului Bisericii Catolice (art. 282): ,,doctrina
creatiei este de o importanta capitald, ea vizeazd insesi fundamentele vietii umane si

*, aducand implicit o anumitd antropologie si o certd idee ontologica. Intr-

crestine”
o formulare foarte sinteticd, putem spune ci, din punct de vedere antropologic, se
poate vorbi despre om ca naturd creatd pentru libertate, iar din punct de vedere
ontologic, de ideea transcendentei. Antropologia si ontologia au sens doar in lumina
creatiei la baza careia stau logosul-proiect si principiul-haos, materia informa
neplamaddita (abisul). Ambele pot fi considerate elemente structurale, originare ale
ordinii lumii §i naturii umane®, ale conditiei vietii umane autentice. Statutul dual,
antinomic al vietii si libertitii poate fi inteles doar in lumina creatiei. In primele
unsprezece capitole, Cartea Facerii prezinta tocmai aceastd dialecticd originard a
logosului (Fac 1-2) si a haosului originar (Fac. 1-3), adicd viata (libertatea) vdzuta ca
o contradictie continud“. In continuare, vom face o prospectie in lumea metamorfozelor

2 MANCUSO Vito, Dio e il suo destino, (trad. n.), op. cit., p. 95.

4 LEIBNIZ Gottfried Wilhelm, Eseuri de Teodicee. Asupra bundtdtii lui Dumnezeu, a libertdtii omului
si a originii raului, Polirom, Tasi, 1997, p. 13.

44 Catechismo della Chiesa Cattolica, (trad. n.) Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano, 1992, p. 87.

4 ERASMUS din Rotterdam, Elogiul nebuniei sau discurs despre lauda prostiei, trad. de Robert Adam,
Antet, Imprimeria de Vest, Oradea, 1995.

 Primele doud capitole prezintd creatia ca fiind toatd lumina, deoarece totul este bun, in timp ce

urmétoarele noud capitole din Facere vorbesc despre negativul si uratul vietii (izgonirea din Rai,
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»intervalului”, pastrand, metodologic, raportarea de tip paradoxal, conform naturii
antinomice a libertatii. Altfel spus, vom péstra preocuparea pentru o expunere
alternativa a adevarurilor contradictorii, semnificante ale libertatii, conform
principiului lingvistic potrivit ciruia toate limbajele implicd un semnificant si un
semnificat.

Metamorfoze ale intervalului, semnificante ale libertatii

Libertatea ca antinomie

Dacd mintea umana in fata marilor intrebéri asupra existentei (de unde
venim, cine suntem, incotro ne indreptdm si, la nivel moral, de ce sa alegem mai
degraba binele decat raul) sesizeaza antinomia, la fel se intampla si in cazul libertatii.
Termenul ,libertate” inmagazineaza in sine nu doar ideea dorintei de eliberare a
fiintei umane ci, in egala masurd, ideea de suferintd, refuz, greutate, fuga de libertate.
Aceastd contradictie fundamentala o trdim adesea de-a lungul vietii. Pe de o parte,
traim libertatea ca o aspiratie a fiintei umane, o inaltare descatusatd de orice forma
de constrangere, obligatii, indatoriri. Pe de alta parte, libertatea nu mai poate fi definitd
ca o aspiratie a naturii umane, ea fiind trdita ca greutate, suferintd. Aceastd contradictie
apare de nesolutionat; nu permite posibilitatea unei sinteze. Libertatea include, ca intr-o
spirald a contrariilor, forta aspiratiei spre libertate si forta refuzului, fuga de libertate.
Vorbind despre singuratate, despre frica si deruta, despre sentimentul ,neputintei”
omului contemporan, o tema anticipatd de Kierkegaard (secolul al XIX-lea), Nietzsche
(nihilism) sau de Franz Fafka, Erich Fromm spune ca “oamenii nu pot indura la nesfarsit.
Nu pot continua sd ducd povara ,.eliberérii de”...; trebuie s incerce sa scape de libertate cu
totul, dacd nu pot progresa de la libertatea negativa la cea pozitiva. Marile cai sociale
de evadare in zilele noastre sunt supunerea fata de lider, asa cum s-a intdmplat in térile
fasciste, si conformismul compulsiv, predominant in democratia noastra”¥. E in natura

omicidiul lui Abel, unirea sexuald dintre ,fiilor lui Dumnezeu” si ,fiicele oamenilor”, potopul
universal, turnul lui Babel etc). In MANCUSO Vito, II principio Passione, (trad. n.), op. cit. p. 379.

4 FROMM Erich, Fuga de libertate, trad. de Cristina Jinga, Trei, Bucuresti, 2016, pp 143-144.
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fiintei umane sa aspire la libertate si, in acelasi timp, s o refuze, tocmai pentru ci
libertatea e suferintd, greutate, responsabilitate. Ne aflam in mijlocul unei contradictii
ce sugereaza o definitie de tip paradoxal: libertatea poarta cu sine condamnarea; suntem
condamnati la libertate, tanjind dupd libertate, in acelasi timp fugim de libertate. José
Ortega Y Gasset spune ca si atunci cand preferdm sa nu alegem, facem o alegere prin
refuzul de a nu alege; nu putem evita niciodata faptul de a nu ne asuma responsabilitatea
alegerilor sau a refuzurilor noastre, la fel cum nu putem spune ca in viata hotarasc
circumstantele*.

Libertatea ca logos-proiect

Azi, poate fi oare armonizatd viziunea etica, filosofica crestind, a principiului-
logos (bine, justitie) cu prezenta haosului identificat in plan existential, cu raul,
durerea, suferinta inocentilor? Poate fi mentinutd in ecuatia creatiei lumii ideea
existentei haosului originar (o conditie a libertétii creatiei), ca ceva intim naturii
creatiei, sau discursul despre haosul primordial trebuie citit doar in cheia pacatului
originar, a dezordinii pe care acesta a creat-o in lume si din care trebuie sd stim sd
extragem binele*’?

Natura umana este un loc al libertétii logosului in vederea edificérii persona-
litatii spirituale. Edificare inseamnd un continuu progres, o continua itineranta

spirituald, o tentativd permanentd de armonizare a lumii interioare cu cea din afara,

% ORTEGA Y GASSET José, Revolta maselor, trad. de Coman Lupu, Bucuresti, Hummanitas, 2007,
p- 83.

* Crestinismul prin Sf. Augustin (De civitate Dei, X1, 22) a formulat un raspuns, explicind natura
dialectica a conceptului de harmonia mundi, cu reverberatie in teoria cosmologica muzicala,
utilizdnd instrumentul titrei: ,Dumnezeu ar fi putut elimina rdul, dar atunci armonia lumii nu ar
mai fi urmat frumusetea sa. Precum coardele citharei (titerei), pe care muzicianul le acordeazi cu
sunete inalte si melodioase dar si cu sunete joase si grave”. In SEQUERI Pierangelo, La risonanza
del sublime. L’ideea spirituale della musica in Occidente, (trad. n.), Edizioni Studium, Roma,
2008, pp. 46. Cithara (titra) este un instrument cu coarde foarte popular in Grecia anticd, in
MOUTSOPOULOS E., Muzica in opera lui Platon, Bucuresti, Omonia, 2006, pp. 111-121. Aceeasi
idee a explicarii (justificdrii) existentei raului in lume e reiterata de Sf. Augustin, si impreuna cu el
Catehismul Bisericii Catolice: ,,Intr-adevir, Dumnezeu omnipotent, fiind in mod suprem bun nu ar
permite niciodatd ca un riu sa existe in lucrarea mainilor Sale, dacd nu ar fi fost suficient de puternic
si bun de a desena din riu un bine”. In Catechismo della Chiesa Cattolica, art. 311, (trad. n.), Libreria
Editrice Vaticana, 1992, p. 96.
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0 armonizare a contrariilor, a irationalului cu rationalul, a simturilor cu ratiunea, a
nebuniei cu intelepciunea. Vorbind despre conditia vietii umane, psihanalistul Erich

Fromm spune ci ,,Viata inseamna crestere structurata si prin propria sa naturd nu se
supune predictiei sau controlului strict. In tarAmul vietii ceilalti pot fi stimulati numai
prin fortele vietii, precum iubirea, stimularea, exemplul”. Tnvégénd ce-i libertatea
putem deveni personalitati spirituale, libere. Suntem in méasura in care suntem liberi.
Fiecare dintre noi este acea parte de energie (spirit) liberd in raport cu energia
materiei corporale care il face sa se miste, sa traiascd, sa gandeascd intr-un mod cu
totul particular, creativ. Fiecare fiinta umand este propria sa interioritate libera care nu
poate fi redusd doar la materie®'. Dacd am extrapola sintagma ,,crestere structurata”
a lui Erich From si am aplica-o creatiei, aceasta ar insemna lucrarea Logosului (,,5i a
zis Dumnezeu”) asupra unei realititi in curs de modelare: ,,Si pimantul era netocmit si
gol” (Fac. 1, 2). Hosul nu trebuie vazut ca fiind opus fiintei, nici mdcar ca stadiu
intermediar ce sté intre nimicul primordial si creatie, ci ca o caracteristica intrinsecé
a naturii create care e in mod structural haos+logos”*. (logos-+abis). Subliniem acest
lucru, deoarece acceptind ideea unei creatii aflate intr-un continuu proces de evolutie,
in care logosul si haosul sunt considerate componente ale principiului generativ dual
(antinomic) primordial din care a evoluat lumea, vom putea intelege taina naturii
antinomice a mintii i a libertatii omului.

Libertatea ca fortdi a aspiratiei pentru lucrurile prezente si viitoare

Studiile de antropologie teologica ne spun cd Dumnezeu a creat lumea in
mod liber; pe om l-a creat ,,0 fiintd personala si libers, (...) o fiinta care se autoposeds,
un subiect stdpéan pe sine, (...) irepetabil, capabil sa-si configureze existenta in mod
creativ’>. Toate aceste atribute nu sunt posibile decat din perspectiva principiului
libertétii, a dragostei sapientiale a lui Dumnezeu de a-i intipari omului in suflet dorul

% FROMM Erich, Sufletul omului, op. cit., p. 66.

51 MANCUSO Vito, Dio e il suo destino, (trad. n), Garzanti, Milano, 2017, pp. 25-26.

2. MANCUSO Vito, Il principio passione, (trad. n), op. cit., p. 380.

> LADARIA F. Louis, Antropologia teologicd, trad. din 1b. ital. de Pr. dr, Stefan Lupu, Sapientia, Iasi,
2019, p. 157.

>t Idem, p. 154.

80



PEDAGOGIA INTERVALULUI - MODELUL PEDAGOGIEI DIVINE
(A EDUCA IN VEDEREA LIBERTATII - INTERVALUL CA PEDAGOGIE DIVINA)

propriei impliniri, expresie a libertatii. Degetul mainii lui Dumnezeu, intins cu pasiune
catre Adam, sugereaza dorinta, forta erosului creator, puterea negraita a dorului® lui
Dumnezeu de a trezi (nu a impune) in Adam libertatea capabild sa rdspunda libertatii
Sale, de a descoperi glasul voluptdtii lucrurilor viitoare, cum spune Zarathustra lui
Nietzsche. Libertatea este un proces evolutiv care se desfasoard intr-un interval de
timp. In perimetrul sunetelor limbajului muzical, de exemplu, suma intervalelor ce
constituie o organizare sonoré (o formd muzicala*) ce se desfasoard in timp este o
constanti — unitatea intervalului. Prin unitate nu in‘gelegem uniformitate, ci ,,Unitatea

”58 Muzica

Multiplului”¥, altfel spus ,,unificarea multiplicitétii fenomenelor sonore
este un proces sonor temporal care se desfisoara intr-un spatiu-timp bine precizat.
Distanta dintre degetul miinii lui Dumnezeu si cel al lui Adam, din fresca lui
Michelangelo, poate fi cea a unei coloane sonore (organizare sonord), expresie a
libertatii-vietii lui Adam in Dumnezeu, simbolul prezentei nevazute a proniei ceresti

in creatie marturisit de gandirea crestina incepand cu Augustin®, continuiand cu Toma

> Nu putem sd nu amintim aici faimosul ,,imn” a lui Zarathustra, Despre marele dor: ,,O, suflete al

meu, te-am Invatat sd spui oricarui ,astazi” cum spui ,odata” sau ,odinioara” si peste orice Aici si
Dincolo i Acolo sa treci dansind. O, suflete al meu, te-am netezit de orice cuta si pulberea, paianjenii, si
clarobscurul ti le-am indepartat. O, suflete al meu, spalatu-te-am de orice searbiddi pudoare si te-am
convins sa ddntui gol in ochii soarelui. Cu uraganul care se numeste ,,spirit” suflat-am peste marea
ta infuriaté: toti norii i-am imprastiat, I-am sugrumat chiar pe sugrumatorul caruia toti ii zic ,,pacat”.
O suflete al meu, eu ti-am dat dreptul ca si spui Nu precum furtuna si sd spui Da precum cerul fira
nori; calm ca lumina stai acuma si cutreieri furtunile negatiei. O, suflete al meu, ti-am dat deplind
libertate in privinta celor create si a celor increate: cine cunoaste acum, ca tine, voluptatea atétor
lucruri viitoare?” In NIETZSCHE Friederich, Asa grdit-a Zarathustra, Humanitas, Bucuresti, 2012,
pp. 268-269.
% Potrivit Stilisticii muzicale ,forma muzicald inseamna modul de organizare a evenimentelor sonore,
care prin derularea lor in timp, se pliazi pe anumite tipare arhitectonice”. In TIMARU Valentin,
Stilisticd muzicald, vol. I, tom A, Media Musica, Cluj-Napoca, 2014, p.7.
57 Potrivit tabloului schematic al culturilor, a lui Constantin Noica, expresia ,,sublimarea Unului in
Multiplu”, poate fi reformulatd prin sublimarea ,,Unului Multiplu”. NOICA Constantin, Despre
demnitatea Europei, Bucuresti, Humanitas, 2012, p. 43.
% SOMBART Elisabeth, Ca sunetele sd devind muzicd, Spandugino, Bucuresti, 2014, pp. 33-34.
5 in De civitate Dei Sf. Augustin spune: ,,El care a dat trupului origine, frumusete, forma, o dezvoltare
fecundd, un aspect sanatos al membrelor; El care a dat sufletului irational memorie, sensibilitate,
instinct si sufletului rational spirit, inteligentd, vointa; El care nu a incetat de a furniza o armonie
tuturor partilor §i, intr-un anumit sens a déruit o pace, nu doar cerului si paméntului, ingerului si
omului, dar pana si membrelor mici si neinsemnate ale animalului, minusculele pene ale pasirii, a
florii cAmpului, coroanei de frunze a copacului. Ei bine nu se poate crede cd un asemenea Dumnezeu

81



RADU-IOAN MURESAN

de Aquino® si Hegel®".

Libertatea ca asumare lucidd a infrangerii in luptd cu viata

Libertatea, marele dor al lui Dumnezeu sadit in om, nu are un statut definitiv,
ci trebuie mereu recastigatd. De aceea tema libertatii sugereazd, totodatd, vagul,
deruta, irationalul, inexpresivul, conditia antinomica a vietii. In lume nu existd doar
binele, ci si raul. Expresia degetului lui Adam, usor ldsat in jos, poate sugera nu doar
conditia omului care se autoposeda, stapan pe sine, irepetabil, capabil si-si configureze
existenta in mod creativ, ci si abandonul lucid in fata sortii jalnice, crude, amégitoare,
intunecate. Toate aceste adjective creioneaza portretul unei existente umane reale,
inlantuite, ce se poate transforma intr-un strigat de lupta, care poate marca inceputul
unui proces continuu, sau intr-o resemnare lucida, dramatica, fard sperantd, ca in
primul poem, intitulat O fortuna, din cantata scenica Carmina Burana a compozitorului
german Carl Orft: ,,O soartd, asemenea lunii, esti atat de schimbatoare la infatisare,
mereu cresti si descresti, intr-o viata jalnica®.

a putut si priveze de legile providentei Sale, regatele oamenilor, domeniile si serviciile lor”. In
MANCUSO Vito, Il Principio passione, (trad. n.), op. cit. p. 33.

»lotusi este necesar sa se spund ca toate se supun divinei providenge, nu numai in universalitatea
lor, ci si in singularitatea lor”. in TOMA din Aquino, Summa Theologica, I, Q. 22, Art,.2/5, trad. coord.
Alexander Baumgarten, Polirom, Iasi, 2009, p. 245.

60

61, Libertatea in esenta sa include in sine tocmai infinita necesitate de a ajunge la constiinta,-deoarece ea este

conform conceptului sau, stiintd despre sine, si prin acesta la realitate; libertatea isi este siesi scopul pe care
il infaptuieste e unicul scop al spiritului. Cétre acest scop final s-a tins necontenit in cursul istoriei
universale, lui i s-au adus toate jertfele de-a lungul timpurilor pe vastul altar pimantesc. (...) Acest scop
final este ceea ce Dumnezeu urmdreste in lume dar Dumnezeu fiind desdvérsirea, el nu se poate vrea decat
pe sine insusi, decat propria sa vointa.” In HEGEL Georg W. F., Prelegeri de Filosofie a Istoriei, trad. Petru
Draghici si Radu Stoichita, Editura Academiei R. S. Romania, Bucuresti, 1968, p. 22.
¢ Reddm intregul citat: ,,Este cAnd nepasitoare, cAnd plina de grija, in joacd, fatd de agerimea mintii:
sdracia, puterea, le topeste precum gheata. Soarta cruda si desarta, tu roatd nestatornica, situatie rea,
sdndtate amdgitoare §i pururea trecatoare, intunecatd si acoperita de valuri, te incordezi chiar si
impotriva mea; in joaca indur acum, cu spatele gol, ticilosia ta. Norocul mantuirii i al virtutii imi
este acum potrivnic, dorinta si neimplinirea vesnic se afla la stramtoare. Tn aceasti ori, fira intarziere,
instrunati coardele lautei! Céci prin lovitura soartei este doborat cel puternic, plangeti toti cu mine!”
In TIMARU Valentin, Stilisticd muzicaldg, vol. 2, tom A, op. cit., p. 429.
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Libertatea ca proces continuu

Expresia libertdtii omului decurge din expresia vietii sale, din natura
dorintelor si a tendintelor implinite sau neimplinite, care il obligd sa se confrunte cu
realitatea si cu sine insusi. Fira jocul dorintelor naturale sau a lipsei dorintelor nu se
poate vorbi de libertate. Incepem si devenim liberi abia atunci cand intelegem ca nu
suntem liberi. Cand vom accepta suma tuturor conditionarilor biografice, familiale,
sociale, culturale, lingvistice®, religioase, politice, etc., vom putea intelege ci libertatea
este asumarea tuturor acestora, nu negarea lor. Exista insd o majoritate care nu e
libera, dupé cum existd o minoritate care, datoritd constiintei de sine, a infinitei ei nevoi
de a ajunge la constiinta, cum spune Hegel, a angajamentului pentru un ideal, poate
ajunge la libertate. Calea libertatii este un proces de eliberare din inspre eliberarea
pentru; de la eliberarea dintr-o situatie la angajamentul pentru un ideal mai mare decat
noi ingine. Ca sé se poata cultiva dorinta de a trdi, trebuie sd existe libertatea de a crea
si de a construi, libertatea de a te minuna si de a te aventura. O astfel de libertate
necesitéd ca individul sé fie activ si responsabil, nu un sclav sau o rotita bine hréanita
din marea masinarie”®. Libertatea exista, dar trebuie cuceritd. Din punct de vedere
calitativ, calea libertatii nu inseamna alegerea unei singure directii. Este o cale a zig-
zagurilor, un labirint al alegerilor reusite si esuate cu care omul se confrunta zi de zi,
ceas de ceas. La nivel afectiv, aceasta stare a victoriilor si esecurilor partiale nu poate
fi receptata decat prin sentimentul unei libertati partial castigate, mereu in asteptarea
unor noi izbanzi, a unor noi confirmari care sa o implineasca si sid-i confere statutul
unei libertdti depline. Constientizarea stadiului de libertate inseamna un pas inainte
pe drumul castigarii libertatii depline. In sinuoasa itineranta spre libertate intra in
joc aspectele cele mai incomprehensibile ale fiintei umane expresii ale libertatii
umane, pe care le vom numi, impreuna cu Erich Fromm unicitate, individualitate®
(intelegdnd prin acestea potentialul senzorial, emotional, intelectual si spiritual) si
tainic (secret). Toate acestea isi dezviluie sensul odatd cu drumul parcurs, cu itineranta
luminoaséd sau adumbritd de incercérile caldtoriei, de intelegerea sau neintelegerea
unor situatii experiate in spatiul-timp al parcursului vietii.

¢ Limbajul se naste dintr-o experienta vitald unica pentru fiecare dintre noi; un lucru e vorbirea limbii
romaéne, altul e vorbirea limbii italiene, maghiare, germane, chineze, japoneze, ruse.

¢ FROMM Erich, Sufletul omului, op. cit., p. 60.

¢ FROMM Erich, Fuga de libertate, op. cit., p. 10.
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Libertatea persoanei ca unicitate, individualitate, taind (secret)

Constientizarea stadiului de libertate atins inseamnd un pas inainte pe
drumul castigarii libertatii depline. Pedagogia intervalului poate insemna, cum
spuneam mai sus, strategia unui detasari, a unei distante voite sau impuse. Pentru
Erich Fromm conceptele de unicitate si individualitate definesc nu doar conditia ideald
a structurii caracteriale umane, ci pun in lumina intelegerea semnificatiei ,libertatii
umane adevérate”*, depline. Omul de azi, spune acelasi Erich Fromm, despovirat de
constrangerile unei societdti preindividualiste, colectivizante, care ii oferea siguranta
si limita deopotriva, nu a céstigat sensul libertatii, acela de dezvoltare a sinelui sau
individual; desi i-a adus independenta si rationalitate, libertatea 1-a izolat si mai mult,
facaAndu-1in consecintd anxios si neputincios, fiind pus in situatia de a fugi de povara
libertétii, acceptand noi dependente si supuneri, sau de a inainta pana la realizarea
deplina a libertitii adevirate®. Dar au oare oamenii nevoie de libertate, in mésura in
care a trai inseamna exercitarea conditiei sine qua non a libertdtii, a faptului de a
decide sau nu ceea ce vom deveni in aceastd lume? Decizia pentru libertate sau fuga
de libertate, spune Ortega y Gasset, se afla mereu intr-o situatie limitd, deoarece chiar
si atunci cAnd suntem disperati si ne ldsdm in voia sortii, avind sentimentul amanarii
deciziei, luam hotdrarea de a nu hotdri. Prin urmare, este un mod gresit a spune cd
in viata hotardsc circumstantele, ele fiind dilemele mereu noi in fata carora caracterul
nostru, expresie a individualitatii sau a societdtii, va trebui sa decidd.®® Gabriel
Liiceanu spune cd majoritatea oamenilor nu au nevoie de libertate, ci mai mult ca
orice, au nevoie de protectie, iar pentru a avea de la cine sa invete libertatea, au nevoie
de cei ce lupta pentru libertate; pentru a nu aréta ca in comuna primitivé, specia a
avut nevoie de libertate pe care a exersat-o prin agentii — putini - ai libertatii®.

Educarea fiintei umane in vederea libertatii inseamna educarea in vederea
triumfului splendorii existentei unicitatii si individualitatii sale in raport cu autoritatea
protectoare, despotica, cu masele (majoritatea) care, azi, in numele unei ideologii
(corectitudinea politicd), reclaméd dreptul de aservire a majorititii la minoritate.

% Ibidem.
7 Ibidem.
% ORTEGA Y GASSET Jose, Revolta maselor, op. cit., p. 83.
¢ LIICEANU Gabriel, Au oare oamenii nevoie de libertate? in Continentele insomniei, Humanitas,

Bucuresti, 2017, pp. 80-81.
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Triumful individualitatii inseamna triumful omului ménat de propria dorinta in
vederea atingerii unui scop propriu. Este triumful omului in multimea pe care o
traverseazd, nu fard dificultati, stiind sd-si faca loc printre vecini fira a-i ciocni si sd
se ageze in fata lor fird a-i supara.” Libertatea si autoritatea nu pot fi gindite altfel decét
din perspectiva unicitatii si individualitatii fiinte umane, ca ,,un miracol irepetabil””!, sau

72, Masura splendorii fiintei umane este

»existentd in mister si pentru revelare
madsura unicitatii si individualititii ce include nu doar ,existenta in mister”, ci si
posedarea unui mister propriu, a unui ,,secret” unic al fiecirei fiinte umane, semn al
diferentei, tensiunii devenirii propriei vieti in raport cu sine si cu ceilalti; al distantei
si apropierii, enigma indescifrabild care rezista oricarui efort de interpretare exhaustiva,
rationala. Nu credem a fi gresit faptul de a pune la fundamentul persoanei umane
conceptele de unicitate, individualitate si secret, expresii incontestabile ale libertatii

construite, darul participarii la viata comunitétii”.

Libertatea persoanei ca relatie

A defini un termen (definitio terminorum) inseamna a pune limitd hotarelor
semnificatiilor sale, a pune margini orizonturilor de semnificatie ale termenului.
Care sunt limitele naturii umane, cata vreme Revelatia, cultura si stiinta vorbesc
despre unicitatea, irepetabilitatea, individualitatea, misterul persoanei, cata vreme
misterul omului este misterul lui Dumnezeu? Ethosul fiintei umane este Dumnezeu,
spunea Heraclit. Catd vreme omul e mister, cunostintele noastre despre el vor fi mereu
fragmentare, incomplete. Problema educatiei umane in vederea cultivarii libertatii
priveste, prin urmare, nu doar educarea emotiilor, sentimentelor, inteligentei emotive,
modului de a gindi cu propria minte’, ci toate acestea prin prisma misterului om, a
naturii sale transcendente. De multe ori, in cursul vietii se naste intrebarea, inci
nerezolvati, ce este omul? In Tractaus logicus-philosophicus, Wittgenstein vorbeste

70 CONSTANT Benjamin, Libertatea anticilor si libertatea modernilor, Baroque Books & Arts, Bucuresti,
2018, p. 22.

Formularea ii apartine lui Friederich Nietzsche, in introducere la cartea lui Schopenhauer Arta de a
fi fericit. in SCHOPENHAUER Arthur, Arta de a fi fericit, Cartex, Bucuresti, 2018, p. 11.

72 BLAGA Lucian, Trilogia culturii, Humanitas, Bucuresti, 2011, p. 460.

73 BUBER Martin, Eu si Tu, Humanitas, Bucuresti, 1992.

74 LIICEANU Gabriel, Nebunia de a gandi cu mintea ta, Humanitas, Bucuresti, 2016.

71

85



RADU-IOAN MURESAN

de enigma vietii, implicit de enigma omului cand spune: ,Dezlegarea enigmei vietii
in spatiu si timp std in afard de spatiu si timp”.”” Omul nu este insd doar o problemi
nerezolvata, o enigma, ci constituie in sensul cel mai riguros un mister, cum
spuneam, reflexie a misterului lui Dumnezeu. De aceea, cheia pedagogiei umane se
afla in relatia creaturii cu Creatorul. In calitate de creaturi ale lui Dumnezeu, suntem
fii ai Acestuia, intrucit conditia de creaturd nu poate fi decat cea a unui fiu nascut
dintr-un tata. In viatd putem evita conditia de parinte biologic, putem fi lipsiti de
frati, surori, prieteni dar nu putem evita conditia de a nu fi fii parintilor nostri.
Provenim dintr-o relatie in care doi este inaintea lui unu. Educarea persoanei include
ontologic ideea propriei libertati, intr-o relatie de tip Eu-Celdlalt in nazuinta pentru
libertate sau fuga de libertate. Astfel, ,,intervalul” este simultan locul nemijlocirii sau
ceea ce il face pe Adam sa fie in mod nemijlocit ceea ce este si, totodata, acel ceva
care il va face sd devind ceea ce este experiind binele si raul, adevarul si minciuna,
frumosul si uratul, sdnatatea si boala, implinirea si degradarea, bucuria si tristetea,
aprecierea si deprecierea, virtutea si pacatul, implinirea si falimentul, siguranta si
angoasa, ingrijorarea si anxietatea. Intervalul este locul intalnirii omului cu sinele
propriu, cu Dumnezeu (experienta misticd), este spatiu-timp al existentei umane ce
integreaza stadiul ontologic al esteticului, eticului si misticului in trdirea fenomenologica
a acestora; este registru al temporalité‘gii si a unei restaurari innoitoare in Hristos;
»loc” ce presupune relatia, dialogul, o raportare a unui Cineva catre un Celdlalt, a unui
Eu cdtre un Tu, a unei persoane catre o alta persoanad, sau a creaturii cdtre Creatorul
sau. Imaginea Crearii lui Adam sugereaza ideea unei continue actualizéri, innoiri a
creaturii, un act care se justifica prin forta miscarii sugeratd de intinderea viguroasa,
fard ragaz, a bratului Creatorului catre creatura Sa. Ce poate insemna aceastd continua
innoire a creaturii dacd nu o continud dorintd de ingrijire, modelare a fiintei umane,
in conditia libertatii autoimpuse de acelasi Creator si exprimata atat de sugestiv prin
degetul mainii lui Adam, a cérui falangd este simultan intinsa si retrasd in fata
Creatorului sdu.

7> WITTGENSTEIN Ludvig, Tractatus Logico-Philosophicus, trad. Mircea Flonta §i Mircea Dumitru,
Humanitas, Bucuresti, 2001, p. 158.
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Libertatea ca autoritate

Raportul libertate - autoritate este un raport antinomic ce scoate la lumina
chipurile unor permanente tensiuni situate intr-o dialecticd a tolerantei si intolerantei,
omeniei si fanatismului, individualitatii creative si automatismului majoritar, constiintei
si violentei, bundvointei si invidiei. Stefan Zweig vorbeste de tensiuni umane ce pot
fi stavilite doar prin puterea legii, a institutiilor, a disciplinei morale; libertatea implicéd
autoritate. Niciun popor, nicio epoca, nici o pedagogie, nicio religie, nici un om
rational nu este scutit de aceastd demarcare mereu necesara, mereu actuald: libertate-
autoritate. Fara autoritate libertatea ar fi un haos, precum fara libertate autoritatea
ar deveni tiranie”. Institutiile, legile, cumpatarea si disciplina morald sunt o parte a
libertatii, nu dusmanul ei, iar eliminarea acestora conduce la anularea libertitii, a
identitatii. Din perspectiva autoritatii familiei, a scolii, a religiei, prin educatie intram
in posesia unei identitati precis conturate, a unui unghi specific si irepetabil asupra
vietii, a unei viziuni interconfesionale, interetnice, interculturale, a unei bunavointe
totale sau partiale pentru intelegerea rolului institutiilor, legilor, a cumpatérii si
disciplinei morale, a prezentei celuilalt, a existentei unei diversitati culturale locale,
nationale sau transnationale. De aceea trebuie si acceptam ideea cd dobandirea unei
identitati culturale si religioase, actioneazd asupra calititii de om nu intr-un sens
restrictiv, ci in sensul accesului la universal al unei identitati bine definite. In termenii
lui Constantin Noica, suntem o inchidere care se deschide.

Educarea in vederea cultivarii libertatii unicitatii, individualitatii si secretului
persoanei impune cu necesitate autoevaluarea statutului factorului educational, simbol
al autoritatii. La inceputul acestui studiu sustineam ideea armonizarii principiului cu
realitatea concreta. Educatorul va constientiza miza profundé a misiunii sale: aceea
de custode sacru al unicitatii, al individualititii si al secretului fiintei umane. In
niciun caz educatorul nu poate fi profetul autoproclamat al tainei celui educat;
constient de inviolabilitatea libertatii persoanei, educatorul va face cale impreund cu
invitacelul in vederea descoperirii de sine si a sensului propriei libertati. Fiecare
educator/pedagog va tempera in propria persoana orice pornire invaziva, proclamata
chiar si in numele propriei autorititi. Avind constiinta misiunii, educatorul, spune

76, (...) tensiuni care exprimd in fond hotirarea profund lduntrica si strict personald specifici fiecirui
ins in parte: omenia sau politicul, Ethosul sau Logosul, personalitatea sau colectivitatea”. In ZWEIG
Stefan, Un strigdt impotriva mortii, (Castellio contra Calvin), Orion, Bucuresti, 1992, p. 13.
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Massimo Recalcati, va recepta intuitiv in persoana pe care o educi, simultaneitatea
unei frumuseti strdlucitoare, admirative si totodatda amenintitoare; va trai o
experientd sub semnul antinomiei existentiale, admirativ §i contrariat in egald
masura de frumusetea tainica, inmuguritd a vietii persoanei educate, dar va fi cuprins
si de o oarecare ingrijorare la aparitia ideii pericolului stergerii diferentei simbolice
dintre generatii”’. O astfel de atitudine nu poate porni decat dintr-o autentica
raportare la inefabilul si inexorabilul acestui dat: libertatea cultivdrii secretului fiintei
umane. Exprimandu-se cu privire la mesajul Parabolei Fiului Risipitor, Massimo
Recalcati spune ca: ,, (...) darul cel mai mare pe care un pdrinte il poate oferi fiilor
sai este darul libertitii fiului””®. Intelegerea acestui lucru nagte in mod profund o
dragoste paternd, prompta a se livra dezinteresat, discretd, iertatoare, conditie sine
qua non a oricarei pedagogii a libertatii. Aceste caracteristici confirma dragostei statutul
de Lege, iar educatorului, cel de simbol al Legii, cel care va actiona discret, detasat,
péstrand - in mod dureros, dar necesar - distanta, lipsit fiind de pornirea intruziva,
invaziva, caracteristica statutului sdu patern, in vederea credrii spatiului libertatii,
spatiul unicitétii, individualitatii si secretului persoanei. Darul cultivérii unicitatii,
individualitatii si secretului se exercitd in spatiul-timp al libertatii relatiei educator-
educat, educat-educator. Orice educatie isi are principiul in acest dar, el fiind darul de
pret pe care un educator il poate oferi celui educat. Aceasta teza contrazice sofismul
libertdtii native a persoanei umane. Darul libertatii este un dar in masura in care
fiecare persoana il descopera, il constientizeaza, iar acest lucru nu se intamplad
preponderent de unul singur, ci prin relatia persoanei cu celdlalt. Acesta poate fi unul
dintre intelesurile expresiei degetului lui Dumnezeu indreptat fira rezerva catre
Adam: nevoia de relatie in libertate. Expresia degetului lui Adam sugereazd parca mai
mult dorinta de libertate decét cea de relatie, poate, astfel spus, o relatie intermitenta,
indecisd, arbitrard, libera.

Astazi, educatia propune un alt model de pedagogie a libertitii. Institutia
familiei (sau orice tipuri de institutii) exaltd, ca principiu prioritar educativ, dialogul,
empatia, devenitd hegemonicd in cadrul oricarui rationament psihopedagogic. Este
vorba aici de o schimbare epocald de paradigma survenita pe fondul apusului vocii

77 RECALCATI Massimo, Il segreto del figlio. Da Edipo al figlio ritrovato, Feltrinelli, Milano, 2017,
pp. 16-17.
78 Idem, p. 19.
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grave, a privirii severe a tatdlui — protector.”” Aceasta paradigma este una a dialogului,
a intelegerii reciproce, empatiei, in virtutea careia “Tatii nu mai reprezinta simbolul
Legii, ci, la fel ca si mamele, se ocupa si de corp, de timpul liber si de afectele
propriilor lor copii”®. Este un model pedagogic ce se inscrie perfect in ideologia
corectitudinii politice a lumii de azi. Paradigma vocii grave si cea a vocii empatice,
prietenesti, complice, nu corespund insd unui model educational corect. Vocea grava
si severd a tatalui protector a apus, iar cea a taticului cool, prieten al propriilor copii,
este neproductiva pe termen lung. Cazul primei paradigme absolutiza un model legalist,
principial, autoreferential, care excludea aproape orice noud survenire identitara a
fiului in raport cu modelul legii invariabile, traditionaliste. Acest lucru cere o
reconsiderare din temelii a modelului educational tata-fiu si a modelarii pedagogice ce
va tine cont de enigma fiului. Constiinta enigmei fiului va naste simultan obligativitatea
constientizarii nevoii unui interval al libertatii reciproce dintre tata si fiu si, implicit,
implementarea unui model educational ce va revela sensul legii nu ca lege a pedepsei,
ci a dragostei, principiu de la care nu se poate face niciun rabat. Figura tatalui-
educator iartd in numele unei legi a cdrui fundament nu este scris in niciun cod, ci
doar in insusi actul iertdrii, nobild expresie a libertatii Legii*". In numele acestei legi
educatorul poate oferi celui educat darul libertatii sale. Tatal/educatorul nu va cauta sa
obtind prin dialog sau empatie consimtamantul unei intelegeri reciproce (compromis)
in relatie cu fiul, ci va respecta cu demnitate si in spiritul libertétii enigma indicibila
a propriului sau fiu.

Concluzie

In cadrul acestui studiu, spatiul-interval dintre Creator si Adam este spatiul
simbolic al libertdtii umane. Aceasta este teza argumentatd in lumina pedagogiei
libertatii divine. Am incercat si patrund prin imaginatie in taina Creatiei, sd coroborez
reflectia privind imaginea Crearea lui Adam a lui Michelangelo cu textul biblic din
Cartea Facerii, acesta din urma fiind insotit de lupa hermeneutica a teologului Vito

7 RECALCATI Massimo, I segreto del figlio. op. cit. pp. 15-16.
8 Tbidem, p. 15.
8 Idem, p. 16.
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Mancuso. Consider ca viziunea cosmologica a acestuia rezoneazd atat cu lucrarea
logosului-ordonator, a logosului-proiect: ,,5i a zis Dumnezeu” (Fac.1,3), cat si cu cea
a ,,principiului-haos”, acesta din urma fiind considerat o realitate originard nedefinita,
neorganizata, fundamentata biblic prin cuvintele: ,,adanc” (abis), ,,gol”, ,intuneric”,
»desert” ,,ape primordiale” (Facere 1,2). Analiza raportului logos - haos m-a ajutat
sd inteleg faptul cé la originea Creatiei existd o logicd antinomica voita de Creator, ca
o conditie a posibilitatii libertdtii. Din aceasta logica cosmicd am dedus, in consecinta,
existenta unei logici antinomice cu privire la adevédrul despre viata si om, intelegand
ca modul de a gandi sensul vietii noastre, educatia noastra trebuie s fie ancorat in
realitate, intelegand prin aceasta raportul antinomic cu frumusetea, dar si cu asprimea
vietii si a lumii. Lumea aceasta nu este cea mai frumoasa dintre toate lumile posibile.
Adevirul vietii este antinomic si nu poate fi altfel - lucru verificat inclusiv in planul
marilor teorii stiintifice ale mecanicii cuantice si ale relativitatii. In planul gandirii
umane, acest lucru se traduce prin libertate versus necesitate, dezordine versus
ordine, frumos versus urét, bine versus rau. Toate acestea nu pot fi intelese decat
intr-o dinamica relationala antinomica, in care pasiunea, expresie a libertatii Iubirii
creatoare originare, poate fi simultan si bucurie, i suferinta. O atare logica ne poate
ajuta sa nu cadem prada falselor iluzii ale vietii. Pe baza acestei concluzii am propus
cateva posibile metamorfoze (semnificante) ale pedagogiei ,intervalului”, urmand o
desfasurare tematicd conforma aceluiasi principiu al antinomiei lucrurilor. Am
vorbit astfel despre libertate (interval) ca antinomie, ca logos-proiect, forta a aspiratiei
pentru lucrurile prezente si viitoare, asumare lucida a infrangerii in lupta cu viata,
proces continuu, unicitate, taind, relatie, autoritate. Pedagogia intervalului, modelul
pedagogiei divine, inseamna a educa in vederea libertatii, expresie a Iubirii Creatorului
pentru Creatia Sa.
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ABSTRACT. Transcendental Ethics and the “Critique of Practical Reason” -
Critique and Evaluation. One of the most prominent ethical system is Kant’s
deontological ethics, exposed in his “Critique of practical reason”. The basis off all
this ethical system relies on the categorical imperative, that is, obedience of the will
by the will of obedience in itself. We consider such an ethics first of all as deceitful,
because it lacks an objective basis. Kant’s only basis is his "moral faith", which lacks
objectivity. On the other hand, we propose a realistic ethics based on the objective
criteria of right reason. Kant’s ethics, based on the blind fulfillment of the act itself is also
contrary to human nature, the latter being actually moved by a different purpose in all
it’s actions. Therefore, lacking an objective basis and a purpose Kant’s ethics lacks
any true obligation, therefore making the subjective intention of law obedience the
only criteria in order to consider human actions as morally good. On the other hand,
we consider the real human being, naturally moved by purposes in it’s actions, and
who’s moral goodness depends on the object, intention and circumstances of any
human action. The postulation of practical reason also presents many problems,
first of all cause they are not the result of rational speculation, but an act of blind
faith in one’s own will. Human liberty according to Kant presents no particular interest,
cause it’s all about the noumenal human and not the real human revealed to us by
our conscience. Kant’s proof of the existence of God and of the immortal nature of
human soul are just a pure and absolute adherence of our faith to what our will
wishes to be, therefore none is a true proof, just blind faith. We, on the other hand,
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speak about the true liberty, of the real human being, as we actually experience it.
Also, we consider God and the immortal nature of human soul as truths of natural
reason, proven so after applying the principle of causality to the empirical evidence.

Keywords: Kant, practical reason, ethics, categorical imperative, deontology

I. Problema generala

Prin conceptul de ratiune practica se intelege capacitatea ratiunii de a
determina vointa si actiunea umand. Obiectul acestei ,,critici” este ratiunea practicd
in general si cu predilectie ratiunea practica sub conditionare empirica, aceasta din
urma fiind cea care pretinde a conditiona prin sine insdsi vointa si actiunea umana.

Critica aceasta este intocmai opusul ,,Criticii ratiunii pure” din urmatoarele
motive:

1. In ,Critica ratiunii pure” se analizeazi pretentia ratiunii pure (teoretice)
de a atinge prin sine insdsi obiectul cunoasterii, fara nici un fel de interventie a
experientei. In Critica ratiunii practice”, in schimb, se analizeaza pretentia ratiunii
practice-empirice (legatd de experientd) de a-si depdsi propriile limite legitime aspirand la
a determina prin sine insdsi vointa.

2. In ,Critica ratiunii pure” Kant criticd pretentiile ratiunii teoretice de a
transcende experienta, considerand acest fapt ca fiind un exces al ratiunii teoretice. in
»Critica ratiunii practice”, in schimb, Kant critica pretentiile ratiunii practice de a
ramane mereu legata de experientd (convertindu-se in ratiune practica-empirica),
considerand acest fapt ca fiind un defect al ratiunii practice.

De aceea Kant intituleaza acest tratat ,,Critica ratiunii practice” si nu ,,Critica
ratiunii pure-practice”, in aceasta din urma neintrind si ratiunea practica-empirica.
Daci in ,,Critica ratiunii pure” Kant a limitat ratiunea teoreticd la sfera exclusiva a
experientei, acum, in ,,Critica ratiunii practice”, deschide ratiunea practicd spre sfera
noumenelor.

Ratiunea umand are o tendintd naturala de a depasi frontierele impuse de
catre regulile cunoasterii in mediul experientei posibile. Aceasta este pusd in miscare
de finalitatea practicd a obiectelor de interes: libertatea vointei, nemurirea sufletului
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si existenta lui Dumnezeu. Fata de aceste trei obiecte, interesul teoretic este minim,
dar trebuie si-si aiba locul in propria ratiune a omului, insd nu in folosirea ei
teoretica sau speculativd, ci practicd, in care isi gaseste fundamentul actiunea morala
umanad.

Ratiunea poseda deci si o finalitate practica, ratiunea ca uz practic trebuie sa
raspunda la urmatoarea intrebare: ,, Ce trebuie facut dacd vointa umand este liberd,
dacd existd Dumnezeu si dacd existd o viatd viitoare?”

Completind cu aceastd intrebare ,,Critica ratiunii pure”, Kant pretinde si fi
cuprins intreaga problema filosofica: limitele cunoasterii (,Critica ratiunii pure”),
existenta unei legi morale de neconditionat in actiunea umand (,Critica ratiunii
practice”) si finalitatea fiintei umane (,,Critica facultatii de judecare”). Sunt cele trei
intrebéri la care se rezuma in conceptia lui Kant intreaga filosofie:

1. Ce pot sa stiu?
2. Ce trebuie sd fac?
3. Ce pot sd sper daca fac ceea ce trebuie sa fac?

In spiritul pietist in care a fost crescut si educat, cele trei intrebiri sunt
inspirate din cele trei virtuti teologale: credinta, dragostea si speranta. Ca o consecintd a
acestei religiozitati, fara de care credem ca ar fi incomprehensibild gandirea kantiana,
el da cate un raspuns de tip religios pentru fiecare dintre ele, care pretinde a fi sinteza
intregii sistematizdri pe care o desfisoara:

1. Putem sd stim ceea ce ne furnizeazi stiinta si credinta.

2. Trebuie sa respectim persoana ca atare: acest fapt implicd practicarea
caritatii fata de aceasta;

3. Putem sa speram tot ceea ce ne oferd progresul, adicd libertatea, si de
asemenea ceea ce ne promite speranta crestind.

Cele trei intrebdri se rezuma de fapt in una singura: ,,Ce este omul?”

Réspunsul primei intrebdri, de ordin teoretic, este tratat in ,,Critica ratiunii
pure” si cum nu constituie obiectul lucrérii noastre, nu-1 vom trata, dar vom reveni

' KANT, Immanuel. Critica ratiunii pure, p. 454, in

https://enriquedussel.com/txt/Textos_200_Obras/Aime_zapatistas/C.Razon_pura-Immanuel_Kant.pdf
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asupra unor chestiuni datoritd implicatiei pe care acestea o au in intelegerea temei
noastre, ,,Critica ratiunii practice”, deoarece nici un sector al unui sistem filosofic nu
poate fi inteles si judecat corect intr-un stadiu de izolare fata de intregul sistem din
care face parte.

Réspunsul celei de-a doua intrebiri, de ordin practic, este tratat in ,,Critica
ratiunii practice” si constituie obiectul propriu al lucrérii noastre.

Réspunsul celei de-a treia intrebari, de ordin atat teoretic, cat si practic, este
tratat in ,Critica facultatii de judecare”. Importanta raspunsului acestei ultime
chestiuni este anuntata in finalitatea practica a kantianismului, deoarece speranta
tinde catre fericire, iar aceasta din urma apartine ordinului practic. Speranta kantiana
incepe si culmineazd cu aceasta concluzie: ceva existd, fiindcd ceva trebuie facut.
Acest ,,ceva” este binele, a carui determinare se gaseste in legea morala. Aceasta din
urma stabileste a priori uzul libertatii pentru o fiintd rationala. Trebuie facut ceea ce
ne face demni - ca fiinte umane - de fericire.

In ,,Critica ratiunii practice”, rafiunea este luata in sensul ei de uz practic,
dar de asemenea avem de a face cu o ratiune purd, cea care pornind de la ea insasi
trebuie sd determine o obligatie morala cu o gandire independenta fata de experienta.

»Critica ratiunii practice” pretinde a fi o fundamentare a eticii si 0o noud
incercare de a fundamenta metafizica, dar de data aceasta din prisma orientdrii
morale, nu printr-o forma de cunoastere teoretica, ci printr-o noud stiintd bazata in
credinta practicd, aceasta din urmd fiind responsabild de speranta si de fericirea
omului. Acest aspect il analizeazi Kant in alte doui tratate ale sale: Intemeierea
metafizicii moravurilor (1785) si Metafizica moravurilor (1797).

Din perspectiva obiectelor tratate, ,,Critica ratiunii practice” se imparte in
doua:

1. Analitica ratiunii practice, al carei scop este de a arata si a fundamenta
moralitatea ca fapt.

2. Dialectica ratiunii practice, al cérei scop este de a demonstra existenta
ideilor transcendentale, acestea constituind obiectul metafizicii in ,,Critica ratiunii
pure”, dar luate de data aceasta ca postulate ale ratiunii practice.
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II. Moralitatea ca fapt

In ,,Critica ratiunii pure”, Kant a exclus din studiul teoretic ideile de Dumnezeu,
suflet si lume, dar ratiunea in uzul ei practic si in urma avertismentului necesitatii
actiunii morale umane, va ajunge sd descopere in acelasi timp posibilitatea si realitatea
acestor trei idei.

Kant pretinde ca prin analizarea actiunii umane sd acceadd la o noua
fundamentare (practica de data aceasta) a metafizicii, intr-un mod paralel celui anterior
din ,,Critica ratiunii pure”, cu ajutorul cdruia a ajuns si ,demonstreze” imposibilitatea
metafizicii ca stiinta in urma analizarii procesului cognitiv uman.

Ratiunea practicd este determinatd a priori de cdtre propriile ei principii
constitutive ale actiunii, deci Kant continud consecvent metodei transcendentale.
Avem de a face deci cu o ratiune purd practicd, aceasta fiind principiul de determinare
al vointei. In aceeasi mdsura in care in ,,Critica ratiunii pure” cunoasterea speculativi
conta ca un punct de plecare incontestabil, constituit prin ceea ce ne este dat intr-o
forma sensibild intuitiei, ca sd fie acum posibild cunoasterea practica, trebuie de
asemenea sd aibd un astfel de punct de plecare evident si incontestabil. Acest punct,
sau fapt de necontestat, este constiinta morald.

Existenta constiintei morale in fiinta umana nu poate fie explicaté prin datele
simturilor si nici prin uzul teoretic al ratiunii, dar este ceva real, un fapt (factum),
deoarece contine in sine legea morald, iar aceasta din urma este fard nici o indoiald
ghidul actiunii umane. Existenta constiintei morale, in conceptia lui Kant ,ni se
impune noud prin sine insdsi, ca o propozitie sinteticd-a priori, care nu se afla
fundamentat in nici un fel de intuitie, nici pura si nici empiricd”?. Deci, legea morald
prezentd in constiinta umand (constiinta morald) ni se prezintd ca un fapt al propriei
ratiuni, §i in ciuda faptului cd nu este ceva de ordin empiric, este totusi cat se poate
de reald, deoarece in caz contrar nu ar putea coordona actiunea umana.

Subiectul care actioneazd sub coordonarea legii morale, nu este un subiect
asemeni celui din ,,Critica ratiunii pure” (empiric, determinat de catre legile psihico-
fizice ale naturii). Este un subiect autodeterminat prin propria lege a ratiunii sale,
adicd un subiect liber. Astfel se deschide posibilitatea si realitatea unui univers inteligibil

2 KANT, Immanuel. Critica ratiunii practice, p. 28, in

http://www.manuelosses.cl/VU/kant%20Immanuel_Critica%20de%20la%20razon%20practica.pdf
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dincolo de lumea fenomenald inclusd in exercitarea stiintei. Se deschide in concret
posibilitatea unui nou tip de cauzalitate, peste orice fel de influenta a sensibilitatii.
Avem de a face cu o cauzalitate bazatd in libertate.?

Ratiunea practicd nu este deci aceeasi cu ratiunea empiricd a stiintelor, aceasta
din urma aflandu-se conditionata fenomenelor. Dacd actiunea umana este ceva real,
atunci ratiunea practicd trebuie s actioneze in lumea lucrurilor in sine (a noumenelor).
Atunci, ratiunea pentru a se gandi pe sine insasi ca fiind practicd, se vede obligatd a
se eleva in lumea inteligibila, intelegdndu-se pe sine insasi ca fiind libera, adicd actionand
dincolo de limitele impuse de cétre determinismul sensibilitatii. Deci cunoasterea
speculativd se ocupd de lumea empiricd (fenomenald), dar pe langa aceasta mai avem
si cunoasterea practicd, aceasta din urma ocupandu-se cu lumea inteligibild (noumenald)
in care se giseste eu-ul determinat de catre legile moralititii a carui a priori este
constiinta obligatiei.

Revine in oarecare masurd problema universalului si a necesarului din ,,Critica
ratiunii pure”, deoarece experienta ne proportioneazd doar cazuri particulare in timp
ce legile morale trebuie sa fie valabile intr-un mod universal si obligatoriu pentru toti
oamenii. Trebuie sa contind deci o obligativitate intentionala (a priori). De aici rezultd
afirmarea existentei unei autolegislatii a ratiunii pure-practice. Aceasta autolegislatie
este autonomd deoarece daca actioneaza, nu se poate fundamenta intr-o cunoastere
teoretica, aceasta din urma neatingand nici o datd lumea reald. Ori este o exigentd a
ratiunii pure-practice ca aceasta sa actioneze intr-o lume cu adevdrat reald. Kant
pretinde ca astfel sd depdseasca barierele pe care ratiunea le gaseste in uzul ei teoretic
si astfel sa deschida portile noumenului.*

III. Imperativul categoric

Pornind astfel de la moralitate ca fapt, Kant trece la stabilirea unei justificari
critice transcendentale a valorii obiective, universale si necesare a acesteia: aceasta
trebuie sd procedeze intr-o forma a priori, pe care Kant o denumeste legea purd sau
imperativul categoric si sa se bazeze pe autonomia vointei.’

3 FERNANDEZ, José Luis, SOTO, Maria Jesus. Historia de la filosofia moderna, ed. a 2-a., EUNSA,
Pamplona 2006, p. 289-290.

* Ibidem, p. 290.

> Ibidem.
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Sé incepem mai intéi cu imperativul categoric. In primul rand, trebuie s facem

anumite specificdri: ne aflim in cadrul a ceea ce Kant denumeste principii practice, care

sunt reguli sau determindri generale ale vointei de care depind regulile particulare.

Kant imparte principiile practice in doua grupuri: maximele si imperativele.

1. Maximele sunt principii practice care se aplicd doar subiectilor individuali

care si le autoimpun. Nu se impun tuturor oamenilor in general, prin urmare

sunt subiective.

2. Imperativele, in schimb, sunt principii practice obiective si valide pentru toti.
Sunt porunci sau obligatii, adicd reguli care exprimd necesitatea obiectivi a

actiunii. Acestea la randul lor pot fi de doud clase: ipotetice si categorice.

2.1.

2.2.

Imperativele ipotetice sunt acele imperative care determina vointa doar

in cazul in care aceasta vrea sa atinga anumite obiective determinate.
Sunt valide doar sub conditia dorintei obiectivului propus si tocmai de
aceea sunt ipotetice, fiindcd au o valabilitate exclusiv in ipoteza/cazul
in care se doreste acea finalitate. Dar aceasta valabilitate este obiectivd,
deoarece actioneaza asupra tuturor oamenilor care-si propun un anumit
scop. Imperativele ipotetice pot fi de doua feluri: reguli ale abilitdtii sau
sfaturi ale prudentei.

2.1.1. Regulile abilitdtii sunt configurarea imperativelor ipotetice

atunci cand acestea au ca scop un obiectiv concret.
2.1.2. Sfaturile prudentei sunt configurarea imperativelor ipotetice

atunci cand au un scop general, ca de exemplu cdutarea fericirii.
Imperativele categorice sunt acele imperative care determind vointa ca

simpld vointd, si nu in vederea atingerii unor scopuri dorite. Formula
imperativului categoric este aceea de ,,trebuie sd faci fiindcd trebuie sd
faci” sau , trebuie si atdta tot” pe 1angd cea a imperativului ipotetic care
era ,dacd vrei si ... trebuie sé faci”. Imperativele categorice sunt unicele
legi practice cu o valabilitate neconditionata pentru fiinta rationala, deci
doar acestea sunt legi morale. Rezultatul indeplinirii lor de catre vointa
umand este actiunea prin obligatie, adica moralitatea, pe cand rezultatul
indeplinirii imperativelor ipotetice este doar actiunea in conformitate
cu obligatia, deci legalitatea.
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Legile morale sunt, dupa cum am vazut, universale si necesare. Dar sia nu
intelegem universalitatea si necesitatea acestora in acelasi sens cu cea a legilor naturale.
Acestea din urma se indeplinesc in mod necesar, in schimb pentru cele dintai se
poate sd nu ajunga la indeplinire, fiindca vointa umana nu este supusa doar ratiunii,
ci si inclinatiilor sensibile, deci poate fi nesupuséd imperativelor categorice. De aceea
legile morale capata numele de ,imperative” sau de ,obligatii”. Necesitatea legilor
fizice consista in imposibilitatea nerealizarii ei, in schimb necesitatea legii morale
consista in validitatea acesteia pentru toate fiintele umane fara exceptie. Odatd stabilitd
legea morald ca fiind un imperativ, vine rdndul sd-i stabilim trisaturile esentiale, sa
vedem care poate fi formularea care sa o exprime intr-o maniera cat mai adecvata, si
care este fundamentul acestei legi.

a. Esenta imperativului categoric

Imperativul categoric nu consta in ,a porunci anumite lucruri determinate”,
deoarece in cazul acesta ar depinde de continut. Legile care depind de continut se
numesc in sistemul kantian legi materiale. Kant este de parere ca daca am supune
legea morald continutului acesteia am cadea in empirism si in utilitarism unde vointa
este determinatd de cdtre continut.

Lipsindu-ne deci de materia legii, rimanem doar cu forma. Esenta imperativului
categoric este deci valabilitatea in functie de forma sa de lege. Legea morald este aceea
care cere sd fie respectatd in virtutea faptului cd este lege si posedd o valabilitate
universald si fard exceptii. Moralitatea unei actiuni nu depinde deci de obiectul dorit,
ci de subiect. Kant considera aceastd vointa ca vointd purd, independenta fata de
orice fel de conditii empirice. Astfel, Kant afirma din nou formalismul si a priori-
smul metodei sale transcendentale, de data aceasta in terenul moralei.

Pe scurt, esenta imperativului categoric nu este de a ne spune ceea ce trebuie
sd dorim, ci cum trebuie sd dorim.

b. Formuldri ale imperativului categoric

Oferim aici doua exemple ale imperativului categoric, formulate de Kant:
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1. ,Actioneaza in asa fel incat maxima valorii tale sd poatd fi mereu si in
acelasi timp principiu de legislatie universala.”®
2. ,Actioneazi in asa fel incét niciodatd sd nu iei umanitatea, nici in tine si
nici in altii, ca mijloc, ci intotdeauna ca scop in sine.””
Va pistra in ,,Critica ratiunii practice” doar prima formulare. Cea de-a doua,
desi bazata pe demnitatea omului, pe care Kant o respectd, nu ajunge insé la limitele

absolute ale formalismului pretins de Kant.

IV. Autonomia morala

Conceptul de autonomie este foarte important pentru Kant, deoarece il
utilizeaza pentru a face distinctia intre lumea sensibild, a cunoasterii speculative, si
lumea inteligibild, a moralititii. In lumea sensibild, fiintele umane prin natura lor
sensibild sunt supuse legilor conditionate intr-o forma empiricd, deci existind o
heteronomie din punctul de vedere al ratiunii. In Iumea inteligibild in schimb,
»hatura suprasensibila a fiintelor umane este insdsi existenta lor dupa legi care sunt
independente fata de orice conditie empiricd, apartindnd deci autonomiei ratiunii
pure.”® Legea morala care este independenta fata de orice fel de conditionare empirica
este intocmai imperativul categoric.’

Trebuie spus ca in cadrul acestei formalititi si autonomii pe care Kant o da
actiunii umane si care este in acelasi timp conditia ,,sine qua non” a unei afirmatii de
o valabilitate universald asupra moralitatii, intrd existenta Binelui suprem pe care
vointa este chemata a-l realiza in actiunile sale. Tocmai sub aceastd consideratie apare
posibilitatea realitdtii ideilor transcendentale, dar de data aceasta sub forma de
postulate.’

¢ KANT, Immanuel. Critica ratiunii practice, p. 28, in
http://www.manuelosses.cl/VU/kant%20Immanuel_Critica%20de%20la%20razon%20practica.pdf

7 KANT, Immanuel. [ntemeierea metafizicii moravurilor, p. 42, in

https://pmrb.net/books/kantfund/fund_metaf costumbres_vD.pdf

KANT, Immanuel. Critica ratiunii practice, p. 39 in

http://www.manuelosses.cl/VU/kant%20Immanuel_Critica%20de%20la%20razon%20practica.pdf

® FERNANDEZ, José Luis, SOTO, Maria Jests. Historia de la filosofia moderna, ed. a 2-a., EUNSA,
Pamplona 2006, p. 290.

10 Ibidem, p. 291.
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V. Postulatele ratiunii practice™

In cea de-a doua carte a tratatului intitulat ,,Critica ratiunii practice”, Kant
se ocupd de ,,Dialectica ratiunii practice”. El trebuie acum sa demonstreze urmatoarele:

1. Existenta Binelui pe care vointa este obligatd sa-1 realizeze;

2. Existenta unei conexiuni interne intre virtute si fericire prin Binele suprem
si nemurirea sufletului;

3. Existenta libertdatii umane mai presus de determinismul natural;

Sa incepem cu libertatea, fiindca este conditia indispensabila a celorlalte
doud. Se afirma in primul rand evidenta faptului moralitdtii, o realitate care ni se
impune ca atare. Ori dacd omul trebuie sd se supund acestui fapt, inseamnd cd o poate
si face, deci trebuie sd fie liber. Dacd persoana umana nu ar fi liberd, adica situata
dincolo de cauzalitatea legilor empirice care leaga unele fenomene cu altele, nu ar
putea fi determinatd de catre o maxima inteligibila ca de pilda imperativul categoric,
si nici nu ar putea sa actioneze deci printr-o norma pur formala. Libertatea, in
conceptia kantiana, nu este in felul acesta demonstrabila pe cale teoreticd, dar este
postulata pe cale practicd pornind de la exigentele actiunii morale.

Sa trecem acum la nemurirea sufletului. Aceasta este afirmata prin doua
argumente principale:

1. Perfectiunea ordinii morale reclamd un premiu sau o pedeapsd. Din cate
observam deseori in jurul nostru, aceasta nu are loc in aceastd viatd. Deci
este necesard existenta unei alte vieti, iar aceasta este posibila doar prin
nemurirea sufletului uman.

2. Trebuie sd existe Binele suprem, pe care persoana umana este chematd sa-1
aplice. Dar realizarea acestui Bine nu poate sd aibd sfarsit, de unde rezulta
ca sufletul uman trebuie sa aibd o existentd eternd.

Sa trecem acum la Dumnezeu. Aceasta se revendica sub forma unui postulat:
existenta unei fiinte inteligente ordonatoare, judecdtoare, care sa lege intr-un mod
definitiv virtutea cu fericirea, pentru a justifica astfel speranta umand. Exigentele
ordinii morale nu se pot implini deci fard aceastd Fiintd Supremd care sa lege viata
morald cu fericirea omului.

U Ibidem, p. 291-292.
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In felul acesta, pretinde Kant, ar raméne postulate existenta lui Dumnezeu,
nemurirea sufletului si existenta liberului arbitru. Dar totodatd nu ni s-a imbogatit
cunoasterea despre lume, suflet sau despre Dumnezeu in legatura cu ceea ce sunt in
esenta lor, ci au ramas doar presupuse in sens teoretic in mdsura in care sunt implicate
in actiune.

Obiectul ratiunii practice nu este deci obiectul cunoasterii, ci obiectul impus,
care trebuie sd se poatd realiza. Postulatele nu sunt intelese deci ca fiind de ordin
teoretic, ci ca propozitii in intelesul absolut practic. Acestea nici nu ne imbogatesc
cunoasterea speculativi, ci doar ne ,,dau” o realitate obiectivd ideilor ratiunii speculative
prin intermediul relatiei acesteia cu practica.

Inainte de a incepe reflexiunea critici in amploarea ei asupra sistemului
kantian expus aici, dorim sa avertizam cu anticipatie marea lui problema: aceea cé in
acest sistem actiunea umana rdmane fdrd niciun fundament rational, bazandu-se
exclusiv intr-o credintd practicd, aceasta la randul ei derivand din agnosticismul teoretic
expus in ,,Critica ratiunii pure”.

VI. Critica eticii kantiene in totalitatea ei

Nu ni se pare deloc acceptabila viziunea pe care o da Kant cu sistemul eticii
transcendentale, sau deontologice asupra omului si a catalogarii actiunilor sale din
punct de vedere moral. Consideram etica transcendentald ca fiind:

1. Inseldtoare

Deoarece face din om un ,,Dumnezeu” din momentul in care il considera ca
tiind autorul si scopul final al legii morale, iar vointa liberd a acestuia ca unicd
autoritate si reguld, bazata fiind in ultima instanta in credinta practica.

Avem nevoie de un criteriu obiectiv care sa masoare rectitudinea actiunilor
morale ca fiind bune sau rele. Existd o reguld morald proximd si omogend (ratiunea
umand) si o reguld morald primd si supremd (ratiunea divind, a actului fiintdrii pur)".
Termenul de reguld se referd la o unitate de mdsurd. Regula morald este criteriul care
mdsoard rectitudinea actiunilor morale, catalogindu-le drept bune sau rele. Prin

2. D’AQUINO, Toma. Summa Theologiae, I-11, q. 71, a. 6, .

101



CAIUS STEFAN STEPANESCU

termenul de reguld proximd ne referim la regula care se afld in subiectul actului sila
principiul sdu imediat, vointa, fara ca sa se interpuna nimic intre acestea. Prin termenul
de reguld omogend ne referim la faptul ci atat regula cat si ceea ce cade sub reguld sunt de
aceeasi naturd: atdt ratiunea cdt si vointa sunt facultdti rationale.”

Noi afirmdm deci ratiunea dreaptdi ca fiind regula morald, intelegand prin
termenul de ratiune dreapta, ratiunea in calitate de criteriu obiectiv. Desi ea este
facultatea cognitiva a fiintei umane, nu se identificd intotdeauna cu judecata pe care
o formuleazd o persoana determinatd fatd de un comportament, fie acesta general
sau concret. Judecata omului este failibild, in schimb regula obiectivd este infailibila.
Diferenta intre ratiunea dreapta ca o unitate de mésurd si judecata particulara a
omului este asemenea celei intre metru ca unitate de masura obiectiva si felul in care
omul apreciazd indltimea unui zid de exemplu, aceasta din urma putind fi adevarata
sau fals3, in timp ce cea dintaj, fiind criteriul, este mereu infailibild. Definim ratiunea
dreaptd deci, ca fiind unitatea de mdsurd obiectivd a valorii umane a unui comportament.
Orice actiune in conformitate cu ratiunea dreaptd este virtuoasd."

Problema care ni se prezintd este aceea de a determina in ce méasura vorbim
de ratiunea dreapta ca fiind obiectivd, fiindca nu avem de a face cu o vreo specie de
ratiune interpersonald, ci cu verdictul ratiunii umane care prezintd unei persoane
concrete o actiune ca fiind virtuoasd sau nu. Toma d’Aquino considerd ratiunea ca
fiind prin sine insdsi dreaptd.” Pentru Doctorul Universal ratiunea eronatd nu este
de fapt ratiune, cum nici silogismul eronat nu este in sens propriu silogism. Adica
prin eroare, subiectul cunoaste ceva, dar nu cunoaste in felul in care el crede ca o
face. Deci ratiunea dreaptd este ceea ce ratiunea umana discerne prin sine fatd de o
actiune, adica este discernamantul obtinut atunci cand ratiunea preceda in mod
corect (fara eroare de rationament), in conformitate cu legile, principiile si finalitatile
care sunt proprii ratiunii ca atare, fara nici un fel de interferente ori presiuni.'®

Dar sd vedem de ce consideram c ratiunea este norma ordonatoare a conduitei
umane. Pe scurt si fard sd intram in detalii, afirmam ca incepem prin a face o analiza
ontologica a realitatii. Pornim de la evidenta lucrurilor, si trecem la analizarea ontologica
a lumii, a cauzei acesteia (pe care o numim Dumnezeu) si a omului. Acesta din urma

1> RODRIGUEZ LUNO, Angel. Etica general, ed. a 5-a., EUNSA, Pamplona 2004, p. 233.
" Ibidem, p. 234.

5 D’AQUINO, Toma. In II Sententiae, d. 24, q. 3, ad 3; In II Ethica, lect. 2, n. 257.

16 RODRIGUEZ LUNO, Angel. Etica general, ed. a 5-a., EUNSA, Pamplona 2004, p. 233.

102



ETICA TRANSCENDENTALA SI,,CRITICA RATIUNII PRACTICE” - STUDIU CRITIC

are in sine aspiratia infinitului. Este un fapt al experientei cotidiene cd omul nu se
simte pe deplin satisficut de citre bunurile temporale limitate, si cd intotdeauna aspira
la mai mult. Ori o tendintd naturald niciodatd nu este in zadar, deoarece tendinta
este o potentd, ori potenta face mereu referire la un act. Deci dacd omul are in sine
potenta uniunii cu Infinitul, inseamna ca actul propriu si posibil de atins al acestei
tendinte si deci finalitatea ultima si suprema a fiintei rationale si libere a omului, este
comuniunea cu Infinitul, cu Fiinta infinitd, Actul pur, Dumnezeu.

Deci omul in urma unei reflexiuni rationale a realitdtii ajunge la concluzia
ca scopul lui final este comuniunea directd cu arhetipul sau, Dumnezeu. Dumnezeu
este binele suprem al tuturor fiintelor inteligente, iar omul ca fiintd inteligenta nu
poate fi o exceptie. Deci scopul ultim al omului este binele suprem si specific al ratiunii.
Partea rationald a omului (inteligenta si dragostea) este veriga intre om si scopul ultim
al tendintelor sale. Deci ratiunea in calitatea ei de dimensiune superioard, cu tendinta
citre binele infinit este cea care trebuie si-si desfasoare operatiile fira interferente si
distorsiuni, iar ceea ce nu este in om de natura rationald, sd actioneze intr-o forma
rationabila, deci sub directiunea ratiunii si in slujba acesteia. Astfel, ratiunea este
regula imediatd a moralititii asa cum vointa este subiectul acesteia din urmad.

Ratiunea dreapta are trei niveluri'’:

- Intelectual, al Primelor Principii morale, care sunt captate in mod natural
de catre operatia naturald numitd sinderezd. Aceastd ratio naturalis este
cea pe care o denumim lege morald naturald. Legea morald naturala se
defineste ca fiind lumina inteligentei in virtutea cdreia realitdtile morale
rezultd accesibile omului. Este cea care-l capaciteaza pe acesta in a avea o
experientd a moralitatii. Nu consistd in idei innascute, ci intr-o capacitate
naturald a omului, analoaga limbajului. Omul are capacitatea naturald de a
vorbi, si tendinta naturald de a se exprima, dar nu are innascute cuvintele
limbajului. Odata ce omul prin rationalitatea lui participd la actul infinit
al ratiunii divine, atunci legea morald naturald este participarea la legea
eternd a Fiintei infinite in fiinta creatd-rationald. Principiile legii morale
naturale pe care omul le cunoaste in mod spontan se impart in:

7 Ibidem, p. 237-238.
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a. Primul principiu al ratiunii practice: ,,a face binele si a evita raul”.
b. Virtutile morale sau dimensiunea intelectuald sau normativa a virtutilor

morale.

- Discursiv, al stiintei morale: la acest nivel se iau ca baza principiile morale
pentru a extrage toate exigentele acestora. Aceasta operatiune poate sa fie:

i. Spontani sau ireflexiva.
ii. Stiintifica sau reflexiva.

- Practic, al prudentei: acesta este nivelul cel mai concret, care determind si
domind actiunea singulard. Pentru ca o actiune sa fie dreaptd nu sunt
indeajuns doar primele principii si stiinta morala. La nivelul principiilor,
virtutile sunt bunuri uniforme si invariabile, care pot fi obiectul unei
inclinatii virtuoase si al unei stiinte generale. Dar in concretizarea sa
ultima, binele moral capata forme multiple si variate, si de aceea omul nu
este suficient de dispus cétre acesta prin cunoastere si prin dorinta stabila
a finalitatii virtutii. Este nevoie de un nou tip de cunoastere directiva si
absolut particularizata, care sa nu fie deja nici viziune intelectiva si nici
cunoastere stiintifica universald, ci virtutea intelectuald si morald numitd
prudentd, care are in vedere ceea ce aici si acum ne cer virtutile. Aceasta
ia in considerare toate circumstantele prezente, si de asemenea trebuie sa
depaseasca toate dificultatile particulare ale unei situatii concrete pe care
le pot suscita situatia personald, anturajul si mediul inconjurator.

Din agnosticismul expus in ,,Critica ratiunii pure”, Kant trece la afirmarea
»ratiunii practice” ca fundament al vointei umane, aceasta din urma fiind arbitrul
moralititii. ,,Ratiunea practica” de fapt este o formad de credintd, credinta in vointa oarbdi
si subiectivd a omului, fara nici o referintd la obiectivitatea lucrurilor. Fundamentul eticii
transcendentale kantiene nu este fiinta reald care la randul ei este fundamentul fiintei
cunoscute asemeni eticii realiste aristotelico-tomiste, ci doar fiinta cunoscutd, fard nici
o referintd la fiinta reald. Ceea ce inseamna ca, desi omul isi cunoaste actele ca fiind
bune sau rele, aceastd cunoastere nu este obiectivd, fiindca nu poate s stie daca ele
chiar asa si sunt in realitatea extra-mentald, deci unica scdpare este sd fac un act de
credintd oarbd (adicd fard motive, lipsita de rationalitate) in propria vointd si in actele
sale, in loc de ratiunea dreaptd obiectivd.
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2. Contrard naturii umane

Omul fiind rational, doreste in mod natural s actioneze in virtutea unui scop.
Iar omul destinat fericirii, gaseste in aceasta inclinatie fundamentala si de neinvins,
indicarea scopului sdu final.

Daca etica ar adopta ca punct de plecare legea sau obligatia de a face sau de
a omite actiuni determinate fard indicarea unui punct sau a unui obiectiv global
pozitiv si dezirabil al actiunilor, atunci aceastd stiinta s-ar transforma intr-o multime
de limite si de interdictii in slujba unui obiect partial, limitat si limitativ. Acest fapt
atrage consecinte grave, ca de exemplu intrebarea dacd merita si fie respectata. In
societatea actuald este deseori pusa intrebarea: ,,De ce sd fim morali?”, ca o consecinté
a eticii transcendentale, care a fost incapabild sa rationalizeze un scop. In cazul eticii
kantiene ne aflim din nou in situatia de a recurge la actul antinatural al credintei
practice, deoarece nu exista motive de acceptare in sens rational al presupunerilor
moralei transcendentale.

A lua obligatia drept realitate primard si esentiald a moralitdtii atrage cu sine
o dubld insuficienta: in primul radnd, este prea restrdnsd, atingand doar anumite
actiuni si nu viata morald in integritatea ei; in al doilea rand, este un punct de vedere
limitativ sau negativ care, luat ca atare, este lipsit de orice fel de motivatie. Dacd norma se
afld in prim-plan, atunci aceasta ni se prezintd ca o limitare fata de tendintele noastre pe
care trebuie sa 0 acceptdm si atta tot. Problema nu este in a admite existenta unei limite
pentru a ne guverna actiunile, pana aici suntem de acord, ci in a face din aceastd limita
instanta primara, unici si absolutd. Pe scurt: atit din punct de vedere al amplitudinii, cat
si al motivarii si fundamentdrii, guvernarea actiunii noastre (prin limite) presupune, se
face comprehensibild si se justifica doar in contextul guverndrii vietii. Deci etica trebuie
sd aibd ca obiect guvernarea vietii, si nu doar guvernarea actiunii.

De asemenea, Kant considera ca orice aspiratie a omului spre fericire este o
forma de hedonism si deci contrariul moralitatii.'® El nu neagd dorinta omului de a
fi fericit, ci afirma faptul cd fericirea si moralitatea sunt doud realititi distincte prin
esenta lor: fericirea nu poate sa fie principiul moralitatii si nici moralitatea nu poate
garanta fericirea. Kant, din pricina unei lipse de informatie istorica, a erorii senzualiste
din gandirea empirista a lui Hume si Berkeley, precum si din viziunea negativd asupra

8 KANT, Immanuel. Critica ratiunii practice, p. 21-22, in
http://www.manuelosses.cl/VU/kant%20Immanuel_Critica%20de%20la%20razon%20practica.pdf
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fiintei umane, viziune de origine protestanta, ajunge sa conceapa fericirea in mod fals, ca
fiind un ideal al imaginatiei care consta din suma tuturor plicerilor sensibile existente."
La toate cele mentionate mai sus, addugam desigur si formalismul din ,,Critica ratiunii
pure”, unde unica forma in care putem avea contact cu realitatea este aceea a intuitiei
sensibile in cazul cunoasterii si a sentimentului de plicere in cazul vointei. In planul
rational in schimb, avem de a face doar cu forme a priori. Deci rationalul nu este obiect
al dorintei, acesta din urma neavand in sine nimic de factura rationald, ci doar sensibild
si empiricd. Deci bunurile in sine pot fi doar simtite, iar dorinta acestora constituie o
dorinta de tip hedonist.

Aceasta viziune este profund antinaturald, deoarece este un fapt evident cd
orice agent actioneazd in virtutea unui scop, in virtutea perfectiondrii sale. Omul, ca
fiintd rationald si volitivd are cunoasterea adevarului drept scop propriu al inteligentei
si posesiunea binelui drept scop propriu al vointei. Ori, dupd cum am afirmat mai sus,
adevarurile si bunurile limitate nu-1 satisfac pe deplin pe om, el avand o predispozitie, o
tendinta spre atingerea Adevdrului si a Binelui infinit, aceasta din urma fiind scopul ultim
al actiunilor umane si fericirea proprie aspiratiilor omului. Iar pentru atingerea acestui
scop final stabilit de cétre ratiune, omul trebuie si-si stabileasci pasii, scopurile partiale
care trebuie atinse pand atunci, intr-o ordine ierarhicd, dand prioritate scopurilor
superioare fata de cele inferioare, renuntind la anumite bunuri pentru altele superioare
si specifice esentei sale rationale, in vederea edificirii acestuia ca fiintd umand.

3. Fdrd nici o obligatie reald

Daca ar avea o obligatie reald, aceasta ar supune o autoritate superioara distinctd
fatd de vointa-oarbd a omului noumenal, imaginar §i necunoscut de citre noi. Noi,
din cate am demonstrat mai sus, ne bazam autoritatea morald pe ratiunea dreapta.

4. Absolut subiectivd, variabild si contingentd in materia acesteia

Etica lui Kant este incapabild de a rationa, de a da socoteala de actele pe care
toatd lumea le recunoaste ca fiind bune sau rele in sine insele, prin obiectul acestora,
indiferent de intentia cu care se executd. Kant se limiteazd din cate am vazut de a cataloga
actul uman drept bun sau rau dupa intentia pe care acesta o are. Este o viziune extrem
de limitatd asupra valorizdrii actului uman, prezenta si astazi in societate. De multe

1 Ibidem.
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ori la nivel cotidian se foloseste expresia ,intentia conteazd”. Dar acest criteriu de
catalogare a actului uman nu ni se pare deloc valid.

Sa facem mai intéi diferenta intre actele omului si actele umane. Cele dintéi
se referd la toate operatiile fiintei umane (atat biologice cat si rationale ), iar cele din
urma doar la acele acte sau actiuni specifice fiintei umane (rationale). Si actele biologice
pe care omul le executd in virtutea apartenentei sale la genul proxim de animal, ajung
sd fie considerate acte umane in masura in care realizarea si felul in care se realizeaza
acestea depind de ratiune si de vointa.

Actiunile umane, in rationalitatea si libertatea lor sunt susceptibile judecdtii
morale pentru a fi catalogate drept bune sau rele. O catalogare obiectivd a acestora trebuie
sd ia in considerare cele trei izvoare ale actului uman: obiectul, intentia si circumstantele.
Pentru ca actul uman si fie bun in sens moral, trebuie ca toate cele trei elemente mentionate
s fie bune. Daca unul singur este defavorabil, intreg actul este rdu in sens moral. Acesta
este un fapt de experienta cotidian de necontestat. Il vom ilustra in patru exemple:

- Obiect bun, intentie bund si circumstante bune:

Un individ iese la o plimbare (obiect bun), cu scopul de a-si odihni mintea
(intentie buna), dupa ce si-a indeplinit toate celelalte obligatii (circumstante favorabile).
Actiunea este bund.

- Obiect bun, intentie rea si circumstante bune:

Un individ 1i d4 cainelui familiei sale o bucata de carne (obiect bun). Intentia
tanarului este aceea de a-si invinui fratele de disparitia feliei de carne (intentie rea).
Familia era instaritd si nu reprezenta o paguba pentru aceasta (circumstante atenuante).
Actiunea este rea.

- Obiect rau, intentie bund si circumstante bune:

Un individ se imbata la o petrecere si se urcd la volan (obiect rau). Intentia
lui este de a ajunge cu bine acasa si sd se culce (intentie buna). Soseaua era libera,
drumul era drept si a ajuns cu bine ca printr-un miracol (circumstante atenuante).
Actiunea, imprudenta, este rea.

- Obiect bun, intentie bund si circumstante agravante:
Un tata isi lasa copiii sa iasa afara sa se joace (obiect bun). Intentia lui este ca
acestia sa fie fericiti si sa aibé parte de o buna dezvoltare fizici (intentie bund). Dar afard
ploua si copiii sunt expusi imbolnavirii (circumstante agravante). Actiunea este rea.
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Sistemul moral kantian sub acest aspect este subiectivist, adicd moralitatea
unui act uman se inradicineazi exclusiv in subiect cu intentiile sale. In spatele acestei
conceptii, se afla urmaitoarele erori:

a. Nominalismul, sistem filosofic care proclama actiunile umane ca fiind
indiferente in sine, dar bune sau rele in functie de vointa capricioasd a legislatorului
(in special Dumnezeu).

b. Agnosticismul fatd de posibilitatea cunoasterii lumii externe expus in
,»Critica ratiunii pure”, care, proclamand un dualism inseparabil intre lumea fenomenala
si cea noumenala. Acesta ajunge sd proclame in ,,Critica ratiunii practice” vointa (vointa
oarbd) ca fiind unicul criteriu de cunoastere si deci unicul arbitru sigur si valid al
actiunii umane, dupa cum s-a expus mai sus.

c. Confuzia intre natura actului si statutul de culpabilitate sau de nevinovdtie al
subiectului. Noi afirmam ca buna intentie a subiectului nu este indeajuns pentru a
cataloga actiunea drept buna fard a tine cont de obiectul si de circumstantele acesteia.
Dar, actiunea desi rea, subiectul autor al acesteia, prin buna lui intentie, poate sd nu
fie culpabil. Pentru ca o culpabilitate a subiectului si existe, este nevoie de trei
circumstante: cunostintd de cauzd, libertate si avertisment prealabil. Iar subiectul este
obligat in sens moral in orice situatie a vietii sa actioneze in conformitate cu propria-i
constiintd, ca norma a ratiunii practice. Considerdm ci acest punct trebuie aprofundat.

Constiinta poate fi de doua feluri:

1. Constiinta habituald: este autocomprensiunea morald a persoanei in toatd
generalitatea acesteia.

2. Congtiinta morald actuald: este un act concret al ratiunii practice care
constd intr-o judecatd asupra bundtdtii sau a rautdtii morale a unei actiuni pe care
ne-o propunem spre realizare sau care am realizat-o deja, considerdand-o cu toate
circumstantele ei concrete. Din pricina caracterului singular al acesteia, constiinta
morala se distinge de sinderezd, de legea morald naturald si de stiinta moralitdtii.

Constiinta, la randul ei poate sa fie de mai multe feluri sub diferite aspecte:
2.1. Inrelatia ei fatd de act, poate s fie:

a. Antecedentd: cand preceda actului judecat;
b. Consecventd: cand este posterioara actului judecat;

108



ETICA TRANSCENDENTALA SI,,CRITICA RATIUNII PRACTICE” - STUDIU CRITIC

2.2. Inrelatia fatd de conformitatea acesteia cu binele persoanei, poate sa fie:

a. Adevaratd/Dreaptd;

b. Eronatd/Falsd, care la rindul ei poate sa fie:
- intr-o eroare remediabild;
- intr-o eroare iremediabild;

2.3. In functie de tipul de asentiment, poate s fie:

a. Certd;
b. Probabilg;
¢. Indoielnicd;

Orice persoand este obligatd sd-si urmeze constiinta atunci cand aceasta este
certd, chit cd este adevdratdi sau intr-o eroare iremediabild. Niciodatd nu este legitima
urmarea constiintei in eroare remediabild. Aceasta din urma nu este o normd a ratiunii
drepte. Si niciodatd nu este permisd urmarea constiintei indoielnice.

Deci, intentia prin sine insdsi nu este suficientd pentru a determina actul
moral ca fiind bun. Dar atunci cand subiectul actioneaza in conformitate cu constiinta
morald, aceasta din urma putandu-se afla nu doar in adevdr, dar si intr-o situatie de
eroare invincibild, il scuteste ce-i drept pe acesta de vina morald asupra actiunii rele
pe care a produs-o.

5. Incompletd

Deoarece exclude din sfera actiunilor morale bune: actele care nu sunt
impuse si acelea care sunt partial acompaniate de sperantd sau de teama fatd de
pedeapsd. Asupra actiunilor care nu sunt impuse considerdm suficiente precizarile
din punctele anterioare, in special cele referitoare la necesitatea unui obiect extern
dezirabil (scop/finalitate) care sa justifice legea. Dar sa vedem cazul sperantei si al
fricii fata de pedeapsa. Este ceea ce numim a actiona motivat de sanctiune, intelegand
prin acest termen atat latura pozitivd (recompensa), cit si pe cea negativa (pedeapsa).

A actiona motivat de sanctiune/recompensa nu reduce bundtatea actului, ci
doar, cel mult si doar in anumite cazuri, meritul agentului. Pentru ca actiunile sa fie
bune este indeajuns ca vointa noastrd sa se incline cdatre un obiect bun in sens moral,
in conformitate cu legea morala naturald. Sanctiunea reprezinta consecinta necesara,
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prin legea retributiei, a actiunilor noastre morale (o perfectiune dobandita sau pierduta,
urmatd de respectivele stari constiente de bucurie sau de tristete), care la momentul
prezentei acesteia in mintea subiectului, constituie un stimulent, sau un ajutor al acestuia
pe calea alegerilor drepte spre atingerea fericirii. Psihologia modernd a demonstrat
cd in educatia din primii ani de viatd, copiii actioneaza in conformitate cu legea doar
motivati prin sanctiune.

A actiona motivati exclusiv prin faptul ca este ,,obligatoriu sa...”, este contrar
naturii umane. Destinat spre fericire, ca orice fiintd catre binele ei, omul nu poate sd
doreasca nimic care sa nu-i para nu doar bun in sine, ci si bun pentru el, care sa-1
perfectioneze si totodaté sa-i transmitd si sentimentul de bucurie de a fi perfectionat.

Dar tinem si mentionam ca nu este totusi necesard aceastd motivare (a
mustrarilor de constiintd, a fricii fatd de pedeapsa, sau a bucuriei de a fi actionat in
conformitate cu legea), pentru ca actul uman sa fie bun. Ba mai mult, admitem cd este
mai demnd de merit actiunea umana executata doar in vederea atingerii perfectiunii,
abinelui in sine, fard sd se gandeascd la bucuria de a fi respectat legea sau la mustrarile
de constiintd in cazul contrar.

VII. Critica postulatelor ratiunii practice

Libertatea omului noumenal nu ne intereseazi deloc in morald, deoarece
constiinta nu ni-1 descoperad pe acesta, ci pe omul fenomenal, ori acesta din urma nu
este liber dupa Kant, ci determinat de cétre legile fizice. Afirmatiile existentei lui
Dumnezeu si a nemuririi sufletului ca garantii ale uniunii intre virtute si fericire, vin
ca o incoronare a sistemului moral kantian cu propria-i contradictie, deoarece virtutea
dupd Kant ar consta in practicarea exclusiva a legii fara a se gandi nici un moment
asupra posibilitatii unei fericiri ca o consecintd a acesteia.

Sa ne oprim mai intai asupra notiunii kantiene de ,,postulat”, pentru ca astfel
dintr-o loviturd sd dobordm intregul edificiu al acestora. Postulatul nu ne augmenteaza
cunoasterea speculativa ca atare: ,Pornind de la necesitatea pentru un scop practic,
se poate numi chiar o credintd sau o credintd a ratiunii practice pure”.”’ Este evident
cd aceastd credintd morald, nu este primita din exterior, ci procede din insési vointa

2 Ibidem, p. 127.
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morald: ,vreau si existe un Dumnezeu..., ca durata mea si fie infiniti; ader ferm
acestora §i nu permit sd mi se inlature aceste credinte, fiindca este singurul caz in
care interesul meu... imi determina intr-un mod inevitabil judecata fara a da atentie
subtilitatilor, desi nu as fi capabil sa le motivez sau sa le opun altele mai specioase.”?

Deci fard nici un fel de dovada se face un act de credintd fatd de propria vointa.
Este ceea ce numim in teoria tomista a cunoasterii credinta oarbd, adica a crede fdrd
motive, unicul ,motiv” fiind acela ca ,,vreau sd fie asa”. Teoria tomista a cunoasterii
considera cd aceastd formd de credintd este contrard fiintei rationale om, deci vicioasa
si contra naturii.

Acum si trecem la analizarea postulatelor concrete:

a. Libertatea®

Libertatea la Kant are deci in vedere doar omul noumenal si nu cel fenomenal,
deci nu ne intereseaza. Dar sa tratdm pe scurt libertatea omului real in sistemul aristotelico-
tomist. Libertatea este o caracteristicd a unor acte volitive. Captim existenta acesteia prin
anumite experiente profund-umane, ca de exemplu: absenta de coactiune, contingenta
actiunilor noastre volitive, responsabilitatea, obligatia implinirii propriilor promisiuni
(a promite inseamna a ma proiecta in viitor, deci a fi stipan al actiunilor mele),
indecizia (forma negativa de autocaptare a libertdtii). Libertatea este un accident de
ordinul al treilea, deoarece substanta este persoana, vointa este una dintre facultdtile
sale, actul volitiv procede din aceastd facultate, iar acesta din urma in anumite cazuri
este liber. In general libertatea se defineste ca o absenta de coactiune, sau de obligatie.
Coactiunea, sau obligatia, poate sd depinda de diferite cauze, de aceea se disting mai
multe feluri de libertate:

- Libertatea fizicd: a actiona dupd propria structurd ontologicd fdrd limite
exterioare. In cazul acesta structura ontologici se referd la natura individului
cu toate caracteristicile lui, iar limitele exterioare se refera la actiunea unui alt
individ personal, a unei alte vointe in a bloca realizarea celui dintai.

- Libertatea morald: absenta de obligatie morald; licititudinea, posibilitatea
de a face un lucru sau altul fard a gresi. Forma cea mai elevata a acestei
libertdti morale este asa-numita libertate a spiritului, adica domnia ratiunii

2 Ibidem, p. 125.
2 LUCAS LUCAS, Ramon. El hombre espiritu encarnado, p. 140-150.
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asupra pasiunii si a instinctelor. Sclavia interna poate distruge libertatea
la fel ca si coactiunea externd. Platon afirmd cd nu este de nici un folos sa
fi stapanul celorlalti daci esti sclavul propriilor tale apetente®. Aceasta
libertate nu este in noi un dat initial, ci dimpotriva, ni se propune ca o
finalitate a operdrii noastre, telul pe care trebuie sd-1 atingem cu efortul
moral. Dupd cum se observi, libertatea are aici un sens pe deplin pozitiv: nu
caindeterminare a vointei, ci mai presus de toate, ca maxima determinare
catre bine; nu ca posibilitate de a alege intre bine si rdu, ci mai presus de
orice lucru, imposibilitatea de a alege raul.

Libertatea de alegere: este capacitatea pe care o are omul de a alege intre
un lucru sau altul, de a actiona sau nu cdnd subzistd toate conditiile cerute
pentru a actiona. Este intocmai lipsa de necesitate, pe care in mod obisnuit o
numim ,,liber arbitru”. Poate avea doud forme: libertatea de actiune (a
face sau a nu face) si libertatea de specificare (a face intr-un fel sau in altul).
Are de asemenea un caracter etic. In timp ce libertatea morala ni se prezinta
ca fiind finalitatea vietii morale, libertatea de alegere este conditia si
posibilitatea vietii morale. Incercarea de a demonstra existenta libertatii
pare sd nu aiba rost pentru multi filosofi, deoarece majoritatea o considera
ca fiind evidenta, ori un lucru evident nici nu poate fi demonstrat si nici nu
are nevoie sa fie demonstrat, prezentdndu-se cunoasterii noastre intr-o
forma directa si imediata. Ne limitdm in a combate deci opiniile contrare.
In primul rand, pozitia deterministi care face din om o marioneti a
determinismului fizic, fiziologic, psihologic, sociologic etc. Se rezuma in
felul urmator: totul este determinat; orice act depinde totalmente de
factorii mentionati. Rispundem acestei pozitii, cd desi de cele mai multe
ori factorii mai sus mentionati conditioneazd, uneori pand la a determina
actele noastre, totusi nu constituie un argument pentru a nega existenta
libertdtii, deoarece omul, ca subiect, gandindu-se la determinism, il poate
judeca si poate sa adopte o pozitie fatd de el, sa se opuna lui si astfel sa-1 evite.
Omul se opune fiindcd obiectivizarea implica o distinctie intre subiect si
obiect, ori dacd obiectul este determinismul, subiectul este liber. 1l evita:
transformandu-1 in obiect, determinismul ni se prezintd ca o valoare
particulard si depinde de el dacé o alege sau nu. Determinismul fizic nu

2 PLATON, Gorgias.
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numai ca nu-i neagd omului libertatea, ci chiar i-o face posibild, deoarece
tara legi fizice ar fi imposibild executarea unei alegeri.

Omul fiind totusi o fiintd limitatd, are deci si o libertate limitatd, in conformitate
cu principiul ,,operari sequitur esse” (orice fiinta actioneaza in conformitate cu modul
eideafi). Libertatea se limiteazd deci in a actiona in conformitate cu natura celui care
actioneazd. Libertatea alegerii sau liberul arbitru se justifica prin trei probe:

1. Proba fenomenologicd: prin observarea evidentei se disting cele trei elemente
ale actului liber:

a. Deliberarea;

b.  Judecata practicd;

c.  Alegerea: in care are loc un act liber complex, compus dintr-o conjunctie
intre inteligenta si vointa.

2. Proba morald: prin constatarea existentei categoriilor de: merit, vina,
recompensd, pedeapsd, drept, nedrept, mustrari de constiinta, satisfacut,
etc.; existentd care presupune responsabilitatea propriilor actiuni. Este o
proba distinctd fata de cea kantiana, deoarece baza ei este subiectul empiric
cu legea lui morald naturald si lumea empiricd in care domind legea retributiei,
in schimb la Kant baza fiind imperativul neconditionat al omului noumenal,
rezultatul este libertatea doar ca postulat, care este neexperimentabild si de
nedovedit, ramanand deci in aceeasi sferd antinaturala a credintei practice.

3. Proba metafizicd: dupa cum am tratat mai sus in aceastd lucrare, omul
experimenteaza tendinta spre binele absolut; bunurile contingente si limitate
nu-1 satisfac pe deplin, si tocmai aceasta nesatisfacere pe deplin din partea
nici unuia dintre acestea, aceasta contingentd a lor nu doar entitativa ci si
ca obiect al apetentelor noastre, face ca spiritul sa aleagd intre ele, deoarece
nu-1 determind nici unul.

b. Nemurirea sufletului

Nemurirea sufletului la Kant de asemenea este un postulat, deci practic nu se
demonstreazd ca atare. In aristotelico-tomism, aceasta se demonstreazi (pornind de
la bazele aristotelice, Toma d’Aquino corecteazd erorile aceluiasi sistem aristotelic,
iar aceasta corectie este baza desfasurarii ulterioare in acest curent a acestor probe)
si prezentam urmadtoarele probe:
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- Consensul universal: adicd prezenta unei idei a imortalitatii, sub orice
formd o fi aceasta, in aproape toate culturile, religiile si filosofiile. Ori, un
consens atat de generalizat nu poate sd fie rezultatul a ceea ce le diferentiazd
pe acestea, ci a ceea ce le uneste, deci al naturii umane. Totusi specificém
cd aceastd probd este indirectd si extrinsecd.

- Proba metafizicd: a incoruptibilitatii si subzistentei spiritului uman datorita
faptului ca nu e compus.

- Proba psihologicd: a dorintei naturale de conservare. O dorintd naturald,
dupd cum am mai specificat, nu poate sa fie in van, deoarece fiinta in care
s-ar da ar fi atunci contradictorie in sens intrinsec cu sine insasi, deoarece
ar spera prin propria-i natura ceva inaccesibil acesteia. De asemenea o
dorintd naturald este o potentd, iar potenta intotdeauna face referire si
este definitd prin actul ei propriu, deci actul de asemenea trebuie sd existe.

- Proba morald: toate specificirile sunt incluse in cazul probei morale a
libertatii de alegere analizate mai sus.

c. Existenta lui Dumnezeu

Existenta lui Dumnezeu este, prin urmare, pentru Kant, un postulat, o adeziune
prin credinta a ceea ce vointa ar dori. Noi demonstrdm in schimb, prin ratiune si
pornind de la evidenta lumii existente, necesitatea existentei Cauzei Prime, Act Pur
sau Fiinta ca fiintd, pe care am denumit-o ,Dumnezeu”. Se poate face prin doua clase
de probe, ambele a posteriori**, cele cosmologice si cele morale. Probele cosmologice
sunt suficiente si determinante fiecare in sine, in schimb cele morale, desi valide, sunt
determinante doar daca sunt acompaniate de cele cosmologice.

i. Probele cosmologice

Proba miscdrii (sau a cauzelor eficiente ale devenirii), proba cauzelor eficiente
ale fiintei, proba prin contingenta fiintelor pieritoare (sau a posibilului si a necesarului),
proba gradelor de perfectiune si proba finalitdtii (numita si a ordinii lumii, sau a
guverndrii lumii, sau teleologicad). Toata critica pe care o face Kant acestor probe nu
are nici o valoare, deoarece se bazeazd in conceptia lui eronata asupra inteligentei,
despre care afirma ca ar avea ca obiect fenomenul si nu fiinta. Ori intr-un sistem obiectiv

2O demonstratie a priori este in sine invalidd, deoarece pentru a concluziona existenta unui
Dumnezeu real trebuie si pornim de la existente reale, nu ideale.
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si realist, care ia ca baza evidenta lucrurilor, aceste probe pornind de la aceasta evidentd
si aplicand Principiul de Cauzalitate, conduc cu necesitate la concluzia existentei
Fiintei ca Fiintd, pe care noi o numim ,Dumnezeu”.

Baza unui argument trebuie sa fie solidd si infailibild, motiv pentru care
aceasta poate sd fie doar experienta sensibild. Eroarea este fructul exclusiv al unei
reflexiuni, ori simturile externe sunt incapabile sa reflecteze, motiv pentru care sunt
infailibile asupra obiectului lor propriu. Deci baza este evidenta lucrurilor, adica observarea
unui fapt: fie cd acesta este dinamismul, cauzalitatea, existenta, transcendentalele
ori finalitatea. De aceea argumentele pe care le acceptdm poartd numele de ,,probe
cosmologice” a posteriori. Aceste probe sunt constituite din trei momente:

1. Constatarea unui fapt empiric

2. Principiul Ratiunii de Fiintd si derivatele acestuia, in special Principiul de
Cauzalitate

3. Concluzia existentei necesare a lui Dumnezeu.

Sa le analizdm pe fiecare in parte.

1. Constatarea unui fapt empiric

In Univers gdsim urmitoarele semnale: fiintele se miscé, se subordoneazd
unele altora, se genereaza si pier, sunt limitate in gradele perfectiunilor, nu pot da
socoteala ele insele de ordinea care exista in ele. Sunt baza empiricd a celor cinci
probe ale lui Toma de Aquino. Empiricul este baza cunoasterii noastre, deci orice
argumentare trebuie sa-si aibd argumentul ultim in datele empirice. Medievalii au
adus filosofiei o inovatie ramasa de atunci celebrd, si anume, ca nimic nu se afld in
inteligentd fdrd sd fie trecut mai intdi prin simturi.

2. Principiul Ratiunii de fiintd si Principiul de Cauzalitate
- Enuntare

Miscarea inteligentei se bazeaza pe certitudine intuitiva, in care se exprima
o conditie indispensabild a vietii intelectuale; este vorba despre Principiul ratiunii de
fiintd, asupra caruia se pot da mai multe formulari echivalente: ,,Tot ceea ce existd
are o ratiune de fiintd”, , Totul este inteligibil”, , Totul trebuie si dea socoteald de sine
insdsi inteligentei”, ,, Tot ceea ce nu are ratiunea de fiintd in sine insusi o are in mod
necesar in altul” etc. GAndirea nu poate sd functioneze fira a implica acest principiu,
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prin care se situeaza in fata adevarului fiintei; daca l-ar respinge, inteligenta ar trebui
sa renunte la propria-i activitate.

Cand spunem ci totul este inteligibil, nu ne referim la faptul ca totul ar fi
inteligibil in aceeasi misurd. In realitate existd diferite grade de inteligibilitate, obiecte
care in sine insdsi - si nu doar pentru noi — au o mai mare sau mai mica proportie de
adevar ontologic. Mai mult, cand spunem ca totul are o ratiune de fiinta nu pretindem,
asemeni lui Leibniz, sa dam motive a priori asupra existentei in felul ei actual si nu
in altul. De aceea preferam termenul de ,ratiune de fiintd” si nu cel de ,ratiune
determinantd”, care ar compromite existenta si libertatea.

Din momentul enuntarii Principiului ratiunii de fiintd, putem percepe deja
intr-o forma confuza nivelul pe care acesta il atinge. Inteligenta functioneaza intr-o
forma in care migcarea ei nu se poate opri pand nu gaseste o ratiune de fiinta care nu
necesita nimic mai mult, adica o fiintd care este propria ei ratiune de fiinta. Principiul
ratiunii de fiintd este o extindere a Principiului de cauzalitate in cazul fiintei si al
Principiului de Finalitate in cazul operarii. Primul este nervul conductor al oricarei
probe a existentei lui Dumnezeu, iar cel de-al doilea intervine si el in cate o demonstrare.

Principiul de Cauzalitate exprimd ca orice fiintd contingentd are o cauzad.
Fiinta contingenta este aceea care poate sd nu fie. Esenta ei nu determina prin sine insasi
dacd sd fie sau sd nu fie (existenta nu constituie o perfectiune esentiala a acesteia,
dupéd cum am mai afirmat), deci existenta trebuie si-i fie data de catre un principiu
exterior, adica de catre o cauza eficientd producatoare. Fiinta care poate sa nu existe,
nu se pune in existenta prin propria-i esentd, astfel incat, tot ceea ce nu existd prin
sine existd prin altul, aceasta fiind o enuntare a aceluiasi principiu, si care manifesta
evidenta acestuia. Dacd orice fiinta contingenta are o cauzd, la fel de adevarat este ca
orice fiintd cauzatd este contingenta: fot ceea ce nu existd prin sine insusi sau prin sine
insusi putea sd nu existe.

Observam diferenta intre Principiul Ratiunii de fiintd (orice fiintd are o
ratiune de fiintd) si Principiul de Cauzalitate (orice fiintd contingenta are o cauza).
Primul are ca subiect fiinta in toatd amplitudinea ei si se poate aplica inclusiv lui
Dumnezeu, care este propria lui ratiune de fiinta; cel de-al doilea se poate aplica
exclusiv fiintelor contingente si exprima exigenta unei cauze extrinsece, deci in mod
clar este inaplicabil lui Dumnezeu.”

% R. Descartes sustinea cd Dumnezeu este in oarecare masura propria lui cauzd, eroare sustinutd si de

citre B. Spinoza. Aceasta afirmatie presupune un unic subiect care ar fi in cazul acesta cauza si efect
in acelasi timp si inteles, fapt care in mod evident este contradictoriu, deci imposibil.(Contradictia
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Principiul de Finalitate se enunta in diferite feluri. Forma lui cea mai cunoscuté
este: ,,Orice agent opereazd in virtutea unei finalitati”. O activitate nu ar avea ratiune de
fiintd dacd nu s-ar orienta cétre un bine, catre obiectul unui apetit sau al unei dorinte.

Principiul de Finalitate nu este rezultatul unei optiuni voluntare, o exigenta
a unui optimism nejustificat; el se impune evidentei mintii: doar un apetit spre
perfectiune, de bine sau de fiintd, poate explica aceasta actiune.

Enuntarea pe care am redat-o este absolut generala, adicd se aplica atat creaturilor
cat si Creatorului: se aplicd actului imuabil prin care Dumnezeu se gandeste si se iubeste
pe sine insusi si care are ca finalitate, sau ca scop, binele in plindtatea sa, act care se
identifica in absoluta simplitate divina cu actul creator, prin care binele se raspandeste.

Dar enuntarea se poate de asemenea limita doar la creaturi, adica la fiintele
cu amestec de potenta. In felul acesta, cAmpul recent arat se afla in potenta recoltei
pe care o va da. O fiinta in potenta este orientata cétre actul corespunzitor: potenta
este orientatd cdtre act, iar aceasta prin definitie: fiinta in potenta se poate concepe
exclusiv ca o tendinta citre o perfectiune determinata.

Dar sd restrangem si mai mult campul de aplicare al principiului la fiintele
dotate cu cunoastere, in concret la oameni. Ar suna in felul urmator: O dorintd naturald
nu poate fi zadarnicd. Dorinta este semnul unei potente orientate citre un act in
apetitul fiintei cunoscatoare. Aceasta potentd, tendintd sau dorinta care o exprima ar
filipsite de ratiune de fiinta dacd actul spre care se orienteaza nu ar fi cel putin posibil.

In felul acesta se aplica Principiul de Finalitate in cazul probei aspiratiei
infinite a omului si a sanctiunii morale, probe ale existentei lui Dumnezeu care au
valoare, dar numai dupd aplicarea Principiului de cauzalitate si al concluziei probelor
cosmologice.

- Valoarea Principiului de Cauzalitate si a Principiilor Ratiunii in general

Principiul de Cauzalitate este acela care dd putere probelor existentei lui
Dumnezeu. Dar valoarea acestuia a fost discutatd de catre empirism, deformatd si
restransa de citre idealism.

este incompatibild cu actul de fiintd, de aceea la baza intregii realitati alaturi de Entitate sta Principiul
non-contradictiei, tratat mai sus. De aceea definitia lui Dumnezeu ca ,,suma de contradictii” al lui
Nicolae Cusanus o consider nu doar periculoasa, ci chiar absurda).
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David Hume (1711-1776) afirma ca orice putere creatoare a spiritului este
doar o facultate de a combina, de a transpune, de a amplifica sau de a diminua materialele
pe care ni le furnizeaza simturile si experienta. Iar ideea unei conexiuni intre cauza
si efect sau a unei forte producatoare de efect, scapa observatiei. Legatura intre cauza
si efect ar fi rezultatul unei simple obisnuinte care ar ajunge sa asocieze diferitele idei.

Noi afirmédm in contra lui Hume cé nu se pot elimina din cunoasterea imediaté
ideile de cauza si de efect, deoarece ne sunt date de citre experientd. Cauzalitatea este
evidentd, per se nota.” Pozitia lui Hume termind in negarea posibilititii stiintei
empirice si afirmarea unui profund scepticism.

Ca o reactie fatd de acesta din urma, idealismul lui Kant se striduieste si
restabileasca valoarea conceptelor, ca de exemplu aceea a legdturii intre cauz si efect.
Problema lui Kant a fost situarea cauzalitatii ca ndscuta din inteligenta pura, devenind un
principiu subiectiv, a priori, destinat unificarii experientei posibile, dar fara valoare
in afara limitelor acesteia.

De asemenea afirmam in contra lui Kant ca este inacceptabild reducerea
puterii ratiunii afirmata de cdtre acesta. Daca inteligenta, inchisa in ea insdsi, nu este
deci o facultate de cunoastere a fiintei, ci doar o capteaza pe aceasta modelata de cétre
formele subiective, nu se poate afirma cu adevarat ca ,inteligenta cunoaste”, rezultand
deci acelasi scepticism. Scepticismul lui Kant in momentul demonstrarii existentei
lui Dumnezeu se transforma in fideism, adica o credinta oarbd, pe care noi, fard nici
un fel de retinere, o catalogdm din nou drept vicioasa si antinaturala.

Teoria tomistd, din contrd, deschide campul fiintei la maximum pentru
inteligenta. Principiul de Cauzalitate si in general, Principiile Ratiunii, au o valoare
ontologica: se aplicd fiintei obiective; au o valoare transcendentald, in sensul ca
permit explorarea intregului cAmp al fiintei.

Valoarea ontologicd a acesteia este garantati de citre teoria abstractiei. In
experienta insdsi, fie si in cea mai simpld, spiritul descoperd fiinta universalad si

v v

Primele Principii. ,,Fiinta”, ,esentd”, ,,cauza”, ,finalitate” sunt idei abstrase din obiectele

% Enumerdm trei tipuri de experientd in care se observa cauzalitatea: 1. Experienta externd, in care in
mod clar distingem intre cauzalitate si simpla succesiune repetitivd, ca de exemplu atunci cand
afirmdm cd migcarea corpurilor celeste este cauza zilei §i a noptii, dar ziua si noaptea se afld intr-o
succesiune repetitiva intre ele si nu in raport de cauza-efect; 2. Experienta interna, in care eu ma
percep pe mine insumi drept cauzi a actiunilor mele; 3. Experienta interna-externd, in care eu percep
efectele actiunilor mele in mediul exterior.
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cunoasterii. Vazute in obiect la lumina inteligentei, sunt cele prin care acest obiect
este cunoscut. Dar de asemenea depasesc si obiectul intr-o maniera indefinita,
deoarece fiinta se aplicd la tot ceea ce se poate gandi si concepe. Mintea formuleaza
Principiile in contact cu experienta pentru a-i exprima aspectele cele mai universale,
astfel incat atat Primele Notiuni, cat si Primele Principii corespunzétoare provin din
realitate, deci corespund realului.

Primele Notiuni se aplicd de asemenea la tot ceea ce este real, putind sa ne
conducd dincolo de experienta empiricd posibild: au o valoare transcendentald.
Aceasta este garantata de cétre teoria analogiei, despre care am tratat deja. Fiinta este
diversd, dar mereu fiinta, deci se aplicd in parte in acelasi sens si in parte in sens
diferit diferitelor forme de fiinta. Aplicarea analogicd a fiintei intregii realitati, da o
deschidere ilimitatd ratiunii umane in miscarea de iluminare a ideii de fiinte.
Termenii de fiintd, de cauza si de finalitate, precum si adevérul, binele, unitatea sau
frumusetea, acestea din urma nefiind altceva decét aceeasi fiintd sub diferitele ei
aspecte, li se aplicd in mod formal chiar si lui Dumnezeu, chiar dacd mintea noastra
ramane incapabila de a penetra esenta divina in interiorul ei.

3. Concluzia

Dacé Principiul de Cauzalitate intervine in mod necesar in probele existentei
lui Dumnezeu, acestea trebuie sa conduci in mod necesar si neechivoc la existenta unei
Cauze Prime, supreme, care exista prin sine insasi si fard de care realitatea empiricd ar fi
imposibila. Pe aceasta Cauza Prima noi am numit-o ,Dumnezeu”. Este prin sine, a se; de
unde vine si numele atributului divin fundamental: aseitas (aseitatea), care se desprinde
ca o concluzie a tuturor probelor. Exigenta gandirii discursive isi atinge aici propriul
termen natural: Dumnezeu nu poate sa nu fie, El este in mod necesar si imuabil.

El este si face sa fie. In toati realitatea experientei, principiul cel mai intim este
actul de fiinta, esse-ul. Esse-ul este efectul propriu al lui Dumnezeu. Orice existentd
finitd presupune comunicarea fiintei si participare la fiinta lui Dumnezeu. Cauzalitatea
suprema este cauzalitatea creatoare care, printr-o generozitate gratuitd si liberd, scoate
din nimic creaturile materiale si persoanele nemuritoare. Cauzele create, secundare
deci, implica in felul lor, transmit si fac trimitere, prin analogie, la absoluta libertate
a Cauzei Prime.
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Cele cinci probe cosmologice care demonstreazd in mod necesar existenta
Cauzei Prime sunt urmatoarele:

Proba miscirii (sau a cauzelor eficiente ale devenirii)

Proba cauzelor eficiente ale fiintei

Proba prin contingenta fiintelor pieritoare (sau a posibilului si a necesarului)
Proba gradelor de perfectiune

MRS

Proba finalitétii (a ordinii lumii, a guvernarii lumii sau teleologica).

Toate aceste probe contin schema mai sus descrisa. Pornesc de la evidente
experimentale, aplica Principiul de Cauzalitate, afirma imposibilitatea unui ciclu infinit
de cauze, deoarece acesta ar anula insdsi cauzalitatea convertind orice cauza prima
in secundar4, deci cauzalitatea ar rimane fara ratiune de fiinta. Iar concluzia vine ca
o exigenta absolutd a ratiunii deductive: Existenta necesard a Cauzei Prime pe care
noi am numit-o ,Dumnezeu’”.

Din pricina extensiunii acestei lucrari, nu vom analiza fiecare probd in parte,
multumindu-ne cu analizarea structurii lor generale si concluzia validitatii necesare
a acesteia, pe care am redat-o mai sus. Fiecare proba constituie o concretizare in fapt a
acestei scheme, concretizare care se face in cinci feluri, dupa cele cinci baze empirice
distincte de la care porneste, concluzia fiind in schimb aceeasi. Este deci un adevir de
ratiune, perfect demonstrabil pe cale pur-filosoficd, acela al existentei lui Dumnezeu.

ii. Probele morale

Proba obligatiei morale si proba sanctiunii morale. Ne vom opri putin asupra
acestora pentru a demonstra validitatea acestora si diferenta acestora fata de postulatia
kantiana.

Proba obligatiei morale absolute: omul porneste de la observarea unui fapt:
prezenta in el a legii morale naturale, prin care are datoria absolutd de a tinde spre
bine si a evita rdul. In cazul omului, datoria fiind absolutd, poate si provini doar din
relatia vointei cu un Bine absolut, care este unicul obiect al acesteia care o poate obliga
fara conditii in a fi dorit. Aceasta tendintd nu provine din libertatea omului, ci ii este
conaturald, adica este necesara in fiinta umand. Fiindu-i conaturald, trebuie sa se
fundamenteze in Autorul naturii. Aici intra in joc si probele cosmologice. Acestea ne-au
condus la existenta necesard a unui Creator al intregii naturi, deci si a legii morale

120



ETICA TRANSCENDENTALA SI,,CRITICA RATIUNII PRACTICE” - STUDIU CRITIC

naturale si al tendintelor noastre absolute. Planul conceput de catre Inteligenta infinita
din eternitate pentru lumea creata se numeste ,lege eternd”, sau ,ratiune eternd” si
participand creatura la aceastd lege, aceasta din urma se transformd in creaturd in
»lege naturald”, al carui prim precept este acela de a face binele si a evita rdul. A gandi
asemeni lui Kant cé legea morald ni se impune féra nici o referinta la un bine diferit
fata de aceasta inseamna renuntarea la ea o justifica, lasandu-ne deci din nou in sfera
credintei morale.

Proba sanctiunii morale absolute: pornim de la afirmatia spontand a exigentei
absolute fatd de existenta unei sanctiuni drepte, ca omul care-si indeplineste obligatiile
trebuie séd atinga fericirea. Aducem doud observatii in ajutorul acesteia: in primul
rand, este un consens al tuturor oamenilor, ori o iluzie invincibild a spiritului in legatura
cu propriul sau destin ar fi ininteligibila (de vazut si mai sus referitor la nemurirea
sufletului uman si consensul universal); in al doilea rand, revine aspectul dorintei
conaturale a spiritului uman, iar o dorinta daca este conaturala nu poate sd fie in van,
asa cum potenta unui act nu poate exista fard posibilitatea de a atinge actul respectiv,
dupé cum am demonstrat mai sus. Plus ca omul in cazul unei dorinte conaturale in zadar
s-ar afla in contradictie cu sine insusi. Deci fericirea spre care tinde omul este posibild.
Dar se poate si afirma cd aceasta fericire posibild se realizeazd in mod necesar in cazul
omului drept? Desigur: daci o tendintd nu-si atinge scopul este intotdeauna din cauza
unei contingente, care este fie de naturd materiald, fie a libertdtii subiectului, fie a
libertdtii altuia (individ sau societate) de care depinde. Sd presupunem un om care a
actionat in mod drept: libertatea sa a actionat bine, iar ceilalti factori, lumea naturald
si societatea in care se afla nu-1 pot priva de risplata cerutd prin ordinea naturald,
care in cazul acesta se numeste legea retributiei. Societatea il poate priva doar in mod
temporal si ilegitim de rasplata cuvenitd, dar nu de cea cerutd prin ordinea retributiei
catre scopul sau ultim. Deci sanctiunea (retributia) este o exigentd, dar cum poate fi
garantata? Se poate observa, asemeni lumii materiale, si in lumea spirituald o ordine
care conduce spiritele cétre finalitatea lor. Aplicim din nou cea de-a cincea probd care
demonstreaza ca orice tip de ordine depinde de Creatorul naturii, deci este acesta cel care
fundamenteaza ordinea necesara a spiritelor catre un bine. Deci doar El, Autor a tot ceea
ce existd, controleaza intalnirile fortuite in care omul ar putea si pard doar ca o ,,jucérie”
a naturii si a istoriei: pentru El nu existd hazard, ci in virtutea perfectiunilor stabilite in
cea de-a patra probd, poate garanta faptul ca sanctiunea va fi efectiva. Fiind Inteligentd
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infinitd, poate sa prevadd prin schimbirile din lume, soarta fiintelor dotate cu
ratiune, prin omnipotenta sa este capabil de a le proteja, iar prin justitia sa infinita ii
dea omului onorabil o fericire proportionatd. Totusi, in ciuda validitatii acestor probe,
nu sunt suficiente luate in sine, ci doar insotind probele cosmologice.

La Kant, in schimb, lucrurile stateau altfel. Conceptia lui teologica si antropologicd
este conditionatd de cétre spiritul protestant in care a fost educat. Luther, prin faptul
ca nu a inteles diferenta dintre omnipotenta absolutd a lui Dumnezeu (poate face tot
ceea ce nu este contradictoriu) si omnipotenta ordonatd a lui Dumnezeu (poate face
tot ceea ce nu este contradictoriu si care se afld in conformitate cu celelalte atributii
ale sale: unitate, adevar, bunitate etc.), neagd omnipotenta ordonatd. Consecinta este
ca Dumnezeu are doar omnipotentd absolutd, deci nu este autoobligat (prin Bunatatea
si Dreptatea lui) sa-1 mantuiasca pe om. Asadar omul nu poate sa fie bun prin natura
lui, ca sd nu-1 oblige pe Dumnezeu sa-1 mantuiasca. Deci omul este rdau prin natura lui.
Prin urmare, nu poate sd colaboreze cu Dumnezeu, sd facd binele, iar de fiecare data cand
face ceva bun, este Dumnezeu cel care face acest bine, iar omul este o simpld marionetd
a sa. Este ceea ce numeste Luther ,,Sola Gratia”, adica doar gratia/harul lui Dumnezeu,
fdrd merit din partea omului. Acest aspect este prezent la Kant mai ales in tratatul
intitulat ,Religia in limitele ratiunii”, in care afirma ca ,,Omul este rdu prin propria-i
naturd”.”’ De asemenea este prezent acest aspect si in conceptia kantiand in care
Dumnezeu ar face legitura intre virtute si fericire. Aceasta legdturd nu este garantia
rationala a probelor cosmologice a cincea si a patra prin probele morale, luand in
considerare si meritul omului asa cum am expus mai sus, ci este postulatul care are la
baza speranta vointei umane, fard sa admitd o rasplata a virtutii ca o necesitate naturald.
Ori nu este legitima convertirea vointei morale in izvorul afirmatiei existentei lui
Dumnezeu, deoarece prin aceasta, dupd cum am mai afirmat, se face un act de credintd
oarbd si nu o demonstrare rationald. Credinta oarbd a lui Kant este de tot de origine
protestantd (,,Sola Fide” a lui Luther).

Pe scurt, ratiunea in sistemul kantian se imparte in cunoastere si credintd, o
cunoastere care o considera invalidd, deoarece niciodatd nu ajunge sa fie noumenald,
si o credintd nejustificatd (oarbd).

¥ KANT, Immanuel. Religia in limitele ratiunii, p. 41, in http://www.amoz.com.mx/Material/ KANT-
Religion.pdf
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VIIL. incheiere

Am incercat si reddm pe scurt in aceastd lucrare sistemul etic kantian cuprins

in special in tratatul intitulat ,,Critica ratiunii practice” si totodata si demonstram

invaliditatea acestuia, pornind de la fundamentele lui si terminidnd cu concluziile

finale ale acestuia, postulatele. Necesitatea unei astfel de critici o considerdm ca fiind

actuala, deoarece etica transcendentald sau deontologicd este in continuare un sistem

considerat destul de atractiv pentru multi ganditori contemporani. Ori pentru a avea

o perspectiva realista si obiectivd asupra lumii, a societatii si a rolului fiintei umane

in acestea, precum si a destinului final al acestuia din urma, considerdm necesar

evidentierea erorilor care stau la baza eticii transcendentale.

10.

11.
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CALIN IOAN DUSE

Introduction

The era of Octavian Augustus initiated a period of flourishing of Roman
culture, which will continue throughout the first century AD. During this period
works of literature were produced, as well as artworks of great value, which have
entered the universal heritage and which, over the centuries, have been models for
future generations'.

Thus, as early as the Julius-Claudian dynasty (27 BC-68 AD), Rome became
one of the most important centres for the spread of Stoicism. Adherents of Stoic
philosophy participated in the conspiracy of Gaius Calpurmius Piso against Nero, in
April 65 AD, during the games of Circus Maximus. There were also certain situations
when philosophers were expelled from Rome during the reigns of Vespasian (69-79
AD) and Domitian (81-96 AD). During the Antonine dynasty, when the attempt to
give a philosophical foundation of the imperial power was stimulated, the followers
of the Stoic philosophy were favoured, especially that the emperor Marcus Aurelius
(161-180 AD) will become an important representative of Stoicism. It should be
mentioned that the Romans, in some fields of culture, created works that have not
been surpassed to this day.

1. Seneca

Lucius Annaeus Seneca was one of the greatest personalities of the first century
AD. Having the same name as his father, he was also called Seneca the Younger, so as
not to be confused with his father, who was a rhetorician and was named Seneca the
Elder or Rector.?

Seneca was born in Corduba,’ Hispania, into a family that was part of the
provincial elite. Seneca’s family was part of the Annae clan and came from Roman
settlers who had long settled in the southern province of Baetica. This was one of the
most Romanised provinces in southern Spain.

1" N. A. MASCHIN, Istoria Romei antice, traducere de Ion Parocescu si Anton Herescu, Editura de

Stat, Bucuresti, 1951, 288-293.

Lucius Annaeus Seneca was known as Seneca the Rector, the Father, or the Elder. He lived between
54 BC. and 39 AD. and was the father of the philosopher Seneca. Seneca The Rector gives us a
valuable synthesis of eloquence and rhetoric, which became known as: Controversiae et Suasoriae,
Controversy and Suasorii.

Today it is the city of Cordoba in Spain.

3
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Seneca the Elder, or Rector, Seneca’s father, was a historian and critic of the
art of oratory, but also a defender of the classical tradition. He carried out his
intellectual activity both in Spain and in Rome. He was part of the equestrian order
(knights) which, in the social hierarchy, was the first after that of the senators. His
mother’s name was Helvia, and she came from a respectable family and was of high
moral standing.

There are several opinions about the date of Seneca’s birth, so it oscillates
between the years 1 BC. and 1 AD. He had two more siblings, one older Lucius Annaeus
Novatus, who will be adopted by Senator Iunius Gallio, and over time will make an
important career as a dignitary. Seneca’s younger brother was Marcus Annaeus Mela;
he remained a knight and was the father of the famous poet Lucan (39-65 AD).

From an early age, Seneca will be brought to Rome, where he will receive a
high-quality education. Here he had the opportunity to hear the most famous Greek
and Latin instructors. He will study rhetoric, but also philosophy, being attracted by
the Stoic Attalus. He would attach himself to Stoic thinkers, altho his father was a
conservative person, paying special attention to rhetoric and did not love philosophers.
Seneca will remain attached to Stoicism, but also to his mentor Attalus. When the
emperor Tiberius expelled from Rome the Stoic scholar Attalus, his instructor, Seneca
will also leave Rome on his way to Egypt, to his mother’s uncle, who was governor of
Egypt. Seneca will remain in Egypt between 25 and 31 AD, a period in which he came
into contact with Egyptian philosophy, local religious rites, but also with the teaching
of Philo of Alexandria (15 BC-45 AD) and of the Greek-Egyptian Chaeremon.*

After returning to Rome, he would become a famous orator, and in the last
years of Tiberius’ reign, he would be questor. Seneca will also begin a turbulent senatorial
career, so that in 41 AD he will be exiled by Emperor Claudius (41-54 AD) to the
island of Corsica. He will return from exile in 49 AD. and will build its own cultural-
political circle. He began a major political career during the reign of Nero (54-64 AD),
becoming his most important advisor, amicus principis (friend of the emperor).

Starting in 61 AD, Nero will move away from Seneca’s political strategy and
in this context, he will withdraw from active public life.” Due to Nero’s abusive

* Chaeremon lived in the 1st century AD and was a historian, Stoic philosopher, and priest. In the
year 49 AD. together with the peripatetic philosopher Alexander of Aegae, he will come to Rome to
be Nero's mentors.

> Eugen CIZEK, Istoria literaturii latine vol. 11, Societatea “Adevarul” S.A., 1994, 449-450.
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behaviour, a conspiracy was formed, led by Gaius Calpurnius Piso, who plotted the
assassination of Nero during the Circus Maximus Games in April 65 AD.® Seneca
was suspected by Nero of being involved in Piso’s conspiracy against him. Altho Seneca
promised him his fortune and swore on the most sacred that he was unjustly suspected,
he was forced by Nero to commit suicide in 65 AD,’ cutting his veins.

Seneca was a writer who stood out especially for his many works and was
therefore often compared to Cicero (106-43 BC) and St. Augustine (354-430 AD).
Unfortunately, many of Seneca’s writings have not been preserved, and of these only
fragments remain. Thus, the only systematic treatise on ethics was lost: Moralis
philosophiae liber (Book of moral philosophy), written between 63-65 AD, but also
several collections of letters, as well as a monograph on Egypt, entitled: De situ et
sacris Aegyptiorum (On the settlement and sacred rites of the Egyptians). This writing
would have been interesting for the way Seneca related the knowledge of Egypt, but
especially the way in which he was influenced in thought by the Egyptian philosophy
and religion, during the six years he stayed here. From the partially preserved
writings, it seems that Seneca was the author of a work in rather large verses.

Philosophical works, prose, tragedies, epigrams, and epistles addressed to his
friend Lucilius have been preserved from him.

Amongst the writings that have been preserved we mention: Ad Marciam de
consolatione (Consolation to Marcia), a writing that may have been published in
40 AD. In the twenty-six chapters of the book, Seneca tries to console the sufferings
of the matron Marcia, for the loss of her son, Metilius, who died at the age of twenty.

De Ira (About Anger) is a dialog writing, which may have been written in 41
AD, and it is addressed to his older brother. Seneca says that man was born for
mutual help, and anger for destruction. That is why man seeks society, and anger
seeks isolation, because man brings benefits, and anger harms.

De providentia (About Providence), a six-chapter writing that is addressed
to his good friend Lucilius. It may have been written in the first months of 42 AD,
when Seneca was in exile on the island of Corsica. According to some opinions, it

¢ Calin Ioan DUSE, Imperiul Roman si crestinismul in timpul Pdrintilor Apostolici, Cluj-Napoca,
Editura Presa Universitara Clujeand, 2019, 92.

7 C. Tranquillus SUETONIUS, Vietile celor doisprezece Caesari, Nero, XXXV, Traducerea de David
Popescu si C.V. Georoc, Studiu introductiv de David Popescu, Editura 100+1 Gramar, Bucuresti,
2005, 231.
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was written in 63 AD. In this writing, Seneca answers the following question: why do
so many misfortunes befall good men, if there is providence? To this question he says
that providence tests the moral strength of good men, and they are more than a god,
because they overcome these blows of fate, which do not touch the divinities. Seneca
speaks in a general way, but he considers the misfortunes that have personally targeted
him: the death of his wife’s only son, the trial, and the exile.

De constantia sapientis (On the constancy of the sage). This writing is a
dialog in nineteen chapters, which is dedicated to the Epicurean Serenus and which
is said to have been written in 42 AD. According to some experts, it may have been
written later. In this writing, the dialog about providence continues. Seneca claims
that the sapiens, the sage, cannot be affected by premeditated and violent outrage,
nor by involuntary harm, because the sage is invulnerable to evil.

The brevity vitae (On the brevity of life) comprise twenty chapters and it may
have been written in the year 48, or 49 AD. In this dialog, Seneca addresses his friend
Pompeius Paulinus, his future father-in-law, advising him to abandon political
involvement. Seneca also condemns those who dedicate their entire lives to external
occupations, such as: fashionable life, sports, entertainment, and philological activities,
proposing them as a remedy otium (rest), for the purpose of moral-philosophical self-
perfection.

De tranquillima animi (About the peace of the soul) is written in the form of
dialog in seventeen chapters. This work is addressed to his friend Serenius and was
written between 53-54 AD. In this writing he resumes the ideas from the above-
mentioned work, but from a diametrically opposite point of view regarding the socio-
political status of philosophy. Seneca deals with two important issues in this work.
Thus, the first problem is the one related to the restlessness of the soul, being treated
in the first chapter. Seneca responds to an imaginary Serenius, who complains that
he has not yet been able to regain his composure since he is subjected to several
temptations. This uneasiness, which Seneca describes, can be dominated only by the
mastery of the soul. On the second issue, related to the withdrawal from civic life,
which Athenodorus recommended,® Seneca rejects his ideas, altho he did the same
in his writing De brevitate vitae. Now, Seneca consistently recommends the exercise of

8  Athenodorus of Tarsus or Cannanites was a Stoic philosopher and lived between 74 BC and 7 AD.

He was brought to Rome by Emperor Octavian Augustus.
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human duties, but also political ones, even if he admits that sometimes disappointment
is necessary.

De vita beata (About the happy life) is a writing in the form of a dialog in
twenty-eight chapters. It was written in 58 AD. and is addressed to his older brother,
who is now called Gallio, after being adopted by Senator Iunius Gallio. In this writing,
Seneca defends himself against the accusations, brought by Suilius, that he has amassed
a huge fortune and practises a lot of usury in the provinces. Many senators were also
unhappy that Seneca supported Nero’s plan to abolish indirect taxes leased to taxpayers
and to impose direct taxes on aristocratic estates.

Seneca talks about the relationship between happiness and virtue, because
agreement with nature would bring man a happy and virtuous life at the same time. In
the last part of the writing, Seneca defends himself, in a seemingly fictitious controversy,
against the accusation that she would not live according to the precepts she supported.
Thus, Seneca emphasises that he demonstrates not how he lives, but how to live. He also
claims that he masters his riches, and they are not the ones who dominate or master
him, because he keeps them in slavery.

De Benefitis (About Benefits) is a seven-book book addressed to Aebutius
Liberalis. It is possible that this extensive treatise was written and published between
61-63 AD, or, in some opinions, between 61-65 AD. In this writing, Seneca deals
more about the exchange of benefits, or services, than about the benefits that underlie
interpersonal relationships, because he wanted to humanise the morals of his time,
the interfamilial relations of the Roman elite, but also those between parents and
children, as well as those between slaves and their masters. He starts from the idea
that people do not know how to bring, but also to receive services. Seneca shows that
the value of a service does not consist in its concrete expression, but especially in the
affectionate disposition of the one who intends to do it.

Naturales Quaestiones (Problems of Nature) is an extensive treatise in seven
or eight books, depending on how it was published by publishers. It is addressed to
Lucilius being written and published in part, between the years 62-63 AD, because,
according to some opinions, it would have worked on it until the year 65 AD, when
he was forced by Nero to commit suicide. In this treatise, Seneca deals with the study
of nature, addressing all four kingdoms of matter. Thus, in the first two books it deals
with fire, with water in the third and fourth books, with air in the fifth book, with the
earth in the sixth book, and with the contemplation of the circle of the universe thru
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the sky, in the seventh book. This treatise contains almost all the knowledge of the time
about nature and informs readers about the scientific hypotheses that were circulating
at that time. Seneca expresses his belief in the progressive development of scientific
truth, which will be enriched over time from one generation to another.

Epistulae ad Lucilium (Epistles to Lucilius) is the most important work of
Seneca and contains one hundred and twenty-four epistles, which would have been
written between 61-65 AD, having an ethical character. From the contents of these
letters there are two important aspects, namely: the predominantly philosophical
content, but also the fact that Seneca was an active person, who was involved in the
contemporary life of the high society of that period.

Seneca was also credited with nine tragedies, from which we can see his
passion for poetry and theater, which was also confessed in his letters. Throughout
his life, Seneca wrote seventy-three epigrams.” He was one of the richest people of
his time and borrowed money at a very high interest rate. His fortune would have
been about three hundred million sesterces.'

Thru his vast work, Seneca remains one of the great personalities of his time.
He pursued, with priority, the improvement of the moral life and therefore he
managed to be over time a source of inspiration for many cultural and philosophical
personalities, but also for some of the Church Fathers and Christian moralists."!

2. Quintilian

Marcus Fabius Quintilianus was born in 35 AD. at Calagurris,'? in the Roman
province of Hispania. According to some researchers, Quintilian was born between
35-40 AD." His father was an educated man and taught rhetoric in Rome. Quintilian
will come to Rome at the beginning of Nero’s reign, and will benefit from a good
upbringing. In the capital of the Empire he had the opportunity to hear the most
illustrious teachers. In addition to the grammarian Quintus Remmius Palaemon,
Quintilian had the opportunity to hear the pleadings of the famous Romanian lawyers
in the forum. Thus, he heard Servilius Nonianus, who was appreciated for the vigor

° Eugen CIZEK, Istoria literaturii latine vol. II, 450-469.
10 N. A. MASKIN, Istoria Romei antice, 353-354.

' Cilin Ioan DUSE Imperiul Roman si crestinismul in timpul Pdrintilor Apostolici, 232-238.
Calagurris is today the city of Calahorra in Spain.

13 C. MARESCH]I, Storia della letteratura latina, vol. II, Milano, 1957, 21.

12
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of talent and depth of ideas, Trachalus, who was sublime and clear, with a harmonious
voice unmatched, Vibius Crispus, who was born to delight and who was unsurpassed
in civil proceedings. Quintilian also had Iulius Africanus as his teacher, whom he
appreciated because he was more energetic and overly careful in his choice of terms.

Of all his teachers, he most appreciated Gnaeus Domitius After,'* whom he
said was one of the greatest speakers he had ever heard. That is why Quintilian took After
as his role model, listening to him speak, but also how he gave speeches in court. Pliny
the Younger also talks about Quintilian’s affinity for After: “This is how I remember
hearing from Quintilian, my teacher. He told the storey: “I was accompanying
Domitius After. While speaking in front of the cetumvirs, in a calm and serious tone
(this was his way of teaching)”."> Having the best teachers and thirsty to know as
much as possible, Quintilian managed to form a vast culture, but also to master all
the secrets of oratory.

After completing his studies and the death of After, in 59 AD, Quintilian
returned to his homeland, where he may have practised law in the courts of the
province of Hispania. He returned to Rome in 68 AD as part of the suite of Emperor
Galba,'® who was elected emperor by the Spanish legions. He survived the assassination
of Galba on January 15, 69 AD, which leads us to the conclusion that he did not
remain his advisor or close friend.

In Rome, Quintilian will practise law, and the sober attitude of his speeches,
the seriousness, the depth of ideas, the well-controlled behaviour in everything, the
elegance and the finesse of his style ensured him a remarkable success. Altho he came
to enjoy all the esteem, Quintilian felt lone to this noisy world, bold and unobtrusive,
eager especially for learning. In this situation, considering himself incompatible with
this reality in the forum, but also with his oratorical ideal, he will decide to dedicate
himself exclusively to teachers. Thus, he will seek to change this situation and
atmosphere vitiated by incompetence thru the serious education he will give to the
youth.

Gnaeus Domitius After was born in Nemausus, in the Roman province of Gallia Narbonensis. He
lived between 14 BC and 59 AD., and he was a famous orator, who returned to the classicism of
Cicero’s eloquence.

15 PLINIUS cel Tanar, Opere complete, Ep. II, 14, Traducere, note si prefatd de Liana Manolache,
Editura Univers, Bucuresti, 1977, 79-80.

Galba was appointed governor of the province of Hispania Tarraconensis by Nero in 60 AD. He
remained here as governor until 68 AD.
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Quintilian will open a public school of rhetoric, probably from 70 AD. and
will work as a teacher of rhetoric for twenty years. Emperor Vespasian would create
a state higher education, under the leadership of Quintilian, who would thus be the
first state-paid rhetoric teacher. He will be paid one hundred thousand sesterces
annually," a considerable sum compared to that of private rectors, who were paid
only two thousand sesterces.

Amongst his disciples were Pliny the Younger, Tacitus, Suetonius, and
Juvenal. His rhetoric lectures were much appreciated by contemporaries, so they
circulated under his name in two books of rhetoric, which were published by his
students, according to the course notes. He was also a great lawyer, and he excelled
in the art of eloquence.'® The emperor Domitian intrusted him with the education of
the descendents of his sister Domitilla,"” Vespasian and Domitian, children of
Flavius Clemens, whom he adopted in order to succeed to the throne. He did not
stay long with them, because in 95 AD, Domitian would order Flavius Clemens to be
killed, and Domitilla would be exiled, along with her children.

In the year 88 AD. he retired from teaching and devoted himself to writing.
We know too little about his personal life, so from his writing Institutio oratoria, we
find out that he had a beautiful wife, who was an ideal mother, but who died young,
before she turned nineteen. Shortly after her death, the two children died, the first at
the age of five, and the one in whom he had high hopes, at the age of ten, possibly in
94 AD,” when he finished writing the fifth book of the Institutio oratoria. It is
possible that Quintilian died after 96 AD, shortly after the completion of the valuable
work Institutio oratoria.

During his life, Quintilian wrote a rather extensive work, but which,
unfortunately, has not been preserved. Thus, the lawyer’s speeches were lost, the ones
in which he defended Naevius Arpinianus, who was accused of killing his wife,*' the
one in which he defended Queen Berenice,” sister of Herod Agrippa II, the last

17 SUETONIUS, Vespasianus, XVIII, 288.

8 Constantin CUCOS, Istoria pedagogiei: idei si doctrine pedagogice fundamentale, editia a II-a
revazuta si addugita, Editura Polirom, Iasi, 2017, 35.

19" M. Fabius QUINTILIANUS, Arta oratoricd, vol. 1, 4, 2, Traducere, studiu introductiv, tabel cronologic,
note, indici de Maria Hetco, Editura Minerva, Bucuresti, 1971, 323.

2 Op. cit. vol. 11, 6, 123-127.

2 Op. cit. vol. 11, 7, 2, 24, 229-230.

2 Op.cit.vol. 1, 4, 1, 19, 331.
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Jewish king. Also, some speeches were lost, which were written after the course notes,
and which were published by his students, but also two books Ars rhetorica (Rhetorical
Art), which were rejected by Quintilian. During his career as a teacher, Quintilian
published, possibly in 89 AD, De causis corruptae eloquentiae (On the causes of corrupt
eloquence), in which he recommended the use of a classicising eloquence. Unfortunately,
this writing was also lost.

After retiring from teaching, Quintilian was insistently asked by his friends
to write a work on the art of oratory: “After twenty years of training youth, I came to
rest, when a few friends asked me to write a work on the art of oratory; I rejected this
proposal for a long time, because I knew that very competent authors left to posterity,
both in Greek and in Latin, a large number of very valuable works on this issue. But
this motivation, which I thought came to my aid, made them even more insistent, for they
claimed that it was difficult for them to make a choice between the opinions of previous
authors, special and sometimes even contradictory, and that I, even if I did not bring
something new, I could no doubt give them a fair appreciation of what has been written.”*

Thus, Quintilian will write the Institutio Oratoria (Principles of Oratory),
the only work that has been preserved from him. This writing is conceived as a
textbook for educating the future speaker, being dedicated to his friend Marcellus
Vitorius, who was a famous lawyer and in love with literature. Quintilian hoped that
this work would be useful for Geta, the son of his good friend, Marcellus. Quintilian
worked on this work for more than two years. As he finished a book, he sent it to
Marcellus, accompanied by a preface in which he made certain communications, but
also certain storeys from his life.

Institutio Oratoria has twelve books and is, as I mentioned, a real textbook
for educating the future speaker. This education, in Quintilian’s conception, must
begin from early childhood, because: “Man has the vivacity and ability of the mind;
that is why it is believed that the origin of the soul is of a divine nature.” ** Therefore,
Quintilian, in the first book, gives instructions on how to do this education, showing
the criteria according to which, the nurses and preceptors of the child must be chosen:
“First of all, the language of the nurses should not be defective; Chrisip” demanded that

3 Op.cit.vol. 1,1, 1-2, 3.

# Op.cit. 1,1, 1, 11.

% Chrisip was born in 280 BC. at Soli in Cilicia. He was the foremost representative of Stoicism after
Zeno. He was also a great scholar, but also a valuable theorist, who would have written seven
hundred and fifty works. He died in 206 BC. Athens.
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they be initiated into philosophy, if possible; In any case, he argued that we should choose
the best we could. Undoubtedly, in their choice, the first criterion is the moral one;
however, to speak correctly. The child will hear them speaking first, he will force himself
to repeat their words by imitation, and we are very much inclined by nature to keep
what we have learnt in the tender years; just as you keep the smell you soak the dishes
in when they are new and just as you can’t completely remove the colour given to the
wool after you change its natural white, so the first habits of childhood persist the worse
they are. What is good easily changes into evil; but can you ever change vices for the better?
Therefore, the child should not get used, even when he cannot speak, to a language from
which he will then have to learn.” *°

Quintilian supports de idea of the superiority of education in state schools, to
the detriment of private education, which can lead to selfishness. It shows how the study
should be carried out in secondary education, in addition to grammaticus. Explains
the educational role of grammar, music, geometry, philosophy, thus supporting the
principle of multilateral training of the student.

In the second book he talks about higher education defining the function of
the rhetorician, emphasising the importance of readings from speakers and historians,
but especially the implications of rhetoric. Quintilian talks about the need to have a
teacher with exceptional professional and moral training: “Therefore, we must now
take greater care that the impeccable morality of the teacher is a guaranty against any
harm, for the most inexperienced, and the most violent in beginnings, his seriousness
to keep them away from any deviation. However, it is not enough for the teacher to set
an example of self-control, but, thru the severity of the discipline, to control the morals
of the young people gathered around him. First, to have parental feelings towards the
students and to consider themselves the deputy of those who intrusted their children.
Not to have vices and not to tolerate them. His austerity should not be gloomy, his
gentleness should not be familiar, lest the former should give rise to aversion, and the
latter contempt. To support his students as much as possible with advice about what is
honest and correct, because the more often he instructs them, the less often he will punish
them. Do not overlook anything that needs to be fixed, but never get angry. Be simple in
teaching, hardworking, demanding, but without exaggeration; to answer willingly the
questions asked, to challenge those who do not ask. When he praises the students’

% QUINTILIANUS, vol. I, 1, 4-5, 12-13.
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expositions, he should not be stingy, but not too generous in praise, because the first
attitude gives rise to hard work, and the second to self-satisfaction. In criticising those
who need to be corrected, do not be bitter, do not offend, because many are distracted from
teaching by the fact that they are quarrelling in a tone of hatred. To recite something to
them every day, even more, even more so for the audience to take his words with them. For,
even if the reading gives them enough examples to imitate, the living speech, as they say,
feeds more fully, and especially that of the teacher whom the students, well raised, of
course, love and respect. It is difficult to express in words how pleasant it is to imitate
the one for whom you have sympathy”

Books 3-7 are devoted to the problems of invention and the structuring of
matter, but also to the authors of rhetorical treatises. Also, in the third book, Quintilian
talks about the three oratorical genres: deliberative, demonstrative and legal, but also
about different kinds of cases and about the kinds of judicial discourses.*®

Books 8-11 are devoted to eloquence, the mode of expression.

In the eighth book, Quintilian talks about the need for clarity, but also about
stylistic ornaments.

The ninth book deals with different species of figures, word order and oratorical
rhythm.

In the tenth book, Quintilian analyses how the rich and unsurpassed facilities
of expression can be appropriated, recommending, in this sense, the Greek and Latin
authors, who will have to be deepened for this purpose.

The eleventh book deals with various aspects of eloquence, such as: memory,
pronunciation and gestures, as integral parts of eloquence.

The last book, the twelfth, analyses the personality of the speaker and that is
why it is entirely dedicated to him. Thus, Quintilian emphasises that a good orator must
have a thorough knowledge of history, law, and philosophy, which are basic disciplines
in the art of oratory, but especially that he must have an impeccable moral conduct.”

From what is presented, it can be stated with certainty about Quintilian that he
is a pedagog-practitioner, who shows the means of training a good speaker, but, at the
same time, builds a pedagogy with rich nuances and pragmatic openings. In this regard,
he makes many arguments in favour of the full unity between professional success and

27 Op. cit. vol. 1, 2, 3-8, 131-132.
% Eugen CIZEK Istoria literaturii latine vol. II, 535-540.
* QUINTILIANUS, V-XXXVL
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character traits, arguing for a cultured speaker, but especially with an impeccable
moral attitude.”

Quintilian’s personality was appreciated not only by his contemporaries, but
also by future generations. From Quintilian’s work St. Jerome (347-420 AD) and
Rufinus of Aquileia (345-410 AD) quoted, but also Cassiodorus (490-580 AD). Also,
Institutio Oratoria can be considered the first systematic treatise on pedagogy, a
cornerstone for mediaeval schools of rhetoric, but also for those of the Renaissance
period. Quintilian was an opponent of philosophers and their claims that only they
can raise a wise man. He says that a truly trained orator is a rational man who does
his duty and can be as wise as philosophers.*!

Many of the methodical rules and didactic principles promoted by Quintilian
are still valid today, and therefore, we can rightly consider him as a forerunner of
modern pedagogy.

3. Pliny the Younger

Gaius Plinus Caecilius Secudus was born between 61-62 AD, in the town of
Novum Comum,* in the former province of Gallia Cisalpina. The most important
source for knowing the life of Pliny the Younger™ are his letters, because they contain
some biographical details. It is possible that his father’s family, Caecilii, settled in
Comum during the time of Julius Caesar. His father was part of the Equestrian Order,
and the paternal and maternal families, thru the positions held by some of its members,
had a very good material and social situation. Unfortunately, Pliny the Younger’s
father died when he was eight years old. He will come to Rome and be raised by his

% Constantin CUCOS, Istoria pedagogiei: idei si doctrine pedagogice fundamentale, 35-37.

31 N. A. MASCHIN, Istoria Romei antice, 355.

32 Nouum Comum is today the city of Como, located in the province of the same name in Italy.

* Pliny the Younger was so named to distinguish him from his uncle Pliny the Elder, who was one of
the most famous orators of his time. Pliny the Elder was a follower of Stoicism, but also a famous
personality, due to his erudition. He was the author of several works of science, of which only the
Naturalis Historia (Natural History) has been preserved. Pliny the Elder lived between 23-79 AD.
and died on August 24, during the eruption of Mount Vesuvius, suffocated by the gases emitted by
it. When the volcano Vesuvius erupted, Pliny the Elder was with his nephew Pliny the Younger on
the deck of a ship in the estuary of Pompeii. During this period Pliny the Elder was the prefect of the
Roman fleet in the port of Misenum.
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mother’s brother. Here, under the guidance of Pliny the Elder, he will benefit from a
high-level education, attending the courses of the best rhetoric educators of the time,
Quintilian, Nicetas of Smyrna, but also the Stoic philosopher Musonius Rufus. After
the death of his wife, he married Calpurnia, a serious young woman who showed
great understanding for his oratorical activity, but also for the literary works of Pliny.
They had a happy marriage, but unfortunately, they had no children.

After completing his studies, Pliny’s basic activity will be oratory, becoming
a famous lawyer. Having a good financial situation, from 89 AD, Pliny will begin a
brilliant senatorial career. In the last years of Domitian’s reign, when he began the
persecution against the senators, between 96-97 AD, Pliny no longer held any oftice.

After Domitian’s tyranny, starting with the Antoninian dynasty, a period
of civic peace, personal security, but also a freedom of speech and thought will be
established. Thus, during the reign of Nerva and Trajan, Pliny the Younger will begin
an exceptional career in the legal field as a lawyer of great value. He also asserted
himself as a man of culture, and writers and many influential people gathered in his
cultural-political circle. Politically, he held several important positions, and from 111
AD Emperor Trajan appointed him governor of Bithynia province, where he may
have died in 113 AD.

Throughout his life, Pliny the Younger established himself as a good writer.
Unfortunately, much of his writing has not been preserved. From childhood he
showed an attraction to poetry, and of the poems he wrote during his life, only a few
fragments were preserved, which he reproduced in his work Letters.

During his career as a lawyer, Pliny gave several speeches before the full courts,
which he began to publish in 96 AD. Of all these discourses, only Traiani Panegyriccus
(Trajan’s Panegyric) has been preserved, which was published in 101 AD. This speech
was delivered on the occasion of the inauguration of his mandate as consul, on
September 1, 100 AD. The eulogy has ninety-five chapters, in which Pliny the Younger
thanks Emperor Trajan, proclaiming him “optimus princeps” the best prince.

In Panegiric are presented the facts of great value of the emperor Trajan:
justice, philanthropy, but also humanity manifested by him, and, to better highlight
the personality of Trajan, he put him in antithesis with Domitian. Thus, from a historical
standpoint, the Panegyric has a great value, because it is a document that gives us
information about some institutions, about Domitian’s tyranny, but also about the
reaction that took place after his death. Also, the Panegyric presents us with the most
important information from the first three years of the reign of Emperor Trajan.
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The most important literary work of Pliny the Younger is Epistlae (The
Letters). They contain nine books in which are grouped two hundred and forty-seven
letters, which are addressed to relatives and friends, public figures, cultural figures,
but also several acquaintances. The tenth book contains the correspondence of Pliny
the Younger with the emperor Trajan, during the period when he was governor of
Bithynia.** The nine books of the Letters were published between 97-110 AD. The
tenth book was published after 113 AD. or, according to some opinions, even after
the death of Emperor Trajan in 117 AD.

The nine books of the Letters present a very diverse theme. They show us the
Roman life of the time, but especially the social one. At the same time, we can say
that this work is almost equivalent to press articles, covering all areas of social and
cultural life. We can see that four of these areas stand out, those related to social and
economic life, cultural life, the characters of the time, but also to the matter of
Christianity.”

There are two letters in the correspondence between Pliny the Younger and
Emperor Trajan, from 112 AD, which are important for the history of Christianity,
because, as a governor, but also as judge, Pliny was puzzled about the legal
proceedings on to apply them to the Christians he was to judge.’® Thus, Pliny wrote
to the emperor Trajan, asking for his advice: “It is a natural thing for me, master, to
turn to you whenever I am in balance. For whom better than you to guide me when
you hesitate, or to advise me when I do not know how to proceed?

I have never taken part in investigations against Christians, so I do not know
what facts and to what extent they are usually punished or prosecuted. That is why I have
been very hesitant whether a distinction should be made according to age, or whether
I should not make any difference between the very young and the ones in their prime,
whether the repentant should be forgiven, or whether the one who was once a Christian
it is of no use to him that he denies, if only the name of a Christian should be punished,
even if he has not committed any crime, or the crimes that are related to the name of
a Christian.

* Bithynia was a country in Asia Minor, near Pontus and Cappadocia in present-day Asian Turkey.

» Eugen CIZEK, Istoria literaturii latine vol. II, 541-549.

% Pr. Conf. Dr. Marius TEPELEA Texte alese din istoria bisericeascd universald, Editura Universitatii
din Oradea, 2008, 89-90.
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For the time being, I have proceeded as follows with those who have been
denounced to me as Christians. I asked them if they were Christians. To those who
recognised, I asked them a second and third time, threatening them with death; I sent
those who remained steadfast in their statements to their deaths. For whatever their
confession was, I did not doubt for a moment that at least their unwavering stubbornness
and stubbornness should be punished. There were some of the same madness, which,
because they were Roman citizens, I wrote down, to send them to Rome. Soon, the very
fact that they were being followed, as is usually the case, led to an increase in crimes
and different cases arose.

An anonymous letter was circulated, containing the names of many people.
To those who denied that they are, or they were Christians, invoking the gods according
to the formula spoken by me and bringing offerings of wine and incense to your statue,
which I had commanded to be brought for this purpose with the statues of the deities,
if they blasphemed Christ, which is said that those who are truly Christians cannot be
forced to do anything, I thought I could let them go. Others, who were denounced, said
that they were Christians and then denied, saying that they had indeed been, but that
they had not been, some for about three years, others for many years, and some for
more than twenty years. And they all worshipped your statue and the statues of the
gods and blasphemed Christ.

But they claimed that their only fault or mistake was that they used to gather
on a certain day at dawn, to sing hymns to Christ as a god, that they were bound by
oath not to do any iniquity, but not to commit any theft. robbery or adultery, not to
break their word, not to deny justice if they received something in custody. After all this
the custom was to part and gather again to eat together, an innocent food; nor did they
do it after my edict by which, according to your instructions, I had forbidden eterias.
Even more so I thought it necessary to investigate even thru torture, to discover the truth,
two slaves who were said to be servants of the cult. I found nothing but a devoid of
judgement, exaggerated superstition. That is why, suspending the investigation, I ran for
your advice. For the circumstance seemed to me worthy of your advice, given the large
number of those involved; there are many people of all ages, of all categories, men, women,
who are and will be overwhelmed by this danger. And the plague of this superstition spread
not only in the cities, but also in the villages and in the fields; I think it can be stopped and
prevented. In any case, the temples that were almost deserted are beginning to be sought,

140



SENECA, QUINTILIAN, AND PLINY THE YOUNGER, EXCEPTIONAL PERSONALITIES
OF ROMAN CULTURE FROM THE 1ST CENTURY AD

the solemn ceremonies, long interrupted, are resumed; meat from sacrifices, which had
hitherto been difficult to find, was sold everywhere. From where it can be easily deduced
how many people could go, if they were given the opportunity to repent.”

From the letter we notice that during this period there were some investigations
against Christians, but Pliny the Younger did not take part in any of them, and
consequently did not know what the deeds for which Christians are accused. Being
puzzled and weighed, he appealed to the imperial authority. He tells Emperor Trajan
that the accusation against Christians is the name, the mere fact of calling themselves
Christians. In this regard, Pliny asks Emperor Trajan whether only the name of a
Christian should be punished, even if he has not committed any crime, or whether
the crimes related to the name of a Christian should be punished. He also had this
perplexity since there was a Roman legal practise, a century ago, in a senatus-consultum,
which was issued regarding astrologers. According to this decision, punishments
were provided for them, without the need for them to have committed other deeds
that were reprehensible. The same was done for the Epicureans, who were expelled
from some cities, just because they were Epicureans.*

Another dilemma of Pliny was that, by means of an anonymous letter, the
names of several Christians had been denounced. Also, especially that, the age of the
denounced would have been the first reason for hesitation, because some were very
young and others in their prime, and so Pliny asks the emperor Trajan if any distinction
should be made by age.

Thru the severe measures taken by Pliny, many Christians were martyred,
but there were some who apostatised. He sent those who were Roman citizens to
Rome because this Roman citizenship gave them the right to appeal to the emperor’s
judgement. This letter gives us some information about the antiquity of Christianity
in this province, when it tells us that some have been Christians for more than twenty
years, that is, thru the 80s AD. Also, from this letter we learn that, during this period,
Christianity had spread widely in towns, villages, but also in the fields.

It also gives us some information about the moral life of Christians, but also
about Christian worship, the Eucharistic assembly that is practised on Sundays. At
the end of the letter, Pliny informs Emperor Trajan that some of the measures he

3 PLINIUS, Ep. X, 96, 343-344.
3 E.J] BICKERMAN, Traian, Hadrian and the Christians, in: RFIC, 19/1968, 294.
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took have led to a revival of traditional religion, because the temples that have been
abandoned are beginning to be sought and the pagan ceremonies that have been
interrupted for a long time. resumed.

Emperor Trajan’s response to Pliny the Younger’s letter was short and
dictated by administrative needs. He considered that the bloody repressions against
Christians would have complicated the situation, which was quite dangerous for the
Empire in the context in which, as we have seen, the number of Christians was
increasing.

Emperor Trajan answered Pliny the Younger thus: “You did the right thing,
my dear Secundus, investigating the cases of those who had been denounced to you as
Christians. For no principle can be established which is somewhat generally valid. You
do not have to search with all your heart; if they are denounced and found guilty, they
must be punished, but in such a way that he who promises to be a Christian, and makes
manifest proof of this by deeds, that is, by offering sacrifices to our gods, is forgiven for
repenting, even in the past was suspected. But anonymous allegations should not be
considered in any accusation, as they would be a reprehensible and inappropriate example
of our times.”

Emperor Trajan tells Pliny that a principle that is generally valid for Christians
cannot be established. In these circumstances, he will establish a conduct towards
Christians, saying that they should not be sought insistently, and when they are
denounced, only if they are found guilty, then they will have to be punished. Those who
deny that they are Christians should be forgiven even if they have been suspected of
being Christians in the past.*

What is quite remarkable and worthy of appreciation from the answer of
Emperor Trajan is the recommendation he makes to Pliny the Younger, not to follow
the anonymous denunciations because they: “would be a reprehensible and inappropriate
example of our times.” It is a recommendation of extraordinary moral value for that
time, we could even say unbelievable for a pagan, but which shows the exceptional
personality of this great emperor.

3 PLINIUS, Ep. X, 97, 344-345.
% Pr. Prof. Dr. Aurel JIVI, Studii de istorie bisericeascd, Editura Universitatii ,,Lucian Blaga” Sibiu,
2001, 47-61.
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From the writings left by Pliny the Younger we have a real source of
information for the knowledge of Roman life during the reign of Emperor Trajan,*
so they show us the mood of the nobility in the Senate, the literary concerns of this
group, the way of life, but also the daily concerns. Pliny the Younger was a rich man,
being the owner of beautiful villas, a good manager, but at the same time, as we saw
in his work, he was an admirer of literature, recited verses and hoped for literary
glory* as he stated in one of the letters to Suetonius.*

Conclusions

The Roman people were formed over the centuries thru the conquests and
assimilations of the Italic peoples, but also of other populations, thus managing to
express their lucid, rational, practical, and organisational genius in their cultural
creations thru which they enriched the world cultural heritage. They managed to
transmit to Europe the legacy of the civilisation and culture of Antiquity in the
beautiful Greco-Roman synthesis.*

Due to the fact that Seneca gave priority, in his writings, to the improvement
of the moral life, he managed to be a source of inspiration over time for many cultural
and philosophical personalities, but also for some of the Church Fathers and Christian
moralists.*

Many of the methodical rules and didactic principles promoted by Quintilian
are still valid today, and therefore, we can rightly consider him as a forerunner of
modern pedagogy.

From the writings left by Pliny the Younger we have a real source of information
for the knowledge of Roman life during the reign of Emperor Trajan. Also, in the
correspondence between Pliny the Younger and the emperor Trajan remained two
letters, from the year 112 AD, which are important for the history of Christianity.

41 PLINIUS, 1977, 5-27.

2 N.A. MASCHIN Istoria Romei antice, 355.

4 PLINIUS, Ep. VII, 33, 236.

4 Qvidiu DRIMBA, Istoria culturii si civilizatiei II, Editura SAECULUM L.O. Bucuresti, 2013, 342.

4 Calin Ioan DUSE, Imperiul Roman si crestinismul in timpul Pdrintilor Apostolici, 232-238.
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Therefore, we can say with certainty that: Seneca, Quintilian and Pliny the
Younger were exceptional personalities of Roman culture in the first century AD.
Thru their writings, they managed to influence both contemporaries and those of
future generations, thus making an important contribution to the development of
Roman culture, but also universal.
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ABSTRACT. Memories of the Painter Niculitd Pop from Beius. The creation of the
painter Niculitd Pop is located in the so-called "idiomatic" area, an area of creators
who are circumscribed to a certain ethnological space that is limited, in this case, to
the rustic world of the "Stone Land" ("Tara Motilor"). Although it belongs to history,
this land is revived in our imagination by the paintings of an artist who embraces
lovingly and joyfully everything that surrounds him.

Keywords: Niculita Pop, Beius, painter, Tara Motilor

Familia pictorului Niculita (Nicolae) Pop locuia pe un deal, situat la marginea
nord-estica a orasului Beius. Tatal pictorului, Ioan (Jani) Pop era un proprietar de
pamant destul de instérit, deoarece detinea un teren de vreo 50 de hectare, plantat,
in majoritate, cu vita-de-vie, situat in jurul unei case cu cinci camere, asezata pe
coasta lind a dealului si inconjurata de un parc, in care se afla un sir de arbori exotici,
cu ramuri incoldcite, ce inchipuiau o alcatuire acoperitoare, avand in mijlocul ei o
fantana arteziana, cu filigorie si statuete de sfinti, plasmuiti din ipsos si ciment.

Ioan Pop avea trei copii: pe Irina (1905-1989), pe Niculitd (26 mai 1907-
30 septembrie 1995) si pe Ioan (1909-1990). Irina se casatorise cu Gheorghe Sima,
un roman venit din Ungaria, ajuns diriginte de postd in Beius, iar Ioan, de profesie
comerciant, si-a luat de sotie o evreica. Pictorul Niculitd a urmat scoala primara si
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liceul in Beius, in ctitoria intemeiatd de Samuil Vulcan, al cirui nume il purta pe
atunci, si-1 poarta si astazi. A avut o garnitura de profesori foarte buni, intre care si
renumitul Ioan Busitia (1875-1953), o figura renascentista, distingdndu-se deopotriva
in mai multe ,,discipline”: pictura, sculptura, muzicd, anatomie. Mergea adeseori cu elevii
in excursii prin imprejurimi, ficandu-i sa-si cunoasca locurile natale si sa indrageasca
natura.

Prin clasa a V-a de liceu Niculitd a ramas corigent la disciplinele fizico-chimice,
pe care le ficea cu un profesor mai tanar si sever, numit Traian Tamas (1890-1960).
In aceste conditii, le-a spus parintilor ci a buctat la materiile lui Butea, pentru ci asa-1
porecliserd elevii pe profesorul Téamas, si ca nu mai vrea sa meargi la ,,iscoala”. ,Bine
fatu-meu”, a zis tatal siu, ,atunci te dau inas (adicd ucenic n.n.) la macelarul Vaida
Virgil”. A doua zi dimineata, impreund cu tatal sau, s-a prezentat la atelierul macelarului,
aflat langa podul din centrul Beiusului, in stanga Viii Nimadiestilor. Acolo a invatat
Niculitd s taie porci, vitei ba chiar si boi. Dimineata incarca doua cosuri de brat cu
carnati, caltabosi si carne si mergea cu ele prin oras, pe la casele unor abonati. Se oprea
in pauzele orelor de curs, pe sub geamurile liceului si vorbea cu colegii lui, aratandu-le
bunatitile pe care le transporta. Dupa vreo lund si jumatate, la o ora de desen, Busitia
a verificat citeva coli, cu schite mai vechi, executate de elevii sdi. A dat de una ficuti
de Niculitd si, nevdzandu-1 printre elevi, s-a adresat responsabilului de clasd cam asa:
»Ma cacaveld”, caci asa le spunea elevilor, nu cu dispret, ci oarecum in gluma, ,,unde-
i Niculitd ma?” ,{i inas la Vaida Virgil: manci carnati si caltabos , pAna nu mai poate”,
au spus colegii lui.

Duminica, la biserica, Busitia s-a intalnit cu tatal lui Niculita si i-a zis: ,Mai
Ioane, da’ ce-ai facut cu pruncu, ma?! ,,D” apoi dom’ profesor, 1-a buctat Butea la
fizico-chimice, si l-am dat inas, sa se faca macelar”. ,Ma, trimite pruncu la iscoala,
mad, auzatu-m-ai’! A doua zi, cei doi, tatél si fiul, s-au prezentat la scoala. Busitia i s-a
adresat lui Niculita astfel: ,M3, du-te la domnu doctor Nestor, si-ti dea testimoniu c-ai
fost biteag™! ,,Nu marg”, a raspuns Niculitd, ,,ca io n-am fost biteag!” ,,Bine m4, atunci
du-te in clasi”! In pauza mare Busitia a vorbit cu Tdmas, care-i fusese elev, si acesta
i s-a plans ca Niculita nu vrea sa invete. Busitia i-a spus: ,,Amu sa-l treci, cd mai prost ai
fost tula invatdtura ca el, care-i foarte talentat la desen”. Cu aceasta lucrurile s-au aranjat:
Niculitd a promovat la fizico-chimice si a ramas in liceu, urménd apoi Facultatea de
arte plastice din Cluj. Revenind insa, la parintii lui, trebuie sa precizam ca locuinta
noastra se afla nu departe de cea a familiei Pop, la marginea sud-esticd a orasului.
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Casa in care locuiam fusese mutatd acolo in 1949, de pe strada Roméana, dupa ce tata
a cumpdrat-o de la Gheorghe Cristea, un preot ortodox, ajuns prin 1968, la varsta
de aproape 100 de ani (cind l-am intalnit pentru ultima oard, cu ocazia aniversarii a
140 de ani de la intemeierea Liceului Samuil Vulcan, la care functionasem ca profesor
de istorie timp de trei ani).

La vremea cind ne-am mutat cu locuinta in zona amintita, adicd pe strada
Miziesului, nr. 36 (astézi str. 1 Decembrie 1918), Niculitd Pop se afla la inchisoare,
in timp ce sotia lui, doamna Maria (1901-1991), profesoara de desen cu studii
superioare, fusese data afara din serviciu. Ca sa se intreting, lucra ca ziliera la gostatul
(Gospodaria Agricola Colectiva), intemeiat pe fosta mosie a lui Nerva Traian Cosma,
din nordul Beiusului, situatd de-a lungul Viii Nimiiestilor. In acest gostat era inclus
si taniarul sau ferma unui general, ginerele farmacistului Erdelyi, alias Ardeleanu din
Beius, constand din teren arétor si o crescatorie modernd de vite de rasd, cu grajduri
incapatoare si locuinte pentru proprietar si pentru slugi.

Arestarea lui Niculita Pop se datora faptului ca in timpul guvernarii Antonescu-
Horia Sima, adica din septembrie 1940 pana in ianuarie 1941, ocupase functia de
primar al Beiusului. Fusese numit in aceasta functie in locul unui bun prieten al sau
legionar, Virgil Cosma (1912-1995). Acesta trebuia sd ocupe postul amintit, dar pentru
ci nu avea studii superioare incheiate, a fost inlocuit de Niculita Pop. In treacit fie
spus Virgil Cosma, pe care l-am cunoscut in perioada 1985-1995 foarte bine, era un om
cult, ba chiar cu oarecare talent literar, trecut prin mai multe facultati, fara sa fi absolvit
vreuna. El fusese arestat dupa asasinarea lui Armand Célinescu (1893-1939), si pus pe
listele celor care urmau a fi impuscati (dupa criteriul cate doi din fiecare localitate).
Nu se stie cum se face, insd, cd a scapat de executie, si in septembrie 1940 si-a rugat
prietenul, adicd pe Niculita Pop, care, desi era simpatizant al miscérii legionare, nu
era legionar si nici nu avea veleitati politice. Simpatiile sale legionare datau din vremea
studentiei. Mi-a povestit ca atunci, prin 1927-1929, activa la Cluj o ,organizatie”
studenteasca, care dorea aplicarea acelui nefericit numerus clausus in privinta accesului
la facultati a tinerilor din Romaénia. Ea era preocupata sa obstaculeze accesul in institutiile
de invitdmant superior a evreilor, socotind cé lor trebuia sd li se permitd intrarea in
acestea pe un numadr de locuri proportional cu procentul pe care-l reprezentau din
numarul locuitorilor. Astfel, daca, sa zicem totalul evreilor din Romania era de patru
procente, studentii din organizatie cereau ca fiii acestora sa poatd ocupa, in facultatile
din tara, doar patru procente din numaérul locurilor.
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Organizatia respectiva a obtinut, de la decanatele facultétilor clujene, dreptul
de a verifica si parafa legitimatiile celor inscrisi la concursurile de admitere. Niculitd, atras
de propaganda acestor studenti extremisti, a participat si el la activitatea de verificare
amintitd mai sus. Candidatii erau invitati de membrii organizatiei intr-o camera situatd
langa poarta universitatii, pentru verificarea legitimatiilor de intrare la examenele de
admitere, inainte de a patrunde in silile de examinare cu o jumétate de ora. Niculitd mi-a
spus ca, dacd cei care verificau documentele, vedeau cd un candidat este, de exemplu
evreu, il inchideau in camera respectivd, pAna trecea timpul destinat examenului. E de
prisos s mai spun, si a recunoscut aceasta si Niculitd, ci aceastd ,,activitate” contravenea,
ba chiar era incompatibila, cu o societate democratica, lovind in drepturile cetitenesti,
prevazute in constitutie. Ea era un fel de barbarie, iar cei care au practicat-o niste exaltati
violenti, ale caror fapte puteau fi scuzate cu greu, si doar daca cei care le studiaza le
acordd ,,ingdduintd plenara”, tindnd cont de ,,varsta pacdtoasd a tineretii”. Prietenul sau
stia despre legaturile lui Niculitd cu organizatia clujeana amintitd mai sus si de aceea il
socotea un apropiat de miscarea legionara, propunandu-l, in septembrie 1940, sa fie
primar.

Ca primar al Beiusului Niculita Pop s-a purtat cu modestie, farad excese, desi
era vremea acestora, neprofitor si simplu, refuzidnd, de exemplu, sa fie transportat de
acasd pana la serviciu cu trasura primariei, asa cum se obisnuia, si preferand sa mearga pe
jos, sau cu bicicleta personala. In vatra lui 1941, dupa o concentrare de cateva luni, a
plecat pe front in Rusia, unde a ramas pand in 1944, cand s-a facut armistitiul. Era
sublocotenent, comandant al unui pluton de mitraliere, si mi-a povestit, peste ani, dupa
eliberarea din puscirie, cd se afla, in momentul armistitiului de la 23 august 1944,
incheiat fard garantii temeinice, ci doar ,,pe baza de incredere”, postat cu mitralierele
sale, langd un pod de pe malul dinspre tara al Prutului, cu ordinul de a asigura paza
acestuia. Au venit acolo, zicea Niculitd Pop, mai multi ofiteri superiori roméni, in frunte
cu un general, si cu stegulete albe in méini au pornit sd treaca podul. Din partea cealaltd
venea un grup strans de ofiteri si soldati sovietici, chipurile pentru ,a se infrati” cu
noii aliati. Brusc, insd, acestia au deschis focul asupra ,,delegatiei” roméanesti aflate pe
pod, culcind pe pavimentul acestuia, pe cativa dintre membrii sédi. Niculita a ficut cativa
pasi inapoi, pentru a ldsa spatiu liber mitraliorilor sai, ordonandu-le sa deschida focul.
Dupa cateva clipe tot puhoiul de sovietici, care umplusera podul, au fost secerati de
gloante. A fost, insa, obligat sd se retraga repede de acolo, pentru cd ostasii sovietici
trecusera raul prin alte locuri si ,cdzuserd”, astfel, in spatele trupelor roménesti.
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Niculitd si ai sai au pornit cu iuteald spre vest, deplasandu-se pe furis prin gradinile
unor locuitori din localitétile strabatute cu vitezd. A intrat, spunea el, intr-o casd a
unui roméan moldovean si s-a rugat, fard succes, de acesta, sa-i dea haine civile. Putea
si trebuia, zicem noi, si i le ia cu forta, dar n-a ficut-o. In seara acelei zile a fost
capturat de rusi, si cu toate cd se ficuse armistitiul, a fost dus in prizonierat in Siberia,
la Manastirka. In lagdrul de acolo se aflau prizonieri de mai multe nationalitati, toti
ofiteri, cu grade de la sublocotenenti la colonei. Desi conventiile internationale, semnate
si de sovietici, prevedeau ca ofiterii prizonieri nu pot fi obligati sa munceasca, sovieticii
i-au fortat sa facd acest lucru, sub pretext ca practicd ,autoservirea”, adica , treburi
de gospodarire” in folosul propriu. De fapt ,,autoservirea” insemna, pentru sovietici,
»taierea si fasonarea” lemnelor din padurile inconjuratoare, o munci, precum se stie,
dintre cele mai grele. Lemnele trebuiau facute metri steri si asezate unele peste altele,
asteptand sosirea camioanelor, pentru a fi duse la gara, si de acolo in alte pérti ale
Uniunii Sovietice. Transporturile se ficeau la intervale de timp foarte mari si de aceea
langd lagdr se adunasera siruri foarte lungi de lemne.

Chestiunea era, ins3, ci ,taietorii acestora”, prizonierii ofiteri, adicd, aveau
stabilite norme zilnice de lemne ce trebuiau taiate si fasonate, si acestea nu erau mici,
in asa fel incat aproape niciodatd nu puteau fi indeplinite. Cei care le indeplineau
uneori, adicd destul de rar, erau doar prizonierii nemti, in frunte cu un colonel sobru,
militiros. Intr-una din zile Niculitd Pop, care incepuse si vorbeascd, cum necum,
desigur, limba lui Tolstoi, a observat cd, dupa stivuirea lemnelor tiiate in ziua aceea
de echipa sa, soldatul sovietic insemna cu creta, pe ultimele buciti de lemne stivuite, cite
doua linii incrucisate, pentru ca sa poatd aprecia a doua zi seara, cantitatea materialului
lemnos taiat si stivuit de lucratori in acel schimb. Rusul nu asista la stivuirea lemnelor,
deoarece obisnuia s plece, de reguld, pe la bucitarie sau pe la ,,club”, tindalind, astfel,
toata ziua si prezentindu-se doar seara, sd aprecieze cantitatea lemnelor agezate in
sir, in ziua aceea, de cétre taietori.

Lui Niculita Pop i-a venit brusc, dupa cum mi-a povestit, cu haz desigur, la multi
ani dupa eliberarea din puscarie, ideea de a pacéli administratia lagarului. A sterpelit,
adicd, de la soldatul rus o bucatd de creta, ceea ce n-a fost, spunea el, prea greu, pentru
ca acesta era un om ,,ingaduit”, ba chiar cam bleg, dupd care a sters semnele facute
de acesta pe lemne, mutandu-le mai in spate, ca s arate astfel cd echipa sa de tdietori
a indeplinit, ba chiar depasit, norma cerutd. Conducerea lagarului a inceput si-i laude
pe romani, si ceea ce era mai important sa le dea ratiile de hrand intregi, care si asa
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erau destul de precare. Ungurii si italienii, informati de roméni, au procedat la fel,
nemtii din fosti fruntasi in indeplinirea normelor, raimanand acum codasi intre
prizonieri. Din condescendenta, intrebat de colonelul neamt, cum se face acum ci ei,
adicd romanii, realizeaza normele, Niculitd Pop, care o ,,rupea” pe nemteste, i-a explicat
cum stau lucrurile. Acesta a ascultat explicatia ,,pe obiect”, cum se zice, adicd la fata
locului, dupd care a spus: ,,Domnule, dar asta e furt”, si dupé o pauza, privind surésul
oblic al lui Niculitd Pop, a addugat grav: ,,Eu sunt colonel in Wehrmacht si nu pot
face astfel de lucruri”, preferand, astfel, ca el si conationalii sai sa fie codasii lagarului,
si in consecintd sa rabde de foame. Asadar, roménii, maghiarii si italienii ,au mutat
semnele”, iar germanii nu. Acest gest preferam si nu-1 comentdm. Niculitd Pop s-a
intors din prizonierat in toamna anului 1946 si a mai apucat si functioneze, incd
aproape doi ani, ca profesor de desen la Liceul ,,Samuil Vulcan”, unde se titularizase
din 1937, dupa pensionarea lui Ioan Busitia. In mai 1948 el a fost arestat. In casa sa de pe
deal, un fel de vilisoara cu etaj, construitd nu departe de cea périntilor sii, despre care
am pomenit mai sus, au fost instalati chiriasi, adica trei familii, dintre care doud, fara
copii: o pereche de tineri cdsatoriti, Gheorghe si Maria Mada, din satul Mizies, cu un
copil mic, in beciul rudimentar al acesteia, familia unui plutonier, adica sot si sotie,
cu numele de Pioras (si mai nu stiu cum) si, in fine, o altd familie fara copii (Florian
si Maria Jurcut), pe care copil fiind, i-am cunoscut bine. Doamna Maria Pop, sotia lui
Niculitd, era terorizata de acestia, obligata fiind s locuiasca la etaj, un fel de mansarda,
destinata, la constructia casei, spre a fi, si a si fost, atelierul pictorului Niculitd Pop. De
mentionat ca in prezent casa se afld in proprietatea unei verisoare de a celui ce scrie
aceste randuri, numita Rodica Demian.

De fapt casa lui Niculitd Pop fusese construita in anii 1937-1938, din banii
obtinuti de pictor in urma vanzarii de tablouri, dupa o expozitie prodigioasa organizatd
in toamna lui 1936 in cladirea actualului Muzeu memorial ,,Ady Endre”, care pe atunci
apartinea Episcopiei Ortodoxe din Oradea si gazduia ,,tipografia diecezand” a acesteia.
Cu acea ocazie, in numai o luna si jumatate, cat a durat expozitia, toate tablourile lui
Niculitd Pop s-au vandut, in special intelectualilor romani din Oradea, dar si altor
orddeni. Intr-una din inciperile Episcopiei Ortodoxe, in care se organizase un mic
muzeu, am vazut, in urma cu vreo patruzeci de ani, un tablou pictat de Niculita Pop,
reprezentand o bisericuta de lemn si cateva cruci de morminte, rasucite de vitregia
vremurilor. Tabloul dateaza cu sigurantd din vremea in care a fost organizata expozitia
amintita, fiind daruit institutiei de pictorul beiusan. Tablourile expuse atunci erau
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inspirate din ,,idiomaticul” tarii motilor, prezentind oameni in haine tardnesti de epoca,
intr-o dinamicé din care privitorul simtea lentoarea, osteneala de pe urma lipsurilor
de tot felul, a deplasarilor nesfarsite pe cardri de munte si, nu in ultimul rand, o
potrivire de ritm cu mersul cailor lor, impovirati de desagii cu bucate sau de chisitele
de cofe si ciubere.

Unul dintre aceste tablouri din expozitie fusese pictat dupa o schita executatd
in piata mare din Oradea, situatd pe atunci in actualul Parc 1 Decembrie 1918. Soseau
acolo sute de care si carute, cu tot felul de marfuri, moti cu cai, ciubere si cercuri
pentru acestea, insotiti uneori si de copilasii lor.

Intr-o zi de luni Niculitd Pop, care din octombrie 1935 era profesor de desen
la Liceul Emanuil Gojdu, a iesit din cladire in targul aflat in apropiere, ducdnd cu
sine trepiedul, un mic sevalet si citeva coli de hartie si creioane. S-a asezat intr-un loc
mai linistit, ocupat de cativa moti cu caii si marfurile lor. In scurt timp a observat in
apropiere ,,un pui de mot”, adica un copil de 12-14 ani, costumat, dupa obicei, cu
cioareci, suménel, opinci si paldrie. Acesta a luat un ciubdr ceva mai marisor si,
asezadndu-si-1 in fata, cu fundul in sus, si un altul mai mic, in spate si la fel, pe care s-
a asezat. A inceput, apoi, si scoatd, pe rand, din buzunarele suménelului banii pe
care-i avea, si sd-i numere pe fundul ciubarului din fata. in timp ce-i numara, calul,
un balan deselat de poverile purtate de-a lungul anilor, s-a apropiat de copil si-a inceput
sa miroase, miscandu-si narile, maruntisul numérat pe fundul ciubarului. Privind
acest animal nu te puteai gandi la idealul cabalin sau la eidolonul platonic, dupd
asemadnarea cdruia divinitatea a creat restul cailor din lume, si mai ales pe cei impunétori,
aprigi, nestdpaniti. Era, in aceasta scend, un gest de comuniune blanda intre cal si copil,
un semn de prietenie adancd, care l-a impresionat pe Niculitd Pop. Acesta a intocmit
cu rapiditate o schitd, iar mai apoi a pictat un tablou in ulei pe panza dupa ea, expus
ulterior in expozitia amintita. Sotiei sale i-a placut foarte mult acest tablou si a asezat
sub el, in expozitie, o etichetd pe care scria rezervat.

In sfarsit, dupa ce s-au vandut aproape toate tablourile, in sala de expozitie a
intrat un ,,domn in palton de piele”, cam la 40 de ani, insotit de o cucoand ceva mai
tandra, sotia lui. Aceasta a spus cd doreste sa cumpere tabloul sub care scria ,,rezervat”,
insistind sa afle cui si cu cét a fost vandut. Vizand cé pictorul refuza sd i-1 vanda, a
oferit pe el un pret enorm, ce nu putea fi refuzat, egal aproape cu pretul obtinut pe
toate celelalte tablouri la un loc. Mai tirziu Niculita a aflat ca cel care a cumparat
tabloul era un medic roman, renumit in judet, pe nume Victor Gherman. Cu suma
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obtinutd din vinzarea tablourilor, asa cum am spus, pictorul Niculitd Pop si-a edificat
casa amintitd mai sus, zidita de catre unul dintre mesterii din familia italiana Quai,
stabilitd in Beius in anii 1885-1886, cu ocazia construirii cdii ferate Oradea-Vasciu.

Gonita uneori de catre chiriasii Pioras si Jurcut, din propria casd, sotia pictorului
poposea pe la parintii mei i acestia ii dideau sd manance, iar citeodatd ramanea la ei
peste noapte, dormind in pat cu mine si sora-mea, pe atunci copii de 7-10 ani. Doamna
Maria mi-a adus sa citesc, pe langa o Biblie ilustrata, tradusa din limba germana, un
volum de istoria artei, scris de Oreste Tafrali, si Satyriconul lui Petronius. Intr-una
din zile, cred ca prin 1953, a venit la noi cu o hértie in méana si i-a spus mamei mele cé
i-a fost trimisa din puscirie, de la Gherla, cu solicitarea sd o semneze. In ea se specifica
ci nacceptd” sd divorteze de sotul ei, promitidndu-i-se in schimb c3, daci e de acord
cu divortul, i se va da o catedrd la una din scolile din Beius.

»Aurina, dragd”, s-a adresat doamna Maria mamei mele, ,,ce spui tu, sd divortez
eu de Nicu meu?” Raspunsul a venit prompt: ,,Doamna Maria, dar cum sa divortati
dumneavoastra de domnul Pop, cind mi-ati spus mereu ce bine s-a purtat el totdeauna
cu dumneavoastra si cat de frumos stie sa picteze?! Cum s-ar simti el acolo unde sufera
atata, cand ati face acest gest?!” ,Asa spui tu, Aurina draga?”, a fost raspunsul doamnei
Maria, ,atunci iacd ce fac eu”, a mai adaugat ea, rupand cu ciuda in bucatele hartia
ce i se trimisese s-o semneze.

La inchisoare, sau mai precis in inchisorile prin care a trecut, pictorul Niculita
s-a purtat cu demnitate. Vina lui era ca fusese, cum am arétat, primar pe timpul
guverndrii legionare, fira insd a i se imputa fapte concrete, asa cum s-a intamplat cu
multi altii dintre cei inchisi. Intr-o vreme se afla in inchisoarea din Gherla, unde lucra
la o fabricd de mobila si de alte obiecte din lemn, invétind astfel, vrand-nevrand, o
»meserie noud”, pe care de voie-de nevoie a practicat-o si dupa eliberare, deoarece
nu i s-a mai permis sa predea in vreo scoala din tard, asa cum il indreptatea calificarea.
Brutali si fard mila, securistii care-i supravegheau pe arestati la Gherla, pretindeau
ca, atunci cind ii intalneau, detinutii sd-i salute cu ,,sd traiti domnule ...”, adaugand
si gradul pe care-1 aveau. Intr-o zi, pe scirile ce duceau citre celuld, Niculitd Pop 1-a
intalnit pe un locotenent evreu, cu numele de Florea, schimbat din Blumenfeld, un
individ trufas, care obisnuia si-i bata pe detinuti, fard vreo vind anume, ci doar din
placere sadica. Niculitd l-a salutat , spunandu-i, desigur nu cu placere, ,sd triiti d-le
locotenent ...”, la care Florea, alias Blumenfeld, i-a intors-o cu o injuratura: ,te bag
in ...! De-ai trdi tu cat imi doresti mie s traiesc”!
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Peste céteva zile cei doi s-au intilnit din nou, si Niculitd nu l-a mai salutat.
Florea a zbierat la el din rasputeri: ,,Ma, banditule, nu cunosti gradele, nu stii cine
sunt eu”? Raspunsul a venit prompt: ,,Pentru mine dumneavoastra nu sunteti ofiter,
ci doar un gardian”. Urmarea a fost introducerea ,,vinovatului” la ,,neagra”, adica la
izolare, fira hrand calda zilnicd, ci doar cu ,,apd, paine si sare”. Acolo nu exista pat,
ci se dormea pe jos, dupa ce seara detinutul primea o paturd. Niculitd mi-a povestit,
insd, ca de fiecare data, in pdtura ce i se aducea, se afla cate o paine neagrd, calda,
ajunsd la el prin grija detinutilor legionari, organizati in asa fel incat ei coceau, intre
altele si painea pentru arestati. In sfarsit , prin vara lui 1955 Niculiti Pop a fost anuntat
cd si-a ispasit pedeapsa si ca va fi eliberat. In acel moment el se afla in inchisoarea de
la Oradea, renumita prin regimul aspru, distrugator, aplicat detinutilor. Plini de
bucurie, el si alti detinuti au fost condusi la poarta inchisorii, adica exact unde se afla
si astazi, cu un bilet de eliberare in méana, pe care scria ,ireeducabil”. Aici il astepta,
insa, o surpriza mare, adica un militian mai in varsta, cu fatd de om bun, atat cét ii
permitea, desigur, functia. Acesta l-a anuntat, pe el si pe alti ,eliberati”, ca de fapt
sunt obligati sd meargd ,in Bdardgan”, in ,domiciliu obligatoriu”, dar ca vagonul-
dubd pentru transportul lor va sosi in gara abia in seara urmatoare. In aceste conditii
militianul, ,ingaduitor” cum era, a conces si-i lase, pe cei din pértile mai apropiate
de Oradea, pe la casele lor, cu promisiunea, din partea acestora, cé se vor afla, in seara
urmatoare, la orele 19, in gara orasului. Cu cel mai apropiat tren Niculita a plecat la
Beius, sd-si revadd sotia. Mi-amintesc ca ma aflam cu vaca la pascut, pe santul de
langa Competrol, fosta Distributie din Beius, de pe Strada Miziesului, nu departe de
casa parinteascd, cind doamna Maria Pop si-a facut aparitia insotita de sotul ei, un
bérbat foarte inalt, mi s-a parut mie, pentru ca aveam atunci vreo 12-13 ani, cu mustatd
si fatd surazatoare. M-a prezentat, spunand: ,,Blaguta draga, (asa imi spunea mama,
diminutivindu-mi numele) vino si te prezint sotului meu”! Niculitd mi-a pus palma
pe crestet, mi-a suras larg si mi-a daruit un Crist pe cruce, cam de marimea palmei
mele, sculptat in os, in timpul detentiei, desigur. Mi-a plicut ,,obiectul” acela foarte
mult, incat il asezam langd mine cand ma culcam, dar in cele din urma, nu stiu cum
si nu stiu cdnd, l-am pierdut. Niculita Pop a plecat in domiciliu obligatoriu in Baragan,
langa o comund, nu-mi amintesc care, desi doamna Maria ii pronuntase numele
adeseori, stabilindu-se intr-o cdsutd ficutd de sarbii ,titoisti”, adusi aici cu forta
inainte cu cativa ani.
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Doamna Maria a mers, cu acceptul militiei, desigur, in mai multe randuri la
el. Intr-una din zile a intrat la noi in casi si i-a povestit mamei ci are nevoie de o
masina de tocat si de un ,,umplator de carnati” pentru a le trimite sotului ei in Baragan.
Ai mei i-au dat cele cerute si ea le-a dus personal lui Niculitd Pop. Ne-a povestit, la
intoarcere, ca locuitorii din comuna invecinata, carora Niculita le pictase niste icoane, 1-
au invitat, intr-o buna zi la tdiatul porcului. Cei de acolo nu stiau pregiti slanina, nici
suncile, obisnuiti fiind si beleasci soricul de pe animal, si taie carnea de pe sunci si
s-0 pund la pastrare in borcane, in saramura, iar slanina s-o topeasca, transformand-
o in ,unsoare”. Perioada de ucenicie a pictorului la macelarul din Beius, ca ,,inas”,
despre care am pomenit mai sus, s-a dovedit a-i fi acum de folos, pentru ca stia si prepare
porcii taiati, ca la carte, ardeleneste, traditional, ceea ce, pentru locuitorii de acolo, era o
noutate. Asa se face cd a fost chemat, pe rand, de catre aproape toti locuitorii din
comund sa le prepare porcii taiati, si bineinteles rasplatit din belsug, cu ceea ce era
pentru el mai important, hrana, proviziile.

Niculitd Pop a fost eliberat din domiciliu obligatoriu abia in vara lui 1964,
hértia de eliberare, reiterand ce se spunea in cea din 1955. Acest lucru i-a fost de prost
augur, ca sa nu zic fatal, pentru ca trebuise s-o prezinte ori de cte ori cerea sa fie reprimit
in invdtdmant si raspunsul inspectoratului era intotdeauna un refuz categoric. De
aceea a fost obligat sa lucreze ca simplu tamplar pand la pensionarea, survenita nu
peste multi vreme, la Intreprinderea ,,7 noiembrie din Beius”, aflati pe strada care ducea
spre gara. Avea o pensie foarte micd, ceea ce insa nu l-a impiedecat sa picteze zi si noapte,
parca dorind sa recupereze anii pierduti in ,,nelucrarea” fortatd de imprejurari. Dupa
~revolutie”, adicd dupa 1989, i s-a acordat, pentru anii de detentie, si erau cum am
vazut foarte multi, deoarece, asa cum obisnuia el sd spuna, ii luaserd miezul vietii,
lasandu-i numai coaja. Nu i-au putut lua, insa, elanul creator, si ca atare a pictat cu
pasiune nepotolita pand aproape de moarte. Tablourile lui se recunosc usor, in ele
fiind reprezentati mai ales oameni, respectiv moti, cu caisorii lor carcelosi, imputinati si
ei de greutatile vietii. Apar, in aceste tablouri, ins4, si indivizi surprinsi in activitatile
lucrative, fasonand lemnul pentru obiectele pe care le comercializau, dar si in deplasarile
pe drumurile serpuite din munti, ori asezati pe ciubere, la umbra firava a unor
arbusti, loviti si ei parca de seceta si de nerodirea pamantului.

Am fost, pot afirma cu mana pe inim4, in perioada dintre 1970-1995, foarte
apropiat de Niculitd Pop. Il intAlneam siptimanal la parintii mei acas3, de la care se
aproviziona cu lapte, pentru ca aveau o vaca, dar si pe deal, acasd la el. Am mers
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impreund in mici excursii pe dealurile de pe langé Beius si atunci mi-a povestit viata
sa, despre care, la rindul meu, povestesc acum si aici. Era un om plicut, vorbaret si
vesel, iar cAnd povestea o intimplare hazlie, rddea cu lacrimi in timp ce vorbea, astfel
incat cel care-1 asculta se molipsea de veselie. Intr-una dintre excursiile ficute impreuni
mi-a ,cantat” colinda ,,O brad frumos”, pe un text improvizat la inchisoare de catre
Nichifor Crainic, din care imi amintesc si acum cateva versuri: ,,O brad frumos/ Ce
scump erai/ In altd sirbatoare/ M vad copil cu par bilai/ Cu ochii de cicoare/ Azi
nu mai vine Mos Créciun/ Ca-n seara de cenusd/ Azi doar tristetile s-adun/ Sa-mi planga
langa usd/ Scrasneste lacatul de fier/ Se curma parc-o viata/ S-aude pas de temnicer/
Pe lespedea de gheatd/. Marturisesc cd in timp ce el cdnta mi-au dat lacrimile.

Altadata mi-a povestit cd, pe cand era student, intr-o vacanta de iarna, tatal
lui i-a spus ci cineva vine noaptea si-i furd fanul, strins in cele cateva clai din apropierea
casei. ,,Lasd tatd cd prind eu hotul, a zis Niculita”, dupd care, in seara aceea, a luat
bitusa si pusca, detinuta cu permis de tatal lui, dupd care s-a dus si s-a culcat langa
una dintre cliile de fan. Pe la orele doud-trei noaptea a auzit pasi si a observat doud
siluete, care se apropiau de locul in care se afla. Aveau cu ei lipideie mari din panza
de canepa si dupd ce le-au intins pe jos, au inceput sa smulga fan din capite si si-1
aseze in acestea. Niculitd Pop, pe atunci in varstd de vreo 23 de ani, a sarit brusc in
picioare, si s-a repezit inspre cei doi hoti, somandu-i sd se opreasca. Acestia au luat-
o la fugd, unul intr-o directie, iar celdlalt in alta. Niculitd 1-a urmarit pe unul dintre
ei, care a fugit spre gara, peste terenurile virane de la marginea de sud-est a Beiusului,
si dupa vreo sase-sapte sute de metri l-a ajuns. Cum individul nu se oprea, 1-a lovit cu
patul pustii in umar, atingandu-i i teasta, nu prea grav, dar ficandu-i, totusi, o taietura
in partea din spate a scalpului.

Cand l-a ridicat de jos si l-a privit, a observat, desi era intuneric, ca era un
individ mai in vérsta din Mizies, pe nume Hint Gheorghe, care lucra ca argat pe langa
gospodaria pdrintilor lui. A vdzut ca acesta avea hemoragie si l-a dus acasa. Batranul
Ioan Pop s-a mirat vizdnd cu cine are de-a face si i s-a adresat astfel: ,,Mai Gheorghie,
mdi, da ce fel de om esti tu? De ce nu mi-ai cerut fan, ci-ti dddeam, daci cereai? Ce esti
tu hot sau om de omenie?” Au urmat, din partea celui apostrofat, cuvinte de regret,
de iertare. La lumina ldmpii, batranul a vazut cd omul avea o tdietura serioasa in scalp si
dupd ce a aruncat pe rana tuica din belsug, s-a adresat lui Niculitd, spunand: ,,Dragu
tatii, du-te prinde caii la birja si du-1 pe Gheorghia la doctorul Nestor si-1 coase”! Asa
s-a si intamplat, pentru cd peste o ord pacientul era acasa la doctorul Nestor, care ,l-a
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cusut” si i-a dat o injectie antitetanos: costul acestor operatiuni, nu mic, ci destul de
mare, l-a suportat familia Pop. De acolo, cu birja, ,hotul” a fost dus pana acasa, fara
a fi obligat sd plateasca ceva, deoarece era sdrac lipit si nu avea de unde. De altfel
batranul Jani a uitat repede faptul reprobabil facut de citre Hint Gheorghe, acceptind,
in continuare ca acesta sa lucreze ca zilier, pe 1anga gospodaria lui. Se intelege de aici
cd batranul Pop nu era un om rdu, ba din contra, bun, generos. Indemnat de citre
protopopul Valeriu Hetco (1877-1959), el se obisnuise ca dupa fiecare treierat si prinda
caii la carutd, pe care o incarca cu saci de grau si sa-i ducd pe Strada Plopilor, locuitd
de tigani si de oameni mai saraci, dandu-i gratuit acestora. Generos, ba chiar foarte
generos era si Niculitd Pop, pentru ca-si vindea tablourile foarte ieftin si, in plus,
multe dintre ele le-a oferit gratuit Muzeului municipal din orasul Beius. In ce mi
priveste am achizitionat contra cost de la el, dar am si primit cateva gratuit, mai multe
tablouri, peste 12 cred, din care insd, mai am astdzi doar 4, deoarece pe celelalte le-
am oferit ca ,atentie” pe la diferiti medici, pentru ca, in anii 2000-2010, mi-au tratat
périntii bolnavi in ultimii ani de viatd. Am avut ocazia sa particip la doua ,,simpozioane”
dedicate lui Niculita Pop: ,unul in mai 1991, cand implinea 84 de ani, si celalalt in 1992,
tot in mai , cAnd a aniversat 85. La simpozionul din 1991 am rostit un discurs, care se
prezenta astfel:

,»Copildria noastrd, a celor de varsta a doua, (aveam pe atunci doar 48 de ani, nu
80, cati am acuma n.n.) care ne bucurdm si macar pentru simpla supravietuire, cum
spunea un poet bihorean, a stat, intre altele, sub semnul absentei. Absente erau
imbréicidmintea si hrana, absenti erau multi dintre périntii, fratii sau surorile noastre.
Intr-un astfel de cronotop al absentei l-am cunoscut pe pictorul Nicolae (Niculita)
Pop, ajuns astdzi la venerabila varsta de 84 de ani. Viata sa std si ea, pe de-a intregul,
sub zodia absentei: concentrarea si cei patru ani de front, distrugatorul prizonierat
rusesc si mai ales o crincend detentiune de 16 ani, in inchisorile comuniste, care asa
cum spunea domnia sa, i-au rdpit miezul vietii, lisaindu-i doar coaja, cu gustul ei
amar. Nu i-au putut rapi, insi si harul creator, marele sdu talent, care 1-a harazit unei
creatii longevive. Niculitd Pop face parte din acea categorie de creatori, pentru care
niciunul dintre mestesugurile artistice nu este strdin; am primit in copildrie, prin
intermediul sotiei sale, 0 micd sculpturd cu subiect religios, executatd din os, de
pictorul Niculita Pop, la inchisoare; am admirat in atelierul sdu, in mai multe
randuri, citeva sculpturi executate din lemn de tei si nuc, am vazut tocuri i rame de
ochelari confectionate in conditiile precare de puscirie, din lemnul patului de pusci
»oferit” de gardieni detinutului artist.
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Creatia pictorului Niculita Pop se situeazd in asa-numita arie a ,,idiomaticului”,
a creatorilor circumscrisi unui anumit spatiu etnologic, limitat, in cazul de fatd, la
lumea agresta a Tarii Motilor. Iata, in tablourile sale, cadrul familiar de multipla
puigeneza umana, in care motoaica isi duce existenta, cu piciorul pe leagén, cu bratele
neodihnite pe tort sau impletiturd si, in fine, cu ochii ingaduitori indreptati spre
»inpisoiatul” sdu fiu, invesmantat doar intr-o cimasuta de in; iatd inchipuirea ocupatiilor
de interior, ciubéraritul traditional, efectuat cu brate butucanoase si vanjosie neodihnita
si, in fine, iatd seria deplasérilor ecvestre, pe drumuri de munte, spre targuri de cAmpie,
cu marfa de lemn curat §i popasurile negustoresti, in care se deruleaza, in posturi
diferite, imagini de cai si siluetele cu miscari incordate ale motilor ,,presdrati” pe de
ldturi. Caii acestia nu sunt ca altii, cici mizeria traiului zilnic, acea mizerie curata de
munte — despre care vorbea cAndva Geo Bogza - a asternut peste chipul lor o blazare
de trudnici i ne indeajuns de raspltiti Sisifi, purtitori de poveri uriase. Acesti carcelosi
cdisori, dacd ar fi ca in lumea de apoi si existe numai ei, n-ar putea ,,acoperi”, pe de-
a Intregul, in imaginatia privitorului, imaginea ideald a calului, eidolonul numitului
animal, asa cum l-a imaginat anticul Platon. Ei constituie, ins, o ,populatie” de baza
a creatiei lui Niculitd Pop, si nu credem ci in zugravirea lor, la dimensiunea speciala
pe care le-o d4, sd mai aibd aiurea pereche. Priviti ,,seriile” sale cu cai motesti, in variatele
»incremeniri” ce i-au iesit de-a lungul vremii de sub penel, in repausul odihnitor,
sau in mersul pe coamele reci ale platourilor maiestuoase, impovirati de chisitele de
ciubere, sau de traistele cu bucate, si rugati-vd marelui Dumnezeu al Muntilor ca ei sa
devina aievea, si sd ne populeze satele, cici putini dintre tinerii de azi i-au cunoscut
in realitate, motul ciubdrar cu calul sdu mult rabdator fiind astazi subiect de amintire
muzeala! Dar cum aceasta reinviere nu este posibild, sa ne multumim doar a-i ura
distinsului pictor, viata indelungatd, spre a ne putea darui ceea ce am pierdut pentru
totdeauna, imaginea lumii revolute a ruralititii motesti, cu aceeasi bucurie si dragoste
pe care o manifesta fatd de tot ce-l inconjoard”.

La cel din 1992 un altul, dupa cum urmeaza:

»Aniversarile cinstesc in general scurgerea timpului si imbatranirea eroilor.
Fenomenul in sine, imbatrinirea adici, aduce pentru subiect, vorbind la modul
ideal, pe deoparte castigarea intelepciunii, pe de alta greutitile imputindrii. Atunci
cand eroul cstigd intelepciune, e adus de destin in fruntea propriei comunitati, care-I
ascultd si-1 cinsteste. Iar cAnd imputinarea, concretizatd prin tarele batranetii, isi
domind subiectul, societatea este datoare si-1 sprijine, si-i acorde recompensa tarzie
a meritelor din tineretea sa. Exista, insd, cazuri fericite, in care eroii ajung, prin timp,
la senectute, cu firea intreaga, senini si intelepti, oferind semenilor lor, aceeasi forta
de creatie, imbogatita de trecerea anilor, intocmai ca vinul cel vechi, pastrat in rdcoarea
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pamantului. In aceastd categorie de firi omenesti il putem ageza pe cel sirbitorit
astazi, pe pictorul beiusan Niculitd Pop. Domnia sa a ajuns la ceea ce, un mare psihiatru
si om de culturd roman intelegea prin notiunea de senescenta, in care licarul fortei
creatoare arde de-a pururi, din perspectiva, de acum pe veci cstigatd si nealterata
de scurgerea vremii. Ca prieten al sarbatoritului, cum indraznesc sa mé consider, daca
ar fi sd-i agez portretul in canoanele unor notatii personale, m-as incumeta s afirm,
aga cum am spus-o si cu altd ocazie, cd viata lui Niculitd Pop std sub semnul a doud
zodii distincte: cea a Marginei si cea a Absentei. Prima porneste de la insasi determinatia
spatiald a habitatului domniei sale, in casa cea frumoasi din deal, care, noud beiusenilor
de varsta mijlocie, prin pitorescul asezarii sale la marginea de est a orasului Beius,
ne-a fermecat copilaria.

Pe sub streasina acelei case si pe langa geana ochiului sau artistic s-au scurs, in
decursul anilor, popoare intregi de tdrani, cu ocupatiile, obiceiurile si portul lor
minunat, pe care pictorul i-a incremenit in splendidele sale panze si cartoane, intr-
un monument de revolutd etnografie artisticd. Postura aceasta i-a dat, asupra tuturor,
putinta perspectivei, spatiul de observatie minutioasd, si o cunoastere si intelegere
deplin. Si, in sfarsit, cea de-a doua dintre zodii, a Absentei, se leagd de destinul sau
special, de indelungata sa absenta dintre cei dragi, adusd de incercirile crdncene prin
care i-a fost dat sa treacd; razboiul ucigator, prizonieratul distrugator, si pusciriile
infernale ale regimului comunist. Din aceastd ultima ipostazd, eroul nostru de astazi,
sarbatoritul intelectualitatii beiusene, de orice neam ar fi ea, a iesit otelit si increzator
in arta sa. TAnar si acum, senin §i impacat cu lumea, el ni se infatiseaz4 aici cu o parte
a bilantului creatiei sale, intinse pe mai bine de 60 de ani. Dumnezeu sa-1 tina si sa-1
binecuvénteze”!

Si, in fine, tot la aniversarea a 85 ani de viata a pictorului, stimulat de poetii

bihoreni Viorel Horj si Nicolae Brdnda, am compus ad-hoc, urmatoarea poezie, de

care nu sunt mandru, dar, ca istoric, nici nu ma jenez:
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,Din munti coboari caii cu coamele pleostite
Mai tristi ca dimineata, cea de dupa potop
Iar motii strAng in targuri, revolte nerostite
Incremeniti in panze de Niculita Pop.

In trupuri colturoase si tari ca stanca duri
Se urca si astazi seva aceluiasi avant

Trec motii cu ciubere pe cai cu coama surd
Si carcelosi ca vrejul ce iese din pamant.



DESPRE PICTORUL NICULITA (NICOLAE) POP (1907-1995) - AMINTIRI

Popoare in morminte, de daci cu plete blonde
Au disparut sub solul agrest si nefertil

Sub glie se ascunde a aurului holde

Belsugul lor baiesul il secera tiptil.

Din el, coroana pura, de aur si petale

1l impletesc azi motii lui Niculita Pop
Pygmalion ce-i taie din crestet pana-n poale
Cu dalta-i colorata si fortd de ciclop.

Ca apa ce coboard din rauri si paraie

In lunci, la cAmpie, s-adund moti-n mai

Pe Pictor sa-l salute, cu buciumul cel mare

Ce cintd, peste veacuri, ,,Pe un picior de plai ...”

Batranu-ntelepteste, din méina face semne
Si vin in randuri motii, si-i intra in penel

Pe spaclul de culoare, el trupul le asterne

Si il turteste aspru, pe panza intinsa-n lemn.

Vor sta ca trasi pe roata, depozit de simtire
Acolo-n panze, motii, lui Niculitd Pop

Din ziua cea de astazi si pAnd-n nemurire
Cénd vor veni sa-n vie cu caii lor cu tot”.
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The Charterhouse of Parma by Stendhal. Henri-Marie Beyle, Stendhal's real name,
would not have published anything if the Empire had not fallen, the writer being
closely related to Napoleon. For this reason, Stendhal comes to literature so late and
somewhat by accident, writing essays on painting and music in 1817 with his first
book Rome, Naples and Florence. We find here impressions about Italian society,
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diaries and would have remained in manuscript if, at the age of forty-four, Stendhal
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In partea a doua, a romanul descrie cum, cu cateva luni inainte de arestarea
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ei injositoare fata de principe, o iesire din neputinta ei si din felul in care a fost trasa
pe sfoard. Era convinsd cd principele a inselat-o in chip nevrednic, iar contele Mosca i-a
cantat in struna. De indata ce razbunarea s-a pus la cale, ducesa s-a simtit puternica.
Omul acesta a fost primul care a pomenit de evadare. A identificat un turn medieval,
situat pe mosia ducesei si inalt de peste o suta de picioare si, in prezenta ei, a coborat
cu ajutorul unei franghii cu noduri. Dupa mai multe incercari de a cobori, ducesa i-a
vorbit lui Fabricio despre evadare. Atunci cind contele Mosca i-a ficut cunoscuta ducesei
convorbirea pe care, la nunta surorii marchizului Crescenzi, procurorul Rassi a avut-o
cu principele, complotistii s-au hotérat sé treacd la actiune. Funiile cu noduri erau
impletite cu mare grija, jumatate din métase si jumatate din cinepd, in asa fel incat
sustineau o greutate de opt chintale. Clelia a luat de la ducesé pachetele cu franghii
sii-a fagiduit si le introducd in Turnul Farnese. In dimineata zilei urmatoare nuntii,
Clelia a expediat o scrisoare lui Fabricio. Aici i-a explicat cd evenimentele petrecute
fard voia ei, dar cu prilejul indeplinirii unui plan pornit de la ea, s-alegat cu juramant
la altarul preacuratei Fecioare cd daca tatil ei scapa, nu se va opune vointei lui si cd
se va mdrita cu marchizul Crescenzi, in timp ce pe Fabricio n-o si-1 mai vada niciodata.
Duminica viitoare Fabricio urma sd mearga la liturghie, la interventia Cleliei, care
i-a recomandat sa tina penitentd inainte de a porni in aceastd periculoasa incercare.
De fapt tabara liberala doreste sd-1 aibd la mana pe suveran cu ajutorul unei marsavii,
care sd-1 despartd de contele Mosca. In concluzie nu exista vreo alti scipare decat fuga.
Duminica seara, pe la miezul noptii, clipa hotaratoare va fi datd de stralucirea unei
luminite la fereastra Cleliei. In duminica respectiva se va celebra liturghia, urmata fiind
apoi de un Te Deum, iar seara se va da o petrecere cu prilejul insdndtosirii guvernatorului.
Tot seara vor avea loc focuri de artificii, iar in salile de jos ale palatului va fi impartita
o cantitate de vin, de patru ori mai mare decat cea ingaduita de guvernator. S-au primit,
de la un necunoscut, si citeva butoaie cu rachiu, desfundate imediat. De portia de
vin au avut parte si sentinelele, care faceau de straja in jurul palatului, iar de la miezul
noptii ele primira si cite un pahar de rachiu, in timp ce sticla era uitata langa ghereta.
Generalul a poruncit ca doua sute de soldati sa ocupe corpul de gardd, abandonat de multa
vreme, in timp ce Clelia a inceput sa creada ca sosirea soldatilor se datora providentei, care
nu-i ingaduia sa-1 elibereze pe Fabricio. Totusi la Parma toatd lumea vorbea de apropiata
moarte a intemnitatului. Chiar si la nunta familiei Crescenzi s-a vorbit de acest trist
episod. Faptul ca pentru o loviturd de spada data unui actor, un om de rangul lui
Fabricio nu era pus in libertate dupd noud luni de inchisoare, cu toata protectia
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primului ministru, dovedeste cd povestea aceasta avea un substrat politic. Cu alte
cuvinte daca stapanirii nu-i vine la socoteala sa-1 execute pe un dusman al ei in piata
publicd, inseamna ca acesta va muri de boald. Un ldcatus chemat la palatul generalului
Conti a vorbit despre Fabricio ca despre un detinut trimis demult pe lumea cealalta,
dar a carui moarte este ascunsd din motive politice. Afirmatia aceasta a determinat-o pe
Clelia sd se implice in evadarea lui Fabricio.

Cu ajutorul franghiilor si al cetii, Fabricio a ajuns la baza Turnului Farnese,
unde a fost recuperat de oamenii ducesei, tocmiti pentru reusita evadarii. Contele
Mosca, ministrul Politiei, s-a implicat si el in salvarea lui Fabricio, considerandu-se
indatorat in aceasta, intrucat viata lui Fabricio era in primejdie din vina lui. La
sfarsitul actiunii contele a trebuit sd recunoasca cd ducesa n-a fost tradatd de nimeni,
iar el, ministrul Politiei, n-a aflat nimic. Fabricio si ducesa s-au urcat apoi intr-o
trasura si au plecat in goana cailor cdtre Pad, in timp ce contele a ramas singur langa
fortdreatd incd doua ore, timp in care nimic nu s-a clintit in jur. Desi evadarea a fost
descoperita la orele sase dimineata, abia la orele zece a fost adusd la cunostinta
suveranului. La orele patru ducesa si Fabricio au trecut Padul si au ajuns la controlul
pasapoartelor, iar seara la sase au intrat in Piemont, in deplina sigurantd. Ducesa si
Fabricio au poposit la Belgirato, in Piemont. Dar o mahnire de moarte o astepta pe
ducesa: Fabricio era complet schimbat, dezndddjduit ca nu se mai afla in temnita.
Omul acesta atat de plin de viata si atat de deosebit de ceilalti, stitea acum cufundat
in visari adanci. Ii plicea si rimand mai mult singur decat si stea de vorba cu cea
mai buna prietend a sa. Ar fi fost gata de o mie de ori sa-si dea viata pentru ea, dar
inima ii era in altd parte. In loc si-i vorbeasca despre cele noud luni petrecute in
inchisoare, acum nu gédsea decat cuvinte putine si sarace. Ducesa descopera ca fiinta
care-] cufunda pe Fabricio in neobisnuita lui visare era Clelia Conti, fata cucernica,
despre care Fabricio nu vorbea nimic, dar care isi trddase tatal, imbatand garnizoana.
Apoi ducesa a hotarat ca Fabricio si fie instalat la Locarno, orasel elvetian situat in
nordul lacului Maggiore. In fiecare zi ea se ducea sd-1ia cu barca si apoi ficeau plimbari
lungi pe lac. Trecandu-i intr-o zi prin gind sd urce pand la dansul, i-a gasit camera
impodobita cu vederi din Parma, oras pe care ar fi trebuit sa-1 urasca. Abia ajuns intr-un
loc unde se putea simti in siguranta, cea dintai grija a lui Fabricio a fost sd-i scrie
generalului Conti o scrisoare, cerandu-i iertare cd fugise din inchisoare. El isi justifica
fuga, spunandu-i cd banuise ca un subaltern de-al lui fusese insdrcinat sa-1 otraveasca.
El spera, de fapt, ca scrisoarea si fie vazuta si de Clelia. In incheiere indriznea si spuni
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ca, odata ajuns in libertate, i se intampld sd tanjeasca dupa camaruta din Turnul Farnese.
Trimitea, in acelasi timp, multumiri lui don Cesare, duhovnicul care i-a imprumutat
carti teologice. A comandat, apoi, la Milano, operele sfantului Ieronim, ca si le
inlocuiasca pe cele imprumutate in inchisoare, pe marginile carora isi notase zi de zi un
jurnal, cu tot ce i se intimplase acolo. Notitele nu reprezentau altceva decét inflacarate
avanturi de dragoste divina. Dacd cineva ar fi citit textul margine cu margine, ar fi vazut
cé intr-o zi, crezandu-se otrdvit, detinutul se considera fericit cd moare la mai putin
de patruzeci de pasi de tot ceea ce iubise mai mult pe lume. Clelia a cerut volumul cu
insemnarile lui Fabricio, descoperind insemnarile zilnice ale iubirii ce starnise. Fuga
lui Fabricio il imbolnavise pe tatal fetei, care fusese cat pe ce si-si piardd locul,
generalul scipand datorita interventiei contelui Mosca, care era mai linistit sa-1 aiba in
castelul din fortareata, decat potrivnic in lumea din jurul palatului. Cand lucrurile s-au
indreptat, Clelia s-a adresat tatdlui sau, spunandu-i ci e dispusd sa se casdtoreasca cu
marchizul Crescenzi. Generalul s-a bucurat, vazand acum ca nu va mai fi silit sa se
mute la catul al doilea, in cazul in care ar ramane fara slujba. Ca urmare, Fabricio a
fost infierat si de adeviratii liberali, fiindca pricinuise moartea a opt dintre soldatii
care inlesniserd fuga sa. In concluzie putem afirma ci autorul ne aratd cum micile
despotisme anuleazd valoarea opiniei publice.

In mijlocul acestei dezlintuiri generale, numai arhiepiscopul Landriani a
ramas credincios cauzei prietenului sau. El reamintea, chiar la curtea printesei,
principiul de drept, potrivit caruia, la proces, trebuie ascultatd parerea care ar veni in
apararea celui ce nu este de fatd. Dupd fuga lui Fabricio si a ducesei Sanseverina s-a
pornit un potop de indignare, ce a cuprins cugetele pline de respect fata de asezarile
obstesti, atunci cind s-a aflat de obréznicia ilumindrii castelului ducesei de la Sacca.
Chiar si adevaratii liberali au socotit cé gestul ei inrautitea soarta oamenilor banuiti
de complicitate si aruncati in inchisoare, si ca el otrdvea inima suveranului. Fabricio
era ferm hotarat sa se intoarca la Parma de indaté ce avea sa-i fie cu putinta. A scris
o scrisoare arhiepiscopului si a primit o lunga epistola in latineste trimisa de cinstita
fata bisericeascd. El a mai trimis Cleliei Conti informatii prin care voia sd-i arate cd
undeva bétea o inima ce-i ramasese credincioasd. Din fortareata din Parma, el a primit
trista veste ca, hotdrarea cu privire la casdtoria Cleliei cu marchizul Crescenzi fusese
definitiv luata. Ducesei ii era groazd de Parma: insa pentru Fabricio tot ce-i amintea de
acest oras era sublim si induiosator. Ducesa se gandea la rdzbunarea sa, pusa la punct
incd inainte de evadarea lui Fabricio si spera ca acest lucru si-1 bucure cand va afla cd in
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curand va fi razbunat. Ducesa si Fabricio continuau sé se vada zilnic, plimbandu-se patru
sau cinci ore cu barca pe lac, fara sd-si spuna un cuvant. Acest gest dovedea bunivointa
desavarsitd din partea lui Fabricio. Gindul lui zbura, ins3, in alta parte, iar inima,
nestiutoare si simpld, nu gésea nimic de spus. Lucrul acesta era pentru ducesa un chin.

Ca masurd de prevedere ducesa a inchiriat pentru Fabricio un apartament la
Locarno. Intr-o seard, ducesa, cu marchiza si cu cele dous fiice si surori ale acestuia,
petreceau impreund cu arhiereul locului si cu parohul din localitate. La acea petrecere
arhiereul a anuntat brusc ca printul Parmei a murit. Ducesa l-a privit pe Fabricio si
a constatat ca era mai putin ingrijorat decét arhiereul sau parohul. Dupa moartea
printului s-a deschis posibilitatea ca ducesa si Fabricio sa se poatd intoarce la Parma.
Intre timp la Parma multimile s-au risculat. Poporul se pregitea si-1 miceldreascd
pe procurorul general Rassi, apoi sa dea foc portilor fortaretei, ca sa incerce sa elibereze
detinutii. De asemenea se intentiona sé se facd tandari statuia raposatului principe.
Situatia a fost salvatd de interventia energicd a contelui Mosca, care a facut ca multimea
s renunte la intentie. Interventia contelui a fost catalogata crudd de catre liberalii
din Parma. Dupa inabusirea rascoalei, ducesa a primit o scrisoare de la noul principe,
Ranucio-Ernest al V-lea, prin care o anunta ci a numit-o ducesa de San-Giovanni si
mare maestrd de ceremonii a principesei mame. Judecand dupa aceste scrisori se parea
ci ducesa se bucura de o mare trecere. Insa din scrisorile contelui Mosca ducesa a
tras concluzia ca ar fi bine sa-si intarzie intoarcerea la Parma cu citeva zile. Totusi ea
si Fabricio au plecat imediat citre Parma si au avut o caldtorie foarte veseld. La un
han de posta, inainte de Parma, Fabricio s-a opri ca sd-si puna vesmintele de slujitor
al Bisericii, intrucat de obicei umbla ca un om in doliu. El s-a lasat convins de ducesa
ca sa astepte citeva ceasuri stafeta de la contele Mosca.

Mosca a ldudat faptul ca l-a determinat pe Fabricio si-si améne intrarea in
Parma. A vorbit despre reactiunea in desfasurare. De fapt s-a tras cu buretele peste
tot ce s-a petrecut aici. Un functionar de la inchisoare, spanzurat in timpul revoltei
oamenilor, a fost declarat ci a murit intr-un accident de trisura. La atacul statuii
principelui mort, din gradina palatului au fost loviti de gloante peste saizeci de
oameni, Oficial s-a declarat ca ei sunt teferi si se afld in calatorie. Contele Zurla, ministrul
de interne s-a dus la locuinta fiecaruia si a dat familiei cate cincisprezece galbeni, cu
porunca sd spund ca mortul este plecat in célatorie. Un trimis al Ministerului
Afacerilor striine s-a dus la Milano si Torino. Intalnindu-i pe ziaristii de acolo, au
incercat sa-i convinga sa nu vorbeasca in niciun fel de nefericita intdimplare. Acelasi
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om a mers apoi la Paris si la Londra, ca si dezmints, in toate ziarele si aproape oficial,
tot ce s-a putut spune despre tulburarile din Parma. Un alt agent s-a dus la Bolonia si
Florenta. Noul ministru de Justitie a rimas tot Rassi. Mosca n-a putut si anuleze sentinta
impotriva lui Fabricio asa cum a intentionat. Sentinta a ramas executorie si este bine
cd acesta n-a venit oficial la Parma.

De unde aceastd schimbare de atitudine? Ea provine din faptul ca principele
a fost informat cu privire la schimbarea contelui Mosca. Acesta isi dadea aere de dictator
si de izbavitor al patriei, intentionind sa-1 manipuleze pe principe, pe care il considera
doar un copil. Contele ii aprecia totusi unele calitati, cum ar fi curajul in mijlocul
primelor gloante, iar in comparatie cu tatil siu socotea cd e mai presus. In adancul
inimii principele era cinstit si bun, chiar daca inima aceasta sincera si tanara se manie
cand i se aduc la cunostinta diferite tertipuri. Contele Mosca a inceput sd exprime
regrete dupd moartea principelui raposat, care luptase in razboi si comandase trupe,
ceea ce ii dddea o anumita tinuta. Avea stofa de suveran in el, pe cAnd fiul si succesorul
sdu era un copil de treaba si cu inima buna. Dar el n-a fost in stare sa se tind trei zile
in sir de o hotérare luata. Nestiutor si cucernic fiind, nu parea capabil s tind piept
capcanelor mestesugite de care era inconjurat. Din acest motiv salonul marchizei
Raversi este mai puternic ca oricind. Acest salon a descoperit cd Mosca este un liberal
indarjit, ca a dorit sa impund o constitutie, cd a pus sd se tragd asupra poporului si ca era
hotdrat sd ucidd trei mii de oameni, numai ca sa nu se atingd cineva de statuia fostului
principe. Intorcandu-se ducesa ca doamni de onoare in aripa palatului stipanit de
principesd, adicd de mama suveranului, a constatat cd marturia acesteia se pliaza pe
afirmatiile contelui Mosca. Credinta principesei era ca zilele ei negre vor reincepe si
deci ca fiul se va purta mai rau ca tatal. Atunci ducesa a confirmat cd améandoua sunt
amenintate de cele mai mari primejdii. Ducesa a mentionat ci sentinta judecatoreasca
impotriva lui Fabricio n-a fost inca anulata. A reluat si ea ideea cu privire lipsurile
principelui actual fatd de principele raposat. Dacd fostul suveran avea o oarecare
personalitate, pentru ca actualul sd nu se schimbe trebuie sa-i fii mereu in preajma si
sa nu-1 lasi sa vorbeasca cu nimeni. Acest lucru nu va fi greu de descoperit, iar noul
partid arhireactionar, avandu-i in frunte pe Rassi si pe marchiza Raversi, va cduta sa
mentina atitudinea principelui neschimbatd. De aceea salonul principesei mame, la
sugestia ducesei, ar trebui sa fie singurul in care suveranul sd se distreze. Odata trasa
aceastd concluzie, ducesa a trimis o stafetd sa-1 vesteasca pe Fabricio ca se poate
intoarce la Parma, dar in ascuns. El a venit si-si petrecea tot timpul, imbracat taran,
la intrarea in fortareata, in baraca unui negustor de castane.
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Ducesa a organizat serate foarte placute la palat, unde nu se mai pomenise
atdta veselie. Tandrul principe venea devreme la seratele mamei sale, care ii repeta
mereu cé trebuie sa analizeze si sd rezolve rapoartele, pentru a nu fi considerat un
rege trandav. Consideratiile mamei aveau neajunsul ca erau ficute in momente
neplacute, cum ar fi pe timpul unor jocuri de societate, dar acceptate cu placere de cétre
principe. Apoi, de doua ori pe sdptimand aveau loc serbéri campenesti, la care erau
admise cele mai frumoase femei din randurile burgheziei; Ducesa insd, ndddjduia ca
acestea sa povesteasca principelui despre abuzurile ministrului. Rassi avea discernamant
si a simtit cat de primejdioase erau pentru el aceste strilucite serate de la curtea
principesei, conduse de dusmana lui, ducesa Sanseverina. El n-a voit sa-i dea contelui
Mosca sentinta pronuntatd impotriva lui Fabricio: trebuia, asadar, ca de la curte sd
dispard ori el ori ducesa. Rassi isi dddea foarte bine seama ca in fiecare zi, la curtea
principesei mame se facea haz pe socoteala lui. El a inceput s cerceteze dinamica miscarii
populare, pe care curtea o nega. A aflat, astfel, cercetdnd casele cele mai napastuite
din oras, cd s-au impartit bani poporului in ziua cdnd avusese loc riscoala. Initiatorul
miscarii populare vanduse mai multe diamante, care apartinuserd ducesei, iar cele
ramase vor fi analizate de un bijutier local, nimeni altul decat fratele lui Rassi. Ducesa a
madrturisit contelui Mosca cd a incercat si-1 convinga pe un apropiat al ei sa-1 faca sa
dispara pe omul care voia sa-l otraveasca pe Fabricio. Dupa ce principele si curtea se
obisnuisera cu veselia, ducesa s-a prefacut bolnavé, si timp de opt zile a lipsit de la
serate. Aceasta intrerupere a apdrut in ochii principelui ca fiind drept o plictiseala,
ceea ce a dat o lovitura creditului de care se bucura ministrul de justitie. Suveranul a
inteles ce viatd anosta il asteaptd in cazul in care ducesa ar fi parasit Parma, sau ar fi
incetat veselia de la curte. La reluarea seratelor, principele si-a aratat dorinta de a juca
si el in piesele aflate pe rol. El a jucat foarte bine si a primit numeroase aplauze,
deoarece avea talent literar si in plus o infitisare placutd; pe scend principele juca
rolul unui indragostit de ducesd, chiar daca aceasta nu mai era frumusetea uluitoare de
altadata: intemnitarea lui Fabricio si mai ales sederea pe malul lacului Maggiore, cu
un Fabricio ticut, o imbdatraniserd cu zece ani pe frumoasa Sanseverina. Aceasta a
surprins faptul cd Rassi cautd sd joace atat principesei, cat si ducesei o simpla festd. Lasat
sd joace fara Sanseverina piesele programate, s-a observat ca principele juca foarte prost,
iar dupd primul act a cerut ducesei sd-1 ajute sa se retraga. A cerut apoi sfatul ducesei in
legitura cu declaratiile aduse de Rassi, de la o sutd optzeci si doi de martori, privitoare
la niste pretinsi ucigasi ai tatalui sau. Alaturi de declaratii a mai inaintat un act de
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acuzare de peste doud sute de pagini. Ducesa a dat o solutie imediatd, afirmand ca
din ziua in care va fi pus in spanzuritoare un singur liberal, Rassi va fi legat de minister
cu lanturi de fier, lucru pe care il urmareste si el. La fel urma ca principele sa nu poata
merge la plimbare, daca anunta acest lucru numai cu doud ore inainte de ora plecarii.
La insistentele principelui si a mamei sale de a vorbi, ducesa a propus sa fie cititd o
fabula de La Fontaine, Gradinarul si Boierul, care concluziona ca Dreptatea celor
mari - vedeti de-aici - mai rea-i ca nedreptatea celor mici'. In final ducesa a propus
ca documentele adunate de Rassi sa fie azvérlite si arse imediat in cimin. De asemenea a
replicat cd folosirea unor colaboratori porniti de jos, expresie placuta principesei, care
era convinsa ca ducesa si contele Mosca pretuiau exclusiv inteligenta, poate fi considerata
vard primara cu iacobinismul. Pani la urma fabula a biruit in cugetul principesei si a
poruncit ca mapele predate de Rassi s fie aruncate in foc. In ziua urmitoare ducesa este
sfatuitd sd ceard constituirea unui plen, format din doisprezece magistrati, care sa-I
judece pe Fabricio. Urma ca neintarziat sa i se supuna spre semnatura principelui o
scurtd ordonanta scrisa, in care se spunea ca prima sentintd se anuleazd. Fabricio
urma s se constituie prizonier la inchisoarea orasului, aflatd in subordinea contelui
Mosca, deoarece se presupunea ca in fortareata ar putea fi otravit de citre Rassi. Pe
de altd parte Fabricio trebuia s fie judecat cat mai solemn, pentru a nu fi urmdrit
toatd viata de acest episod. Pand la urma ducesa a descoperit ca Fabricio se constituise
prizonier in fortareata, la cativa pasi de Clelia. Ducesa a alergat la fortareatd cu gandul
de a-1 putea vedea pe Fabricio, insa generalul Conti s-a impotrivit, intemeindu-se pe
prevederile legilor militare, conform carora nimeni nu poate patrunde intr-o inchisoare
de stat, fara un ordin semnat de suveran.

Sosirea lui Fabricio la Turnul Farnese o adusese pe Clelia in culmea deznédejdii.
Ea nu putea sa-si ascundd convingerea cd nu va fi niciodata fericita departe de Fabricio.
Jurase, insd, Sfintei Fecioare sa faca voia tatdlui ei, maritAndu-se cu marchizul Crescenzi,
si sa nu-1 mai vadd niciodata pe tandr. Ea reia, totusi, plimbarile prin palatul inchisorii si
ajungand la bucatirie, este informatd de o batrdna cd de data aceasta Fabricio nu va
mai iesi din cetatuie. Atentionarea aceasta a pus-o in garda. A incercat sd obtind fara
succes sprijin de la medicul inchisorii si de la abatele don Cesare pentru a lua legitura
cu Fabricio. A intrat in partea unde se gasea celula acestuia si a fortat patrunderea in
camera lui. La primul schimb de discutii avut, a aflat ci acesta nu mancase nici la pranz

! Ibidem, II, pp. 264-266.
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si nici la cina, de fricd sd nu fie otravit. Conversatia dintre cei doi a fost intrerupta de
aparitia intempestiva a generalului Fontana, aghiotantul principelui, venit si-1 salveze pe
Fabricio. Venirea lui Fontana s-a datorat insistentelor ducesei si a demersurilor nebunesti
ale Cleliei, pe langa principesa, continuate apoi pe 1anga marchizul Crescenzi si incheiate
pe langa suveran. Ducesa era convinsa cd la palatul inchisorii se urzeste otravirea lui
Fabricio si de aceea cduta mutarea lui din Turnul Farnese, insistand pe langa principe
sd-l elibereze din inchisoare. Pentru a obtine eliberarea lui, principele a solicitat ducesei
sd-i ddruiascd un ceas din viata ei. Ea a jurat ca este de acord, cilcandu-si demnitatea
de femeie, dar aceasta a mai adaugat sa fie numit coadjutor al arhiepiscopului Landriani,
cu drept de a-i urma in scaun. Scapat din inchisoare, Fabricio a fost adus in fata
suveranului, unde a fost indemnat sé circule pe strizile Parmei fara paza, iar seara sd
se prezinte la inchisoare, pentru judecarea procesului. Principele era imbatat de succesul
in fata ducesei si timp de cincisprezece zile a fost un alt om, dovedindu-se atent la toate
argumentele generoase si fiind un om de caracter. A ars diploma de conte pregatita
pentru Rassi, care astepta de o luna semnatura lui, si l-a destituit pe generalul Fabio
Conti. Apoi acestia au fost exilati in Piemont, generalul stand acolo pand la nunta Cleliei
cu marchizul Crescenzi. Ceva mai complicat a fost procesul lui Fabricio, deoarece
judecatorii voiau sa-1 achite prin aclamatii, chiar la prima infatisare. A fost necesara
interventia contelui Mosca si insistenta lui, pentru ca procesul s tina cel putin opt
zile, iar judecatorii sd asculte toti martorii. A doua zi dupa achitare, Fabricio del Dongo
a ocupat postul de mare vicar al arhiepiscopului Landriani, iar principele a semnat
scrisorile necesare pentru ca sa poatd fi numit coadjutor, cu drept de succesiune la
jiltul arhiepiscopal. Lumea o felicita pe ducesa pentru aerul recules al nepotului, chiar
daca Fabricio era cuprins de deznddejde. Dupa trimiterea in surghiun a generalului
Conti, Clelia s-a adapostit la matusa ei, contesa Contarini. Fabricio a inchiriat o
camerd peste drum de palatul Contarini, incercand sa pastreze contactul cu Clelia.
El nu se bucura de achitare si nici de instalarea intr-un post cu inalte atributii. Locuia
un apartament cochet in palatul Sanseverina, acum recunoscandu-i-se drept virtuti
tot ceea ce era neclintit in firea lui, dar care altddata ii indigna pe curteni. Fabricio se
simtea mai nenorocit in apartamentul somptuos si cu zece lachei purtand livreaua
casei, decit in celula de scinduri din Turnul Farnese. Mama si sora lui au venit la
Parma sa-1 vada in plina glorie. Odata sosite, ele au fost izbite de adanca lui tristete.
Mama lui, marchiza del Dongo, a fost foarte speriata, incat a crezut cd in Turnul
Farnese i s-a dat o otrava care lucra cu incetul. Toate beneficiile care urmau stralucitei
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sale situatii, nu produceau asupra lui nicio impresie, ci cel mult il indarjeau. La initiativa
contelui Mosca a fost tradusa in italiand genealogia familiei Valserra del Dongo,
publicata in latineste de arhiepiscopul Parmei, Fabricio. Volumul era somptuos, cu
textul latin aldturi, cu gravuri litografiate, executate la Paris. La inceputul volumului
strajuiau doud portrete, fata in fata, unul al lui Fabricio, iar celalalt al batranului
arhiepiscop. Traducerea aceasta i-a fost atribuita lui Fabricio, ca fiind ficuta pe timpul
primei intemnitari. Insd totul era mort in inima lui, chiar si vanitatea, si nu-si dadu
osteneala sd citeasca o singura pagina din lucrarea ce i se atribuia. A fost silit de situatie
sd ddruiasca un exemplar principelui. Acesta s-a socotit dator sa-i acorde o despagubire
pentru moartea care trecuse la un pas de el, acordindu-i dreptul de a intra oficial in
camera sa, favoare ce-i conferea titlul de excelent.

Singurele clipe cand Fabricio isi permitea sd iasda din restriste, erau cele
petrecute in dosul ferestrei de la camaruta situata peste drum de palatul Contarini,
unde locuia acum Clelia. Tatal acesteia era surghiunit la Torino si nu se putea intoarce
la Parma decit in ziua casatoriei ei cu marchizul Crescenzi. Ea a descoperit ca Fabricio
o pandea de la fereastra de peste drum de palatul Contarini. Avea, insd, incredere in
ajutorul sfintei Fecioare, singurele mijloace de luptd cu ea insisi. In adancul sufletului
era indureratd cd nu-si poate respecta tatdl. Viitorul sot ii parea cu desavarsire sters
si pe potriva felului de a fi al oamenilor. Pe de alta parte iubea din toate puterile un
om pe care nu trebuia si-1 mai vadd niciodata. Intr-o zi Fabricio a intrat la Clelia si
asteptand in anticamera acceptul ei, a inceput sa mediteze la situatia imposibila in care
se gasea. Ca sd pun capdt tuturor indatoririlor plicticoase cu care md copleseste noua
mea demnitate, am sd descotorosesc biserica de un preot nevrednic si, sub un nume de
imprumut, am sda-mi caut addpost intr-o mdndstire” si-a spus Fabricio. A fost primit
de Clelia, si printre reprosuri cei doi au ajuns sd-si declare dragoste. Fabricio a
povestit adevdrul asupra surghiunului tatalui ei. Ducesa nu era vinovatd; ea nu
crezuse nicio clipa cd planul otrédvirii ar apartine generalului Fabio Conti, ci era
convinsa ca ficea parte din arsenalul de lupta al taberei Raversi, acestia dorind sa-1
alunge pe contele Mosca. Don Cesare s-a deplasat pana la Torino, sa-si caute fratele,
iar la intoarcere s-a infatisat ducesei. I-a destdinuit ca generalul a socotit de datoria
sa sd se razbune, indemnat de o gresitd interpretare a cerintelor onoarei si crezandu-
se infierat in ochii lumii de pe urma fugii lui Fabricio. La aceste afirmatii ducesa a

2 Ibidem, IL, p. 304
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replicat cu rugdmintea de a grabi cisatoria Cleliei cu marchizul Crescenzi spunand
ca dupa aceasta generalul va fi primit inapoi, socotindu-se ci se intoarce dintr-o célatorie.
Dupa ce a fost informatd de don Cesare, Clelia, si-a vizitat tatil care se afla ascuns
intr-un sat de langa Torino, pe jumdtate nebun. I-a scris lui Fabricio o scrisoare de
vesnicd despartire. La primirea scrisorii Fabricio s-a dus la méndstirea Velleja, aflatd in
muntj, la zece leghe de Parma. Din indepdrtata sihastrie, Fabricio si-a dat consimtamantul
pentru césdtoria ei cu marchizul Crescenzi. Clelia a fost cea care a stabilit ziua casétoriei,
iar fastul acestei nunti urma sa sporeasca si mai mult strdlucirea curtii din Parma, in
iarna respectiva. Ranucio-Ernest al V-lea era un om foarte zgarcit, dar in acelasi timp si
foarte indragostit de ducesa. Spera mult s-o poata statornici pe langa el, folosindu-se
de implicarea ei la serbdrile finantate de principe care aveau loc la curtea Parmei.
Indatoririle il chemasera la Parma pe coadjutor, adica pe Fabricio, insi el a
declarat ca, din motive de cucernicie, isi va prelungi sihdstria in micul apartament
pus la dispozitie de protectorul siu, monseniorul Landriani, unde se instalase cu un
singur servitor. In felul acesta Fabricio nu lua parte la niciuna din stralucitele serbari
de la curte, si acest lucru i-a asigurat la Parma si in viitoarea-i eparhie un renume de
mare sfintenie. Sihdstria care se datora doar tristetii adanci si dezndddjduite, a avut o
urmare neasteptatd. Arhiepiscopul Landriani, care tinuse necontenit la el si care
avusese cel dintai gandul de a-l face coadjutor, a simtit trezindu-se in el un inceput
de pizmad. Landriani socotea cé trebuie sa se duca la toate receptiile de la curte,
imbracand vesmintele de mare ceremonie, aproape aceleasi cu odajdiile imbracate
atunci cand slujea in catedrala. Aprecierile ce se faceau in soapta ca arhiepiscopul se
duce la bal, iar monseniorul del Dongo nu iese un pas afard din camera, au facut sa
se sfarseascd trecerea de care se bucurase Fabricio, la arhiepiscop. Purtarea sa era
dictata de deznidejdea pricinuita de casédtoria Cleliei i era consideratd o dovada de
cucernicie a unui suflet simplu. Cei bisericosi citeau traducerea genealogiei familiei
del Dongo drept un indreptar al bunului crestin, chiar daca printre randuri se putea
observa o infumurare nemarginita. Aparitia unor litografii dupa portretul lui Fabricio,
impodobite cu o0 multime de ornamente, cu care nu se pot impodobi decat portretele
episcopilor, ficuse ca ménia arhiepiscopului sa nu cunoasca margini. Arhiepiscopul
l-a chemat la sine si l-a mustrat in termeni care au ajuns aproape de grosolanie.
Fabricio l-a ascultat cu toatd umilinta si i-a spus adevérul cu privire la genealogie,
intocmitd din ordinul contelui Mosca si pe timpul primei sale intemnitéri, avand
scopuri desarte si nepotrivite cu o fati bisericeasca. Insi toate aceste explicatii, date pe
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un ton potolit, au intensificat mania arhiepiscopului, pana la al acuza de fatirnicie.
Concluzia acuzatului a urmat rapid, ardtandu-i ce inseamna oamenii de jos, chiar
atunci cand sunt destepti.

Fabricio era ingrijorat in zilele acelea de scrisorile ducesei Sanseverina, care
ii cerea staruitor sa se reintoarca la apartamentul din palatul Sanseverina, sau cel
putin sé treacd pe la ea s-o vada. El era sigur ca avea sa auda vorbindu-se despre
stralucitele serbari date de marchizul Crescenzi, cu prilejul cdsatoriei lui cu Clelia.
Atunci cand casatoria avusese loc, Fabricio fusese cufundat de opt zile in tacerea cea
mai adanca, dupa ce poruncise servitorului sdu si personalului arhiepiscopiei din jurul
sau sd nu-i adreseze niciun cuvant. Auzind de aceastd hotarare, arhiepiscopul
Landriani l-a chemat la el pe Fabricio, mai des ca oricand, avand cu el lungi convorbiri
sisilindu-1 sa stea de vorba cu unii preoti de tara, care erau nemultumiti si considerau
ca arhiepiscopia le-ar fi incédlcat unele drepturi. Fabricio si-a raspuns ca cel mai bine
ar fi pentru el sd se faca calugar, la Villeja in creierul muntilor, unde n-ar suferi atata.
A vizitat-o si pe métusa sa, dar in timpul imbrétiséirii nu si-a putut stipani lacrimile.
Ducesa l-a gasit foarte schimbat si cu o infatisare foarte vlaguitd, cu un vesmant negru
de preot simplu. Atunci cand a inteles ca schimbarea se datora casétoriei Cleliei, a
fost coplesita de simtaminte la fel de aprige ca si acelea ale arhiepiscopului. Ea s-a
dovedit mai indemanatica in a si le ascunde, insa a stdruit asupra incantitoarelor
petreceri date de marchiz. Chiar in clipa respectiva a intrat contele Mosca, iar ceea
ceis-ainfatisatl-a vindecat cu totul de gelozia pe care Fabricio i-o starnise. A insistat
sd-1 ajute cu ceva, cu bani sau cu putere. Mosca i-a laudat purtarea, considerand-o
capodopera celei mai subtile politici si pregatindu-si un viitor foarte placut. Ce i-a spus:
Principele te respectd, poporul te priveste cu sfintenie, iar haina ponositd il impiedicd
pe monseniorul Landriani sd doarmd. La curte se vorbeste foarte mult de tine, iar
succesul acesta se datorezd modestului vesmant negru. Contele nu-114sa si plece fara
sd-i spund ca, in ciuda sihastriei vremelnice, lumea ar putea lua purtarea lui drept o
exagerare, dacd nu l-ar vedea la curte de ziua de nastere a principesei. La serata de la
curte a fost primit cu toata cinstirea, iar in momentul in care a considerat ca ar putea sd
plece, indeplinite fiind indatoririle de curtean, a fost anuntat de sambelanul de serviciu
ca a fost desemnat sa joace whist cu principele. Invitatia aceasta era o cinste deosebita, cu
mult mai presus de rangul pe care-l avea un coadjutor in societate. Rdiméanand la serata,
sederea sa coincise cu cea a staretului fratilor minoriti si chiar cu a marchizei Crescenzi,
adica a Cleliei. Cu acea ocazie ochii marchizei, plini de lacrimi, ii intalnird pe aceia

172



CONSIDERATII CU PRIVIRE LA SECULARIZARE SI ANTICLERICALISM 1V/2.
ROMANUL MANASTIREA DIN PARMA DE STENDHAL

ai lui Fabricio, aflati intr-o stare aseménatoare. Biata femeie a venit la receptie numai
silita de barbatul ei, deoarece avusese de gand sé se retraga dupa o jumatate de ora,
pe motiv ci nu se simte bine. Marchizul i-a declarat insé ca plecarea ei dupa doar o
jumadtate de ord, cand alte trasuri abia soseau, ar fi fost impotriva tuturor uzantelor.
De mai multe ori ea si Fabricio s-au privit, si-au vorbit dupa care totul s-a schimbat
dintr-o daté in ochii lui Fabricio. De a doua zi el s-a hotdrat sa puna capat sihastriei
vremelnice si sd se reintoarca la apartamentul din palatul Sanseverina. Arhiepiscopul
a crezut si a si spus tuturor ca favoarea suveranului care il ingaduise pe coadjutor la
masa de joc, il facuse pe acesta sd-si piardd capul. Ducesa a priceput ca se intelese cu
Clelia, iar gandul acesta, unit cu chinul cu care-si amintea de o anumita fagiaduiald
facutd principelui, a hotdrat-o sa plece o vreme din Parma.

Convorbirea dintre ducesa si conte a avut loc a doua zi, dupa intoarcerea lui
Fabricio la palatul Sanseverina. Ducesa se afla sub impresia bucuriei ce se vedea din
purtarea nepotului ei. Zvonul pregatirilor de plecare de la palatul Sanseverina ii ajunsese
la ureche. Atunci Ernest al V-lea isi ingddui o incercare: suveranul se duse sa o viziteze
pe ducesa in palatul ei. Aici i-a propus sa-si asume un alt rol. I-a cerut sa se cdsatoreasca
cu el, chiar dacid este constrans de situatia de a fi cel din urma coborétor din spita sa
care va mai putea domni si a vedea indurerat cum, inca din timpul vietii sale, marile
puteri erau cele care hotdrau cine ii va fi urmasul sau la tron. Ducesa insista asupra
faptului ca fagaduiala facuta este groaznica in ochii sai, fiindca ar expune-o propriului
dispret. Din contrd, dacéd suveranul va insista sa se respecte juramantul, ducesa va
pardsi numaidecat Parma si nu se va mai intoarce niciodata. Principele era incapatanat
precum toate fiintele slabe, si era ranit in mandria de béarbat si de suveran, din cauza
respingerii cererii in cdsatorie. Ducesa insista pe dispretul principesei mame, care ar
vedea in ea 0 josnica intriganta. Pana la urma intalnirea a avut loc la orele zece seara,
iar la orele zece si jumatate, ducesa s-a urcat in trdsurd, pornind spre Bolonia. Cateva
zile maij tarziu la Perugia avea loc cdsatoria ducesei Sanseverina cu contele Mosca,
intr-o biserica unde se aflau mormintele straimosilor acestuia.

Clelia se purta ca si cum nu-si mai amintea de dragostea pe care s-ar fi zis ca
o impdrtasise la un moment dat. De aceea sufletul lui Fabricio a fost coplesit de o jale
intunecata, fard ca suferinta sd-1 trimita din nou in sihastrie. El incepea si creada ca
era despartit de Clelia pentru totdeauna si dezniddejdea ii cuprindea tot mai mult
inima. Principele se purta fatd de el intr-un chip foarte deosebit, asezandu-1 pe prima
treaptd la curte, trecere care se datora in buna parte lui insusi. Rezerva lui Fabricio
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izvora din nepasare, mergand péana la sild, fata de toate maimutarelile sau patimile
marunte din care este tesuta viata oamenilor. Ea a atatat ambitia tindrului suveran,
care spunea cd Fabricio e la fel de destept ca métusa sa. Nimeni din jurul principelui
nu se afla in starea sufleteascd a lui Fabricio. Pretuirea de care se bucura el nu era
deloc aceea a unui coadjutor, ci intrecea chiar cinstirea datéd de suveran arhiepiscopului.
La curtea din Parma ministrii chemati sa inlocuiascéd echipa Mosca au transformat
treburile statului intr-o harababura. La curtea principesei, unde domnea o plictiseald
de moarte, s-a stabilit ca nimeni s nu se infatiseze aici dacd nu poate dovedi cé are
opt grade de noblete. La invitatiile ducesei de a fi vizitati la Neapole, lui Fabricio nu-i
trecea prin cap sd raspundd. Ducesa ii scrie lui Fabricio si-1 sfatuieste cum s se comporte
la Parma. Ea spune ca dupa admiratia atat de mare a principelui, trebuie sd urmeze
o dizgratie. El se va preface ci nu-l ia in seama, iar curtenii ii vor arata si ei cel mai
cumplit dispret. Despotii marunti sunt schimbatori ca moda, dintr-o singura pricina,
plictiseala. Sprijinul impotriva toanelor suveranului nu poate fi gasit decat in predica.
Fabricio se hotdraste, deci, sd predice, si succesul lui, a fost asigurat dinainte de
sldbiciunea si de vesmantul lui ponosit. Din vorbele lui se desprindea un iz de tristete
adanca. Lucrul acesta se adauga chipului sdu placut si soaptelor despre inalta trecere
de care se bucura la curte, ficAnd sa cucereascd inima tuturor femeilor. Locurile in
bisericd incepusera sé fie retinute dinainte, unde el urma sa predice. La un moment dat
a predicat intr-o bisericuta a calugaritelor, situata in apropierea palatului Crescenzi.
Aproape la aceeasi ord s-a tinut spectacolul la teatrul cel mare, unde un tenor, care facea
sali pline in fiecare seard, starnise o valvd mare. Marchiza Crescenzi, ca orice suflet in
suferinta, a fost tulburatd de muzicd, dar si mai mult de golirea sélii de spectacol. Ea
s-a opus cu hotarare staruintelor marchizului, care tinea cu tot dinadinsul sa auda si
predica. Se spunea ca Fabricio il intrecea chiar si pe cel mai bun tenor din Italia. Daca
Clelia spunea ci este pierdutd daca-1 vede, Fabricio rostea predici tot mai stralucite
fara a izbuti sd o zareascd pe marchiza.

Privind chipurile femeilor care-l ascultau, Fabricio a descoperit o tanara
frumoasa, ai cdrei ochi imprastiau vapai. Tandra, numita Anetta Marini, urma s se
casatoreascd cu fiul cel mare al amintitului Rassi ministrul justitiei. Ascultand predicile
monseniorului Fabricio, aceasta se indragosteste de el si refuzd casatoria proiectata.
Fiindca nu avea nicio nddejde sa se poata marita cu omul la care tinea, dorea ca
privirea sa nu-i fie jignitd de mutra tandrului Rassi. Povestea face ocolul intregului
oras si de ea se vorbeste chiar la palatul Crescenzi. Clelia n-a amintit despre acest
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subiect in salonul ei, chiar dacd s-a deplasat in dumineca urmatoare la biserica de
care tinea Marini. Ea a plecat, insd, inainte de terminarea slujbei, fara sa-1 vada pe
Fabricio. Prietenii care veneau sa-si petreaci serile la palatul Crescenzi au povestit cum
tandra Marini a comandat un portret al domnului del Dongo, adica a lui Fabricio,
imbrécat in negru si nu in vesminte preotesti.

Ultimul capitol incepe cu prezentarea spetei de curteni prezenti la palatul
principelui din Parma. Dreptul unui mic nobil de a lua parte la ceremonia scularii
din pat a suveranului era inainte de toate sustinut de faptul de a nu fi deschis niciodata
o carte de Voltaire sau de Rousseau. Apoi participantul trebuia sd vorbeascé cu grija
de guturaiul altetei-sale, sau cu admiratie de ultima lada primitd din Saxa pentru
colectia principelui de mineralogie. Pe langa toate acestea, trebuia ca participantul sa
nu fi lipsit de la bisericd nicio zi pe an, si in plus printre prietenii sai intimi, sd poatd
fi numadrati doi sau trei calugari cu vaza. Celui care indeplinea aceste cerinte suveranul
se indupleca sa-i adreseze cuvantul o data pe an, ceea ce-i ddidea o mare greutate in
parohia de care tinea, iar perceptorul nu indrdznea sa-1 necajeascd, dacd era in intarziere
cu suta de franci anuald, cu care ii erau impuse proprietatile. La palatul Crescenzi
aveau loc intruniri in fiecare seard. Printre subiectele discutate era si cel in care se
vorbea despre tanara Anetta Marini, lucru ce o smulgea din visare pe marchizd. Tot
in salonul marchizei s-a exclamat zgomotos ca portretul monseniorului del Dongo a
fost vazut si cu aceastd ocazie s-a spus ca coadjutorul este indragostit de Marini.
Afirmatiile acestea au starnit gelozia Cleliei. Ea s-a gandit ca trecusera paisprezece
luni de cand nu-l mai vizuse pe Fabricio. A inceput sa se intrebe dacé n-ar fi cazul sa
stea in biserica ca sd asculte un predicator celebru. Se gdndea ca va sta departe de
amvon si se va uita la acesta o dati la venire si o dati la sfarsitul predicii. Isi repeta in
gand cd nu va merge la biserica si-1 vada pe Fabricio, ci sd-1 audd pe predicatorul fara
de seaman. Ca si-si mai impace cugetul s-a gandit s-o chestioneze despre acest lucru
pe cea dintai femeie care va veni la ea in seara respectiva. In vizitd a venit marchiza
Raversi, iar la intrebarea Cleliei aceasta i-a raspuns ca-1 socotise pe Fabricio in trecut
un mic intrigant, croit dupd acelasi calapod cu matusa sa, contesa Mosca. Insi la
ultima predicd, spunea ea, acesta a fost atit de sublim, incét, dupa ce 1-a ascultat, il
considera omul cel mai plin de elocinta pe care l-a vazut vreodata. Dupa aceastd
discutie, Clelia a decis sa mearga si ea la biserica. Fabricio a urcat in amvon, slab si tras
la fatd, facand ca ochii Cleliei sa se umple imediat de lacrimi. Fabricio a citit o rugiciune
foarte incet, dar cdnd a ajuns la jumatatea rugaciunii, toatd lumea plangea. Desi se
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adresa intregului auditoriu, nu parea s vorbeasca decat Cleliei. A sfarsit predica mult
mai repede ca de obicei, iar cu toatd opozitia lui, lacrimile il podideau. Ascultand
rugdciunea, Clelia, a socotit ca ficuse o crima cumplita stand paisprezece luni fara
sa-1 vada. I-a scris si l-a invitat in sera cu portocali. Ea a repetat juramantul facut Sfintei
Fecioare de a nu-Il vedea si de aceea l-a primit in bezna®. I-a cerut s nu mai predice
in fata Anettei Marini, iar el a promis cd nu va mai predica in fata nimanui.

Se trece peste povestire o perioada de trei ani. Acum contele Mosca se afla
din nou la Parma, in calitate de prim-ministru si mai puternic ca oricAnd. Marchiza
avea un copil de doi ani, inséd in inima lui Fabricio se iveste un capriciu: copilul era
bucuria mamei si stitea tot timpul 1dnga ea sau pe genunchii marchizului Crescenzi.
Fabricio nu-1 vedea niciodata si nu se putea impaca cu gandul cd béiatul ar indragi
alt tatd. De aceea a plinuit sa-1 rapeascd pe copil, inainte ca acesta sa poatd ramane
cu vreo amintire limpede. De ochii lumii copilul a cazut bolnav, marchizul a chemat
medicii cei mai vestiti, dar Clelia se afla in fata unei incurcituri. A oprit medicamentele
prescrise pentru copil, apoi, 1-a tinut prea mult la pat si copilul s-a imbolnévit de-a
binelea. Fabricio nu putea sa renunte la silnicia pe care o ficea Cleliei si nu putea
renunta la planul sdu: se strecura in fiecare noapte la cipatiiul copilului bolnav.
Marchiza venea sa-si ingrijeasca fiul, iar Fabricio o vedea la flacara lumanarilor, lucru
ce parea un pacat cumplit in cugetul Cleliei. Marchizul a fost rapit la intoarcerea la
Parma, timp in care palatul sdu a fost invesmantat in negru, iar casenii au ramas
coplesiti de intristare. Copilul a fost transferat intr-o alta casd, unde marchiza se ducea
sa-1 vadd aproape zilnic. Dupd cateva luni copilul a murit, iar ea n-a supravietuit
decit doua luni fiind convinsid cd pronia cereascd o pedepsea pentru incalcarea
fagaduielii facuta Sfintei Fecioare. Dupd moartea Cleliei, Fabricio a facut fiecaruia
dintre servitorii sai si lui insusi cate o pensie de o mie de franci. Contesa Mosca, matusa
sa, a primit cateva mosii, care aduceau un venit de peste o sutd de mii de franci pe an;
aceeasi sumd era ddruitd mamei sale, iar ceea ce mai rimanea din averea parinteasca
era donatd uneia din surorile sale. Fabricio si-a dat demisia din postul de arhiepiscop,
iar a doua zi s-a retras la Mandstirea Parma, aflata in padurile din vecinatatea Padului.

Aceastd afirmatie ar putea parea neverosimild, dar in memoriile lui Atanasie Maxim sunt prezentate
precautii asemanatoare: in provincia Muncaciului nu se mdnca carne. Afard de mdndstire mdncau
bucuros. Duceau cu sine §i in mdndstire, dar ca sd observe regula deschideau fereastra si mancau
carnea aplecati pe fereastrd afard, deci nu in mdndstire., in Maxim Atanasie, Memorii, Editura
Scriptorium, Baia-Mare, 2009, p. 106.
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CONSIDERATII CU PRIVIRE LA SECULARIZARE SI ANTICLERICALISM 1V/2.
ROMANUL MANASTIREA DIN PARMA DE STENDHAL

Contesa Mosca nu s-a mai intors la Parma, ci s-a stabilit pe malul stang al Padului,
in statele Austriei. Fabricio o vizita zilnic la resedinta ei, insa fericirea lor a durat putin,
deoarece el n-a mai trait decit un an in manistire, iar contesa Mosca, la randul ei, i-a
supravietuit putina vreme.

2. Concluzie

Terminata lectura romanului lui Stendhal, Mdndstirea din Parma, putem
face o apreciere generald; desi romanele nu sunt o reconstruire istoricd, ne permit
sd formuldm anumite stéri sufletesti, care constituie un fapt istoric. La lectura acestor
carti, citite de milioane de cititori, se va raspandi ideea sau imaginea Bisericii,
comund in secolul al XIX-lea: oamenii aveau o Biserica ipocritd, care confunda
politica cu religia si care se folosea de religie pentru a obtine si pastra putere, bogatie
si placeri.

Putem spune cd, dacd Imperiul francez nu ar fi cazut, Stendhal nu ar fi
publicat probabil nimic si ar fi trebuit descoperit din hartiile sale postume. El ajunge
la literatura tirziu si din intdmplare; la inceput scrie eseuri despre pictura si despre
muzica, pentru ca in 1817 sd-i apara prima carte intitulata Rome, Naples et Florence,
alcdtuita din impresii despre societatea italiand, redactate in jurnalul sau la inceputul
sejurului in nordul Italiei, si mai ales la Milano. Dupéd caderea lui Napoleon, el
ramane la Milano sapte ani. Cu acea ocazie se declara milanez si poate s-ar fi stabilit
pentru totdeauna la Milano, dacd politia austriaca nu l-ar fi trimis, in 1821, cu forta
in patria proprie. Romanul Mdndstirea din Parma a aparut la Paris, in 1839, dupa ce,
intre 1831-1836, autorul fusese consulul Frantei la Triest si Civita-Vecchia, si unde
rasfoise arhivele orasului, transpunind actiunea in epoca sa. Este atras de Italia,
aceasta devenind un fel de patrie de suflet. A cerut de altfel sa i se scrie pe mormént:
Henry Beyle, milanez.

Romanul reprezinta un nou prilej pentru Stendhal de a infatisa, cu asprimea
cunoscuta, societatea contemporana lui. El este un om nou si vrea sa intre in viatd
fara sd abdice de la prerogativele propriei clase, burghezia. El nu este marcat de nicio
idee preconceputd, ci un om fard venerari ereditare, un spirit sec, mobil, treaz, asternut
peste o tabula rasa, neastampdrat, dornic sd traiascd, sa iubeascd, sd simt si sd guste.
Vrea sa fie omul unei societéti noi, fara nobili, fara preoti. Stendhal este un ins fara
prejudecati ereditare, confesionale sau politice, disponibil la ordinea noua. El nu-si
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facea probleme de constiintd religioasa: Ceea ce-I scuzd pe Dumnezeu, spune el, este
cd nu existd. Fara sa adopte un limbaj prea dur in anticlericalismul sdu, este constant
in dusmania pe care o aratd preotimii, chiar daca era strdin sensibilitatii religioase.

Teoretician al nasterii anticlericalismului il avem pe Lamennais (1782-1854),
contemporan cu Stendhal. Este preot catolic, dar dupa ruptura cu Roma, traseazd un
cadru al anticlericalismului, care din multe aspecte era obiectiv. El considera ci
decrestinarea societitii si anticlericalismul nu se nasc din ura nutritd de dusmanii lui
Dumnezeu, ci din infidelitatea Bisericii fatd de misiunea sa, din compromisul facut
cu puterea, din uitarea virtutilor evanghelice, si din neintelegerea adevaratelor influente a
ideilor vehiculate in epoca respectiva. Clerul s-a separat de natiune, de interesele sale,
de aspiratiile sale, de experientele sale, de trecutul sdu, precum si de viitorul sau. El s-a
vandut puterii, pentru a beneficia de favorurile acesteia si a devenit un instrument al ei.
Puterea a devenit liberd de barierele de odinioara si s-a transformat in despotism. Clerul
prezenta, in numeroase cazuri, scandalul unei vieti mondene, inactive si uneori corupta.
Partidul anticrestin se prezenta ca apardtor al libertatilor si promotor al stiintelor, in
timp ce clerul era cuprins de idei contrare, amestecate cu erorile unei filosofii ateiste,
refuzand ceea ce era drept si pur in cauza sustinutd de respectiva filosofie. Prin urmare,
clerul si-a asociat interesele cu cele ale despotismului, a instaurat impotriva adversarilor,
rigori inchizitoriale, crezand in forta edictelor regale si in eficacitatea unor decrete ale
parlamentelor, mai mult decét in cele inspirate de adevar, creditand prejudecata de
a vedea in Biserica dusmana culturii, a discutiilor, a cercetarilor ratiunii, pe care o
considera sprijinul natural al tiraniei.

Opera lui Stendhal este imensa, dar contemporanii nu au inteles-o. Ea a gasit
o rezonantd in public numai peste doudzeci de ani. Influenta sa a rdmas vie si ea nu
s-a epuizat nici pand astazi.
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THE METAMORPHOSES OF MATTEO RICCI:
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ABSTRACT. The Metamorphoses of Matteo Ricci: A Case Study On Religious
Visual Communication. The Jesuit missionary Matteo Ricci’s consecutive adoption
of three different Chinese attires was crucial to the establishment of the Catholic
Church in Late Ming China. An appropriate cultural contextualization suggests its
nature and contributes to a better understanding of its consequences and relevance
to the Church in our times.
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In nature, the appearance of an animal - its color, its pattern, its body shape,
the form of its fur and hair, etc. often transmits a message to its fellow herd and
potential threats. The appearance may also be a disguise. This also applies to human
society since its very early stages. Unlike in the realm of animals, humans, as
self-staging and self-reflecting beings, strive to imitate models — which are generally
established by the society in which they live, and the imitation of the model’s
appearance, especially their clothing, is an essential part of human’s effort to be
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. Consequently, the appearance of a society’s “countermodels” could cause

»1

“better
its imitators’ ignorance and marginalization by mainstream society, becoming an
obstacle that negatively affects their communication.

This was particularly true in pre-modern Chinese society. In traditional
Chinese philology, there is even an interpretation that equates the term “China
(fEE)” with “The land of solemn rites and refined clothes”? In addition to its
practical function, clothing had at least three functions in pre-modern Chinese
society: The political function, which separates the Chinese and the “Barbarians™;
The social function, indicating the social hierarchy of its bearer; and the cultural
function, which testifies one’s adherence to Chinese cultural practices’.

Considering these aspects, we could expect that any foreign element
introduced to pre-modern Chinese society to be accepted by the general population
should have passed through a Sinicizating process, not only in the content but also
in the appearance; Christianity wouldn’t have been an exception. Early examples of
Sinicized Christianity include the “Nestorian” texts from the Tang Dynasty (618-690,
705-907), which adopted the Sinicized Buddhist religious terminology*. We can also
find the Chinese-Buddhist-styled Manichaean icon of the “Buddha Jesus” realized
during the Southern Song Dynasty (960-1279)°.

Although the first Catholic Church in China was built in Beijing in 1299,
during the time of the Yuan Dynasty (1271-1368), by the Franciscan missionary and
later Archbishop of Beijing Giovanni da Montecorvino®. As a consequence of the

! R. Meinhold, Fashion Myths, A Cultural Critique, Bielefeld, Transcript Verlag, 2013, pp. 37-38.

2 The Orthodox Exposition of the Commentary of Zuo on the Spring and Autumn Annals
[BFEREREIEX], vol. 56, v. 17. < https://ctext.org/wiki.pl?if=gb&chapter=398740&remap=gb#p18>

> This culminated at its apex during the early period of the Ming Dynasty (1368-1644) when the three
functions were codified, and punitive measures were instituted for those who dared to dress in an
“improper manner”. History of Ming [BAS], vol. 41-44.
< https://ctext.org/wiki.pl?if=gb&chapter=144164&remap=gb;
https://ctext.org/wiki.pl?if=gb&chapter=450806&remap=gb;
https://ctext.org/wiki.pl?if=gb&chapter=758293&remap=gb;
https://ctext.org/wiki.pl?if=gb&chapter=602372&remap=gb>

* H. Chen, “The Connection Between Jingjiao and Buddhist Texts in Late Tang China”, R. Malek,
P. Hofrichter (eds.), Jingjiao: the Church of the East in China and Central Asia, Sankt Augustin,
Institut Monumenta Serica, 2006, pp. 93-113.

> Z. Guldcsi, “A Song Dynasty Manichaean Painting of the Buddha Jesus”, The Study of Art History,
vol. 10 (2008), Center for the Study of Art History at the Sun Yat-Sen University, pp. 139-189.

¢ J. Charbonnier, Histoire des chrétiens de Chine, Paris, Desclée, 1992, pp. 61-67.
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religious intolerance and the purge campaign against the foreign elements conducted
by the Ming rulers during the transitional period between the Yuan and the Ming
Dynasties, the origins of the existent Catholic Church in China could be traced only
to the Jesuit missionary works of the late period of the Ming Dynasty’.

The establishment of new contacts between the West and the East during the
Age of Discovery resuscitated the Catholic Church’s ambitious plan to convert China
to Christianity. Well-known Francis Xavier intended to evangelize in China,
although he could not reach the Chinese Mainland and died on its shores on 3
December 1552 while waiting for a boat that would have sailed to the Mainland. In
1557 the Portuguese were permitted by the Ming authorities to establish their
commercial colony in Macau - which was the first permanent contact point between
Europe and China since the end of the Yuan Dynasty. Thenceforth the Jesuits from
Macau and the Augustinians and Franciscans from Manila attempted to obtain
residence permits in the Chinese Mainland. But they were expulsed and, in many
cases, maltreated by the authorities®.

Their failure could be attributed to their ignorance of the Chinese culture
and language, which practically made their communication with the general local
population impossible’. The personage who observed this barrier and intervened
with proposals for solutions was Alessandro Valignano, who in 1572 was appointed
Visitor of East India by Everard Mercurian, the Superior General of the Jesuits.
During his mandate, the policy of inculturation of Catholic missions in the Far East
was promulgated: Firstly, Valignano required that the new coming missionaries
from Europe should have spent at least eight months learning the local language'’;
He founded the Saint Paul’s College of Macau after the model of the University of
Coimbra and dedicated it to the study and research of the Far Eastern Civilizations'};

7 J. Motte [BBBE], History of the Catholic Church in China [HFEZXEZHZ], Taipei [&iL],
Kuangchi Cultural Group [J£/E31EZE ], 1971, pp. 26-27.
8 ibidem., pp. 32-41.

°  For example, in Macau, the Chinese Catholics were required to have a Portuguese name and to adopt

European attire and customs. J. Sebes, “The predecessors of Matteo Ricci [FI33ZZHIBIZE]”, Cultural

Magazine of Macau [ ] X 1EZ+], vol. 21 (1994), pp. 54-55.

K. Keulman, Critical Moments in Religious History, Mercer University Press, 1994, pp. 78-88.

11" Li Xiangyu [ZX[A %], “The Role of the College of Saint Paul in the Cultural Dialogue between China and
the West and its influence in our modern education [R{R#FFFeE P FE LRI HERREN

EiR BB BI5200]”, Studies on Qing History [[F £ BF2E], vol. 4 of 2000, p. 48.

10
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He cultivated the formation of local clergy and admitted the first Chinese Novices
into the Company of Jesus'?.

In this context, Valignano entrusted the objective of establishing a permanent
mission in the Chinese Mainland to Michele Ruggieri and Matteo Ricci. The first was
an Apulian Jesuit born in 1543, a laureate in utroque iure from the University of
Naples, who served in the Court of Philip the Prudent. The second was born in 1552
in Macerata, a graduate of the Roman College, where he dedicated his studies not
only to Philosophy and Theology; but as a pupil of Christopher Clavius, he learned
mathematics and astronomy; later, such knowledge helped him to integrate into the
Late Ming intellectual circles. Both were willing to learn about foreign cultures; they
served in the Indian Mission before being assigned to the Chinese Mission and spent
time learning the Chinese language in Macau".

After three failed attempts from 9 March 1582 to 10 August 1583", on 22-26
August of the same year, Ruggieri and Ricci were received into an audience with the
Prefect (K1FF) of Zhaoqing (28/X) Wang Pan (Ei¥); in which occasion, the Jesuits
expressed their intention to live in China. The Prefect was benevolent and promised
to intercede for their cause in front of the Viceroy (/2 &) of Liangguang (F")". On
14 September 1583, Feast of the Exaltation of the Holy Cross, they were granted
permission to reside in the city, and on the following day, the Prefect indicated where
they were going to build their mission'®.

The Jesuit Mission in Zhaoqing was the first permanent Catholic mission in
Ming China; this success was due to Ruggieri and Ricci’s knowledge of Chinese
culture and language and their adoption of Chinese costumes. At the very beginning
(before they were granted permission to reside in Zhaoqing), when they first entered
into contact with the locals, they most probably dressed in the ceremonial attire of
the ordinary Chinese: “Quello con che mostrorno i Cinesei tutti molto contento, fu

N

L. Pfister [B2#1 2], Notices biographiques et bibliographiques sur les Jésuites de I'ancienne mission
de Chine. 1552-1773 [ B /&£ TR A 8F = 1-51/f& R B 5], Beijing [{L7R], Zhonghua Book Company
[FIEFF], 1995, p. 70.

Regarding the early life of Ruggieri: F. A. Gisondi, Michele Ruggieri, Missionario in Cina e primo
sinologo europeo e poeta cinese, Milano, Jaca Book, 1999, pp. 19-42; Regarding the early life of Ricci:
R. P-C, Hsia, A Jesuit in the Forbidden City, Matteo Ricci 1552-1610, Oxford University Press, 2010,
pp. 1-50.

4 Fonti Ricciane, vol. 1, pp. 159-175.

5 ibidem., pp. 180-182

ibidem., pp. 187
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il vestirsi i Padri, con tutta la gente di sua casa, a guisa delle persone pill honeste di
questa natione, per esser la veste loro modesta e lunga con le maniche anche lunghe,
non molto diversa dalla nostra.”"’

This passage indicates the Jesuits’ first metamorphosis and is often
underestimated in the secondary sources, which emphasize their second (Buddhist
monk’s attire) and third metamorphoses (Confucian scholar’s attire) because no other

18 may

primary source mentions it. The term “persone pilt honeste di questa natione”
erroneously lead us to interpret it as referring to the Confucian scholars, but if that
was the case, why they later adopted the Buddhist monk’s attire? And why no primary
source mentions this passage after they later officially adopted the Confucian scholar’s
attire? It also can’t refer to the Buddhist monk’s attire, for in the same source, Ricci
lamented the immoral lifestyle of the Chinese Buddhist monks.”"

“A guisa delle persone pill honeste di questa natione” most probably refers to
Shenyi (iZ4K), the ceremonial attire of the ordinary Chinese. The Shenyi was intended
to be worn during ceremonies, universally and indiscriminately, both by men and
women of any social status, from the Emperor to the most humble person. It reflects the
Confucian spirit of solemnity, restraint, and steadiness, and since its origins can be traced
to the “Book of Rites”** and was devoid of any foreign element, it enjoyed extraordinarily
high esteem during the Ming Dynasty, of which the cultural policy of its first decades was
quite hostile toward foreign elements?'. The universal and identitarian characters of the
Shenyi explain the phrase “i Cinesei tutti molto contento”. But this was probably also one
of the reasons behind the Jesuits’ second metamorphosis. They sought an elitist approach
to evangelizing, and since Shenyi was a popular attire, it should have been substituted
with an attire capable of demonstrating its bearers’ social status.

For the elitist approach to be fruitful, the Jesuits had at least two aspects to
consider: Namely, who were the elite of Chinese society, and what could have
provoked their attention? The Pre-Modern Indo-European social stratification was

17 ibidem., pp. 192

In one of the Chinese translations, “persone piu honeste di questa natione” was erroneously

translated as “ordinary Chinese people”. FIIJ3Z8 [M. Ricci, Della entrata della Compagnia di Giest:

e della Christianita nella Cina [ fBEBF =5 X FZHA F/F L], Beijing [dLIR], The Commercial Press

(S5 ENHTE], 2017, p. 111.

Fonti Ricciane, vol. 1, pp. 125-126.

20 The Classic of Rites: Shenyi [#L1C: K], passim. < https://ctext.org/liji/shen-yi/zhs >

2 Hu Minghui, “The Scholar’s Robe: Material Culture and Political Power in Early Modern China”,
Frontiers of History in China, vol. 11 (3), 2016, pp. 339-375.

183



KENAN WANG

almost identical: In Medieval Europe, it consisted of oratores, bellatores, and laboratores;
in India, it was divided into Brahmins (priests), Kshatriyas (warriors), Vaishyas
(merchants), and Shudras (laborers). Both societies had an admiration for ascetical
practices and contemplative lifestyles. Accordingly, the Jesuits in India appropriated
the lifestyle of the Brahmins; the most prominent figure of this attempt was Roberto
de Nobili, who lived among the Brahmins and learned Sanskrit, Hindu rituals, and
ascetical practices™.

In Japan, the situation was different but similar. Francis Xavier arrived in
Japan in August 1549. After a year, he realized that the Japanese despised his black
cassock and mantle — the symbol of poverty that the Jesuits professed to assume; for in
the Japanese culture, poverty is not an evangelical counsel for those willing to be perfect,
but a lack of respect to the others and a proof of being marginalized by mainstream
society. Because of this, Xavier decided to dress in a more solemn way?>, thereupon
he got dressed in his liturgical vestment when he was received into an audience with
Ouchi Yoshitaka (KA &), the daimyo (K4 of Sué Province (JEFHER); who was
enchanted by the beauty of the Catholic vestment of the epoch of the Counter-
Reformation; he applauded and considered Xavier as “a living image of the gods in
which we believe”*.

Since the Buddhist monasteries were also lords of feudal estates in Pre-
Modern Japan, the Buddhist monks enjoyed high prestige, although it was usually
below the one enjoyed by the Japanese bellatores®™. Likewise, the Japanese had a
cultural sensibility toward solemn rituals and decorated temples®*. Xavier observed
it and began to dress in a silk Buddhist monastic robe named kesa (32%). This
practice was followed by other Jesuits in Japan but was contested and forbidden by

22 R. P-C, Hsia, A Jesuit in the Forbidden City, p. 50.

# According to the Portuguese Jesuit and interpreter Jodo Rodrigues “Tuzu”, Francis Xavier was maltreated

by the Japanese in Yamaguchi (ILIE) because of his humble appearance. “As he despised all the things

of the world, the Japanese despised him as despising the wandering beggars. So he decided to follow the

Japanese costumes, as long as they were not sinful.” J. Rodrigues Teuzu [ 3 7 >-B F 1) -4 X],

Ecclesiastical History of Japan [ A EZ], vol. 2, Tokyo [BRIR], Iwanami Shoten [HIKE/E],

1979, pp. 447-448.

2 L, Fréis [JL«4 X - T 04 ], History of Japan [ 7], Tokyo [BRIR], Heibonsha [ 1], 1987,
p. 101.

% K. Toshio, S. Gay, “Buddhism and Society in the Medieval Estate System”, Japanese Journal of Religious
Studies, vol. 23 (1996), no. 3/4, pp. 287-319.

2% J.Rodrigues Teuzu [¥ 3 7 -8 R ) —%° R, Ecclesiastical History of Japan [ H X E B £, vol. 2,
Tokyo [BRIR], Iwanami Shoten & EEE], 1979, pp. 447-448.
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Francisco Cabral, who arrived in Japan in the spring of 1570 as the Superior of the
mission; for the reason that he considered it to be in contradiction with the vow of
poverty and ordered the Jesuit missionaries in Japan to re-adopt their black cassock
and mantle; but with the exception of the Portuguese Jesuit Baltasar Lopes, all
the missionaries were against his decision”. This situation lasted until 1579 when
Alessandro Valignano came to the Japanese mission and decided a adopt a compromised
way; the Jesuits in Japan were to dress in black kesa, which was not made with silk;
he also emphasized that since the Japanese highly appreciated physical cleanliness
and the Buddhist monks observed it, the Jesuits should have the same behavior?.
Being unaware of the cultural differences between China and Japan, Valigano
applied this rule also to the Jesuit Mission in the Chinese Mainland®. Actually, the
Chinese were also unaware of the religious differences between the Catholics and the
Buddhists, they observed many apparent similarities between the Jesuits and the
Buddhist monks: both of them renounced the world to adopt a spiritual lifestyle,
both were celibates and had tonsure on their head, etc; Catholics believe in the Holy
Trinity, and Buddhists believe in the Triratna (Three Jewels, the enlightened person
as Buddha, his teachings as Dharma and his disciples as Sangha), both Catholics and
Buddhists believe in the post-mortem heaven and hell, Catholics practice asceticism
and almsgiving, have commandments and common prayers, so do the Buddhists™.

77 K. Takase [f=#E5A—BR], The Company of Jesus and Japan [1 T XX ¢ HZ], Tokyo [BRER],
Iwanami Shoten [FiKZE/E], 1988, pp. 124-125.

2 A, Valignano [J 7 |) =+ — / |, Memories of the visit to Japan [ 72X, Heibonsha [SEFLtt
], 1985, p. 121.

» Huang Zhengqian [EIEi3R], The Prologue of the Introduction of the Western Science in the East -
A New Study on the History of the Company of Jesus during the Late Ming and Early Qing period
(P2 R ——— B BHTEPEF 23, Hong Kong [ 7], Chung Hwva Book Company
[(FEEBEFEPRAE]], 2010, p. 8. There is no direct primary source that confirms the Jesuits’ Japanese
experience as the origin of Ruggieri and Ricci’s adoption of the Buddhist monk’s attire. But it was
obvious since Valignano’s jurisdiction included China, and he always instructed the Jesuits in China
through letters. Zhang Fengzhen (BKZ57%), "The Predecessors of Matteo Ricci's entrance to China
[FIIDSESRLERIIK]", Theological Studies of the Fu Jen Catholic University [31- AZ/HZ10.28], vol.
56 (1983), pp. 159-160. Augusto Luca considers Valignano's decisions on the Japanese Mission as
the source of inspiration for Ricci and other Jesuit missionaries in the Far East. A. Luca, Alessandro
Valignano (1539-1606), La messione come dialogo con i popoli e le culture, Bolgona, Editrice
Missionaria Italiana, 2005, p. 6.

30 1. Gernet [IFAMY], Chine et christianisme: La premiére confrontation [ F[E SR EH: hFGXIEAT
B X #Z 77, Beijing [AL ], The Commercial Press [B 35 EIB1E], 2013, pp. 110-111.
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Another reason behind the second metamorphosis was the urge of the Ming
authorities. In addition to the aforementioned similarities, it was easier for the
Chinese officials to incorporate the Jesuits into existent categories of Chinese society
than to create new categories and new rules especially made for them. In a letter
dated 7 February 1583 addressed to Claudio Acquaviva, the Superior General of the
Jesuits, Ruggieri mentioned that Chen Rui (Ff3#) the Viceroy of Liangguang urged
the Jesuits to adopt the attire of the Chinese Buddhist monks, a proposal which he
accepted enthusiastically in order to “Ut Christo Sinas lucrifaciamus™'. When this
happened, Ricci was in Macau, and he appreciated Ruggieri’s acceptance to adopt
the Buddhist monk’s attire, considering it “the best attire that he (the Viceroy) could
have granted to the fathers”*.

However, the effects of this adoption were totally contrary to their intentions
and adverse to their mission. In contradistinction to Japanese society, where the official
religion was Shintoism, the official ideology of Chinese society was Confucianism.
Indigenous Shintoism is a nature religion with a non-exclusivistic approach to other
religions and lifestyles because it does not possess clear and well-defined dogmas and
ethics. While Confucianism was rather a political ideology and ethical code than a
religion. Consequently, the Buddhist monks were not part of the Chinese ruling class, as
they were in Japan; actually, they were a marginalized social category in Chinese society.

From the Confucianist perspective, the ideal ruler of a state should be, above all,
the ideal head of his own family™; for the state is seen as an extension of the family*,
this is called Family-State Isomorphism (ZK[E[E#H) in Chinese political tradition.
Also, many practices of the Buddhist monks are seen as directly confrontational with
Confucianist familial ethics: The Buddhist monks are hairless, and long hair and beard

3 Complete Works of Fr. Matteo Ricci, S. J. (Kuangchi Cultural Group Edition) [FII3Z2E &
(FEBRIEBUAR)], vol. 4, p. 451.

32 ibidem., vol. 3, p. 40

¥ “The ancients who wished to illustrate illustrious virtue throughout the kingdom, first ordered well
their own states. Wishing to order well their states, they first regulated their families. Wishing to
regulate their families, they first cultivated their persons... Their persons being cultivated, their
families were regulated. Their families being regulated, their states were rightly governed. Their
states being rightly governed, the whole kingdom was made tranquil and happy.” The Classic of
Rites: The Great Learning [%L1C: X2, v. 2. <https://ctext.org/liji/da-xue/zhs?en=on>

3 “Mencius said, 'People have this common saying, "The kingdom, the State, the family." The root of
the kingdom is in the State. The root of the State is in the family. The root of the family is in the person of
its Head.” The Works of Mencius: Li Lou I [&F: B # £], v. 5. <https://ctext.org/mengzi/li-lou-
i/zh?en=on>
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were symbols of filial piety, which is an essential virtue according to the Confucianist
political teaching™; the Buddhist monks are celibates, and absence of descendants was
seen as the greatest confrontation to filial piety®. That is to say, the Buddhist monks
were marginalized by mainstream Chinese society because they didn’t follow the
greatest precepts of its official ideology; although, throughout history, the Chinese
Buddhists adapted many of their teachings to the Confucianist teachings®. But the
essential message of Buddhism, the search for post-mortem liberation, remained the
same and incompatible with Confucianism.

On the other hand, due to the drastic transformations of the Late Ming
Society, which was two-dimensional - the “traditional” social collapse of the late
period of the Chinese Dynasties and the proliferation of commercial activities which
threatened the traditional agricultural lifestyle; Buddhism became a more “secularized”
religion, consolidating its influence in the lower categories of Chinese society; this
“secularization” was the cause of many of its problems that affected their reputation
in the higher categories of the society. The situation was observed by Ricci: “Questi
ministri sono, e sono tenuti, per la pilt bassa e vitiosa gente della Cina... E cosi né sanno
lettere, né politia... E, sebene non hanno moglie, sono quegli che manco guardano la
castita; sebene, quanto tocca a cosa di donne, lo fanno quanto piu nascostamente
possono...”*”

Ruggieri and Ricci observed that their Buddhist monk-liked appearance was
not beneficial at all to the promotion of Catholicism among the Chinese, and the
hostility of the locals toward them was at least partially caused by this appearance. In
a letter dated 30 May 1584 to Claudio Acquaviva, Ruggieri complained that “The

¥ “Our bodies - to every hair and bit of skin - are received by us from our parents, and we must not

presume to injure or wound them. This is the beginning of filial piety. When we have established
our character by the practice of the (filial) course, so as to make our name famous in future ages and
thereby glorify our parents, this is the end of filial piety. It commences with the service of parents; it
proceeds to the service of the ruler; it is completed by the establishment of character.” The Classic
of Filial Piety [Z£], v. 1. < https://ctext.org/xiao-jing/zh?en=on>
% “There are three things which are unfilial, and to have no posterity is the greatest of them.” The
Works of Mencius: Li Lou I [F&-F: B2 L], v. 26. <https://ctext.org/mengzi/li-lou-i/zh?en=on#n1696>
Chen Deng [F5%&], “A Comparative Study of the Confucianization of Buddhism and Christianity
(BB S HBENEZEIE L], Journal of Hunan University (Social Science Edition) [i#iR8 KR
(#t 2R =HR)], vol. 15, no. 3, 2001, pp. 76-77.
Fonti Ricciane, vol. 1, pp. 125-126. These were very accurate descriptions, confirmed even by
Buddhist sources. FHXu Zang Jing [H£L#EI&], vol. 114, Taipei [&3t], Shin Wen Feng Print co.
[F3CE AR T 1983, pp. 726-741.

37

38

187



KENAN WANG

locals have no idea about our identity and status and didn’t sympathize with us. They
thought we were just some lustful avaricious people.”” In another letter dated 29
October 1586, Ricci complained to Ludovico Maselli that: “The Buddhist monks are
so vile and unrespected in this country, that is why despite all the honor rendered to
us, we are still despised by all. The injuries we endure are indescriptible and should
*” This situation was observed also by Valignano*.
Even before their third metamorphosis, the missionaries attempted to
demonstrate their distinctions with the Buddhist monks. In August-October 1589,
when Ricci and Anténio de Almeida were introduced by a servant of Lv Liangzuo
(2 R1Z), the locum tenens of the Prefect of Shaozhou (§8JM) to the Nanhua Temple
(B81ESF) near Shaozhou, they refused to venerate the statues, neither to stay there
overnight. Ricci later explained to Lv Liangzuo the difference between them and the

Buddhist monks, the latter was astonished since he didn’t even know the existence
2%

not be written in this letter.

of other religions than Buddhism*

Finding himself in these circumstances, Ricci felt the clamant necessity of a
re-stylization. There were at least two sources that inspired him to adopt the
Confucian scholar’s attire, in addition to his personal observation of the reverence
the Chinese had for their literati®.

In 1584, one year after Ruggieri and Ricci obtained the residence permit in
Zhaoqing, the new Prefect of the city Zheng Yilin (XB—8#), suggested that they
adopt the attire of the Confucian scholars. This was recorded and submitted to
Valignano paradoxically by Francisco Cabral*, who objected to Xavier’s practices of
inculturation and asserted the primacy of the Jesuit identity in the Far Eastern
missions®. He wrote a letter to Valignano on 5 December 1584: “The Chinese are
suspicious... The fathers should be like the Chinese, dressed with the Chinese robe

¥ Complete Works of Fr. Matteo Ricci, S. J., vol. 4, pp. 460-461.

4 P. d’Elia, “I Primordi delle Missioni Cattolichi in Cina”, Civilta Cattolica, vol. 4 (1935), pp. 29-37.
41 S. De Ursis, P. Matheus S.]., Relagdo escripta pelo seu companheiro P. Sabatino de Ursis: publicagdo
commemorativa terceiro centenario da sua morte (11 de maio de 1910) mandada fazer pela misséio
portuguesa de Macau, Roma, Tipografia Enrico Voghera, 1910, pp. 20-21.

2 Fonti Ricciane, vol. 1, pp. 283-284

4 Complete Works of Fr. Matteo Ricci, S. J., vol. 3, p. 153.
4 Cabral may have obtained confirmation of this information (the relevance of the Confucian scholar’s
attire in Chinese society) from some Chinese converts to Catholicism in Macau.

> P. Correia, “Francisco Cabral and Lourengo Mexia in Macao (1582-1584): Two different perspectives of

evangelization in Japan”, Bulletin of Portuguese-Japanese Studies, vol. 15 (2007), pp. 47-77.
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and the high quadrate headgear®, in order to dissipate the suspicion of the Chinese.
This was what they were told by the Prefect*.”
ignored by Valignano, probably because this could have been seen as a confrontation
with the Visitor’s authority.

At the end of 1590, Ricci received a new disciple, who decisively influenced
his third metamorphosis, named Qu Taisu (B2 X %), a young Confucian scholar and
son of Qu Jingchun (&%), Vice-Minister of Rites (¥LEB{FER), who was very
influential in the Chinese intellectual circles due to the connections of his defunct
father. Qu Taisu was “the most intelligent son of Qu Jingchun” but followed an
unorthodox lifestyle and didn’t participate in the Imperial Examinations (%}%¢).
When he noticed that Ricci settled in Zhaoqing, he came to the Jesuit with precious
gifts such as silk and jewelry, and following the Chinese costume, he did a triple
prostration in front of Ricci, asking to be a disciple because he initially believed that
Ricci possessed the mysteries of alchemy. Later Qu Taisu got baptized and learned
European science and even translated the first volume of Euclid's Elements into
Chinese. He noted everything he learned from Ricci and promoted it among the
Chinese intellectuals; consequently, he constructed Ricci’s reputation as “The
Scholar from the Far West (RFE{FL)”, which was extremely beneficial to the
Jesuits’ mission because it placed the missionaries into the category of the Scholars
(£ N), instead of the monks (& A)*.

On the Chinese New Year (18 February) of 1592, with the occasion of a
festival visit to the residence of the locum tenens of the Prefect, Qu Taisu proposed
to Ricci: “Since you keep the moral purity and strive yourself on the road of
perfection, serving the true Lord of Heaven, there is an abysmal difference between
you and the Buddhist and Taoist monks who worship idols made from earth and

wood. Why don’t you dress as a Confucian scholar, letting your hair and beard grow,
2497

" His suggestion was declined and

to distinguish yourself from the band of monks

% “The high quadrate headgear” certainly can’t be referring to any Buddhist monastic headgear, but
the Si Fang Ping Ding Jin (K475 3 5 M1), the headgear of the Ming literati.

47 Complete Works of Fr. Matteo Ricci, S. J., vol. 4, p. 471.

8 Fonti Ricciane, vol. 1, pp. 295-303; Complete Works of Fr. Matteo Ricci, S. J., vol. 3, pp. 187, 205-
206; Ricci was appreciated even by Zhang Benqing (EZJ%), rector of the White Deer Grotto
Academy (B RE2iRTF%), extremely influential among the Late Ming literati. Complete Works of
Fr. Matteo Ricci, S. J., vol. 3, pp. 178, 210-212.

K. Takase [ #i5h— BB), Culture and Diverse Aspects of the Christian Era [F 1) > 2 B DXL
& 5578), Tokyo [BRER], Yagi Bookstore [/A\KRE[E], 2002, p. 116.
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According to a biographer of Ricci, Giulio Aleni, Qu Taisu proposed it because
he wanted to join the mission of Ricci®. This explains his personal motivation because Qu
Taisu was financially dependent on the connections with Chinese intellectuals,
which he inherited from his father or constructed by himself*'. Since he already had
abad reputation due to his unorthodox lifestyle, if he was found in constant company
with a “barbarian monk (ZF{&)”, this would have aroused the risk of losing those
vital connections. However, if Ricci had adopted the Confucian scholar’s attire, their
relationship not only wouldn’t have been reproved but appreciated by the others>.

Ricci accepted his disciple’s proposal; in a letter dated 15 November of the
same year to Claudio Acquaviva, he described the courtesy with which he and Qu
Taisu were treated during the visit to the locum tenens of the Prefect and stressed the
relevance of this type of treatment in their missionary activities in China; he
argumented that: “Since foreigners, Buddhist and Taoist monks are not respected in
this country, so we can’t afford to appear like them anymore.*”

Sometime after 24 October 1592°, when Ricci went to Macau to treat the
wounds he suffered on his hands and feet from the anti-christian thugs in June of
that year™, he explained to Valignano the necessity of the third metamorphosis,
which the Visitor accepted and submitted to the Superior General of the Jesuits and
to the Pope: “Per questo aviso il P. Valignano che pareva totalmente necessario
lasciarsi I Nostri crescer la barba et anco I capelli; posciaché quel modo che usavano
allora I Nostri gli avviliva molto e dava occasione a molti di pensare che erano
idolatri; perciocche il radersi la barba e I capeli nella Cina ¢ segno della setta degli
idoli, e nessuno si rade se non osciano (Fi&]) che adora gli idoli. Oltre di questo,

% G. Aleni [3Z{EB&], The Deeds of Master Li from the Far West [KFETaZFIEEITIHE].
<https://zh.m.wikisource.org/wiki/%E5%88%A9%E7%91%AA%E7%AB%87%E8%A1%8C%E5%A
F%A6/%E5%A4%A7%E8%A5%BF%E8%A5%BF%E6%B3%B0%E5%88%A9%E5%85%88%E7%94
%9F%E8%A1%8C%E8%B9%9F>

51 Fonti Ricciane, vol. 1, p. 296.

52 Ji Xiangxiang [1T#1%], “The definition of the time when Matteo Ricci weared Confucian clothes

[XTFFIBZ|AEARAVAFFT]”, Studies on World Religions [t FRIREHZE], no. 3, 2001, p. 78.
>* Complete Works of Fr. Matteo Ricci, S. J., vol. 3, p. 124.

% The date when Valigano arrived in Macau from Japan. J. Dehergne [BEHRHE], Répertoire des Jésuites

de Chine de 1552 & 1800 [ FZEHBEF A ZIMERBE#M), vol. 2, Beijing [dL IR ], Zhonghua Book
Company [FE43/F]], P. 695. We don’t know if their meeting happened before or after the letter to
Acquaviva.

> Complete Works of Fr. Matteo Ricci, S. J., vol. 3, p. 127, vol. 4, p. 510.
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avviso che era necessario avere I Nostri un vestito proprio, di seta>, per le visite de°
magistrati et altre persone principali, che vengono a casa a visitar con vestito di
cortesia”, con la sua propria berretta®... Tutte queste cose erano si bene fondate in
ragioni e tanto necessarie che il P. Valignano diede ai Padri ampla facolta di farlo,
pigliando sopra suo carico scriver sopre cio al P. Generale et al Papa, poiche tutto si
faceva per magior servitio di Iddio>.”

Although Valignano “diede ai Padri ampla facolta di farlo” and on 7 July
1594, Lazzaro Cattaneo announced to Ricci Rome’s approval on the matter of
adopting the Confucian scholar’s attire®, the third metamorphosis didn’t happen too
soon. Firstly Ricci’s status as established by the Viceroy of Liangguang was that of a
monk, and the corresponding attire was conceded by the Viceroy himself. If Ricci
had changed it without further approval, the gest might have been seen as an affront
to the Ming Authorities. Also, in the province of Guangdong (I~ <), the Jesuits were
known as Buddhist monks, and a change of appearance may have provoked the risk
of aggravating the suspicions of the locals®'. Secondly, as Ricci has observed, the
people of Guangdong were particularly hostile to foreigners due to the frequent
pirate attacks they suffered®. In fact, the local literati were the main xenophobic
factor®. Being conscious of the vestimentary rules of Ming society and its symbolic
function in the social hierarchy®; Ricci didn’t’ know what to expect from the local
literati if he adopted their attire, and consequently, he wouldn’t have dared to
proceed imprudently in that matter. Our protagonist needed a special circumstance

% At the beginning of the Ming Dynasty, silk clothes were reserved for those who had passed the
Imperial Examinations. Its usage was extended to most people during the late period of the Dynasty,
but the silk material remains the textile of excellence to demonstrate solemnity and respect.

57 The Ming officials had at least five types of attires: the court dress (8AR), the sacrificial dress (4%AR), the
official dress (22 fR), the ordinary dress (% R), and the conceded dress (JGAR). “Vestito di cortesia”
probably refers to the official dress (Z¥AR), proper for the occasions as described by Ricci.

% The Ming official headgear (B 1i§), similar to a berretta.

% Fonti Ricciane, vol. 1, pp. 336-337.

€ S. De Ursis, P. Matheus S.]., Relagdo escripta pelo seu companheiro P. Sabatino de Ursis: publicagdo
commemorativa terceiro centenario da sua morte (11 de maio de 1910) mandada fazer pela missio
portuguesa de Macau, Roma, Tipografia Enrico Voghera, 1910, p. 26.

¢ This was what happened to Lazzaro Cattaneo in Shaozhou. Complete Works of Fr. Matteo Ricci,
S.J., vol. 3, p. 202.

Fonti Ricciane, vol. 1, p. 202.

¢ Complete Works of Fr. Matteo Ricci, S. J., vol. 4, p. 409.

¢ ibidem., vol. 3, p. 202.
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that would have allowed him to legally leave Guangdong and a safe scene to test the
possible reactions of the Confucian scholars to his proposed third metamorphosis.

The opportunity occurred in May 1595 when a retired Vice-Minister of War
(FEER45EB) named Shi Xing (A £ ) came to Ricci at Shaozhou, asking the Jesuit to
cure the psychic illnesses of his Twenty-one-year old son, resulted in consequence of
a failure at a session of the Imperial Examinations. Ricci agreed but explained that
he needed more time to stay with Shi Xing’s son and asked permission to go to
Jiangxi (L78) and ultimately to Beijing (d£3R), which was granted by the Vice-
Minister®. At this point, Ricci obtained the right to legally leave Guangdong and to
become unsurveilled by his old acquaintances; so he secretly ordered a Confucian
scholar’s robe made from silk and a quadrate headgear and let his beard grow®.

Ricci and Shi Xing traveled together until Jian (%) when the retired Vice-
Minister of War was constrained to part with the Jesuit under the pressure of some
of his colleagues; because they considered it inopportune to introduce a foreigner to
Beijing during a “tempo tanto sospettoso”®’.

Some days before 20 May 1595, Ricci went to Zhangshu (#%£#}), also in Jiangxi,
where he met with a friend of the missionaries, Xu Daren (fRK{E), the prefect of
Shaozhou, who was staying in his hometown after a visit of work report to Beijing.
During this meeting, he already adopted the appearance of a Confucian scholar and
explained to his host the reasons behind it: “Because we do the work of the scholars,
dedicating ourselves to the Lord of the Heaven, and we excel in our learning. When we
came to Zhaoqing, we were unaware of the Chinese costumes, so we adopted the attire
of the Buddhist monks, but our dogmas and disciplines are completely different from
theirs®.” The reaction of the prefect was extraordinarily positive; he not only received
the Jesuit with much more respect, he even dispensed Ricci from prostration”.

This reaction was possible not only due to the prefect’s personal sympathy
toward the missionaries and the fact that he was not originally from Guangdong, but
it should also be attributed to the cultural context of the Late Ming Society. At least

¢ Fonti Ricciane, vol. 1, pp. 338-340.

% Complete Works of Fr. Matteo Ricci, S. J., vol. 3, p. 202.

67

Fonti Ricciane, vol. 1, p. 345. Referring to the Japanese invasions of Korea (1592-1598).
8 The date when Ricci arrived in Nanchang (B &), about 90km northeast of Zhangshu. Complete
Works of Fr. Matteo Ricci, S. J., vol. 3, pp. 154-155.

¢ ibidem., p. 154.

7 ibidem., p. 158. During the Ming Dynasty, the right to not prostrate when a person met an official

was a privilege of the literati; this gest meant that the prefect accepted Ricci as a Confucian scholar.
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beginning from the reign of the Wanli Emperor (73F12 %) from 1572 to 1620, due
to the proliferation of commercial activities and the development of the urban
lifestyle; fashion became more complex, luxurious materials such as silk and bright
colors were used more frequently than before; the vestimentary code as established
at the early period of the Ming Dynasty was relaxed, for example, actors were allowed to
dress any attire proper to their roles during the stage, even the imperial vestments”".

Since then, our protagonist realized his third metamorphosis and completed
it with supplementary measures: he ordered his servants to call him “Master (564 )”
and dress in a long robe typical of the Chinese servants and begun to travel on a litter
(57)7% when he entered into a new town, he didn’t establish firstly a church, but a
predication hall (f13&/T), similar with the learning halls (/T of the Confucian
scholars™.

Ricci’s move was beneficial to his mission and to the establishment of the
Catholic Church in China. He was received into an imperial audience on 24 January
1601 and was granted permission to establish a Church in the capital™; this was the
first permission granted to the Catholics in Beijing since the beginning of the Ming
Dynasty. One of the churches established by Ricci, the Catholic Church of the
Xuanwu Gate (B[ JAFEE), remained until today and is the Cathedral of the
Archdiocese of Beijing. Ricci was also granted to right to be buried in Beijing, being
the first foreigner to enjoy such honor, which inaugurated precedence for other
missionaries who died in the Chinese Mainland, and the Emperor even conceded
him a large and luxurious burial site”. One of the disciples of Ricci, named Xu
Guangqi (fRFt/B), later became the Minister of Rites (£L&B &), whose family
remained Catholic, and whose estate “Xu Jia Hui (fRZ’L)” was chosen in 1824 to
be the headquarter of the Jesuits in Southern China and was transformed into an
important center of Catholic Culture in the Far East.

But was Ricci’s mission - the propagation of the Catholic Faith successful? Ricci
himself recognized it was not the case’®; actually, in order to dissipate the suspicions
of the Confucian scholars, the Jesuit even avoided talking about his true mission with

7' Qian Hang [£%#7], Cheng Zai [ZZL], Society and Lifestyle of the Seventeenth Century Jiangnan
[+t 2 IRt & 45E], Popular Publisher of Zhejiang [#iL A R AR*L], 1996, pp. 251-260.

72 Complete Works of Fr. Matteo Ricci, S. J., vol. 3, pp. 176-177, 202-203.

7 ibidem., p. 236.

7% Fonti Ricciane, vol. 2, pp. 152-161.

7> ibidem., pp. 564-632.

76 Complete Works of Fr. Matteo Ricci, S. J., vol. 4, p. 256.
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most people he met”. Likewise, the adoption of the Confucian scholar’s attire meant
necessarily also the adoption of their discourse; as a “Scholar from the Far West”,
Ricci couldn’t publicly speak about “the subjects on which the Master did not talk””%;
he was expected to promote only those things considered interesting by the Chinese
literati, namely European science, culture, and philosophy - especially ethics.

As we can observe, after more than four centuries, Catholicism — and Christianity
in general, still remains not only a minority but also a marginalized religion in China.
Ricci and others’ efforts to adapt it to the Chinese culture were not fruitful, no matter
how many external assimilations were realized - from the Confucian scholar’s attire,
traditional Chinese style church architecture, and liturgy in the Chinese language to the
“Catholic Ritual of Ancestor Veneration (R FEZ 52 #H*L1X)” among others. Because
the basis of the Chinese identity is not the same as the European one. The Chinese
mainstream society doesn’t accept a person as its member just because he or she speaks
Chinese and adheres to its external cultural practices; it is neither race-based. Confucian
ethics are the core spirit of Chinese civilization, and it is completely focused on social
relationships, especially the maintenance of a certain social order, called “rites (%L)”.

Ricci’s intention was to introduce Christianity as a structure over Confucian
ethics; so a Chinese convert didn’t need to renounce the latter but to “complete” it.
Indeed, Confucian ethics are not necessarily contradictory to Christianity, but it
constitutes an obstacle to the search for post-mortem liberation. A Christianity
“superimposed” over Confucianism is nothing but a Christianity obstructed to explore
its vertical dimension. Certainly, it is not impossible to reconcile both, as Ricci himself
(almost) did; but in this case, the Christian Faith becomes just a private matter, as
wished also by the radical secularists of Contemporary Europe.

On the other hand, Ricci’s metamorphoses should provoke us to reflect on
Church’s approach to contemporary secularized Post-Christian societies. To what
extent could the aggiornamento be beneficial to the Church’s mission in the world?
It is imperative to find an equilibrium in this process in order to avoid the danger of
prioritizing the social relevance of the church instead of her mission to propagate the
Words of Salvation.

77 ibidem., p. 257. The scholar Li Zhi (Z2$}) met three times with Ricci and was still unable to know
the Jesuit’s true motivations. Li Zhi [ZEEY], Xu Fen Shu [£23-7], Beijing [dL ], Zhonghua Book
Company [FIEHF], 1975, p. 35.

“The subjects on which the Master did not talk were: extraordinary things, feats of strength, disorder,
and spiritual beings.” Analects: Shu Er [I61&: #f], v. 21. < hitps:/ctext.org/analects/shu-er/
zhs?en=on#n1271 >
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STUDIA PAEDAGOGICA

PREMISE ALE GANDIRII CRITICE

Florica BODEA*

ABSTRACT. Prerequisites for Teaching Critical Thinking. Our contemporary
society is characterised by increasingly rapid, complex and intense change that
require a reshaping of the educational vision. Globalization, cultural diversity, the
impossibility of staying locked up in their own ideas, attract the need to accept
different opinions, ideals, innovative future projects. We need to educate young
people to be able to assess differences, in respect for their own vision in order to
develop interpersonal skills that enable them to communicate effectively through
the spectrum of ethnicity, nationality, language, culture, values and political
ideology. It is necessary to overcome the simple joining in the diversity, the cold
tolerance of the other and to discover diversity as a mutual wealth.

Keywords: critical thinking, habits of mind, solving problems, questions, creativity,
inventivity.

Definirea si importanta gandirii critice

»Omul nu este decéat o trestie, cea mai slaba din naturd: insd e o trestie
ganditoare... intreaga noastrd demnitate consta in gandire... Sd invatam, asadar, sd
gandim bine!” (Blaise Pascal).

Gandirea critica poate fi definitd ca o abilitate care ne ajuta sa decidem in
mod rational si reflexiv ce sa credem si ce sd nu credem. Mai precis este ,,un proces
mintal folosit pentru evaluarea gandurilor si ideilor proprii sau ale celor din jur, care
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ne permite sd gindim mai independent si sa recunoastem preconceptiile noastre sau
ale altora, ne ajuta sa facem fata complicatiilor, dezordinii si complexitatii problemelor

]

de zi cu zi”.! Este, de asemenea, o modalitate care ne ajuta sa gestiondm gandirea
proprie astfel incit emotiile, intuitiile sau senzatiile sd nu obstacoleze rationamentul.

»Pentru a ajunge la cunoasterea unui anumit domeniu de studiu este esential
sd gandim critic.” (Consiliul National pentru Excelentd in Gandirea Critica din SUA).

Gandirea criticd este o gandire abild si responsabild care face posibild judecata
corectd intrucit se fundamenteazd pe criterii, se autocorecteazd, este sensibild la
context. Persoanele cu o astfel de gandire se definesc prin caracteristici precum: sunt
oneste cu sine insele, rezistd la manipuldri, reusesc sd depdseascd confuziile, isi pun
intrebdri, isi intemeiazd rationamentele pe evidente clare, cautd conexiuni intre
diverse argumente, prezinta independentd intelectuald.” De asemenea un ginditor
critic prezinta atribute de tipul urmatoarelor: pune intrebari pertinente, analizeazd
plauzibilitatea afirmatiilor si argumentelor, este capabil sa accepte sau sa admita lipsa
unor informatii sau a intelegerii corecte, are simtul curiozititii, e interesat sa gdseascd
noi solutii, este capabil sa defineasca in mod clar un ansamblu de criterii in analiza
unei idei, este dornic sa examineze afirmatii, ipoteze sau opinii si sa le cAntareasca pe
baza faptelor, ii asculta cu atentie pe ceilalti si e capabil sa-si exprime propria pozitie,
e constient cd gandirea criticd e un proces de autoevaluare permanentd, suspenda
judecata pana ce se incheie luarea in considerare a tuturor faptelor si argumentelor,
cautd evidentele ca suport al ipotezelor si opiniilor, e capabil de adaptarea opiniilor
atunci cand se gasesc fapte si argumente noi, cautd probe, examineaza problemele cu
atentie, este capabil sa refuze informatiile incorecte sau nerelevante.

Ce face un cititor critic in timp ce lectureaza ceva? Reflectd asupra ideilor
citite, e capabil sd rezolve probleme prin prisma celor citite si nu sa inmagazineze
pur si simplu niste date care trebuie memorizate, gindeste logic, extrage ceea ce este
adevdrat, cauta puncte de vedere alternative, este deschis chiar si unor opinii contrare
fatd de cele proprii, recunoaste propriile erori, ia pozitie critica asupra problemelor,
pune intrebari transante si face reflectii provocatoare in evaluarea ideilor, e capabil
sd reevalueze un punct de vedere cdnd apar noi variabile, stabileste conexiuni cu alte
argumente si cunostinte provenite de la alte discipline sau surse de lectura.’

! HASSEL, C. A. (1992). Why critical thinking. Minnesota Extension Service. University of Minnesota, p. 35.
2 RUGGIERO V. (1998). Art of thinking. New York: Harper & Row, 2nd ed., pp. 200-202.
* SCHUMM,J.S., & POST, S. A. (1997). Executive learning, p. 282.
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Expertii in studiul gandirii critice arata ca aceasta ne ajuta sa ne intelegem
mai bine propria gandire, sd ne gestionam propriile abilitati cognitive, s ne evaluam
ideile, sa intelegem limitele propriei gandiri, sa gandim mai independent, sa facem
fata complexitatii problemelor de viata, si putem controla emotiile, intuitiile si
senzatiile prin intermediul ratiunii, sa sporim probabilitatea unui rezultat dorit, si
calculdm probabilitéti si sa luam decizii. Gindirea criticd ne ajutd sa conceptualizdm,
sd aplicam, s analizdm, si sintetizim informatii obtinute prin observatii, experiente,
reflectii, gandire sau comunicare ca si ghid in ceea ce credem si facem. Cine gandeste
critic are mintea mai deschisd, se bazeaza pe argumente mai mult decat pe emotii,
este precis, este constient de propriile prejudecati si tendinte, gandeste in mod abil si
responsabil, isi intemeiaza gandirea pe criterii clare, se autocorecteaza, este sensibil
la context, este onest cu sine insusi, rezista la manipuldri, depaseste confuzia, pune
intrebéri, emite judecidti bazate pe evidentd, cautd legaturi intre argumente, este
independent intelectual.

De asemenea, un ganditor critic este capabil sd analizeze fapte, sa genereze
si sd 1si organizeze ideile, sa apere anumite opinii, sa confrunte, sa facd inferente, sa
evalueze argumente, si rezolve probleme. Gandirea critica ne ajutd, de asemenea, sa
facem distinctii intre fapte si opinii sau sentimente personale, judecati si inferente,
argumente inductive si deductive, obiective si subiective, sa rimanem deschisi la
informatiile noi, la metode, sisteme culturale, valori si credinte, s ne putem detasa
de inseldciuni si falsitati, sd avem simtul curiozitatii, sa nu emitem judecati pana ce
nu cunoastem toate informatiile sau consideratiile, sa refuzam informatii gresite sau
nerelevante, in timpul lecturii sd putem evalua si rezolva probleme mai mult decét sd
ne informam asupra unei serii de fapte ce trebuie memorizate. Daca gandim critic
avem dorinta de a ne exprima propria parere in privinta unui argument, luam pozitie
critica asupra problemelor, punem intrebari transante si formuldm reflectii provocatorii
pentru a evalua idei, suntem dispusi si ne reevaluam propriile puncte de vedere.

Gandirea critica este un mod de a gandi disciplinat, autocontrolat, cu
urmatoarele trasituri: claritate, precizie, speciﬁcitate, acuratete, relevantd, coerentd,
logica, profunzime, caracter complet, onestitate si pertinenta. *

* PAUL, R, BINKER, A. J. A. & WEIL, D. (1990). Critical thinking handbook: K-3. Rohnert Park,
CA: Foundation for Critical Thinking. p. 361.
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Dispozitiile mentale, anticamera a gandirii critice

Ne intrebdm adesea cum trebuie s ne comportam pentru a rezolva problemele
in mod eficient. Cum rezolvim problemele in mod inteligent? Existd anumite
caracteristici ale ganditorilor eficienti, iar acestia nu sunt neapérat oameni de stiinta,
artisti, matematicieni sau oameni de afaceri, ci astfel de comportamente sunt prezente
in muncitori, dascéli, comercianti, intreprinzatori sau périnti - cu alte cuvinte, in
persoane obisnuite din toate sectoarele vietii.

Vom prezenta in continuare cateva dispozitii mentale, adicé acele comporta-
mente specifice pe care persoanele le aplica atunci cand raspund in mod inteligent la
probleme. De obicei, aceste dispozitii le manifestim in gol sau alteori mai multe
dintre aceste inclinatii le folosim in diverse situatii. CAnd ascultaim cu atentie, bunaoara,
implicam flexibilitate, capacitdti metacognitive, limbaj precis si, poate, intrebari.
Existd in mod natural mai multe moduri in care oamenii isi manifestd inteligenta.

Perseverenta

Persoanele care rezolva problemele in mod eficient rdiméan asupra sarcinii
péana la finalizarea ei si nu o intrerup cu usurinta. Sunt capabile sd analizeze o problema
si sa dezvolte un sistem, o structura sau strategie de a o infrunta. Ele dispun, de obicei,
de o paleta de strategii alternative de rezolvare. Aduna probe pentru a demonstra ca
strategia lor de rezolvare de probleme functioneazi; dacd o strategie nu functioneaza,
stiu cum sd se intoarca inapoi si sd incerce alta. Ele stiu cind o teorie sau o idee trebuie
neglijata sau sustinutd. Stiu de unde sd inceapa, ce pasi trebuie sd urmeze sau ce
informatii trebuie adunate. Au capacitatea de a rezolva in timp o anumita problema,
rezista situatiilor ambigue.”

Elevii care nu detin perseverenta intrerup sarcina dacd rezolvarea ei nu se
produce imediat. Uneori rup foile si le aruncd spunind: ,,Nu sunt capabil, e prea greu”
sau scriu orice rdspuns numai ca sa termine cat mai repede posibil. Unii elevi nu isi
pot concentra atentia, lasdndu-se distrasi cu usurintd. Altii nu detin abilitatile
necesare pentru a rezolva problema, iar daca prima lor strategie nu functioneazd, nu
au alternative.

> A.L. COSTA (2002). Developing Minds. A Resource book for teaching thinking. Alexandria, VA: ASCD.
p- 82.
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Gestionarea impulsivitatii

Persoanele eficiente au un simt inalt de reflectie: gandesc inainte sa actioneze.
Isi formeaza intentionat o viziune despre un produs, despre un plan de actiune,
despre un obiectiv sau despre o directie inainte de a incepe. Incearci s isi clarifice si
sa inteleaga directiile, isi stabilesc o strategie pentru a depasi o problema si se abtin
sd judece imediat valoarea unei idei inainte de a intelege pe deplin. Persoanele
reflexive iau in considerare alternativele si consecintele anumitor posibile directii
inainte sa intreprindd o actiune. Limiteazd nevoia de a actiona prin incercare si eroare,
adunand informatii, luandu-si timp sé reflecteze asupra unui raspuns inainte de a-1
da, asigurdndu-se ca au inteles orientdrile si ascultand puncte de vedere alternative.

Adesea elevii dau primul raspuns care le vine in minte. Uneori incep de-a
dreptul sa lucreze fara a intelege in profunzime ceea ce li se cere si inainte si aibd un
plan organizat prin care sa infrunte problema. Asculta prima sugestie primitd sau
opereaza in baza ideii celei mai evidente si simple care se creeaza, in loc sa tind cont
de alternativele mai complexe si de consecintele diverselor directii posibile.

Ascultarea celorlalti - cu intelegere si empatie

Persoanele eficiente dedica o cantitate enorma de timp si de energie ascultérii.®
Unii psihologi considera chiar ca abilitatea de ascultare si de a empatiza cu ceilalti,
de a le intelege punctele de vedere este una dintre expresiile cele mai inalte ale
comportamentului inteligent. A fi capabili sa parafrazam ideile unei alte persoane, a
descoperi indicatorii (semnalele) stdrilor lor emotive sau ale sentimentelor lor in
limbajul oral si al corpului (empatie) si interpretarea atenta a conceptelor, emotiilor,
problemelor lor - sunt toate indicii ale comportamentului de ascultitor, pe care Piaget
le numea ,depdsirea egocentrismului”. Persoanele care prezintd aceasta capacitate
sunt capabile si isi asume perspective diferite de ale altora. Ele isi demonstreazi cu
amabilitate intelegerea si empatia pentru o idee sau pentru o emotie, parafrazand-o
in mod atent, construind pe ea, clarificAind-o si dand-o ca exemplu.

¢ COVEY, S. (1989). The seven habits of highly effective people. New York: Simon & Schuster, p. 12.
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A asculta in profunzime inseamnd, de fapt, a acorda o foarte mare atentie la
ceea ce se spune printre cuvinte.” Se ascultd nu numai ceea ce cunoaste cineva, dar si
ceea ce el incearca sa reprezinte.

Ascultarea este una dintre abilitatile cele mai putin invatate in scoala. Unii
elevi rad de ideile altora, le intrerup si nu sunt capabili sa aprecieze cit sunt de
importante punctele de vedere ale altora. Cand reflecta, ascultd, adesea repetdnd in
mintea lor ceea ce va urma sa spuna imediat.

Am dori ca elevii sd invete sd dedice energiile lor mentale ascultérii celorlalti
care vorbesc si sd reflecte asupra pozitiilor lor. Ne-am dori elevi care sa ramana legati
de valorile lor, de judecitile lor, de opiniile si de prejudecatile lor cu scopul de a se
putea intretine cu ideile altor persoane. Aceasta este o abilitate foarte complexa care
solicita capacitatea de monitorizare a propriilor ganduri in timp ce se acorda atentie
cuvintelor altcuiva. Aceasta nu inseamni ci trebuie sa fim mereu de acord; un
ascultator bun cauta pur si simplu sa inteleaga ceea ce spune celélalt.

Flexibilitate in gandire

O descoperire surprinzatoare asupra creierului uman este plasticitatea
acestuia, adica capacitatea sa de a se ,,reconecta”, de a se schimba si de a se recorecta
pe sine pentru a deveni mai inteligent. Persoanele flexibile recurg la un repertoriu de
strategii de rezolvare de probleme si isi adapteaza stilul lor la situatie, stiind cand
anume trebuie sa fie ample si globale in gandire si cdnd sa aplice precizie analitica.
Astfel de persoane pot relua problema dintr-o noud perspectiva folosind o noua
abordare.® Acestea iau in considerare perspectivele alternative si sunt in forma
consultind mai multe surse de informatie deodatd. Mintea unor astfel de persoane
este deschisd la schimbare, luand in seama informatiile suplimentare sau rationamentele
care sunt contradictorii cu opinia lor.

Ganditorii flexibili demonstreaza incredere in intuitia lor. Suporta confuzia
si ambiguitatea pand la un anumit punct, sunt dornici sé scape de o problema, inteleg cé
subconstientul lor va continua si lucreze in mod creativ si productiv asupra acesteia.

7 SENGE, P., ROSS, R, SMITH, B., ROBERTS, C., & KLEINEN A. (1994). The fifth discipline fieldbook:
Strategies and tools for building a learning organization. New York: Double-Day / Currency, p. 132.

8 Aceastd noud abordare este denumiti de De Bono ca fiind gandire laterala. In DE BONO, E. (1970).
Lateral Thinking. Creativity step by step. New York: Harper Row, p. 5.
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Elevii care nu poseda flexibilitate ca atitudine mentala percep situatiile dintr-un
punct de vedere foarte egocentric. Considera ca abordarea lor asupra solutiei problemei
este singura acceptabila.

Abilitatile metacognitive: a fi constient de propria gandire

Capacitatea metacognitiva presupune o elaborare mentald care se produce
in zona neocorticala a creierului si este responsabild de cunoasterea a ceea ce se stie
si a ceea ce nu se stie. Este abilitatea noastra de a elabora un plan pentru a produce
informatiile necesare, de a fi constienti de pasii nostri si de strategiile de urmat in
timpul rezolvirii problemelor, precum si de a reflecta si evalua randamentul gandirii
proprii. Este o insusire cheie a gdndirii abstracte ce debuteaza pe la 11 ani.

Componentele sale principale constau in elaborarea unui plan de actiune, in
mentinerea sa pe o perioadd de timp si evaluarea realizérii sale. A pregiti o strategie
inainte de a intra intr-o secventd de actiuni directe ne ajuta sa rimanem constienti
in secventa comportamentului planificat pe parcursul activitatii. Aceasta faciliteaza
emiterea de judeciti in diferite momente si comparativ, sd evaluam cu promptitudine
diferitele activitti si s& ne monitorizam interpretarile, perceptiile, deciziile si comporta-
mentele. Dascilii competenti dovedesc aceastd abilitate zilnic cdnd proiecteazd o stra-
tegie de predare-invatare pentru fiecare lectie, tin cont de ea in realizarea scenariului
didactic efectiv, iar ulterior cauta feed-back asupra eficientei sale in ce priveste
rezultatele obtinute. Persoanele inteligente planifica pentru, reflectd despre si evalueaza
calitatea abilitdtilor si strategiilor lor de gandire.

Stradania de perfectiune si precizie

Orice activitate pentru a fi exceptionala are nevoie de abilitate de executie, de
stapanire, de a fi impecabild si de economie de energie. A fi un bun meserias inseamna
a fi mandru de propria meserie, a cduta in permanenta perfectionarea, a cduta atingerea
celor mai inalte standarde posibile si a urma o invatare continua pentru a mentine
atentia focalizata asupra realizarii sarcinii.

Persoanele care apreciaza perfectiunea, precizia si competenta dedica timp
pentru a-si verifica rezultatele, revad regulile ce trebuie respectate, modelele si viziunile
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de urmat, criteriile de aplicat si verifica daca produsul lor finit rdspunde intr-adevér
tuturor criteriilor. Dupd cum se spune, competenta necesitd munca sustinuta.

Elevii carora le lipseste aceasta abilitate predau lucrarile realizate cu aproximatie,
incomplet sau incorect. Sunt mai preocupati sa termine lucrarea decat s o verifice
sub aspectul calitativ al corectitudinii. Pentru ei utilitatea este mai importanta decéat
excelenta.

Capacitatea de a pune intrebari si probleme

Una dintre caracteristicile fiintelor umane care le deosebesc de alte fiinte vii
este tocmai abilitatea de a descoperi probleme ce trebuie rezolvate. Persoanele capabile
sd rezolve probleme stiu cum sd puna intrebari pentru a umple golurile intre ceea ce
Cunosc §i ceea ce nu cunosc.

Persoanele care cautd, recunosc discrepantele si fenomenele din mediul lor
si cerceteaza cauzele acestora. ,,De ce pisicile torc?” ,,P4ana la ce inaltime zboara pasarile?”
»De ce pérul capului meu creste atit de repede fata de parul de pe méini si de pe
picioare care creste mult mai lent?” ,,Ce se intdmpld dacd se pune un peste de apa
sdrata intr-un acvariu cu apa dulce?” ,,Care sunt solutiile alternative la conflictele
internationale pentru a nu se ajunge la rdzboi?” Persoanele eficiente in acest sens
sunt inclinate sd ridice o multitudine de intrebéri. De exemplu, solicita informatii
care sd sustind concluziile si afirmatiile altora punénd intrebari de genul: ,,Ce dovezi
existd? De unde stii ca e adevarat? Catd incredere se poate avea in aceastd sursa de
informatii?”. Astfel de persoane cerceteaza punctele de vedere: ,,Din ce perspectiva
se observd, citeste sau observa? Se poate examina aceasta situatie din alte unghiuri?”.
De asemenea, impun chestiuni care stabilesc conexiuni cauzale si relatii: ,,Ce relatie
existd intre aceste persoane, evenimente sau situatii? La ce a dus aceasta conexiune?”
Creeazd scenarii ipotetice caracterizate de intrebéri cu ,dacd™: ,Ce crezi cid s-ar
intdmpla daca ....?".°

Unii elevi pot intelege cé intrebarile variaza prin complexitate, structura si
finalitate. Cand intrebdrile lor nu solicitd informatiile dorite, pot sd le lipseascd
strategiile de reformulare pentru gasirea de solutii

®  COMOGLIO M., Insegnare a riflettere e a pensare in modo critico, vol. I, Roma, LAS, 2003, p. 7.
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Recurgerea la cunostintele mai vechi pentru a le aplica la situatii noi

Fiintele umane inteligente invatd din experientd. Cand se confrunta cu o
problema noua si incerta, se intorc adesea in trecutul lor pentru a gési o indrumare.
Apeleazd la arhiva lor de cunostinte si experiente, gasind surse de informatii si
procese care sd-i ajute sa rezolve orice noud sfidare. De fapt, aceste persoane sunt
capabile sd gdseascd semnificatie abstractd dintr-o experienta, o duc inainte si o aplica
intr-o noua situatie. Explica ceea ce fac, stabilind analogii sau ficdnd referire la
experiente anterioare: ,Aceasta imi aminteste de...” sau ,,Aceasta este ca si cand eu....”

De foarte multe ori elevii in fata unor sarcini de invétare se comporta ca si
cum ar fi niste table albe. Dascilii sunt surprinsi cand ii invitd pe elevi sa-si
aminteascd cum au rezolvat altadata o problema asemanatoare, iar elevii nu-si mai
amintesc nimic. S-ar parea ca fiecare experienta ar fi fost sigilatd si nu mai are vreo
legaturd cu ceea ce s-a intamplat inainte sau cu ceea ce urmeaza sd intample. Acest
mod de gindire este numit de psihologi ca o intelegere episodicd a realitatii."
Persoanele care vid evenimentele ca fiind separate, discontinue si fara legitura cu
alte evenimente par a fi incapabile si invete din propria experienti si sa aplice cele
invatate intr-un alt context.

Gandire si comunicare clara si precisa

Precizia limbajului are un rol critic in imbunatatirea hértilor cognitive ale
persoanelor si ale abilitatilor acestora de gandire critica. Toate acestea sunt de fapt
baza unei actiuni eficiente. Imbogatind complexitatea si specificitatea limbajului
simultan se produce o gandire mai eficienta. Limbajul si gandirea sunt strans legate.
Un limbaj imprecis reflectd o gandire confuza, tot asa cum limbajul clar reflecta o
gandire clara (chiar dacd nu neapérat concretd).

Persoanele inteligente cautd sd comunice clar atat in scris, cét si oral, avand
grija sa defineasca termenii si sa foloseasca un limbaj precis, nume corecte, indicatori
universali si analogii corespunzatoare. Cauta sa evite generalizari excesive, distorsiuni
sau omisiuni. Din contrd, isi sustin afirmatiile cu explicatii, cu confruntiri, cu
cuantificdri si cu evidente.

10 FEUERSTEIN, R,, RAND, Y.M., HOFFMAN, M.B., & MILLER, R. (1980). Instrumental enrichment.
An intervention program for cognitive modifiability. Baltimore, MA: University Park Press, p. 74.
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Obtinerea de informatii prin intermediul tuturor simturilor

Creierul este in fond reductionist. Reduce lumea la partile sale elementare:
fotoni de lumind, molecule de miros, unde de sunet, vibratii de percutie - care trimit
semnale electrochimice celulelor singulare ale creierului care arhiveaza informatii cu
privire la linii, miscari, culori, mirosuri si alti stimuli senzoriali.

Persoanele inteligente stiu ca toate informatiile intra in creier prin canalele
senzoriale: vizual, tactil, chinestezic, auditiv, olfactiv si gustativ. Cea mai mare parte
a invatdrii lingvistice, culturale si fizice provine din mediu prin intermediul observatiei
sau afluxului de informatii furnizat de simturi. Pentru a cunoaste un vin, trebuie sa-1
bem; pentru a cunoaste un rol, trebuie si-1 interpretdm, pentru a cunoaste un joc,
trebuie sd-1 jucdm; pentru a cunoaste un dans, trebuie si-1 executdm, pentru a cunoaste
un scop, trebuie si-1 infruntdm. Cei care au canalele senzoriale deschise, sensibile,
acute, absorb mai multe informatii din mediu decat cei ale ciror canale sunt mai
insensibile si incapabile sa-si aminteasca stimulii senzoriali.

Unii scolari merg la scoald, din pécate, fira sa-si aminteasca caracteristicile,
ritmii, structurile, sunetele si culorile care se afld in jurul lor. Ei opereaza in limitele
unui arc restrans de strategii senzoriale pentru rezolvarea problemelor dorind parca
»84-1 descrie, dar nu sa-1 ilustreze sau si actioneze cu el” sau ,,sd asculte, dar nu sa

participe”."!

Creativitate, imaginatie si inventivitate

Toate fiintele umane au capacitatea de a crea produse, solutii, tehnici originale,
inteligente si geniale. Persoanele creative, insd, incearcd adesea sd conceapa solutii la
probleme in mod diferit, examinand posibilitati alternative din mai multe perspective.
Ele cautd sa se proiecteze pe sine in roluri diferite folosind analogii.

Persoanele creative isi asumd riscuri si extind adesea granitele limitelor
percepute.'? Ele sunt motivate mai mult in sens intrinsec decat extrinsec, lucreaza
asupra sarcinii mai mult pentru frumusetea sfidarii in sine decat pentru recompensa

1 COMOGLIO M., Insegnare a riflettere e a pensare in modo critico, vol. I, Roma, LAS, 2003, p. 410.
12 A. L. COSTA (2002). Developing Minds. A Resource book for teaching thinking. Alexandria, VA: ASCD.
p- 85.
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materiald. Persoanele creative sunt adesea critice. Ele isi expun produsele lor judecitii
altora si cautd feedback intr-un efort tot mai mare de perfectionare a tehnicii lor. Nu
se simt confortabil in a nu face nimic si a se multumi cu lucrurile asa cum sunt.

Entuziasm si simplitate

Ganditorii buni au intotdeauna pasiune pentru ceea ce fac. Persoanele
eficiente au nu numai atitudinea lui ,,eu pot”, ci si un sentiment care se exprima in
»sunt multumit”.”® Lor le face plicere si inventeze probleme pe care si le rezolve
singuri, se bucura cand inteleg lucrurile singuri si continud sa invete pe tot parcursul
vietii.

Unii copii si adulti, insa, evitd problemele si sunt ,fira vlagd” in privinta
invétérii. Ei fac comentarii de tipul: ,Nu sunt la indltimea unor astfel de situatii care
solicita creierul”, ,,Cand voi putea face acest lucru?”. Pentru multe persoane gandirea
este o activitate grea si se retrag din fata unor situatii care implica reflectie.

Ne dorim ca elevii nostri s fie curiosi si s fie in comuniune cu lumea care
ii inconjoard - sa fie fascinati de inmugurirea copacilor, de geometria trasatd de
panza unui paianjen sau de aripile unei pasari colibri. Elevii isi pot gdsi motivatie
intr-o poezie sau elegantd intr-o ecuatie de matematicd, pot recunoaste misterul si
ordinea dintr-o reactie chimica sau pot fi in comuniune cu seninatatea unei constelatii
foarte indepartate. Incurajandu-i pe elevi s fie entuziasti si simpli, ii ajutdm, de fapt,
sd se simtd motivati, captivati si pasionati de invatarea prin descoperire si de stipanirea
continuturilor.

Implicatii si sugestii pentru practica educationala

Una dintre sfidarile majore ale lumii actuale este de a recunoaste ca munca
viitorului va fi una intelectuald, bazaté pe rationament, pe autoformare, pe autodisciplina
si nu in ultimul rand pe conversie profesionald. Una dintre posibilitatile de inarmare
este dezvoltarea gandirii critice la elevi de la cele mai fragede véarste. Unul dintre
dusmanii cei mai puternici este abordarea mnemonica a invatarii, asa ca ar trebui sd
reducem la minimum ponderea memorizdrii si a reproducerilor mecanice din partea

13 BRIGGS, T. W. (1999). Passion for what they do keeps alumni on first team. SUA Today, p. 1.
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elevilor care transforma mintea intr-un depozit de cunostinte inerte, neeficiente,
decontextualizate si care se uitd repede. Mentiondm citeva sugestii practice, aplicabile
inca din primele clase, universal valabile.

e Acordare mai mare importanta intrebarilor ,,De ce?”. Trebuie nu sd furnizdm
raspunsuri simple si de-a gata, ci sa-i conducem pe elevi sa descopere ei
posibile solutii. Din contr, le putem spune cd inclusiv parerea sau raspunsul
nostru, al dascélului, este doar o parte ,,a versantului”, care poate fi chiar
gresitd sau nesemnificativa si cd numai descoperirea impreuna pe baza de
argumente solide ne poate furniza un raspuns trainic.

e Mai mult dialog cu elevii. Dialogul pe marginea complexitatii vietii noastre
si alor ii poate ajuta pe elevi sa-si descopere propria capacitate de gandire si
increderea in ea. Trebuie si-i facem responsabili de propria gandire si nu
capabili sa raspundd in mod mecanic. Avem nevoie sa intelegem mai bine
punctele lor de vedere si sd-i ajutdm ca ei sd inteleaga mai bine punctele de
vedere ale altora. Si-i ajutim si-si identifice propriile opinii, sa-si clarifice
conceptele, sa pund in discutie inferente obisnuite. Sa-i ajutam sa inteleaga
ca gandirea criticd va deveni parte integranta a vietii lor.

e Educarea capacitatii de autoeducare. Atat managerii, cat si muncitorii trebuie
sd invete sa-si disciplineze gandirea in lumina unor concepte precum claritate,
precizie, relevanta, profunzime si coerentd. Leaderii de pe piata muncii ar
trebui sd puna accentul pe programe care sa cultive capacitatea de gandire a
muncitorilor. Pentru a raspunde cerintelor de pe piata muncii trebuie si stim
sa invatam tot timpul, sa ne actualizim in mod constant, s ne imbunatatim
tot timpul capacitatea de rationare.

e Schimbarea mentalitatii dascililor. Pornind de la dictonul ,,un orb nu-l
poate calauzi pe un alt orb”, ar trebui pus accentul pe schimbarea gandirii
dascalilor sau mai bine zis pe educarea gandirii critice a acestora din urma
daca vrem ca la nivelul elevilor s se produci schimbari in acest sens'*.

Tot mai mult este subliniata importanta metacognitiei adica a reflectarii
asupra propriului mod de gandire. Strategiile metacognitive includ planificarea de
activitati de rezolvare de probleme, control si intelegere, evaluarea rezultatelor fatd

4 REICH, R. (1993). The work of nations. New York, NY: Vintage Books, pp. 89-90.
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de obiectivele stabilite, evaluarea eficacitatii strategiei de solutionare a problemei si
eventuale modificari ale acesteia.

Multi cognitivisti recomanda dascalilor educarea unor trdsaturi cognitive
care duc la formarea gindirii critice precum: modestie intelectuald (recunoasterea
limitelor propriei gandiri), curaj, empatie, integritate, perseverenta, incredere in
ratiune, impartialitate.

De asemenea au fost identificate asa-numitele elemente ale gandirii critice
de care un ganditor trebuie sd fie constient pentru a facilita procesul de gandire.
Astfel orice act de gandire:

e are un scop
e o tentativa de aintelege ceva, de a pune o intrebare, de a rezolva o problema
e se bazeazd pe ipoteze

e constd intr-un punct de vedere

e se bazeazd pe date, informatii sau probe ale realitatii inconjuratoare

e este exprimat prin si e modelat de concepte si idei

e contine inferente din care se trag concluzii si se atribuie semnificatii faptelor
e duce la ceva, are implicatii si consecinte.

Dezvoltarea capacitatii de gandire critica ar trebui sa devina efectiv un
obiectiv prioritar al educatiei din zilele noastre deoarece asa cum afirma un ganditor
american ,nivelul de dezvoltare a unei natiuni e determinat in mare masura de
dezvoltarea inteligentei acesteia”.
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RECENZIE - BOOK REVIEW

Amos Oz, Cum sd lecuiesti un fanatic,
Ed. Humanitas, Bucuresti 2011, 124 p.

Cartea cuprinde trei eseuri §i un inter-
viu, grupate nu doar din ratiuni editoriale, ci si
dintr-o logica internd. Primul eseu, care da si
numele cartii, prezintd esenta fanatismului si
remediul lui, iar urmatoarele il completeaza. Al
doilea eseu (Intre dreptate si dreptate) oferd o
solutie pentru ca dreptatea si nu-i transforme
pe toti in fanatici atunci cand ambele parti ale
unui conflict au dreptate. Fragmentele autobio-
grafice din al treilea eseu, Plicerile secrete, ilus-
treazd situatiile concrete in care apare fanatis-
mul, dar si cum sa-1 previi, apropiindu-ti strai-
nii prin imaginatie. Ordinul linguritei, a patra
parte a cartii, este un interviu in care ideile din

cele trei eseuri (initial conferinte tinute in 2002)
sunt confruntate cu schimbdrile politice din Israel si din lume. Titlul eseului exprima
ideea autorului despre contributia pe care fiecare individ poate si o aduca la
rezolvarea unei probleme globale, a unei probleme care-1 depédseste cu mult. Oricat
de putin ar contribui, fie si numai cu o linguritd de apd impotriva unui incendiu, nu
este in zadar, fiindcd in cele din urmd, nenumadratele interventii bune, mérunte si
anonime, pot zaddrnici un rau foarte mare.
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Forma de expunere, eseul, ii permite autorului sd se apropie de esenta fana-
tismului fara anchete sociologice, obiectivitatea metodei stiintifice este suplinitd cu
succes de talentul de a recunoaste semnificativul in experientele cotidiene ale unui
locuitor al Ierusalimului, locul prin excelenta al intalnirii si confruntdrii intre religii
si intre civilizatii. Eseurile se citesc foarte usor, aproape fara sa-si dea seama, cititorul
a trecut prin cateva dintre cele mai importante teme ale filosofiei: dreptatea, liberta-
tea, relatia individ — comunitate, valorile sociale pentru care meritd si-ti risti viata.

Fanatismul apare in spatiul domestic din sentimentul superioritatii si dorin-
ta de a-1schimba pe celdlalt. Fanaticul este sentimental (ascultd prea putin de ratiune)
si este dezgustat de aceastd lume pe care ar schimba-o bucuros cu paradisul de dupa
moarte. Este altruist si generos, vrea sa te salveze, chiar daci asta inseamna sa moara
sau sd te omoare.

Tot in familie poate sa inceapd vindecarea fanatismului prin recunoasterea
si acceptarea alteritdtii celuilalt, iar pentru aceasta trebuie recunoscuta si acceptata o
realitate antropologica: omul are deopotriva o identitate colectiva si una individuala,
este membrul unei colectivitati, dar si un individ autonom, omul este o peninsula,
cum zice Oz, cu o parte este legat de continentul identitétii colective, cu o parte este
deschis spre nemadrginire, iar aici se manifestd unicitatea individului, in felul in care
fiecare contempld infinitul, am putea spune ci aici se exprima sufletul.

Expunerile pleaca mereu de la conflictul dintre evrei si palestinieni, atat de
profund, incat depdsirea lui este posibild doar prin intelegerea profunda a omului si
araportarii lui la societate si la viatd, astfel incat solutiile propuse sunt valabile pentru
orice situatie conflictuald. Nu este, insa, o carte de geopoliticd, ci o carte despre om,
despre cautirile si blocajele lui. Cititorul este confruntat cu propriile incrancenari,
depdsirea lor fiind lingurita de apd pe care fiecare o poate aduce pentru a preveni sau
stinge un incendiul violentei care-i ignora pe oameni in numele dreptatii sau al altor
valori.

Ionut Mihai POPESCU

Facultatea de Teologie Greco-Catolicd, Departamentul Oradea,
Universitatea Babes-Bolyai, E-mail: ionut.popescu@ubbcluj.ro
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Laurent Alexandre, Jean — Michel Besnier, Pot face robotii dragoste? -
12 intrebdri despre transumanism, Ed. Humanitas,
Bucuresti 2019, 140 p.

Laurent Alexandre si Jean-Michel
Besnier, un chirurg prezent pe canalele media LAURENT ALEXANDRE

. .. , . JEAN-MICHEL BESNIER
(saizeci de mii de abonati pe Twiter, fondator

al siteului Doctissimo, unul dintre cele mai POT FACE

vizitate siteului frantuzesti cu sfaturi pentru RO B OTII
sandtate si intretinere), increzator in viitorul DRAGO S-’-[\E-?

unei vieti tot mai tehnologizate si un profesor
emerit de filosofie la Paris-Sorbonne, atasat de
intelegerea omului ca fiintd intermediara intre
animal i transcendent, prezinta miza intalni-
rii tehnologiei cu dorintele omului de a fi mai
capabil, mai sandtos si chiar nemuritor: ame-
liorarea permanentd a omului va duce la dis- S pesprE TRANSUMANISM ;
paritia lui, in favoarea transumanului. =

HUMANITAS

Intalnirea nanotehnologiilor cu bio-
tehnologiile, cu informatica si cu stiintele cognitive anunta posibilitatea acestor
schimbidri radicale. Desi nu este pusd in mod explicit, intrebarea sunt acestea mijloace
pentru atingerea unui stravechi tel uman? este abordatd implicit in mai multe din cele
doudsprezece intrebdri. Omul este o fiintd perfectibild si dintotdeauna a incercat sa-si
dezvolte mintea si trupul (imunizarea prin vaccinuri este un exemplu familiar tuturor),
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iar dezvoltarea inteligentei artificiale il provoacd pe om sa-si facd din tehnologie o doua
naturd fiindca fara proteze tehnologice ar fi neajutorat in fata unei inteligente
artificiale cu scopuri proprii, despre care specialistii ne anunta cd va apéarea in mai
putin de jumadtate de secol.

Omul este ceea ce este in urma unei lungi evolutii bazate pe caracterul sau
finit. Dorinta de o viatd mai buna ajunge in cele din urma la nemurire, posibila prin
protezarea trupului si functionarea la infinit a mintii. Acesta ar schimba insd tot ce
azi inseamna a fi uman: viata, moartea, iubirea si cultura. Adesea considerdm iubirea
o ultima redutd a umanitatii, cea pe care inteligenta artificiald nu o va atinge niciodata, insa
intrebarea despre dragostea dintre sau fatd de o entitate inteligenta artificiala ajunge
la chestionarea a iubirii umane al carei specific este legat tocmai de finitudinea pe
care vrem sd o depdsim cu ajutorul tehnologiei. Chestionarea ,,robotului” releva si
automatismele omului, astfel incit provocdrile aduse de inteligenta artificiald este
pentru om un prilej de a se (re)descoperi pe sine.

Prin prezentarea informatiilor concrete si a perspectivelor in care acestea se
inscriu, dialogul celor doi configureazi un orizont plauzibil al consecintelor augmentarii
capacitatilor omului si ale dezvoltérii IA. Temerile fatd de schimbari radicale sunt
temperate de argumentul ca nu se vor intampla decét daca vor fi dorite de aproape
toti oamenii (fiindcd ceea ce consideram ci este specific uman tinea de fapt de limitele
noastre), dar si de argumentul ca scenariile in care IA va controla oamenii sau in care
unii oameni se vor folosi de tehnologie pentru a fi nemuritori si a controla alti oameni
depind inca de multe variabile despre care orice predictie este hazardata.

Ionut Mihai POPESCU

Facultatea de Teologie Greco-Catolicd, Departamentul Oradea,
Universitatea Babes-Bolyai, E-mail: ionut.popescu@ubbcluj.ro
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