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STUDIA THEOLOGICA

POSTUL MARE - ,LEACUL SUFLETELOR NOASTRE".
POSTUL MARE IN VIZIUNEA SFANTULUI IOAN GURA DE AUR

VASILE COSTEA*

ABSTRACT. Lent - “The Cure of Our Souls”. Lent in John Chrysostom's View. The
present research is a reexamination of the theme of Lent out of a Christological
perspective with a view to a research that would constitute the foundation of the
analysis on the fundamentals of Lent tradition within the Greek-Catholic Church in
Romania. As a consequence, in a few pages, we will review the message of the
Church and tradition as seen in the writings of John Chrysostom about Lent.

Keywords: theology, Lent, John Chrysostom, christology, tradition, Greek-Catholic Church

Introducere

De-a lungul timpului, in constiinta crestina, Postul Mare a primit diferite
valente teologice si spirituale’. Tns3, in societatea de azi, de cele mai multe ori, postul

Doctorand la Scoala Doctorald a Facultatii de Teologie Romano-Catolica a Universitatii din Bucuresti;
vasilecostea_73@yahoo.com.

Stricto-sensu, Postul Mare este o perioadd de sapte saptamani in care credinciosul contempla
faptele Mantuitorului, invataturile si patimile Sale. Metaforic, Postul Mare a fost vdzut ca o arma
duhovniceasca contra patimilor. Parintele Alexander Schmemann considerd Postul Mare ca fiind o
cilitorie spre Tnviere, un preambul al bucuriei pascale. Titu Berinde, ,Postul Mare”, Dumineca —
organ de propaganda religioasd si morald, 12 (1937), 1-2, aici 1; Danion Vasile, Repere. Duhovnicul,
rugdciunea, postul, Egumenita, Bucuresti, 2007, 46, Alexander Schmemann, Postul cel Mare,
Editura Univers enciclopedic, Bucuresti, 1995, 11.
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in general si Postul Mare in special si-a pierdut sensul?. Majoritatea oamenilor nu-L
mai cautd pe Dumnezeu, nu se mai roaga, nu mai postesc, deoarece nu gdsesc un
sens bine-intemeiat in acest scop>. Setea omului de spiritualitate a fost indbusit3 de
setea de putere, de tehnologizare sau de erotism®*. Nevoia omului de spiritualitate
nu a disparut, dar a fost reprimata. Posibilitatea ca ea sa cunoasca un reviriment
consta in a-i oferi sens. Omul din epoca postmoderna are nevoie sa stie motivul pentru
care posteste. lar fundamentele teologice ale postului au fost conturate de catre
Parintii Bisericii in primele secole ale Bisericii. in scrierile lor, Sfintii Parinti subliniaza
foloasele postului atat din punct de vedere spiritual, cat si din punct de vedere
trupesc’. Ei identificd numeroase exemple biblice in folosul postului si ofera sens
acestei nevointe ascetice. in conceptia Parintilor, Postul Mare este un leac pentru
sufletul nostru impovarat de pacate si, mai mult decat atat, este o revenire la starea
paradisiacd pe care a pierdut-o Adam®. Tn decursul Postul Mare, omul ajunge si-si
cunoascs slabiciunile, sa-si redescopere sensul vietii si apartenenta sa la Dumnezeu’.
Despre Postul Mare vorbesc majoritatea Sfintilor Parinti. Ei abordeaza
problema Postului din diferite puncte de vedere (alimentar, ascetic, eclesiologic).
lar din panoplia Sfintilor Parinti se remarca Sfantul loan Gura de Aur, marele retor
antiohian. El abordeaza problema Postului in multe din omiliile sale. Argumentele
pe care le aduce in folosul postului au adesea un caracter pragmatic, iar datorita acestui

2 postul si-a pierdut dimensiunea asceticé chiar si pentru unii crestini. Tn conceptia multora, postul
este considerat drept perioada in care trebuie sa indeplineascd obligatia de a se Tmpartasi.
Schmemann, Postul, 54.

Schmemann, Postul, 54.

4 Cf. Ernest Berea, Preludii. Indemn la simplitate. Cel ce urcd muntele. Treptele bucuriei, Predania,
Bucuresti, 2011, 89.

> Spre exemplificare, a se consulta in volumele din Filocalie dupd cum urmeaza: Evagrie Monahul,
»Schitd monahiceasca, in care se arata cum trebuie sa ne nevoim si sa ne linistim”, in Filocalia 1,
trad. Dumitru Staniloae, Harisma, Bucuresti, 1993, 71; Casian Romanul ,,Despre infranarea pantecului”,
in Filocalia 1, trad. Dumitru Staniloae, Harisma, Bucuresti, 1993, 133; Diadoh al Foticeei, ,,Cuvand
ascetic”, in Filocalia 1, trad. Dumitru Staniloae, Harisma, Bucuresti, 1993, 433; Grigorie Sinaitul,
,Despre linistire si despre cele doua feluri ale rugaciunii”, in Filocalia 7, trad. Dumitru Staniloae,
EIBMBOR, Bucuresti, 1977, 185; loan Scararul, ,Scara”, in Filocalia 9, trad. Dumitru Staniloae, EIBMBOR,
Bucuresti, 1980, 219; Nichita Stithatos, ,,Cele 300 de capete”, in Filocalia 7, trad. Dumitru Staniloae,
EIBMBOR, Bucuresti, 1977, 290 si altele.

6 Cantdarile din Postul Mare amintesc de ciderea lui Adam si ne indeamnd s3 nu urmam neascult3rii
sale. A se vedea Sfantul Andrei Cretanul, Canonul cel Mare, trad. Bartolomeu Anania, Renasterea,
Cluj-Napoca, 2006; Makarios Simonopetritul, Triodul Explicat — mistagogia timpului liturgic, trad.
loan I. Icd jr., Deisis, Sibiu, 2008, 42.

7 Schmemann, Postul, 112.
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fapt, el parca se adreseaza si societatii de azi, care cauta tot timpul scopuri clare.
Prin urmare, in studiul de fata incercam sa valorificam ideile Sfantului loan Gura de
Aur despre Postul Mare si sa subliniem relevanta lor pentru contemporaneitate.

1. Pregatirea pentru Postul Mare

Omul nu poate sa-si schimbe modul de vietuire de pe o zi pe alta. Nu poate
sa treaca brusc de la o stare spirituala la alta. Din acest motiv, mai inainte a incepe
propriu-zis calea Postului Mare, Biserica ne pregateste si ne introduce intr-o
atmosferd propice rugiciunii, ascezei si postului®. Pe 1anga aspectul spiritual in care
ne introduce, in ultima saptamana de dinaintea Postului Mare, Biserica a randuit sa
ne obisnuim si trupul cu nevointa postului. Tn acest scop, ea a randuit ,Duminica
Lasatului sec de carne”. Potrivit cercetarilor, aceasta duminica a fost instituitd Tn
secolul al VI-lea, avand rolul de a pregati organismul pentru post®, astfel incat sa se
intre in post firesc, fara o imbuibare Tn prealabil.

n timpul Sfantului loan Gurd de Aur (secolul al IV-lea) incd nu fusese instituit3
acea saptamana de dinaintea Postului Mare, in care credinciosii se abtineau de Ia
carne. Oamenii faceau greseala ca inainte cu o zi de Postul Mare sa manance din
belsug si s& bea. in acest fel considerau ei ca trebuie si se pregateascd sa intre in
Postul Mare. Tn aceast3 situatie, Sfantul loan Gurd de Aur trateaza postul in dou3
moduri diferite, dar pedagogice. Pe de o parte, el arata ca oamenii ,privesc postul ca
pe o fiara salbatica, cu care trebuie sa se lupte, si deci se Tharmeaza cu imbuibarea,
se inveselesc cu lacomia si cu Imbuibarea si asa asteapta venirea postului, care totusi
nu este salbatic si infricosat, ci infatisarea lui este bland3 si lina”*°.

Din aceasta perspectiva, in ochii Sfantului loan Gura de Aur, Postul Mare nu
reprezintd o corvoada. Dimpotriva, el este bland, lin si benefic pentru fiecare
credincios. Nu trebuie sa ne raportam la el ca la o competitie grea, ca la o activitate
nepldcutd, ci trebuie s il primim firesc. Tnsd multi dintre contemporanii sdi nu

8 Aceastd perioada de pregatire incepe din Duminica Vamesului si Fariseului, se continud cu Duminica
Fiului Risipitor, cu Duminica Infricosétoarei Judecéti (denumité si Duminica Lisatului sec de carne si
Duminica Izgonirii lui Adam din Rai (denumita si Duminica Ldsatului sec de branza). Simonopetritul,
Triodul, 289.

° Simonopetritul, Triodul, 290.

10 sfantul loan Gura de Aur, Cuvdnt la Duminica Ldsatului sec de brénzd, Comorile Pustiei 19, Anastasia,
Bucuresti, 1997, 18.
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priveau astfel Postul. De aceea, Sfantul loan Gura de Aur era contrariat de faptul ca
unii se Tmbatd pentru cd in urmé&toarea zi incep postul'’. Tncep cu suflet necurat
acest demers ascetic, care vizeaza tocmai dobandirea curatiei.

Pe de alta parte, marele retor antiohian se adreseaza la modul imperativ
foarte ferm, spunand: , dezbraca grijile cele vremelnice, caci timpul postului este un
timp de luptd, Tnarmeaza-te cu armele spiritului, caci noua ne sta Tnainte un greu
razboi impotriva satanei si a puterii lui”*2.

Prin urmare, pentru Postul Mare este necesar un preambul, o perioada de
pregitire. In cadrul acesteia omul se pregiteste atat spiritul cat si fizic pentru a fi
cat mai receptiv la rugaciunile din post si pentru a-si putea invinge poftele trupesti.
n urma acestei pregatiri, credinciosul incepe Postul in mod firesc, dar si inarmat cu
armele duhului.

2. Postul Mare -, leacul sufletelor noastre”

Dupa ce ne-am pregatit trupeste si sufleteste, pornim in calatoria Postului
Mare. in cadrul acestei clatorii ne indreptdm atentia asupra pacatelor noastre, ne
straduim sa le indepartam si sa le inlocuim cu virtutile. Sufletul nostru se imbolnaveste
din cauza patimilor®3,

Patimile, ca boli spirituale, nu au facut parte din firea omului in Rai. Ele se
dovedesc a fi o consecintd a pacatului stramosesc®. lar motivul principal pentru
care omul s-a cufundat in patimi este pentru cd nu a tinut post. in Rai, prima
porunca pe care a primit-o Adam, a fost aceea de a pazi postul (Cf. Fac 2,16-17)%.
Pana sa incalce aceasta porunca, el a trait Tn comuniune cu Dumnezeu si nu a
cunoscut raul, nu a cunoscut pacatul. Tnsd din cauza neascultdrii sale, a intrat in
lume péacatul, si prin pacat moartea®®.

1
1

[

Sfantul loan Gura de Aur, Cuvdnt la Duminica Ldsatului sec de brdnzd, 18.

Sfantul loan Gura de Aur, Cuvdnt la Duminica a patra a Sfantului si Marelui Post, Comorile Pustiei
19, Anastasia, Bucuresti, 1997, 36.

»Patimile 1i produc sufletului o stare de suferinta asemanatoare celei pe care o pot produce in trup
bolile fizice”. Jean Claude-Larchet, Terapeutica bolilor spirituale, trad. Marinela Bojin, Sofia, Bucuresti,
2001, 122.

14 Cf. Claude-Larchet, Terapeutica, 110.

15 Simonopetritul, Triodul, 92.

16 Dac3 siin rai era nevoie de post, cu atdt mai mult este nevoie in afara lui. Dac3 inainte ca omul s3
fie ranit sufleteste, postul era pentru el medicament, cu atat mai mult este medicament acum, cand
sufletul sdu este ranit de pacat. Daca inainte sa inceapa razboiul poftelor era absoluta nevoie de

~
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Omul a fost creat s lucreze virtutile. Virtutile tin de firea omului®’. lar
Postul Mare este tocmai procesul prin care omul incearca sa isi revina in fire, sa-si
vindece sufletul de bolile spirituale. Acest fapt |-a determinat si pe Sfantul loan Gura
de Aur sa afirme ca ,,Sfantul Post al patruzecimii este leacul sufletelor noastre”®, El
ne vindeca de pacate si ne reasaza in comuniune paradisiaca.

n decursul Postului Mare, prin pocainta, omul se vindeca de relele spirituale.
Este perioada in care indreapta defectele si greselile. Omul indeparteaza pacatele
si le inlocuieste cu virtuti. Postul este cu adevarat rodnic numai daca in cadrul sau
se corecteaza gresajele:

»Eu am avut un dusman — spune sfdantul loan Gurd de Aur — eu m-am
impdcat cu el. Eu aveam obiceiul de a vorbi de rdu, eu m-am corectat.
Eu huleam, acest obicei detestabil este schimbat. Ce importantd ar avea
o lungd navigare, dacd corabia va intra goald in port? Ce importantd
ar avea postul parcurs cu rédvnd, dacd el nu va schimba sufletul nostru
spre fapte bune? Cdci, dacd noi vrem adevdratul leac al relelor
noastre duhovnicesti, sd-1 cerem prin milostenie, care singurd i da
aurului nostru siguranta sa si rodirea sa. Vai, totul ne rdpeste acest

aur: patimi, lume, fiscul, hotii”*’

Tntreaga atmosfera liturgicd a Postului Mare de astazi valideazd cuvintele
Sfantului loan Hristosom. Canonul Sfantului Andrei Cretanul, spre exemplu, ne asaza in
fata numeroase personaje biblice dintre care pe unele ne indeamna sa le urmam,
iar pe alte nu. Ne face sa constientizam pacatul si ne indeamna la pocainta. Ne duce cu
gandul pana la perioada edenica si ne arta ceea ce am pierdut, chemandu-ne sa facem
fapte vrednice de pocdinta si virtute?’. Rugdciunea Sfantului Efrem Sirul este, de

post, cu atat mai multa nevoie este acum, cand suntem in razboi cu diavolul. Daca Adam se supunea
acestei porunci, nu ar mai fi auzit «pamant esti si in padmant te vei intoarce» (Fac 3,19). Pentru ca
Adam nu s-a supus, au urmat moartea, grijile, suferintele si o viata mai grea decat orice moarte.
Sfantul loan Gura de Aur, Problemele vietii, trad. Cristian Spatarelu si Daniela Filioreanu, Egumenita,
Galati, 2007, 349.

17 Claude-Larchet, Terapeutica, 110.

18 Sfantul loan Gura de Aur, Omilii la Facere, PSB 21, trad. Dumitru Fecioru, Editura Institutului Biblic
si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1987, 31.

19 Jean Doublet, Bogdtiile oratorice ale Sfantului loan Guré de Aur, trad. Gheorghe B3but, 468.

20 cf, Schmemann, Postul, 67-9.
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asemenea, o rugiciune specificd Postului Mare?. Tn cadrul ei nu facem altceva decat
sa-i cerem lui Dumnezeu ca ,duhul trandaviei, al grijii de multe, al iubirii de stapanire
si al grairii In desert” sa nu ni le ofere. in schimb, se inlocuiascd aceste patimi cu
virtutile, oferindu-ne ,,duhul curatiei, al gandului smerit, al rabdarii si al dragostei”.
lar la sfarsitul rugaciunii, ii cerem lui Dumnezeu sa ne vedem propriile greseli si sa nu il
judecam pe fratele nostru”, adica sa ne cunoastem pe noi insine, sa ne cunoastem
nevrednicia si sa nu il dispretuim pe aproapele. Judecarea aproapelui duce la pericolul
ca toate cererile din rugdciunea Sfantului Efrem Sirul sa nu aiba nici un efect?2.

Neimplinirea postului I-a scos pe om din proximitatea lui Dumnezeu. Acum,
tot postul este antidotul prin care omul se poate intoarce in Rai?3. ,Moartea a intrat
in om pentru cd a nesocotit postul si este scoasa din el prin post”?*.

Dar pentru a avea roade, postul trebuie sa implineasca anumite criterii. Daca
este privit asemenea unei diete alimentare, nu are nici un folos?>. Dac3 Tn perioada
postului nu avem o stare de pocdinta, nu simtim ca postim. Daca frecventam mai
des biserica sau daca ne rugam mai mult fara sa fim atenti la slujbe sau la rugaciune,
nu am dobandit nici un castig duhovnicesc. Postul presupune, in conceptia Sfantului
loan Gura de Aur, un progres pe calea spirituald. Acest progres se face anevoie, cu
truda si cu zdrobire de inima. Mai concret, in drumul spre Pasti, credinciosul trebuie
sa se apropie mai mult de Dumnezeu printr-un mod de vietuire ales.

Dar ce presupune acest mod de vietuire? Presupune faptul ca mancarea si
bdutura de post duce la curdtirea mintii pentru a fi mai receptiva la rugaciune®;
presupune o continua incercare de indreptare a pacatelor si de lucrare a virtutilor;
presupune sinceritate si atentie in rugdciune si la slujbele bisericii; presupune
cercetarea cugetului?’ si analizarea faptelor noastre bune sau rele pentru ordnduirea

N

1 Alexander Schememann a numit aceastd rugdciune drept ,rugiciunea Postului Mare”. Schmemann,

Postul, 35.
22 Simonopetritul, Triodul, 138-9.
23 Simonopetritul, Triodul, 92.
24 sfantul loan Gura de Aur, Problemele vietii, 349.
»Este stiut ca nu foloseste la nimic a posti daca cineva se margineste la o simpla abtinere de la
hrana”. Sfantul loan Gura de Aur, Primele patru omilii despre statui, trad. Stoenescu Apostol, Editura
Noua Tipografie Profesionala Dimitrie C. lonescu, Bucuresti, 1908, 58.
Sfantul loan Gura de Aur, Omilii la Facere, 32.
Pentru modul in care lucreaza constiinta umana a se vedea: loan Bunea, Fenomenologia constiintei
morale, Limes, Cluj-Napoca, 2010, 19; Spiridon Candea, ,,Examenul de constiintd, element important in
pregatirea penitentului pentru Sfanta Marturisire”, Mitropolia Ardealului, 9-12 (1962), 711.

25

26
27
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vietii?®; presupune acte de milostenie si o atitudine de iubire fatd de aproapele. in
sfarsit, modul nostru de vietuire din post presupune ca intregul nostru organism sa
fie angrenat in implinirea voii lui Dumnezeu:

,»Cinstea postului nu este abtinerea de la mdncare, ci fuga de la pdcate. A
nu vedea in post decdt o simpld abtinere de la mdncare, inseamnd a-/
batjocori. Tu postesti? Arata-mi prin faptele tale! Care vor fi aceste fapte,
ma veti intreba. Dacd vezi un sdrac, ai mild de el; daca vezi pe dusmanul
tdu, impacad-te cu el; dacd fratele tdu sdvdrseste o faptd vrednicd de laudd,
nu-l invidia; dacd ochii zdresc o femeie frumoasd, treci inainte. Nu numai
gura noastrd trebuie sd posteascd, ci si ochii, urechile, picioarele, mdinile,
toate membrele noastre. Mdinile noastre sd posteascd, adicd sd fie curate
de orice rdpire sau avaritie lumeascd; picioarele noastre sd posteascd ,
adicd sd se abtind de la a alerga la spectacole nepermise; ochii sa
posteascd, adicd sd se deprindd a nu arunca niciodatd priviri indrdznete, a
nu privi cu curiozitate scene imorale [...] Gura sd posteascd, abtindndu-se
de la orice vorbire necinstitd si batjocoritoare”?°.

Trebuie sa ne straduim sa Implinim toate cele expuse mai sus pentru ca
postul sa aiba rod in sufletele noastre. Pentru ca este de prisos sa postim trupeste,
daca nu postim si sufleteste. Toate nevointele trupesti trebuie sa aiba un substrat
sufletesc. ,,Cand postim, nu ajunge sa ne abtinem de la diferite mancaruri, ci trebuie
s3 postim si sufleteste”3. Altminteri este posibil ca postul s& nu aiba nici un efect.
F&ra s3 ne tinem departe de p3cat, ne tinem zadarnic departe de mancarea de dulce3!.

Postul este un timp binecuvantat, ,,mai ales fiindca ne foloseste sa recunoastem,
s3 plangem, sd stergem pécatele noastre”®? si s3 ne oranduim viata. implinind aceste
criterii ale postului, ne vom bucura de nenumarate daruri si folosuri spirituale. Pentru
cd prin post aflam liniste si impacare in viata noastrd, in familia noastra si in
societatea in care traim*.

N

8 Sfantul loan Gurd de Aur, Omilii la Facere, 130.

9 Sfantul loan Gura de Aur, Primele patru omilii despre statui, 60.

0 Sfantul loan Gura de Aur, Problemele vietii, 351.

1 Sfantul loan Gura de Aur, Problemele vietii, 351.

Jean Doublet, Bogadtiile oratorice, 468.

Sfantul loan Gura de Aur, Cinci cuvantdri despre Ana si Samuel, Omilii si cuvantari despre educatia
copiilor, trad. Marcel Hanches, Editura Marineasa, Timisoara, 2005, 7.

w oW ow N

2

w
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3. Postul — paradigme scripturistice

Pentru a sublinia importanta si folosul postului, Sfantul loan Gura de Aur
recurge adesea la anumite paradigme scripturistice, dintre care unele pozitive, iar
altele negative. Adam este prima persoana care a trebuit sa posteasca. Postind de
la pomul cunostintei binelui si raului, el se mantuia®*. nsa el a fost invins de pofta
si a calcat porunca. Drept consecinta, el a fost scos din rai si a osandit la moarte.
lata ca din pricina imbuibarii cu mancare a intrat moartea in lume. Mai tarziu,
Sodoma si Gomora si-au atras mania lui Dumnezeu din pricina neinfranarii lor®>.

Prin exemplul cartii lui lona, Sfantul loan Gura de Aur arata ca postul este
cel prin care putem s3 obtinem iertare de la Dumnezeu. in Omilia despre profetul
lona si despre post, el relateaza pe larg intamplarile din Cartea profetului lona. El
evidentiaza pe de o parte pocainta ninivitenilor si pacatul prorocului lona pe de alta.
Ninivitenii s-au pocait putine zile, dar foarte intens. Pentru aceasta Dumnezeu i-a
iertat. Acest fapt — sustine Sfantul loan Gura de Aur — trebuie sa ne intareasca si pe
noi pentru a nu cadea in deznadejde. Oricat de multe pacate am avea, Dumnezeu
le iarta. De la niniviteni trebuie sa mai invatam sa fim prompti in actul pocdintei.
,Un om lenes si delasator, desi are timp de pocainta, totusi nu savarseste nimic
insemnat [...]; pe cand dimpotriva, cel ravnitor si dispus la pocainta, in timp scurt
poate face indestulare pentru pacatele multor ani”3®.

Prorocul lona a pacatuit prin faptul ca nu a ascultat porunca lui Dumnezeu.
n loc s3 meargd inspre cetatea Ninive, el a pornit in partea opusa. A incercat si
fuga de la fata lui Dumnezeu, dar ,,al Domnului este tot pamantul” (Ps 138,7). Nu
avea cum sa se ascunda. Totusi el s-a urcat pe corabie si a pornit spre Tarsis. Dumnezeu
porneste o mare furtuna in timp ce el era pe mare. Drept consecinta, pentru a nu
muri, cordbierii au aruncat sorti si sortile au cazut pe lona. Acesta trebuia aruncat
de la bordul corabiei. Dupa ce, in final, corabierii 1l arunca, prorocul este inghitit de
un ,monstru” (chit) marin, in pantecele caruia el sta trei zile. Chitul 1l aduce din nou la
Ninive si de data aceasta el merge sa vesteasca ninivitenilor mesajul lui Dumnezeu.

34 sfantul loan Gura de Aur, Problemele vietii, 349.

35 Sfantul loan Gura de Aur, Omilii la Facere, 33.

36 Sfantul loan Gura de Aur, Omilia despre profetul lona si despre post, Comorile Pustiei 19, Anastasia,
Bucuresti, 1997, 13.
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Dumnezeu avea intentia sa piarda cetatea din cauza pacatelor locuitorilor
ei. Ins3, cand ninivitenii au auzit cuvintele lui lona

»hu le-au nesocotit, ci s-au grabit indatd la post, bdrbati si femei, si
robi si stdpdni, cdpetenii si supusi, copii si batrdni; ba chiar nici
animalele cele fdrd de minte n-au fost scutite de pdzirea acestei
datorii. Pretutindeni se vedeau haine de pocdintd, pretutindeni cenusd,
pretutindeni lacrimi si suspine, insusi impdratul s-a pogordt de pe tron,
a depus coroana sa si s-a imbrdcat in vesmdnt de pocdintd; si cu
chipul acesta ei au mdntuit cetatea de pieire. Aici s-a putut vedea
ceva rar, adicd porfira stdnd inddrdt, in dosul hainei de pocdintd”?’.

Vazand ca Dumnezeu i-a iertat pe niniviteni, lona s-a aprins de manie. ins3,
prin vrejul care s-a ofilit, Dumnezeu i-a oferit o lectie lui lona, zicandu-i in final:
,Tu ti-ai facut necaz pentru acest vrej pentru care nu te-ai trudit si nici nu |-ai crescut,
care si-a luat fiinta Intr-o noapte si intr-alta a pierit! Dar Mie cum sa nu-Mi fie mila
de cetatea cea mare a Ninivei cu mai mult de o suta douazeci de mii de oameni, care
nu stiu sa deosebeasca dreapta de stanga lor, si cu un mare numar de dobitoace?
(lona 4,10-11).

Alte personaje biblice pe care Sfantul loan Gura de Aur le aminteste cand
vorbeste de post sunt: Moise, llie3, Daniel, cei trei tineri din cuptor (Dan 3). El arat3
ca ,,prin post, Moise da legea poporului lui Dumnezeu. Prin post, llie merita marirea
carului de foc, Daniel imblanzeste leii, iar cei trei tineri evrei ce postesc imblanzesc
flacarile focului prin virtutea lor de cumpatare si de post”*°.

Modelul des3varsit de post ramane insusi Mantuitorul nostru Isus Cristos.
Pe de o parte, El insusi a postit, iar pe de altd parte ne-a invitat cum sd postim. Tn
Omiliile la Matei, Sfantul loan Gura de Aur arata ca Mantuitorul ,,a postit patruzeci
de zile, ca s ne arate leacurile mantuirii”*® (cf. Mt. 4,2). El nu a postit mai mult decat

37 sfantul loan Gura de Aur, Omilia despre profetul lona, 17.

38 V& amintesc ca cei doi mari proroci ai Vechiului Testament, Moise si llie, cu toate ca aveau mare
indrazneald la Dumnezeu, prin virtutile lor, posteau adesea, iar postul i apropia de Dumnezeu”.
Sfantul loan Gura de Aur, Problemele vietii, 348.

39 Jean Doublet, Bogadtiile oratorice, 469.

40 Sfantul loan Gura de Aur, Omilii la Matei, PSB 23, trad. Dumitru Fecioru, Editura Institutului Biblic
si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1994, 154.
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Moise sau llie pentru a nu se pune la indoiala adevarul intruparii. Prin intrupare, el a
luat toate afectele noastre. lar acest fapt se poate deduce din afirmatia ca dupa
cele patruzeci de zile ,,a flimanzit”*!. Dupa aceastd perioad3 de patruzeci de zile, El
a fost ispitit de diavolul, Tnsa a reusit sa-| biruie. Prin aceasta ne-a invatat si pe noi
sa alergam la Dumnezeu si sa dispretuim bogatiile acestei lumi pentru ca in acest
fel 1l vom birui pe diavol. Tn aceleasi Omilii, Sfantul loan Gura de Aur dezvolt3 si
fnvatatura Mantuitorului despre post (cf. Mt 6,16). El ne indeamna sa nu fim ipocriti
sau fatarnici Tn post*2. S& avem grijd s3 nu ne mandrim ca postim.

Daca analizam slujbele de azi din Postul Mare, vom observa ca sunt marcate
de lecturi biblice. Se citesc in special urmatoarele carti ale Sfintei Scripturi: Facerea,
lesirea, Isaia, lezechiel, Proverbele lui Solomon, lov, Sfintele Evanghelii si Epistolele
Pauline®. De asemenea, ne sunt puse Thainte cdteva modele scripturistice atat din
Vechiul cat si din Noul Testament, dupa care sa ne orientam in timpul Postului
Mare**. Acestea atestd incd o datd actualitatea operelor Sfantului loan Gura de Aur.
La fel ca in randuiala liturgica de azi, marele retor antiohian a cautat sa puna fhaintea
credinciosilor exemple pe care ei sa le urmeze pe drumul spre inviere.

Concluzii

Astazi, cand societatea postmodernd cautda un sens pentru a posti, este
utila refntoarcerea la Sfintii Parinti. Acestia, scoliti fiind la cele mai mari institutii de
fnvatdmant din timpul lor, au cautat sa arate motivele pentru care postul este benefic
vietii duhovnicesti si trupesti.

Sfantul loan Gura de Aur este reprezentant de seama al ,,epocii de aur a
Bisericii”. Pentru el, postul in general si Postul Mare in special era un ,leac al
sufletului”. Daca cautam sa-i oferim trupului cele mai costisitoare leacuri, cu atat
mai mult sufletului. lata ca postul este, in viziunea Sfantului loan Gura de Aur, leacul
prin care noi putem reveni la comuniunea edenicd cu Dumnezeu, comuniune pe
care a pierdut-o Adam tot din cauza postului.

41 Sfantul loan Gura de Aur, Omilii la Matei, 155.
42 Sfantul loan Gura de Aur, Omilii la Matei, 261.
43 Simonopetritul, Triodul, 149-57.

44 Simonopetritul, Triodul, 96-99.
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Postul Mare este o cilitorie adesea dificild spre praznicul Tnvierii. Pentru a
porni in aceasta calatorie avem nevoie de o anumita pregatire. Trebuie sa creem o
stare de rugaciune si de asceza. De aceea, Sfantul loan Gura de Aur ne indeamna sa
nu ne Tmbuibam Tnainte cu o zi de a incepe Postul Mare.

Pe parcursul postului este necesar sa ne straduim sa ne indreptam viata
noastra. Aceasta presupune un proces care cuprinde intregul nostru organism
psiho-somatic. El trebuie sa plece de la cercetarea cugetului si a faptelor si sa ajunga
pana la toate madularele trupesi (maini, picioare, ochi, gura).

Pentru a-i incuraja pe credinciosii timpului sau, Sfantul loan Gura de Aur le
punea fnainte diferite modele scripturistice. Prin intermediul lor le arata care sunt
foloasele postului, dar si care sunt pedepsele pentru nerespectarea lui.

Prin urmare, prin pregatirea necesara, prin intelegerea corecta a postului si
prin asumarea unor paradigme scripturistice legate de post, noi vom ajunge sa
simtim cu sufletul nostru se curata de pacate. lar prin faptul ca se curata, se face
loc Intr-insul luminii Tnvierii Domnului.
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COMMENTAIRE DE L’ARTICLE 2 DU CREDO :
LE FILS, DE LA MEME NATURE QUE LE PERE OU
LE FILS CONSUBSTANTIEL AU PERE ?

CRISTIAN TISELITA*

ABSTRACT. Commentary to Article 2 of the Creed: The Son, of the same Substance
with the Father or the Son - Consubstantial with the Father? The Trinity's dogma
of consubstantiality established at the first Ecumenical Council of Nicaea, in 325
AD, is a fundamental truth of the Christian faith. It guarantees the divine identity
of Christ, the perfect and substantial unity of the Holy Trinity, but also the identity
of the Church which has a Trinitarian origin and mission. If the Greek and Latin text
created at the Ecumenical Council of Nicaea is unchanged, the French version of
the Faith Symbol was changed in 1964. The expression “Son, of the same substance
as the Father” was changed to another expression which does not underline enough
the divinity of Christ “Son, of the same nature as the Father”. The philosophy's exam
proves that the term nature is ambiguous, because it can be applied to human
being, to the entire creation and to God. Beginning with the first Sunday of the
Advent 2019, the French version of the Faith Symbol will reinstate the term used
since 325, “Son, of the same substance as the Father” (homoousios). The testimony of
the Trinitarian faith cannot be changed in its basis, it supposes an exact terminology.

Keywords: Creed, Faith Symbol, Council of Nicaea, nature, homoousios, Christ

« Il faut ... signaler une faute de traduction qui n’est pas seulement
une inexactitude plus ou moins grave, mais une erreur purement
et simplement inadmissible. Je sais bien que cette erreur sera
certainement corrigée dans une future édition révisée »*.

Ce sont les paroles du philosophe chrétien Jacques Maritain adressées au
pape Paul VI dans un Mémorandum sur le Credo du peuple de Dieu, rédigé en début

* Preot, doctor in filosofie la Institutul Catolic din Toulouse, spiritual la Liceul Teologic Greco-Catolic
luliu Maniu din Oradea; cristiantiselita@yahoo.fr.
1 Maritain J., Euvres complétes, vol. XVI, Paris/Fribourg, 2000, p. 1115.
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de I'année 1968. La réflexion porte sur le remplacement du mot consubstantiel retenu
jadis par le Concile de Nicée (325) par I'expression de la méme nature. Le veeu de
Maritain est réalisé 50 ans plus tard, car a partir du premier dimanche de I’Avent
de I'année 2019, 'affirmation le Fils, consubstantiel au Pére sera rétablie dans la
profession du Credo.

A vrai dire, ce n’est pas seulement une affaire de vocabulaire. Sont en jeu,
au-dela de I'utilisation des mots justes, les vérités elles-mémes de la foi chrétienne.
En effet, ce n’est pas la méme chose d’affirmer que le Fils est consubstantiel au Pére
ou que le Fils est de la méme nature que le Pére. La différence est de taille. Comme
nous allons le voir ultérieurement, on peut considérer que nous avons la vie avec
Dieu en commun, et que par conséquent, nous sommes d’'une méme nature vivante.
En revanche, nous ne pouvons jamais soutenir que I'étre humain est constitué de la
méme substance que Dieu.

Bon nombre de théologiens et philosophes chrétiens ont exprimé leur
désaccord avec cette malheureuse traduction qui ne respecte pas la foi chrétienne.
Les philosophes Jacques Maritain et Etienne Gilson, les deux plus importants
commentateurs de saint Thomas, avaient fermement réagi lorsque le changement
de la version francophone du Credo a été approuvé par la Conférence épiscopale en
1964. lIs recoivent rapidement le soutien de théologiens de marque comme Henry
de Lubac ou Yves Congar. Maritain, en qui le pape Paul VI voyait un maftre a penser,
s’indigne profondément devant cette concession au langage contemporain : « // est
cependant bien évident que pour exprimer une réalité absolument unique, il faut un
mot lui-méme unique. Ou bien faudra-t-il remplacer aussi le mot Trinité lui-méme,
ou le mot Eucharistie, par des mots du langage de tous les jours ? »°. |l tire encore
le signal d’alarme dans son dernier livre Le paysan de la Garonne, lorsqu’il dénonce
la tentation pour I'Eglise et le chrétien de s’agenouiller devant le monde, car le
chrétien, affirme-t-il, doit s’agenouiller uniguement devant Dieu3.

Il a fallu cependant un demi-siecle pour que les arguments de ces éminents
penseurs chrétiens soient entendus. Cependant, en 1996, le saint pape Jean Paul Il
avait déja souhaité réciter le Credo, dans la cathédrale de Reims, en utilisant le
terme consubstantiel. Dernierement, les efforts du cardinal Sarah, préfet de la
Congrégation pour le culte divin et la discipline des sacrements, ainsi que la lettre

2 Ibid.
3 Gilson E., La société de masse et sa culture, Paris, Vrin, 1967, p. 130.
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apostolique Magnum principium sur les traductions liturgiques dans les langues
vernaculaires signée par le pape Frangois en septembre 2017, ont favorisé ce
changement voté par I’Assemblée pléniere des évéques de France en novembre
2018. Il est cependant vrai que la question du terme consubstantiel se pose
particulierement dans la version francophone du Credo, car les versions latines et
grecques, ainsi que les textes anglais, italiens et espagnols ont gardé d’une maniére
inchangeable le mot consubstantiel.

La question que nous nous proposons d’examiner aujourd’hui porte sur
I'adéquation et I'importance du changement de I'article 2 du Credo : Le Fils est
consubstantiel au Pere. Pour approfondir cette perspective, je vous propose d’abord
une approche historique, spécialement sur la mise en place du dogme de la
consubstantialité au Pére lors du Concile de Nicée, ensuite, une approche
philosophique pour définir notamment les termes de nature et de substance, et,
enfin, une approche dogmatique qui nous permet de conclure, comprendre et
confesser le consubstatialem Patri.

1. Approche historique

La notion de consubstantialité, en latin consubstantialis, est utilisée pour la
premiére fois par Tertullien pour combattre un certain penseur Hermogene qui
prétendait que la matiere est éternelle. Appliquée aux Personnes de la Sainte Trinité,
la consubstantialité rendrait comte, d’aprés Tertullien, de l'unité et la relation
éternelle d’amour et de vie entre le Pere, le Fils et le Saint Esprit. En grec, le terme
équivalent est homoousios qui se traduit par la méme substance (homo-la méme ;
ousia-substance).

Ce mot grec avait figuré dans le texte officiel du premier concile
cecuménique qui s’est déroulé a Nicée, en 325. Dés les premiers temps, les
chrétiens ont ressenti le besoin d’exprimer leur foi au Christ dans des formules
universellement reconnues faisant autorité pour tous, ainsi que le permettent les
Conciles cecuméniques c’est-a-dire les Conciles rassemblant des évéques du monde
entier pour préciser et définir les vérités de la foi. Au long de I’histoire chrétienne,
il y a eu au total 21 Conciles cecuméniques en incluant le Concile Vatican I, mais
seuls les 7 premiers de 325 a 787, sont reconnus aussi bien par les Eglises
chrétiennes orientales que par I'Eglise catholique latine. Or, c’est pendant les deux
premiers conciles cecuméniques a savoir le Concile de Nicée, en 325 et le Concile
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de Constantinople, en 381 que les points fondamentaux ont été formulés. La
guintessence de ces vérités dogmatiques est exprimée par la foi trinitaire comme
nous la professons dans le Credo : Je crois en Dieu le Pére, le Fils et le Saint Esprit.

Il convient de faire une petite remarque : notre foi peut également étre
exprimée par deux symboles (CEC 194-195) :

« Le Symbole des apétres, appelé ainsi parce qu’il est considéré a
juste titre comme le résumé fidéle de la foi des apétres. Il est I'ancien
symbole baptismal de I'Eglise de Rome. Sa grande autorité lui vient
de ce fait : " Il est le symbole que garde I’Eglise romaine, celle ot a
siégé Pierre, le premier des apétres, et ou il a apporté la sentence
commune " (S. Ambroise, symb. 7 : PL 17, 1158D). Le Symbole dit de
Nicée-Constantinople tient sa grande autorité du fait qu’il est issu des
deux premiers Conciles cecuméniques (325 et 381). Il demeure commun,
aujourd’hui encore, & toutes les grandes Eglises de I’Orient et de
I"Occident ».

La question de la divinité du Fils de Dieu, qui nous intéresse particulierement,
a été une de pierres angulaires lors du Concile de Nicée dans un contexte assez
troublé par I'hérésie arienne. Cette hérésie, répandue a travers tout I'empire romain,
déniait la divinité du Fils de Dieu : elle considérait que le Christ a été engendré et
adopté par le Pére, qu’ayant eu un commencement, Il ne peut pas étre Dieu, Il ne peut
pas avoir la méme substance divine que Dieu le Pére. Arius fut un prétre d’Alexandrie
de la fin du llléme siécle et du début du IVeme siecle dont la doctrine propagée dans
tout I'empire romain, devint 'une des plus grandes hérésies que connut I'Eglise. Il a
fait trébucher la foi chez les chrétiens d’'une maniére plus intense que pendant les
trois premiers siecles de persécutions. Nous savons que la liberté religieuse prend
acte en 313 lors de I’Edit de Milan quand I'empereur Constantin institue la religion
chrétienne dans I'ensemble de 'empire®. Constantin exile le prétre Arius et convoque,
en communion avec le patriarche d’Alexandrie et les évéques des alentours, le premier
grand concile ou participent les évéques d’Orient, mais aussi d’Occident.

4 ’empereur Constantin, d’apreés les récits historiques-chrétiens, serait converti en 312, avant la bataille
contre 'empereur romain Maxence, lorsqu’il a vu une croix dans le ciel avec l'inscription par ce signe tu
vaincras. Constantin est considéré dans les Eglises orientales comme étant égal aux apotres.
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C’est précisément lors de ce Concile de Nicée que la foi dans la divinité du
Christ a été professée solennellement. Le Concile le plus important de I'Eglise avait
donc débattu et tranché sur le sujet dont le mot consubstantiel résumait a lui seul
les principaux enjeux. Les Péres de ce Concile, comme saint Athanase et saint Hilaire,
se sont beaucoup battus contre le danger de I'arianisme pour sauver la divinité du
Christ en employant le terme homoousios, c’est-a-dire de la méme substance. Le
Concile cecuménique suivant qui a eu lieu au Constantinople en 381, avait défini le
dogme de la Sainte Trinité. Si la divinité du Fils n’était plus en cause, celle de I'Esprit
Saint posait encore probléme. Le patriarche de Constantinople Macédoine récusait
la foi dans la divinité de I'Esprit-Saint. Les Peres cappadociens, notamment Grégoire
de Nazianze qui a présidé ce Concile, a beaucoup insisté sur I'unité et I'identité de
Trois Personnes divines. Le terme homoousios était encore déterminant car il a
permis de professer que I'Esprit est de la méme substance divine que le Pere et le
Fils. Saint Grégoire de Nazianze suppliait les catéchumenes de garder la foi trinitaire :

« Avant toutes choses, gardez-moi ce bon dépoét, pour lequel je vis et
je combats, avec lequel je veux mourir, qui me fait supporter tous les
maux et mépriser tous les plaisirs : je veux dire la profession de foi en le
Pere et le Fils et le Saint-Esprit. Je vous la confie aujourd’hui. C’est par
elle que je vais tout a I’heure vous plonger dans I’eau et vous en élever.

Je vous la donne pour compagne et patronne de toute votre vie ... »°.

Certainement, le Credo est notre trésor de la foi, gardé d’'une maniere intacte
au long des siecles. Il constitue d’aprés saint Augustin I'expression de la foi de I’'Eglise
notre Meére, foi établie solidement sur le fondement inébranlable : Jésus-Christ,
Notre Seigneur. En conséquence, affirma récemment le pape Benoit XVI dans Porta
Fidei (n°9) : « la connaissance des contenus de la foi est essentielle pour donner son
propre assentiment, son adhésion, avec l'intelligence et la volonté a tout ce qui est
proposé par I'Eglise ». C'est pourquoi, déclare également le pape « Aujourd’hui
aussi, nous avons besoin que le Credo soit mieux connu, compris et prié. En particulier,
il est important que le Credo soit, pour ainsi dire, reconnu. En effet, connaitre pourrait
étre une opération uniquement intellectuelle, tandis que reconnaitre veut signifier
la nécessité de découvrir le lien profond entre les vérités que nous professons dans

> Grégoire de Nazianze, Discours 40 cité dans CEC 256.
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le Credo et notre existence quotidienne ... Dans le Credo se greffe la vie morale du
chrétien, qui trouve en lui son fondement et sa justification »®.

2. Approche philosophique

La philosophie a sa propre autonomie, mais elle est servante de la théologie,
selon la belle expression attribuée au grand théologien saint Thomas d’Aquin. La
philosophie, peut aider la théologie dans I'expression de la foi, pour la défendre et pour
contribuer a son intelligibilité’. Le rapport entre la foi et la raison est intrinséque a notre
nature spirituelle, comme le souligne le saint pape Jean Paul Il dans I'encyclique Fides
et ratio. C'est pourquoi, la pensée chrétienne a pu si bien se fonder sur le socle de
la culture philosophique grecque et de la culture latine.

Quelle distinction la philosophie opére-t-elle entre les concepts de nature
et de substance qui revétent une telle importance théologique dans le dogme
trinitaire du Credo ?

La nature peut requérir deux significations principales : la premiére se rapporte
a 'ensemble des étres créés, la totalité des choses qui existent et qui convergent en
dernier ressort vers un ordre qui a son principe et sa finalité transcendante en Dieu. La
seconde signification concerne un sujet déterminé comme tel avec ses caractéristiques
générales. Aristote envisageait la nature comme le principe de I'étre en tant que
caractérisé notamment par la matiére et la forme, mais aussi par son ordination a
une fin ce qui pour lui faisait dire que : la nature ne fait rien en vain®. Boéce, a son
tour identifiait la nature a la différence spécifique qui donne sa forme a chaque
chose, alors que saint Thomas rattachait sa définition a I'essence des choses. En
essayant de résumer le concept de nature, on peut affirmer qu’il désigne un certain
nombre de caractéristiques essentielles qui font qu’une réalité est ce qu’elle est.
Cependant, elle nimplique pas une identité d’étre, mais plutot les propriétés de
I’étre. Dans ce sens on peut parler de la nature des vivants, des non vivants, de la
nature humaine et animale, et implicitement de leurs propriétés générales.

& Benoit XVI, Audience générale, 17 octobre 2012.

Clément d’Alexandrie considérait que (Stromates 1, 5) : "Avant la venue du Seigneur, précisait-il, la
philosophie était indispensable aux Grecs pour les conduire a la justice, maintenant elle devient utile
pour les conduire a la vénération de Dieu. Elle sert de formation préparatoire aux esprits qui veulent
gagner leur foi par la démonstration. Elle ouvre la route a celui que le Christ rend ensuite parfait".

8 Aristote, Les Politiques, |, 2, 1253 a 2-10.
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En ce qui concerne la réalité de substance, en grec ousia, elle désigne ce qui
existe par soi et en soi, ce qui reste permanent dans tout changement accidentel.
Cette définition d’Aristote approfondie dans son ouvrage les Métaphysiques, a
perduré a travers les siécles. Ce qui donne l'identité a un étre, ce qui fait qu’il s’agit
de cet homme précis ou de cet animal est effectivement la substance sur laquelle se
greffent les divers accidents caractéristiques. En reprenant cette acception d’Aristote,
saint Thomas identifiait la substance premiére au sujet c’est-a-dire a l'individu
subsistant qui existe concrétement®. Il distingue également les substances composées
de matiére et de forme dont font partie les humains, de substances immatérielles
gue sont les anges et de la substance divine.

Nous pouvons principalement retenir que si la nature exprime surtout un
ensemble de caractéristiques de I'étre, la substance désigne l'identité du sujet,
I'individu concret subsistant comme tel. En conséquence, on comprend que ce n’est
pas la méme chose d’affirmer de la méme nature et de la méme substance. Si on a
la méme substance, on a forcément la méme nature, mais si on a la méme nature
on n’a pas nécessairement la méme substance.

Par exemple, un petit écureuil a la méme nature que ses parents, mais il n’a pas
la méme substance, puisqu’il est unique et different de ses parents. Socrate a les mémes
propriétés universelles de I'étre humain, c’est-a-dire la méme nature que par exemple
Mbappé ou Céline Dion, mais il n’a pas la méme substance unique et incommunicable
gue Mbappé ou Céline Dion, il n’a pas la méme identité qu’eux. Les trois appartiennent
au genre humain, mais par leur identité substantielle ils sont uniques et différents les
uns des autres. C'est dans ce sens qu’Etienne Gilson s’interrogeait :

« Deux étres de méme nature ne sont pas nécessairement de méme
substance. Deux hommes, deux chevaux, deux poireaux, sont de méme
nature, mais chacun d’eux est une substance distincte, et c’est méme
pourquoi ils sont deux. Si je dis qu’ils ont méme substance, je dis du
méme coup qu’ils ont méme nature, mais ils peuvent étre de méme
nature sans étre de méme substance. Suis-je encore tenu de croire
que le Fils est consubstantiel au Pere ? Suis-je au contraire tenu de les
croire seulement de méme nature ? »*°,

° Thomas d’Aquin, Somme théologique, |a, q. 29, a. 1.
10 Gilson E., « Suis-je schismatique », in La France Catholique, n° 970, 2 juillet 1965.
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En schématisant encore une fois, la nature signifie essentiellement les
propriétés universelles de I'étre, la substance —I'identité de tel étre. Appliquons
cela au dogme de la Sainte Trinité.

3. Approche dogmatique

A la premiére question si la formule /e Fils est de la méme nature que le Pére
est-elle adéquate dans le Credo, la réponse est négative. Le terme nature reste
incomplet pour définir I'unité trinitaire.

Affirmer que le Fils est de la méme nature que le Pere, est insuffisant pour
sauvegarder a la fois 'identité divine du Fils et 'unité de la Sainte Trinité. A contrario,
proclamer que le Fils a la méme substance avec le Péere c’est proclamer que le Fils
est Dieu et le méme Dieu comme le Pére et le Saint Esprit. L'unicité de Dieu Trine
est primordiale méme dans le rapport avec les autres religions comme affirme
Maritain dans le Mémorandum adressé au Pape Paul VI sur le Credo du peuple de
Dieu *. Gilson a son tour tire le signal de I'alarme : « le dogme de la Sainte Trinité,
pierre angulaire du christianisme, est aussi la pierre d’achoppement qui bloque
toute possibilité d’accord avec le Judaisme et I'lslam. Pour ces deux religions, le
Christianisme est un polythéisme. Le chrétien pouvait jusqu’ici répondre que non,
puisque les trois personnes divines ne sont qu’un seul et méme Dieu ; il ne le peut
plus, s’il est francais, car si les trois personnes n‘ont en commun que la nature, non
la substance ou I’étre, chacune d’elles est un Dieu comme les deux autres »*2.

Il existe beaucoup de ressemblances entre Dieu et sa création. Les vivants,
par exemple, ont en commun avec Dieu la nature vivante, les hommes et les anges
la nature spirituelle, alors que le chrétien par la grace est enfant de Dieu, déclare
saint Jean (1 Jn 3, 2). Plus encore, saint Pierre affirme dans sa deuxieme lettre que
le chrétien est participant a la nature divine (2 P 1, 4). Par conséquent, le Fils de Dieu,
comme tous les baptisés, sont a travers la grace baptismale de la méme nature que le
Pére des cieux. La différence avec le Fils de Dieu est toutefois incommensurable.

11 Le texte du Credo du peuple de Dieu a été prononcé par le pape Paul VI le 30 juin 1968 sur la Place
Saint Pierre pour la cléture de I’Année de la foi.
12 Gilson E., La société des masses et sa culture, op. cit., p. 127.
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Le cardinal Journet réagit ferment a ce sujet :

« Jésus-Christ est Fils unique : le chrétien est fils par adoption. Jésus-Christ
est Fils de Dieu par nature, le chrétien I'est par grdce. Méconnaitre
cette distinction, ce serait méconnaitre qui est Jésus-Christ. Oublier
cette distinction, ce serait oublier qui est Jésus-Christ. La mettre entre
parenthéses, ce serait — sans méme qu’on y songedt- mettre entre
parenthese ce qui est Jésus-Christ. Un seul mot suffit pour exprimer cette
distinction. Jésus Christ est consubstantiel au Pére. C’est la définition du
premier des conciles cecuméniques, celui de Nicée, en 325 »*3

Il s’avere en conséquence judicieux de professer comme il a toujours été
fait depuis le Concile de Nicée que le Fils est consubstantiel au Pére et non que le
Fils est de méme nature que le Pére. On peut retenir, en somme, trois implications
essentielles de cette profession trinitaire :

- le dogme de la consubstantialité au Pere sauve l'identité divine du Fils de
Dieu, comme elle fut sauvée au Concile de Nicée, alors que I'arianisme, la plus
importante hérésie de I’histoire chrétienne niait la divinité de Jésus.

- le dogme de la consubstantialité sauve également la foi dans la Sainte
Trinité qui jouit de toute éternité d’une parfaite unité de vie, d’amour, de substance
entre les trois Personnes divines : Pére, Fils et Saint Esprit.

- enfin, le dogme de la consubstantialité sauve l'identité de I'Eglise qui a
une origine trinitaire par sa vie et sa mission divine. Dans ce sens, on peut mieux
comprendre 'adage de saint Cyprien : « On ne peut pas avoir Dieu pour Pére si on
n’a pas I’Eglise pour Mére ».

Conclusion

Sur ces considérations, nous pouvons admettre sans aucune réserve que le
changement opéré dans le Credo n’est qu’un retour a la source apostolique et
patristique de notre foi telle que les textes grecs et latins ont su les préserver de
toute modification. Les vérités de la foi contenues dans le Credo sont les reperes

13 Journet C., Correspondance Charles Jounet- Jacques Maritain, lettre 1738a.
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essentiels pour tous les chrétiens. Elles retracent le mystere de la création et de la
rédemption de I'homme qui s’éclairent dans le mystére du verbe Incarné
consubstantiel au Pére. Le fondement de notre foi est toujours trinitaire comme
nous le rappelle le catéchisme de I'Eglise catholique (CEC 234) :

« Le mysteére de la Trés Sainte Trinité est le mystere central de la foi
et de la vie chrétienne. Il est le mystere de Dieu en Lui-méme. Il est
donc la source de tous les autres mystéres de la foi ; il est la lumiére
qui les illumine. Il est I'enseignement le plus fondamental et essentiel
dans la " hiérarchie des vérités de foi " (DCG 43). " Toute I’histoire du
salut n’est autre que I’histoire de la voie et des moyens par lesquels
le Dieu vrai et unique, Péere, Fils et Saint-Esprit, se révéle, se réconcilie
et s’unit les hommes qui se détournent du péché " (DCG 47) ». C’est
pourquoi, « Nous ne confessons pas trois dieux, mais un seul Dieu en
trois personnes : " la Trinité consubstantielle " (Cc. Constantinople Il
en 553 : DS 421) » (CEC 253).

Pour accueillir dans notre foi et dans notre vie le mystére de la Sainte Trinité
nous pouvons prendre comme modele la Vierge Marie. C'est elle qui a accepté et
le mieux compris le mystere de I'Incarnation divine, ainsi que le mystere de la Croix
et de la Résurrection. En effet, la Vierge Marie est pour nous une Mére et un modele.
Le pape Francois parle de Marie comme le miroir de la Sainte Trinité**. Le pape Benoit
XVI I'avait précédemment désignée comme le chef d’ceuvre de la Sainte Trinité :

« Parmi toutes les créatures, la Vierge Marie est le chef d'ceuvre de la
Trés Sainte Trinité: Dieu s'est préparé une demeure digne, dans son
cceur humble et rempli de foi, pour mener a bien le mystere du salut.
L'’Amour divin a trouvé en Elle la correspondance parfaite et, en son
sein, le Fils Unique s'est fait homme. Tournons-nous vers Marie, avec
une confiance filiale, afin de pouvoir, avec son aide, grandir dans I'amour
et faire de notre vie un chant de louange au Pere par son Fils et dans
I'Esprit Saint »*>.

14 pape Francois, Angélus, 2 mai 2016.
15 Benoit XVI, Angélus, 11 juin 2006.
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ABSTRACT. The Human Metaphysical Identity and the Identitary Functions of
Sensitive Memory in the Thomistic Anthropology. The article aims to recover —in
the context in which the concepts of memory and identity are approached, most
often, in the Eastern European cultural space, in terms of their collective dimension —
their original anthropological meanings, through the prism of Aquinas's thought. In
this thematic direction, the ontological identity of the human being is analyzed with
priority, starting from the Aristotelian solutions to the problem of identity, after which
the Thomistic conception of sensitive and intellectual memory is effectively debated,
including the subsistence of the latter in the separate soul post mortem.
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REZUMAT. Identitatea metafizicd umand si functiile identitare ale memoriei senzitive
in antropologia tomistd. Articolul isi propune sa reliefeze — in contextul in care
conceptele de memorie si identitate sunt abordate, de cele mai multe ori, in spatiul
cultural est-european, sub aspectul dimensiunii lor colective — semnificatiile lor
originare antropologice, prin prisma gandirii sf. Toma de Aquino. in aceast directie
tematicd, este analizata cu prioritate identitatea ontologica a fiintei umane, pornind
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de la solutiile aristotelice la problema (generald) a identitdtii, dupa care este dezbatuta
efectiv conceptia tomista despre memoria senzitiva si intelectuala, incluzand subzistenta
acesteia din urma in sufletul separat post mortem.

Cuvinte-cheie: identitate, memorie, individualitate, suflet, senzitiv, intelectiv, personal,
psihologic, fiintd.

Motto:

,Si memoria accipiatur solum pro vi conservativa specierum,
oportet dicere memoriam esse in intellectiva parte.

Si vero de ratione memoriae sit quod eius obiectum sit praeteritum,
ut praeteritum; memoria in parte intellectiva non erit,

sed sensitiva tantum, quae est apprehensiva particularium” .2

(Toma de Aquino,
Summa Theologiae, I°, q.76, a.1; q.79, a.7, ad 3)

»...dar putinta de a-si reaminti (dvauvnotig) nu o are nici unul
dintre vietuitoarele cunoscute, in afard de om”.
(Aristotel, De memoria, 2, 453b)

Introducere

in abordarile din mediile universitare si mass-media din Romania, dar si in
cele din alte tari din Estul Europei, conceptele de identitate si memorie continua sa
vizeze, de cele mai multe, diferitele paliere ale vietii colective (istorice, politice,
culturale), spre deosebire de lumea occidentald, unde modernitatea politica a
subminat treptat influenta societatii asupra individului, care mergea, deseori, pana
la predeterminarea sociala (aproape completd) a identitatii individuale, si a
restabilit centralitatea persoanei umane in universul vietii comunitare. intr-o alta
ordine de idei, ,identitatea individuala a avut intotdeauna o componenta colectiva
si una individuala”, iar din punct de vedere sociologic, , identitatea individului a fost

2, Dacd ludm memoria numai ca o putere de conservare a speciilor, trebuie spus c3 existd memorie in
partea intelectuala, in schimb, daca ludam memoria astfel incat obiectul ei sa fie trecutul ca trecut, atunci
memoria nu se va gasi in partea intelectuala, ci numai in cea senzitivd, aceea care percepe particularele”.
TOMA DIN AQUINO, Summa Theologica, I3, trad. Al. Baumgarten (ed.), Polirom, lasi 2009.
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dominata in cea mai mare parte a istoriei de componenta sa colectiva, adica de
acele note ale identitatii pe care individul le primeste de la comunitate”, fie ca este
vorba despre roluri si statusuri sociale, ,fie ca este vorba despre continuturi ale
inconstientului colectiv, in felul in care este descris de Jung”?.

Totusi, in ciuda popularitatii de care se bucura analiza conceptelor de memorie
si identitate in tarile est-europene in domeniul stiintelor politice, sociologiei si
psihologiei sociale, pe un fundal de istorie recentd dramatica?, ele nu pot fi intelese
si aprofundate corespunzator in aceste ramuri, fara recursul la semnificatia lor
primordiald, antropologicd si metafizica, profilata in gandirea aristotelica si
reformulata, ulterior, in filosofia medievala de catre sf. Toma de Aquino. Pentru ca
fiecare persoana umana, desi este un zoon politikon, construita si constituita intr-o
matrice a unei existente comunitare complicate, prin mijlocirea unor factori socio-
culturali si istorici specifici, cu rol identitar, ea este nainte de toate o fiintd individuala,
determinatad, un hoc aliquid — in limbaj tomist. Spre deosebire de toate celelalte
entitati create (cu exceptia ingerilor), exista in fiecare fiinta umana, in afara de
materia biologica proprie — supusa ea insasi individudrii materiale — ceva unic si
ireductibil, ceva ce 1i confera individualitate si identitate ontologica in ansamblul
speciei umane®: sufletul uman, ca forma substantiald subzistentd. lar aceastd marca

3 |. M. POPESCU, ,Constituirea identitatii colective in modernitatea reflexivd”, Studia Universitatis

Babes-Bolyai, 2 (2007) 151-160, aici 151.

n timpul comunismului, atat memoria individual3, cat mai ales cea colectivi, au fost supuse unui proces
sistematic de distrugere, in incercarea de a crea ,,omul nou”, desprins complet de orice legaturi cu istoria
reald anterioara comunismului. Tnsd, tocmai aceastd incercare de anihilare a memoriei exprim4,
paradoxal, importanta ei antropologica fundamentala: ,importanta memoriei poate fi masurata siinvers,
prin eforturile care s-au depus pentru distrugerea ei”. A. BLANDIANA, ,La ce foloseste memoria?”, in: R.
RUSAN (ed.), Scoala Memoriei. Sighet 2002, Fundatia Academia Civica, Bucuresti 2002, 265-282, aici 265.
Aici este vorba despre identitatea persoanei umane cu sine insasi (ipse), in sensul identitdtii
numerice ontologice de la Aristotel. ,/dentic in sine se zice despre lucrurile a caror materie e una,
fie ca specie, fie ca numdr, cat si despre acelea a caror substanta este una”, iar substanta la Aristotel
are sensul de ,subiect ultim, care nu mai e afirmat despre niciun altul”. ARISTOTEL, Metafizica, V,
1018a; 1017b. La Aristotel, acest tip de identitate ,,este obtinut printr-o considerare a identitatii
mai degraba la nivelul ontologic decat la cel logic” si , este echivalent cu [sensul] cel al identitatii
«ipse» asa cum era inteleasa de medievali, reprezentand identitatea (atat formald, cat si
materiald) unui lucru cu el Tnsusi”. G. STEFANOV, ,Problema identitatii la Aristotel”, in:
<http://filosofie.unibuc.ro/~stefanov/papers/aristot.html#%204> (28.04.2018). Stagiritul considera ca
,materia este substratul numarului, adica ceea ce face ca un subiect sa fie numeric acelasi, ... atunci
cand este unitate de forma (definitie) si materie (numar)”. D. BADARAU, ,Nota 63 la Cartea X”, in.
ARISTOTEL, Metafizica, trad. S. Bezdechi, Univers Enciclopedic Gold, Bucuresti 2010, 376. In cartea a
X-a a Metafizicii, dedicata analizei raportului dintre Unul si Multiplu, Aristotel atribuie identitatii (ta0tov)

4
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antropologica identitara sui generis se adauga atributelor bio-psihice comune oricarui
om —,,cici humanitas desemneaza (calitatea) datorita careia omul este om”® —, precum
si multitudinii de proprietati particulare (forme accidentale)’ ce diferentiaza si, in
acelasi timp, caracterizeaza oamenii. Din perspectiva gandirii sf. Toma, identitatea
individului uman precedd identitatea colectivd®, cu atdt mai mult cu cat
fundamentul metafizicii tomiste este Esse Absolutum, iar revelatia pozitiva cuprinsa

trei intelesuri, dintre care cel de-al doilea se referad la identitatea ipse: ,in al doilea sens se ia cand
existd unitate atat in definitie, cat si in numar; de pilda, tu esti identic cu tine insuti prin forma si
materie” (s.n.). ARISTOTEL, Metafizica, X, 1054a. Sf. Toma, insa, sustine primatul ontologic al formei
in raport cu materia, iar acest principiu metafizic devine unul fundamental in cazul fiintelor umane:
»,de vreme ce nu forma existd datoritd materiei, ci mai degraba materia datorita formei, de la forma
trebuie luata cauza pentru care materia este asa cum este, si nu invers” (,cum forma non sit propter
materiam, sed potius materia propter formam; ex forma oportet rationem accipere quare materia sit
talis, et non e converso”). TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, I?, q. 76, a. 5, co.

,Humanitas enim significat id unde homo est homo”. TOMA DE AQUINO, De ente et essentia, 1
[255]. Tn sens tomist, identitatea individual3d a omului difera de quiditatea sa, deoarece aceasta din
urma este comuna intregii specii, in timp ce identitatea umana intra-specifica se face numai prin
individuare. ,intrucat umanitate cuprinde in conceptul siu numai ceea ce conferd omului
(calitatea) de a fi om, devine limpede ca din acest concept materia desemnata este exclusa sau
indepdrtata” (,,ergo humanitas in suo intellectu includat tantum ea, ex quibus homo habet quod sit
homo, patet quod a significatione eius excluditur vel praeciditur materia designata”). Ibid, 2 [265].
Pentru filosofia medieval3, in general, orice individ apartinand unei specii determinate , este inteles
ca lucru concret, purtator particular al unei esente universale, care in el se concretizeaza in mod unic si
irepetabil”. E. MUNTEANU, ,Note si comentarii”, in: THOMAS DE AQUINO, De ente et essentia, editie
bilingva, trad. E. Munteanu, Polirom, lasi 1998, 103-164, aici 119 (Nota 40). Dar, pentru ca la sf.
Toma de Aquino, in afara intelectului divin, exista doar universalii in re si post rem, intr-adevar,
cand vorbim de comunitatea humanitas-ului la specia umana, acesta nu are consistenta metafizica
per se. Ca atare, ,,aplicarea esentei la universal este un artificiu logic si nu are o valoare ontologica
propriu-zisa” (T.-B. PALADE, Manual de filozofie primd, Galaxia Gutenberg, Targu-Lapus 2010, 204)
sau ,ultimul termen de referintd al universaliilor este individul substantial (suppositum). W. DANCA,
Logica filosoficd, Polirom, lasi 2002, 105. Si Aristotel vorbeste in Topica (7, 103a) despre identitatea
numerica specifica si genericd, referindu-se la lucrurile care cad sub aceeasi specie sau gen, ceea
ce inseamna ca fiecare fiinta umana apartine speciei av@pwrog, respectiv genului {@ov.

7 Stagiritul distinge intre Identicul in sens accidental (Acelasi) si Identicul in sine: ,intr-adevar, [omul]
Socrate si cultul Socrate par a fi identici, dar cuvantul Socrate nu denota o pluralitate, si de aceea nici nu
se poate spune orice Socrate, cum se poate spune, de pilda, orice om”. ARISTOTEL, Metdfizica, V, 1018a.
Practic, fiecare lucru existent in realitatea spatio-temporala este identic numai cu sine, este unic, desi
anumite accidente pot fi impdartasite de nenumarati alti indivizi — cazul identicului in sens accidental
ori, ntr-o altd subclasificare, identicul dupa specie si dupa gen. Prin aceasta distinctie conceptuala,
Aristotel a reusit sa salveze atributul persistentei identitatii ontologice a unui lucru cu sine insusi de
la amenintarea creata prin paradoxul lui Heraclit.

Pentru Aristotel, ,statul este din naturd anterior individului, caci intrucat individual nu-si este
suficient, el este fata de stat ca madularele unui corp fata de acesta”. ARISTOTEL, Politica, 1, 12.
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in scrierile biblice constituie temelia intregului sau sistem filosofic si teologic.
Asadar, si in materia antropologiei, ,,adevarul revelat despre om constituie cel mai
solid fundament al atitudinii de identitate umana””.

Tn modelul antropologic tomist, memoria senzitiva este si ea unic la fiecare
persoana in privinta continutului ei, gratie unicitatii sufletului si, implicit, a intelectului

10
710 _ dar

— ,existd mai multe suflete de aceeasi specie potrivit diviziunii materiale
conceptualizarea ei este universala, in virtutea naturii umane comune (humanitas):
,cdci este inteleasd natura comund, indepdrtdndu-se principiile individuante”*!. Chiar
sila persoanele cu patologii neurologice grave, subzista o parte din substratul memoriei
n sens tomist, desi sunt impiedicate (re)actualizdrile intelectului posibil prin intermediul
structurilor cerebrale, intelese, de obicei, ca instrumentum. Privita astfel, patologia
memoriei se circumscrie ideii generale ca ,,0 anumita operatie a sufletului poate sa
fie o perturbare care are nevoie de corp ca instrument si ca referent”*? (s.n.). Cu alte
cuvinte, Tn antropogia Aquinatului, devenita piatra de temelie a antropologiei
teologice catolice contemporane, ceea ce defineste in mod esential specificul uman
rezida in imaterialitatea sufletului intelectiv, respectiv in subzistenta sa ontologica:
,quod necesse est dicere id quod est principium intellectualis operationis, quod
dicimus animam hominis, esse quoddam principium incorporeum et subsistens”*3.
Desiin opera sf. Toma de Aquino nu se regaseste formulat explicit principiul
din psihologia contemporana conform caruia memoria senzitiva contribuie, in primul
rand, la prezervarea mentalad a evenimentelor din viata personala, si, prin aceasta,
la Tnsasi formarea personalitatii si a identitatii umane individuale, aceasta abordare
poate fi deslusitad, cu usurinta, Tn ansamblul sistemului sau filosofic, mai ales prin
recursul la gnoseologia tomista, atunci cand obiectul actului cognitiv il constituie
tocmai persoana. in absenta memoriei, omul nu ar putea fi constient de unitatea
bio-psihica a propriei sale persoane, traind doar hic et nunc, la un nivel preponderent
vegetativ, fara a atinge nici pe de parte complexul urias de potente incifrate in
structura metafizica a intelectului sdu imaterial. Prin reminiscentia — activitate

° K. WOITYtA, La izvoarele reinnoirii, trad. Eduard Ferent, Sapientia, lasi 2011, 210.

10 Et ideo secundum divisionem materiae sunt multae animae unius speciei”. TOMA DE AQUINO,
Summa Theologiae, I°, q. 76, a. 2, ad 1. , Trebuie spus ca este absolut

Intelligitur enim natura communis seclusis principiis individuantibus”. Ibid., ad 4.

»Quod aliqua operatio animae aut passio est, quae indigent corpore sicut instrument et sicut
obiecto”. TOMA DE AQUINO, Sentencia De Anima, lib. 1, 1. 2, n. 4.

13 TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, 17, q. 75, co.
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intelectiva cu puternice functii identitare —, memoria asigura continuitate individuala
si colectiva in plan temporal, conexiunea dintre trecut si prezent, astfel incat fara
aportul ei informational devine imposibila existenta istoriilor personale (biografiilor
si autobiografiile) si, cu atat mai putin, a istoriilor colective. Ca atare, memoria este
definitorie pentru identitatea ipse a fiecarei fiintei umane, atat in raport cu sine
insasi (autocunoasterea), cat siin relatiile cu ceilalti (alteritatea), in conditiile in care
identitatea individuald a oricarui compus hylemorfic, exprimata in termenii sf.
Toma prin individuarea intra-specifica, nu se rezuma doar la quiditatea sa.

in consecinta, toate acumuldrile cognitive si senzitive ale unei persoane
dobandite pe parcursul dezvoltarii sale — prin abstractizare (conversio ad phantasmata)
si prin interactiunea complexa a tuturor celorlalte operatii intelective implicate in
actualizarea intelectului posibil si in formarea conceptelor — vor fi conservate in
memorie (siin imaginatie, la sf. Toma), si, alaturi de multitudinea elementelor particulare
de ordin biologic, psihologic si social (accidente) ce intervin in formarea si modelarea
personalitatii umane, supraadaugate miezului identitar ontologic originar (quiditdtii si
esentei individuale), vor contribui la definirea finala a identitdtii unice si irepetabile
a persoanei. Doar privita in acest sens larg poate fi inteleasa particularitatea identitatii
umane (definitione hominis) in ansamblul ierarhiei fiintelor conceputa de sf. Toma:
mijlocitor existent intre substantele spirituale si cele corporale”**.

1. Marca metafizica identitara a fiintei umane. Aspecte aristotelico-tomiste generale
si speciale

intelegerea functiilor mnezice ale omului si rolul lor identitar in configurarea si
afirmarea personalitatii sale Tn orizontul psihologic si social al existentei sale,
necesita, in prealabil, cel putin din punct de vedere metodologic, reliefarea naturii sale
ontologice specifice impartasita de toti oamenii, a ceea ce constituie identitatea sa
metafizica fundamentala in viziunea tomista: quiditatea sau essentia hominis.

Faraindoiala, si in sfera gandirii sale antropologice, pentru sf. Toma de Aquino
principiul de individuatie este materia (individuationis principium materia est), insa,
deoarece omul este un compus hylemorfic cu un statut ontologic special, alcatuit si
dintr-o forma substantiala subzistenta — sufletul creat insasi de Dumnezeu —, in

14 ...medium quoddam existens inter spirituales et corporales substantias”. TOMA DE AQUINO,

Summa Theologiae, 1?, q. 91, a. 1, ad 1.
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constituirea identitatii sale acesta din urma are un aport formativ deosebit. Nu este
vorba despre o precedenta de ordin metafizic a acestuia in compusul uman, cu
toate ca sf. Toma postuleaza intdietatea ontologica a formei in lumea materiala si
atribuie un o anumitd identitate, dobandita pe baza memoriei intelectuale, si
sufletului post-mortem, deoarece ,,omul nu este doar suflet, ci ceva compus din
suflet si corp”?®, ireductibil la elementele sale®. Rolul identitar special al sufletului
si contributia sa la ,,in-formarea” unui material biologic primar!’ deriva din propria
sa subzistenta si incoruptibilitate, din propria sa natura metafizica superioara
capabild de autonomie post-mortem, manifestata in pozitia privilegiata ocupata in
,marele lant al fiintei”, dupa expresia celebra a lui Lovejoy:

»pe treapta cea mai inaltd a lumii formelor, se afld Inteligentele separate
de orice materie: ingerii; pe treapta cea mai de jos, se afld formele total
incluse in materie; intre cele doud, se gdsesc sufletele umane, nici forme
separate, nici forme legate in existenta lor de cea a vreunei materii”*®.

15 Homo non est anima tantum, sed est aliquid compositum ex anima et corpore”. Ibid., q. 75, a. 4, co.

16 Asa cum remarca filosoful tomist roméan loan Miclea, ,fiinta umana este o substantd completd:
corporala si spirituald”, iar ,aceste doua elemente, contrar teoriei lui Descartes, nu sunt substante
complete, ci complementare”. |. MICLEA, Teoria originalitdtii in filosofie, Ars Longa, lasi 1996, 111.
Acest material biologic primar preembrionar constituie conditia naturald, materiala a informarii
spirituale. Pana la momentul fecundarii, el nu este o materia prima signata in sens autentic tomist,
iar dupa fecundare, zigotul devine o entitate genetica distincta, codeterminata (signatd) de sufletul
infuzat. Cu toate acestea, si zigotul este compus, sub aspect material, dintr-o pluralitate de
substante (in-formate de forme specifice, biochimice), care, sunt decompozabile, la randul lor, pana
la particulele fizice elementare. Acestea din urma, printr-o abstractie metafizica, corespund intr-o
anumita masura ideii de materie primd; cu toate acestea, chiar si aceste ,,caramizi materiale ale
realitdtii” — dupa expresia lui B. Russell —, nu sunt pura potentialitate, ci ele contin in sine o materie
primd, fiind compuse din forma si materie. Asa cum spunea A. Kenny, ,materia fundamentald ar fi
trebuit sa-si gdseasca aplicatie exact din punctul in care si-o inceteaza analiza chimica, oriunde ar fi
aceasta”; desi, in general, se pot identifica forme individuale pentru marea majoritate a nivelelor
de organizare ale materiei, totusi, ,identificarea materiei in sine devine problematica (...) in fizica
subatomica”. A KENNY, Toma d’Aquino, trad. M.C. Udma, Humanitas, Bucuresti 2006, 70-71. Potrivit
academicianului pr. Wilhelm Dancg, sufletul este ,forma care organizeaza, distinge si «actualizeaza»”
individul uman care ,,manifesta caracteristicile biologice ale omenitatii”, astfel ca ,, prin insinele fiintei
sale, comunicat fiecdrei persoane in care este «parte», sufletul deosebeste fiecare persoana de alte
persoane umane, fiind forma substantial3 a individului”. W. DANCA, , «Statutul» embrionului uman
dupa Sfantul Toma de Aquino”, Studii Tomise | (2001) 120-131, aici 126. ,,«Forma configuratoare»
este in om sufletul”. E. MUNTEANU, art. cit., 124 (Nota 68).

E. GILSON, Tomismul. Introducere in filozofia sfantului Toma D’Aquino, trad. A. Nitd, Humanitas,
Bucuresti 2002, 280.
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Prestigiul metafizic al sufletului uman este afirmat de Doctor Angelicus si in
considerarea unui citat din Etica nicomahicd, unde Aristotel spunea ca: ,orice lucru
pare a fi ceea ce este mai important in el”*°.

in privinta identit&tii corporale a compusului uman, chiar din faza sa embrionars,
din perspectiva metafizicii tomiste opereaza acelasi principiu universal potrivit
caruia, ,,nu materia luata intr-un sens comun este principiul individuatiei, ci numai
materia desemnatd (...), care este luata in considerare sub dimensiuni determinate”?.
Contrar opiniei lui Averroes din Comentarii la Metafizica (VII, 21 si 34), care sustinea
cd ,numai forma tine de natura speciei, pe cAnd materia ar fi parte a individului”’?,
materia comuna este pentru sf. Toma umanitatea, adica acea entitate metaindividuala
(forma totius) ce caracterizeaza specia umana, in intregul ei, si fiecare fiinta umana,
in parte. Asadar, deoarece , de natura speciei tine ceea ce exprima definitia”, iar

in cazul lucrurilor materiale, ,definitia nu exprima doar forma, ci forma si

19 ARISTOTEL, Etica nicomahicd, 1X, 1168b 31; TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, 12, q. 75, a. 4,
ad 1. ,,Forma fiintei animate [sufletul] este cuprinsa in mod implicit in forma corpului, in masura in
care corpul este genul fiintei animate” (,forma animalis implicite in forma corporis continetur,
prout corpus est genus eius”). TOMA DE AQUINO, De ente et essentia, 2, [150].

,Quod materia non quolibet modo accepta est individuationis principium, sed solum materia signata
(-..), quae sub determinatis dimensionibus consideratur”. TOMA DE AQUINO, De ente et essentia, 2, [75].Tn
comentariile la acest text tomist, Eugen Munteanu arata ca , distinctia conceptuala materia signata/materia
non-designata ne apare ca una dintre cele mai interesante inovatii ale aristotelismului scolastic” si ca, in
ciuda imposibilitatii pentru filosofii medievali de a defini un individ (individuum est inefabile) — deoarece
el poate fi doar indicat, aratat, desemnat prin semne indiciale drept «acest-lucru-aici-de-fata»” —, prin
desemnare , materia dobandeste un rang superior materiei prime ca atare, devenind un principiu al
individuatiei prin atributele dimensionalitatii care o caracterizeaza”. E. MUNTEANU, art. cit., 119-120
(Nota 42). Lat. individuus se pare ca a fost creat de Cicero ,pentru a reda gr. ameristos «fara parti» si
atomos «care nu poate fi segmentat» si apare in glosarele medievale cu explicatia «care nu poate fi
despartit sau separat»”. Ibid., 118-119 (Nota 40). in general, ,materia determinati este cea care
individualizeaza si limiteaza forma; individualizeaza forma prin aceea ca materia determinata, adica
aceste oase si aceastd carne, este ceea ce il face pe X sa fie X sinu Y, si o limiteaza, pentru ca forma fara
materia determinat3 este universal3, adica se poate aplica mai multor lucruri”. E. BALTUTA, De la Quo la
Quod. Teoria cunoasterii la Toma din Aquino si D-ul care face diferenta, Humanitas, Bucuresti 2013, 22.
TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, I?, q. 75, a. 4, co. Desigur, in afara formei si a materiei, in
metafizica tomista orice ens, inclusiv substantele spirituale simple (sufletele, ingerii), detin actul de a fi
(esse), prin paticipatio la Esse Absolutum. Pentru a face distinctia ontologica cat mai clard intre cele doua,
Battista Mondin spunea ca , dimensiunea participarii unei fiinte la esse este definita de essentia” si ca
,esentele sunt ca niste recipiente care contin atat din fiinta in sine cat comporta capacitatea lor”. B.
MONDIN, Sistemul filosofic al lui Toma d’Aquino. Pentru o lecturd actuald a filozofiei tomiste, trad. M.
Muresan, Galaxia Gutenberg, Targu-Lapus 2006, 85; B. MONDIN, Manual de filozofie sistematicd, (4vol.)
trad. W. Tauwinkl, Galaxia Gutenberg, Targu-Lapus 2006, Vol. 3 Ontologie, Metafizicd, 156.
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materia”??

, materia este parte constitutiva inclusiv a speciei umane. Materia comuna
tine de esenta speciei in timp ce materia signata apartine esentei individului uman,
alturi de suflet; totusi, forma ,este o parte a esentei complete”?, deoarece ,,prin formd
este semnificat caracterul determinat al fiec3rui lucru”?*. Prin urmare, ,desemnarea
speciei prin raportare la gen se face cu ajutorul formei, iar desemnarea individului

prin raportare la specie se petrece cu ajutorul materiei”*

, astfel incat reliefarea
intraspecifica a identitatii ontologice a oricarui ens implica recursul gnoseologic la
ambele concepte aristotelico-tomiste.

Sub un alt aspect insa, desi toate substantele materiale din univers pot fi
desemnate in metafizica aristotelico-tomista prin intermediul formelor proprii si a
materiei signata, totusi, ,,singularitatea nu poate fi distinsa ca unic absolut in raport
cu alte singularitati distincte ale aceleasi specii, deoarece nu exista predicate capabile

sa defineasca o entitate unica excluzand simultan predicatia raportata la alte entitati

22 TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, I?, q. 75, a. 4, co. ,,Asa cum tine de natura unui anumit om
sa fie alcatuit dintr-un anumit suflet, dintr-o anumitd carne si din anumite oase, tot asa tine de
natura omului <in general> sa fie alcatuit din suflet, din carne si din oase” (,,Sicut enim de ratione
huius hominis est quod sit ex hac anima et his carnibus et his ossibus; ita de ratione hominis est
quod sit ex anima et carnibus et ossibus”. Idem.

23 Tamen est pars essentiae completam”. TOMA DE AQUINO, De ente et essentia, 6, [35). Petru a explica

esenta formald a unui lucru, sf. Toma preia de la Aristotel semnificatia lui to ti en einai, dar circumscrie

semnificatia esentei si conceptului de natura al lui Boethius, luat in prima sa acceptiune (din cele patru
sensuri comentate in lucrarea De persona et duabus naturis inc Christo contra Eutychen et Nestorium): ,,aici,
prin naturd se intelege tot ceea ce poate fi conceput intr-un chip oarecare de catre intelect, caci, intr-adevar,
orice lucru nu este inteligibil decat prin definitia si esenta sa” (,,secundum scilicet quod natura dicitur omne
illud quod intellectu quoquo modo capi potest. Non enim res est intelligibilis nisi per diffinitionem et

essentiam suam”). Ibid., 1, [40-45].

»Per formam significatur certitudo uniuscuiusque rei” — dupa cum spune Avicenna in a doua carte a

Metafizicii sale. Ibid., 1, [35]. ,Forma este cauza fiintei materiei si agentul <acesteia>” (,,forma est causa

essendi materiae, et agens”) TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, I?, q. 75, a. 5, ad 3.

,Designatio speciei respectu generis est per formam, designatio autem individui respectu speciei est per

materiam”. TOMA DE AQUINO, De ente et essentia, 2, [275-280). Tn virtutea acestui principiu metafizic,

umanitatea (inteleasa in sensul compusului suflet-corp) diferentiaza fiinta umana in raport cu celelalte fiinte

vii, fiind, totodatd, comuna tuturor membrilor speciei, iar materia signata (unita cu sufletul creat pentru

fiecare omin parte) indeplineste functia de individuare ontologica, dar, mai ales gnoseologica. ,Caci numele

om semnifica esenta ca intreg, adica in masura in care acest fapt nu face abstractie de desemnarea materiei,
ci o contine in mod implicit si indistinct, la fel cum s-a spus cd genul contine diferenta, (...) ihsa numele
umanitate semnifica esenta ca parte, fiindca el nu contine in semnificatia sa decat ceea ce apartine omului

n masura in care este om, si in masura in care face abstractie de orice desemnare” (,,quia hoc nomen homo

significat eam ut totum, in quantum scilicet non praecidit designationem materiae, sed implicite, continet

eam et indistincte, sicut dictum est quod genus continet differentiam, (...). Sed hoc nomen humanitas
significat eam ut partem, quia non continet in significatione sua nisi id, quod est hominis in quantum est

homo, et praecidit omnem designationem”). Ibid, 2, [295-305].

24

25

35



CRISTIAN BALANEAN

similare”?®. Din acest motiv, n procesul (tomist) al cunoasterii individualelor, intervine
intotdeauna, alaturi de speciile sensibile abstrase din lucrurile concrete, o componenta
intelectiva universald, preexistenta in intelectul posibil, prin intermediul careia
particularele devin inteligibile. in acelasi timp, plasarea materiei signata sub anumite
dimensiuni cantitative asigura cunoasterea identitatii cu sine a fiecarui lucru din
lumea material3, prin inlaturarea indiscernabilitatii intraspecifice.

incercarea de a reconstrui semnificatiile auctoriale ale principiului tomist
al si aplicarea lui la problematica metafizica a identitatii umane, necesita o
nuantare/particularizare mult mai pronuntatad a celor doi termeni tomisti, forma
substantiald si materia signata, pentru a transpune pe taramul cunoasterii unicitatea
(singularitatea) ontologica a fiecarei fiinte umane, atat cat e posibil. Pe temeiul
structurii sale duale compuse, de la bun inceput trebuie subliniat urmatorul aspect:

»Chiar dacéd individuarea (sufletului uman), in mod intdmpldtor, ar
depinde de corp cdt priveste inceputul ei, din cauzd ca sufletul nu-si
dobdndeste fiintarea individuatd decdt prin corpul cdruia ii este
actualitate, totusi nu este obligatoriu ca individuatia sé dispard o datd
cu suprimarea corpului: cdci, deoarece sufletul uman detine o fiintare
absolutd, din care si-a obtinut fiintarea individuatd pe temeiul faptului
cd a devenit formd a unui anumit corp, rezultd cd aceastad fiintare

rdmdne intotdeauna individuatd”?.

Statutul special al sufletului uman in raport cu toate celelalte fiinte hylemorfice
finite din univers deriva si din modul de dobandire a actului de a fi (esse), prin creatie.

26 Adreea Gae, ,Fiinta aristotelic3 si spiritul hegelian in paradigma doctrinei esentei”, Studii de teoria
categoriilor, vol.V, Editura Academiei Romane, Bucuresti 2013, 179-201, aici 190. Aceasta idee
exprima mai nuantat vechea conceptie medievala: individuum est inefabile.

27 Et licet individuatio eius ex corpore occasionaliter dependeat quantum ad sui inchoationem, quia
non acquiritur sibi esse individuatum nisi in corpore, cuius est actus, non tamen oportet ut
subtracto corpore individuatio pereat, quia cum habeat esse absolutum, ex quo acquisitum est sibi
esse individuatum ex hoc quod facta est forma huius corporis, illud esse semper remanet
individuatum”. TOMA DE AQUINO, De ente et essentia, 3, [60-70]. Pentru a intari aceasta idee, sf.
Toma face trimitere la Avicenna: ,tocmai de aceea spune Avicenna ca individuarea sufletelor si
multiplicarea lor depind de un corp doar cat priveste inceputul, dar nu si sfarsitul” (,et ideo dicit
Avicenna quod individuatio animarum vel multiplicatio dependet ex corpore quantum ad sui
principium, sed non quantum ad sui finem”). Ibid, 3, [70-75].
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Bundoara, daca formele si materia prima ale tuturor substantelor materiale din
componenta realitatii obiective, in toatd enormitatea diversitatii lor, au fost create de
Dumnezeu la inceputul lumii, in prezent, aparitia si disparitia lor se realizeaza prin ceea
ce sf. Toma numeste schimbare substantiald, iar Aristotel denumea generare si
nimicire. In cazul sufletului uman, insd, Dumnezeu intervine printr-un act creativ nou,
ex nihilo: ,,creatia nu denumeste constituirea lucrului compus din principii preexistente,
ci se spune ca un compus este creat, pentru ca el este produs in fiinta odata cu toate
principiile”?8. Prin urmare, ,ceea ce este creat nu se face prin miscare sau schimbare;
cici ceea ce se face prin miscare sau schimbare devine din ceva preexistent”?°. De unde
rezultd ca, in gandirea metafizica a sf. Toma fondata pe teologia biblica, schimbarea
substantelor materiale are loc exclusiv in cadrul realitatilor create in rastimpul
,celor sase zile” descrise, simbolic, in Cartea Genezei.

Spre deosebire de modelul platonic®® sau de alte paradigme antropologice?!,
de factura panteistd, provenind, in general, din spatiul de cultura si civilizatie al
Extremului Orient, sufletul uman nu preexista, nu pastreaza in sine ,scantei de
divinitate” si nici nu urmareste sa se reintoarca in Sufletul Universal, dupa tiparul
neoplatonic exitus-reditus. intr-adevar, , creatia pune ceva in lucrul creat, dar numai
in raport cu relatia”??, 1ns3 aceasta este tot ceea ce se poate spune Tn aceasta
privinta, din optica teologiei crestine si a metafizicii sf. Toma.

28 Creatio non dicit constitutionem rei compositae ex principiis praeexistentibus, sed compositum
sic dicitur creari, quod simul cum omnibus suis principiis in esse producitur”. TOMA DE AQUINO,
Summa Theologiae, I?, g. 45, a. 4, ad 2. Importanta ontologica generala a actului creatiei, de unde deriva
importanta speciala a crearii fiecarui suflet uman, este subliniata de sf. Toma: ,,creatia semnifica o actiune
divina, care este esenta ei, in relatie cu creatura” (,,creatio active significata significat actionem divinam,
quae est eius essentia cum relatione ad creaturam”). /bid., 45, a. 3, ad 1.

2% Quia quod creatur, non fit per motum vel per mutationem. Quod enim fit per motum vel mutationem,
fit ex aliquo praeexistenti”. Ibid., g. 45, a. 3, co. Actul divin al creatiei fiintelor umane isi gaseste o
expresie poetica deosebit de profunda in textul Liturghiei bizantine a sf. loan Gurd de Aur: ,Tu
dintru nefiintd in fiintd ne-ai adus”. Dumnezeiestile si sfintele Liturghii, Roma-Blaj 1996, 76.

30 La Platon, anamneza este cea care implic3 ipoteza unui suflet preexistent: ,existenta sufletelor

noastre Tnainte de intrupare este la fel de certa ca si existenta realitatii ideale careia i apartine”.

PLATON, Phaidon, 92 a, e.

E.g., In hinduism, potrivit Upanisadelor, manifestarea principiului si esentei impersonale numite

Brahman (Sinele Universal), ,se datoreaza unui potential intrinsec de a se transforma pe sine in

totalitatea formelor lumii”; (...) ca orice fiinta vie, omul pastreaza in constitutia sa o «scanteie divind», o

particica ce pdstreaza nealteratd natura prima a lui Brahman — sinele (atman)”, iar ,telul vietii este

refacerea unitatii primordiale dintre sine si Brahman”. E.M. VALEA, Bazele spirituale ale medicinii

alternative. O analizd din perspectiva Magisteriului Bisericii Catolice, Sapientia, lasi 2016, 29-30.

,Creatio ponit aliquid in creato secundum relationem tantum”. TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae,

12, g. 45, a. 3, co.
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in privinta materiei signata, compusul uman urmeazd acelasi mod de
individuare, sub dimensiuni cantitative determinate. Deoarece acestea din urma
constituie forme accidentale, fara consistentd ontologica, dimensiones determinate™:
nu pot fi evidentiate decat a posteriori, in urma unirii formei substantiale cu materia
prima. F. Copleston preciza, in acest sens, pornind de la faptul ca materia este pura
potentialitate, fara nicio determinare, urmatoarele: , caracteristicile accidentale ale
cantitatii sunt posterioare din punct de vedere logic compozitiei hylemorfice a
substantei”, motiv pentru care ,materia are nevoie de o determinare cantitativa, pe
care o primeste din uniunea cu forma; (...) avem aici, de fapt, o relicva a elementului
platonician din gandirea aristotelicd”>*. Tn consecint, , uniunea formei si a materiei

1735

prime este o conditie necesara pentru a atribui materiei [categoria] cantitatii”>, in

33 Viziunea sf. Toma de Aquino asupra semnificatiei principiului individurii pare s3 fi suferit anumite
fluctuatii conceptuale de-a lungul vremii. Daca in scrierile sale timpurii, el a identificat principiul
individuatiei cu materia sub dimensiuni determinate (Super Sent 1, d. 23, q. 1, a.1-2, De ente et
essentia, 2, [75]), mai tarziu pare a sugera ca [principiul] ar trebui identificat cu materia sub
dimensiuni indeterminate (Expositio De ebdomadibus, q. 4, a. 2), pentru ca spre sfarsitul activitatii
sale filosofice sa se reintoarcd la conceptia primara (QQ. de anima q. 9, co; Sentencia De anima, 2,
c.12). Cf. J.E. BROWER, ,,Matter, form, and individuation”, in: B. DAVIES, E. STUMP (ed.), The Oxford
Handbook of Aquinas, Oxford University Press, Oxford 2012, 85-103, aici 102. Pentru unele interpretari
conflictuale si determinarile istorice ale semnificatiei ,,quantitate signata” a se vedea o teza de masterat
de la Loyola University Chicago: J.M. LOFTUS, St. Thomas' Principle of Individuation, Materia Quantitate
Signata, Master's Theses, Paper 1418, 1951 <http://ecommons.luc.edu/luc_theses/1418> (02.05.2018).

34 F. COPLESTON, Istoria filosofiei, (11 vol.), trad. M. Pop, A. Radulescu, All, Bucuresti 2009, vol. 2
Filosofia medievald, 326. intr-o alta ordine de idei, forma imprima dimensiunile compusului, iar
materia limiteaza forma, care este universala: ,in mdsura in care forma speciei este limitata la un
individual, aceasta limitare este prin intermediul materiei” (,,quod forma speciei limitatur ad individuum,
et talis limitatio formae est per materiam”). TOMA DE AQUINO, De spiritualibus creaturis, 1, ad 2. Multi
filosofi din secolele XIlI-XIV ,,au aparat viziunea conform cdreia materia prima se bucura de unele grade
de actualitate in sine si Dumnezeu ar putea mentine materia prima in fiinta fara ca aceasta sa fi fost
informata printr-o forma substantiala”. J.F. WIPPEL, ,Metaphysics”, in: N. KRETZMANN, E. STUMP (ed.)
The Cambridge Companion to Aquinas, Cambridge University Press, Cambridge 1999, 85-127, aici 112.
Dar, chiar si in paradigmele filosofice de tip materialist, materiei per se nu i se poate atribui vreun
statut existential propriu: ,nu exista materie fara structura, tot asa cum nu exista materie fard
miscare”, iar prin structura se poate intelege ceva asemanator formei aristotelico-tomiste (,,in
definirea conceptului de structurd trebuie plecat de la faptul cd este o categorie de ordinul
esentei”). M. FLORESCU, Materia si realitatea obiectivd, Editura Politica, Bucuresti 1972, 251; 261.

35 P, W. HUGHES, ,Aquinas’ Principle of Individuation”, Episteme, 2 (1991) 54-68, aici 64;
<https://digitalcommons.denison.edu/episteme/vol2/iss1/7 > (28.04.2018). Deoarece cantitatea
reprezinta un accident apartinand substantei, desemnarea materiei poate fi facuta numai in plan
epistemic, a posteriori formarii compusului. Ca atare, in ciuda faptului ca, in gandirea tomista,
,cantitatea joaca clar rolul principal in individuatie”, fiind ,principalul factor de individuare”, ea
este accidentald, iar nu substantiala. /bid., 65.
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masura in care accidentele apartin substantelor si sunt concretizate in ele. lar aceasta
sentinta se impune chiar daca in De ente et essentia intalnim o exprimare confuza
a sf. Toma: ,,unele accidente deriva in principal din form3, iar altele din materie”3.
in afara acestor interpretiri ale materia signata, conceptualizatd prin
prisma dimensiunilor cantitative rezultate sub presiunea in-formarii de catre forma
substantiald, mai existd o perspectivd exegetica tomista, intemeiata pe ideea ca
orice lucru material ocupé o pozitie Tn spatiul tridimensional, care il preced®” in ordine
temporald. Practic, coordonatele spatiale ale lumii (haecitate) asigura unicitatea si
individualitatea lucrurilor materiale, in sensul ca exista o pozitie spatiala tridimensionala
singulard pentru fiecare lucru in parte, inteleasa astfel ca un corolar al principiilor
logice ale identitdtii si noncontradictiei*®. Este o viziune metafizica ce poate fi explicata
sugestiv, prin recursul la abstractizarea matematica, unde obiectele geometrice (bi
si tridimensionale), e.g., pot fi concepute independent de orice materie si existenta
reala; altfel spus, fiecare figura geometrica reprezinta expresia unei pozitii spatiale
veritabile, conceptibild in lipsa oricirei existente materiale®. Fiind pura potentialitate,
aflata, insa, intr-o stare de tensiune ontologica fundamentalg, tinzand spre actualizare,
materia (hyle), desi nu poate fi definitd in mod singular, ci numai in relatie, doar ca
principiu pasiv al substantei, este (pre)conditionata de dimensiunile spatiale.

3¢ Quaedam accidentia principalitaer consequuntur formam, et quaedam materiam”. TOMA DE AQUINO, De
ente et essentia, 6, [60-65]. intr-un alt loc, sf. Toma afirma contrariul: ,,este evident, atunci, c principiul de
individuatie nu este o colectie de accidente (asa cum s-a zis), ci materia signata, asa cum a stabilit Filosoful”
(,,quod collectio accidentium non est principium individuationis, ut quidam dicunt, sed materia designata,
ut philosophus dixit”). TOMA DE AQUINO In Metaphysic, lib. 7, 1. 15, n. 21.

in analiza problemei individuatiei, iezuitul Paul Gilbert de la Universitatea Gregoriana observa ci sf. Toma,
n comentariul sdu la De Trinitate a lui Boethius (VII, 1036a), sustine precedenta spatiului asupra individului:
,prezenta materiei intr-un anumit spatiu (...) presupune ca spatiul sa preceada individul; materia este astfel
individuata, ocupand un spatiu a priori, «dimensiunile indeterminate» care sunt conditia individuatiei sale”.
P. GILBERT, Simplitatea principiului, trad. M. Motogna si M. Kaufmann, Galaxia Gutenberg, Targu-Lapus 2017,
84-85. Cu toate acestea, mai tarziu, in Summa contra Gentiles, sf. Toma nu va mai vorbi despre dimensiunile
indeterminate, pe motiv ca ,,dimensiunile nu pot in nici un fel sa preceada forma”. Cf. Idem.

Aceastd teza nu este contrazisa de teoria indeterminismului cuantic al particulelor elementare
dotate cu masd, daca incertitudinile de la nivelul subnuclear sunt concepute ca o limita
epistemologica, conform ,interpretdrii Copenhaga”.

,Lucrurile studiate prin matematici, de asemenea, depind de materie in ordinea existentei, dar ele
nu depind de materia sensibila in ordinea definirii lor; prin urmare, subiectul lor poate fi inteles
printr-o abstractie formald, realizata prin abstragerea materiei, in masura in care ea este subiectul
formelor accidentale ale cantitatii derivate din calitatile sensibile aditionale, cu care materia este
intotdeauna realizata (concretizata) in fapt”. J.F. WIPPEL, ,Metaphysics”, art. cit., 88.
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Aceastad optica asupra semnificatiei conceptului de materia signata este
complementara celei precedente si ea razbate, intr-o masura apreciabild, chiar din
formularea suficient de explicita a unor pasaje din unele lucrari tomiste. Potrivit sf.
Toma, ,,esentele lucrurilor compuse, pe temeiul faptului ca sunt obtinute n cadrul
materiei desemnate, se multiplica in functie de segmentarea acestei materii desemnate,
de unde rezulta ca unele (lucruri) sunt identice in privinta speciei si diferite in privinta
numarului”*®. De asemenea, in aceeasi lucrare fundamentald pentru metafizica sa,
Doctor Angelicus sustinea ca ,,numele corp poate asadar sa semnifice un lucru
avand o forma din care deriva in el desemnabilitatea celor trei dimensiuni, cu

741

precizie”™ si ca ,,... (substantele compuse din materie si forma) sunt delimitate si din

xn

partea superioara si din cea inferioard”, iar ,,din cauza divizarii materiei desemnate, in
ele devine cu putintd multiplicarea indivizilor in interiorul aceleiasi specii”*2.

Acest mod de intelegere a individuatiei materiei este foarte potrivit, daca
fncercam sa privim materia primd dintr-un unghi de vedere propriu filosofiei
contemporane a stiintei, in sensul de constituent de baza a ceva sau altceva (eng.,

stuff), non-individual®?

, capabil doar de combinare intr-o forma reala determinata.
Aceasta interpretare (,,prime-matter-as-stuff interpretation”) ,ne ajuta sa explicam
[si] angajamentul neclintit al lui Toma de Aquino la asa-numita doctrina a «unicitatii
formelor substantiale» — aceea ca nicio substanta nu poate avea mai mult decat o

singurd forma substantiald”*4. lar aceastd concluzie cu caracter holistic ramane

40 Essentiae rerum compositarum ex eo quod recipiuntur in materia designata multiplicantur
secundum divisionem eius, unde contingit quod aliqua sint idem specie et diversa numero”. TOMA
DE AQUINO, De ente et essentia, 4, [80-85].

41 Hoc nomen corpus significare rem quandam, quae habet talem formam, ex qua sequitur in ipsa

designabilitas trium dimensionum cum praecisione”. Ibid., 2, [125-130].

,...(substantiis compositis ex materia et forma) sunt finitae et superius et inferius, et in eis iam

propter divisionem materiae signatae possibilis est multiplicatio individuorum in una specie”. Ibid.,

5, [140]. Tn acord cu sf. Toma, ,ceea ce este distinctiv la obiectele posedand materie prima este

capacitatea lor «de a umple un loc» («fill a place») (locum replere) sau «posesia extensiunii in trei

dimensiuni» (trinam dimensionem habere)”. J.E. BROWER, Matter, art. cit., 93. E. Stump considera,

mergand pe aceeasi filierd, cd ,materialitatea materiei este responsabila de specificarea in sine a

ocuparii spatiului” si ca materia face ,lucrurile configurate [de formad] sa poata fi extinse in trei

dimensiuni si sa poata ocupa un loc particular la un moment dat”. E. STUMP, Aquinas, Routledge

Taylor&Francis Group, London and New York, 2003, 48; 37.

43 Cf. J.E. BROWER, Matter, art. cit., 93.

4 |dem. De aceasta conceptie tomista a unicitatii formei substantiale, valabild si in cazul individuarii
substantelor imateriale, se leaga si conceptia asupra conservarii identitatii unei fiinte in timpul si in
urma schimbarilor. Pe aceasta linie, dacd in gandirea medievald, inclusiv a sf. Toma de Aquino,
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valabil3, din punct de vedere metafizic, in ciuda faptului ca multe substante din realitatea
fizica pot fi descompuse in alte substante de sine statdtoare (componente) si in ciuda
procesului continuu de transformari materiale® la care asistdm.

n sfera antropologiei tomiste, pe lang4 rolul identitar al materiei signata,
corpul uman devine un anumit corp uman, numai si numai ca urmare a insufletirii
sale, printr-un suflet nou creat de Dumnezeu, unic si subzistent: ,pentru ca el [sufletul]
este in mod natural forma a corpului, nu a trebuit creat separat, ci a trebuit sa fie creat
intr-un corp”®® (s.n.). Insa, spre deosebire de sf. Toma, , tributar principiilor biologiei
aristotelice, care afirma ca embrionul trece prin faze succesive de viata vegetala si

animal3, inainte de a ajunge la viata uman&”#’

, conceptia din zilele noastre a Bisericii
Catolice s-a schimbat intrucatva in privinta momentului infuzarii sufletului, consecutiv
noilor cercetdri stiintifice din domeniul fiziologiei procreatiei. Nu este vorba aici
nicidecum despre o modificare a doctrinei teologice a unitatii substantiale trup-suflet
a naturii umane, de sorginte biblica, aflata ea Tnsasi sub semnul progresului istoric, ci
despre un aspect de ordin factual, care cade in teritoriul de competenta al stiintelor

experimentale, asemeni problemei stabilirii momentului mortii. Plecand de la o anumita

filosofii ,,au inceput de la sensul comun al notiunii de schimbare si au lucrat sa produca o explicatie
a ceea ce ramane numeric unul si acelasi in timpul schimbarii”, in filosofia contemporana, prin
contrast, s-a definit, in primul rand sub aspect logic, legea indiscernabilitdtii identicilor, valabila si
in plan metafizic: ,pentru orice x si y, x este identic cu y numai daca x si y au toate si numai aceleasi
proprietati”. E. STUMP, Aquinas, op. cit., 45-46.

4> Referindu-se la acest fenomen universal, care implica persistenta unui substrat unic si ireductibil
(materia primd), Aristotel sublinia deja ca ,generarea si nimicirea se petrec atunci cand
[elementele] se unesc, respectiv se despart”. ARISTOTEL, Despre generare si nimicire, |, 315a. Tot
in legaturd cu aceste doud fenomene metafizice, este important de subliniat constatarea sf. Toma,
potrivit careia: ,,generarea si coruperea in sine apartin numai genului substantei” (,Generatio vero
et corruptio simpliciter non sunt nisi in genere substantiae”), nu si materiei sau formei, luate
separat. TOMA DE AQUINO, De principiis naturae, cap. 1. in stiinta modernd, unitatea formei
substantiale din scolastica medievala a fost transpusa in principiul conform caruia forma intregului
nu poate fi redusa la suma partilor sale componente. Cu titlu exemplificativ, molecula de apa este
distinctd de elementele sale componente, hidrogenul si oxigenul; luate separat, ele sunt substante
de sine statatoare (in sens tomist), insa combinatia lor chimica determina o substanta cu totul noua.
intact, indiferent de complexitatea structurald a organizarii substantelor.

46 Sed quia naturaliter est forma corporis, non fuit seorsum creanda, sed debuit creari in corpore”.
TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, I?, q. 90, a. 4, ad 1. ,,Persistenta sufletului in urma <disparitiei>
corpului are loc printr-o stingere a corpului, care este moartea” (,,quod animam remanere post corpus,
accidit per defectum corporis, qui est mors”). Idem, ad 3.

47 W. DANCA, «Statutul», art. cit., 126. Cf. ARISTOTEL, De generatione animalium, I, 3
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premisa empirica (valida Tn sistemul stiintelor din Antichitate si Evul Mediu), sf. Toma
a considerat ca infuzia sufletului nu se produce imediat dupa fecundare, ci dupa
patruzeci de zile*¥, doar atunci cAnd apare o anumit3 perfectiune de ordin biologic
in embrion, dupa parcurgerea graduala a stadiului vegetativ si senzitiv: ,sufletul
intelectiv este creat de Dumnezeu la capatul nasterii omului si este Tn acelasi timp
senzitiv si nutritiv, dupa ce pier formele preexistente”°. Din aceastd perspectiva —
valabila strict in paradigma limitata a biologiei artistotelice —, ,inainte de achizitionarea
sufletului rational, embrionul este uman numai potential; el devine uman ih momentul
n care sufletul este creat in el de Dumnezeu”*°. Ca urmare, incercarile unora®! de a
folosi conceptia tomista graduala a in-formdrii materialului biologic primar provenind
doar de la tata (!!!), respectiv ideea cd identitatea personala a fiintei umane apare doar
la un interval apreciabil de timp dupa fecundare, in scopul justificarii etice a avortului,
sunt atat inconsistente, cat si incoerente, in contextul actual al largirii orizontului
cunoasterii stiintifice a corpului uman. De altfel, chiar si pentru sf. Toma ,,embrionul

se hréneste singur si se angajeaza in senzatii, inainte de desavarsirea lui finald”>?

, ceea
ce inseamna o veritabila materia signata aflata in evolutie ireversibila spre receptia

sufletului rational.

48 ...ita quod maris conceptio non perficitur nisi usque ad quadragesimum diem, ..., feminae autem

usque ad nonagesimum” (s.n.). TOMA DE AQUINO, Super Sent., lib. 3, d. 3, q. 5, a. 2, co.

»Anima intellectiva creatur a Deo in fine generationis humanae, quae simul est et sensitiva et nutritiva,
corruptis formis praeexistentibus”. TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, I?, g. 118, a. 2, ad 2. Cf. M.H.
CONGOURDEAU, Embrionul si sufletul la sfintii Pdrinti si in izvoarele filozofice si medicale grecesti, Deisis,
Sibiu 2014, 19. Tn lumina neurostiintelor actuale, forma primordiald a sistemului nervos, provenita din
ectoderm, apare in a 3-a saptamana dupa fecundatie, iar creierul este complet si functional in a 60-a zi.
Cf. A.C. MIU, A.l. OLTEANU, Neurostiinte. De la mecanismele moleculare si celulare la comportament si
evolutie, vol. 1, Dacia, Cluj-Napoca 2002, 38-40 si COMISSAO NACIONAL DA PASTORAL FAMILIAR, Keys
to Bioethics, Jérome Lejeune Fundation, Rio de Janeiro 2013, 6-7.

50 A, FITZPATRICK, Bodily Identity in Scholastic Theology, University College London, PDF, Submitted
fo the degree of PhD in History, 129 <https://discovery.ucl.ac.uk/id/eprint/1411124/1/
FITZPATRICK_730544%20PhD%20Thesis.pdf> (30.04.2018). Tn procesul formarii intrauterine a noii
fiinte umane, deoarece ,schimbarea substantiala este instantanee, desigur, nu existad niciodata un
moment la care materia [biologicd] sa fie fara o forma substantiald”. /dem. ,Materia nunquam
denudatur ab omni forma, propter hoc quandocumque recipit unam formam, perdit aliam, et e
converso”. TOMA DE AQUINO, De spiritualibus creaturis, a. 3, co.

Cf. R. PASNAU, ,,Souls and the Beginning of Life (A Replay to Haldane and Lee)”, Philosophy 306
(2003) 32-40.

»Embryo inveniatur nutriri ante ultimum complementum, et etiam sentire”. TOMA DE AQUINO,
Contra Gentiles, lib. 2, cap. 89, n. 2.
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Stadiul incipient al vietii umane este dat de momentul fecundarii, al patrunderii
nucleului spermatozoidului, facilitat de acrozom, prin membrana ovulului, cand are
loc infuzia simultana din exterior a sufletului, in mod coextensiv cu procesele biofizice
si biochimice ce se petrec la nivel microcelular si chiar inframolecular. Astfel, ,din
momentul zamislirii, viata fiecarei fiinte umane trebuie respectata in mod absolut,
intrucat omul este pe pamant creatura unicd pe care Dumnezeu «a voit-o pentru
ea insasi» si sufletul spiritual al fiecarui om este «creat imediat» de Dumnezeu”
(Donum Vitae, 5). Aceasta imediatitate a in-formarii spirituale a materialului biologic
primar mostenit de la parinti, nefiind o problema de ordin teologic, a fost corelat],
la un moment dat, Tn contextul unui anumit grad de dezvoltare a stiintei medicale, cu
procesul formarii zygotului®®, dar, ulterior s-a stabilit cd ,recombinarea celor doua
patrimonii genetice in noul genom al embrionului [are loc] in circa 21-22 de ore
dupa fecundare”>*.

Prin hominizarea materiei biologice — si nu a oricarei materii (substante), ci
a celei provenite de la parinti —, sufletul difuzeaza in profunzimile compusului, in fiecare
parte a sa, intr-un anumit mod, desi ramane, in acelasi timp, singura forma substantiala
unitara a intregului corp. De aceea, ,sufletul se gaseste in diferitele parti ale corpului
prin facultati diferite si nu are nevoie sa se gaseasca in fiecare parte prin toate
facultatile sale”, iar ,,0 parte a corpului nu corespunde sufletului, pentru ca ar
reprezenta ceea ce trebuie propriu-zis si in primul rand sa fie adus la perfectiune, ci
numai in masura in care e randuitd in vederea intregului”>®. Urmand aceast3 linie
tomista, corpul uman este viu numai si numai in virtutea configurarii sale de catre
sufletul creat de Dumnezeu, iar aceasta vitalitate subzista pana la nivelul sdu subcelular
de organizare, pe care tot forma substantiald unitara a sufletului il structureaza®®.

53 Strict biologic, zigotul se obtine prin fuziunea nucleilor celulelor sexuale (cariogamie), in cadrul
procesului de fecundatie. Cf. D. BUICAN, ,Cariogamie” si ,Fecundatie”, in: D. BUICAN, Dictionar de
biologie Larousse, Editura Univers Enciclopedic, Bucuresti 2001, 38;72.

M.L. DI PIETRO, Bioetica, educatia si familia, trad. C. Bacoanu si I. Agiurgioaei, Sapientia, lasi 2019, 109.

5> Et ideo in diversis partibus est secundum diversas potentias. Neque oportet quod in unaquaque sit
secundum omnes”; ,Unde animae non respondet pars corporis sicut proprium et principale perfectibile,
sed secundum quod habet ordinem ad totum”. TOMA DE AQUINO, QQ. de anima, a. 10, ad 13; 1.

%6 pentru sf. Toma de Aquino, ,sufletul este forma corporis humani siindeplineste rolul de principiu interior
pentru fiinfa omului, organizeazd ansamblul activitatilor sale fizico-chimice, biologice, vegetative,
sensibile si intelective”, inclusiv la nivel microcelular. W. DANCA, Fascinatia adevdrului. De la Toma de
Aquino la Anton Durcovici, Sapientia, lasi 2005, 54. Dezvoltand aceeasi idee, A. Kenny introduce o nuanta
semnificativa: ,sufletul omenesc este forma corpului omenesc, nu forma materiei corpului omenesc”: A.
KENNY, op. cit., 82. intr-o alté ordine de idei, corporalitatea configuraté de suflet exprima nivelul cel mai
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Tocmai prin aceasta difuzie intracorporala a sufletului, identitatea fiintei umane ca
intreg se rasfrange si asupra tuturor celulelor sale corporale, ce dispun de un codul
genetic unic — cel ,care identifica [si] embrionul ca biologic uman si i specifica

individualitatea”>”.

2. Memoria®® senzitiva ca locus al identitatii psihologice si sociale a persoanei

in afara determindrilor identitare metafizice ale compusului uman, respectiv
sufletul si corpul — un caz particular al binomului forma si materie —, fiinta umana
dispune de anumite potente/facultati senzitive, intelective si volitive, al caror grad
de actualizare determina gradul de perfectiune a omului in plan ontologic. Nu este
vorba aici despre perfectiunea specificda omului ca om, comuna tuturor fiintelor
umane, izvorata din ordinea ierarhica universala a fiintelor create, ci despre gradul de
perfectiune spre care tinde fiecare individ uman in sine, prin maximizarea potentelor
native si refacerea cat mai completa a comuniunii cu Creatorul, in limitele propriilor
constrangeri psiho-biologice.

La sf. Toma, memoria senzitivd®® reprezintd unul dintre cele patru simturi
interne, alaturi de sensus communis, imaginatie si vis cogitativa, fiind menita sa
conserve imaginile produse prin conversia speciilor sensibile abstrase de la cele
cinci simturi exterioare, dar si aspectele sesizate de puterea cogitativa, care sunt
distincte de cele sesizate prin simturile exterioare. Prezenta Tn memorie si a acestor
aspecte (thesaurus quidam huiusmodi intentionum), descoperite de puterea cogitativa
prin comparatie®, este inteleasa de sf. Toma pornind de la un exemplu concret din

nalt de integrare a materii vii, deoarece corpul insufletit subsumeaza intreaga materie biologica si o
individualizeaza. Cu toate cd posibilitatea de a descompune substanta corporald in forme biologice
inferioare autonome exista in continuare, recompunerea strict fizicd a acestora nu refac unitatea
substantiala a compusului uman. Practic, noi ,,putem [doar] recunoaste materia sau forma unui anumit
compus in alti compusi, (...) deoarece realitatea elementelor compuse este fundamentata in actul de
fiinta al substantei [actus essendi]”. P. GILBERT, op. cit., 85.

57 M.L. DI PIETRO, Bioetica, op. cit., 110.

58 Termenul ,memoria” apare in celebrul INDEX THOMISTICUS, de 862 de ori. Cf. R. BUSA, Index

Thomisticus, <http://www.corpusthomisticum.org/it/index.age> (01.05.2018).

Denumirea de memorie senzitivd nu apare la sf. Toma, ci doar la Aristotel, mergand pe ideea

tripartitiei sufletului. Aquinatul a folosit expresiile: memoria sau vis memorativa.

,Ea compara aspectele individuale, asa cum ratiunea intelectuala compara aspectele universale”

(,,est enim collativa intentionum individualium, sicut ratio intellectiva intentionum universalium”).
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lumea animala, unde inceputul amintirii a ceea ce este vatamator sau potrivit apare
prin recursul la forma din trecut detinuta de memorie: ,iar forma din trecut, pe care
o0 percepe memoria, este socotitd printre asemenea aspecte”®.,

Deoarece omul este destinat, prin materia corpului sau, unei existente in
timp, el nu ar putea, fata de el insusi si fata de ceilalti, sa isi prezerve identitatea
personala dobandita si construita pe temelia identitara comuna, daca nu ar dispune de o
facultate care sa-i asigure relatia continua cu trecutul, prin conservarea speciilor abstrase:
,viata unui animal desdvdrsit are nevoie nu doar sa sesizeze un lucru sensibil cand este
prezent, ci si cAnd este absent”®2. Mai mult, ,in ce priveste partea memorativa a
sufletului, omul nu are numai memorie, asemeni celorlalte animale, pentru amintirea
neasteptata a celor trecute, ci si reamintire, un fel de memorie pentru cercetarea

763

silogistica a celor trecute, pornind de la aspecte individuale”**. Ideea de cercetare

silogisticd (Quasi syllogistice inquirendo) poate fi inteleasa aici ca ,,ordine a lucrurilor”,
adica in sensul ca ,,memoria este capabilda de readucerea in prezent a unor impresii,

iar aceasta reactualizare a lor are loc intr-o manierd ordonata asociativ”®

TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, I2, q. 78, a. 4, co. La celelalte animale, aceasta putere este
numitd aestimativa naturalis, din cauza inexistentei unui suflet rational careia sa-i fie subsumata.
,Et ipsa ratio praeteriti, quam attendit memoria, inter huiusmodi intentiones computatur”. Idem.
»Ad vitam animalis perfecti requiritur quod non solum apprehendat rem apud praesentiam
sensibilis, sed etiam apud eius absentiam”. Idem.

63  Ex parte autem memorativae, non solum habet memoriam, sicut cetera animalia, in subita
recordatione praeteritorum; sed etiam reminiscentiam, quasi syllogistice inquirendo praeteritorum
memoriam, secundum individuales intentiones”. Idem. Tocmai prin aceasta reminiscentia, care
presupune o componentd intentionald puternica, memoria umana se distinge fata de cea apartinand
celorlalte genuri de fiinte animate. Aceasta diferenta ontologica este intemeiatd pe unicitatea
sufletului rational ca forma substantiala superioara a fiintei umane. Prin urmare, si in privinta memoriei
senzitive, ,simtul exista pentru intelect, si nu invers, (...) [cdci] in ceea ce priveste originea sa
naturala, el derivd intr-un oarecare mod din intelect, ca imperfectul din perfect” (,quod sensus
est propter intellectum, et non e converso. Sensus etiam est quaedam deficiens participatio intellectus,
unde secundum naturalem originem quodammodo est ab intellectu, sicut imperfectum a perfecto”).
Idem. Si mai explicit, sf. Toma sustine ca ,puterea de cunoastere si de memorare din om nu fsi
trage acea superioritate din ceea ce i este propriu partii senzitive, ci dintr-o asemanare si apropriere de
ratiunea universald, care le influenteaza oarecum” (,habet cogitativa et memorativa in homine,
non per id quod est proprium sensitivae partis; sed per aliquam affinitatem et propinquitatem
ad rationem universalem, secundum quandam refluentiam”). Ibid., q. 78, a. 4, ad 5. Tn modul in
care ,intelectul i imprumuta puterii cogitative ceva din cadrul lui conceptual pentru ca aceasta
sa poatd recunoaste individualele ca existand sub o naturd comung, la fel [...] i imprumuta si memoriei
ceva din capacitatea lui de a realiza inferente”. E. BALTUTA, De la quo, op. cit., 162.

64 Idem.
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Memoria senzitivd — ca passiones primi sensitivi, alaturi de imaginatie —
constituie o facultate a intregului compus uman, avand in vedere ca la realizarea
ei participa nu numai organele corporale specializate (organele de simt si creierul),
dar si sufletul intelectiv, prin operatiile sale proprii, vointa si intelegerea. Acest
suflet rational constituie o veritabila forma a sistemului nervos central, de care acesta
se foloseste in operatiile sale specifice ca de un instrument. In mod fundamental,
sintrucat sufletul omenesc este unit cu corpul, din el deriva facultati legate de
organe, dar, intrucat depdseste prin puterea sa capacitatea corpului, din el deriva
si facultdti care nu sunt legate de organe”®, in virtutea imaterialititii sale. Spre
deosebire de ingeri, care au o natura intelectuala pura, sufletul uman este ,0
substanta intelectuald imperfectd, care (...) nu poate sa-si atinga finalitatea de
ordin intelectual, decat prin medierea cunoasterii sensibile pe care i-o aduce
unirea cu acesta”®,

in cazul memoriei senzitive, acest principiu antropologic general este
particularizat prin luarea in considerare a unei distinctii aparuta deja n psihologia
aristotelica, in lucrarea De memoria et reminiscentia din corpusculul Parva naturalia.
Prin urmare, atunci cand memoria este privita in sensul aristotelic de mneme, adica
de imagine a unui fapt trecut sau de ,conservare a trecutului unei fiinte vii in starea
767 — ea tine de sufletul senzitiv®, integrat si absorbit la sf. Toma
in sufletul rational. Din acest unghi de vedere, tocmai prin aceea cd memoria

actuala a acesteia

65 _Ab anima humana in quantum unitur corpori effluunt vires affixae organis; in quantum vero
excedit sua virtute corporis capacitatem, effluunt ab ea vires non affixae organis”. TOMA DE
AQUINO, QQ. de anima, a. 11, ad 17.

66 B.T. CAZABAN, Corpul ingerilor. Fragmente dintr-o istorie a ierarhiilor ceresti, Humanitas, Bucuresti
2017, 117. ,Sufletul este actul corpului dotat cu organe, intrucat acesta este cel dintdi pe care trebuie sa
il aduca la indeplinire” (anima est actus corporis organici, sicut primi et proportionati perfectibilis”).
TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, I?, g. 76, a. 8, ad 2.

67 A. LALANDE, ,,Mémoire”, in: A. LALANDE A. (ed.), Vocabulaire technique et critique de la philosophie,
Quadrige/Presses Universitaires de France, Paris 1996°, 606-607, aici 607. Este important de
subliniat faptul ca distinctia lui Aristotel dintre mneme si anamnesis, desi a lasat putine urme in
limbajul filosofic contemporan, a ramas valabila si constanta in scolastica intregului Ev Mediu, iar
termenii grecesti au fost tradusi in limba latind prin memoria si reminiscentia. Cf. Idem.

68 Tripartitia sufletului din psihologia aristotelicd este pastratd in antropologia tomists, insd numai sub
aspect gnoseologic, nu si metafizic, avand in vedere unitatea naturala si subzistenta sufletului uman. Mai
mult, aceasta teza a unitatii sufletului s-a aflat printre cele 219 teze din Collectio errorum in anglia et
parisius condemnatorum (asa-numitele articole pariziene), condamnate in anul 1277, initial de
arhiepiscopul de Oxford, Robert Kilwardby, iar apoi de Etienne Tempier, episcopul Parisului: ,sufletele

vegetativ, senzitiv si inteligent sunt o singura formd necompozitd”. Cf. A. KENNY, op. cit., 81.
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pastreaza la dispozitia omului trecutul sau personal, ea este unica la fiecare fiinta
umana, iar particularitatea ei defineste intr-o mare masura identitatea fiecarui
individ uman. Atunci cand ne referim la reminiscentia, in afara structurilor corporale
(cerebrale) — unde sunt depozitate amintirile sub forma de imagini (phantasmata),
sub o forma neurald, dar si intentionala, in maniera in care Aristotel analiza identitatea
formala dintre animalul din tablou (esse naturale) si imaginea sa® (esse intentionale) —
sunt implicate si operatiile intelective apartinand sufletului rational. De asemenea,
chiar si limbajul ce sta la baza conceptelor formate prin abstragerea speciilor sensibile
din lucrurile particulare, se inradacineaza in memoria senzitiva, insa numai dupa
actualizarea imaginilor precontinute in mod potential de intelectul posibil, care
ramane, intr-un fel, impregnat de acestea (aspect ce permite ddinuirea memoriei
dupa separarea sufletului de corp).

Memoria ca facultate senzitiva si operatia sa specifica, memorarea, pentru
a-si indeplini functia in vederea careia a fost randuita, conlucreaza in mod armonios
cu toate celelalte facultati’® spirituale, impartasind mai multe aspecte cu imaginatia,
deoarece intelectul uman nu poate cunoaste decat prin recursul la imagini. Din
cauza apartenentei omului la lumea materiala, prin corp, imaginile joaca un rol central
in procesul cunoasterii umane, un rol instrumental de mediere epistemica intre
obiectele lumii sensibile si facultatile sufletului uman (adequatio intellectus et rei).
Pana la sf. Toma de Aquino, Aristotel a abordat deja problema intentionalitatii
cunoasterii intelectuale, definind intelectul ca specie a tuturor speciilor (gl6oc €i5wv),

69 Asa cum animalul zugravit intr-un tablou este si animal si imagine, ambele constituind o unitate

si un acelasi lucru, (...) la fel trebuie sa presupunem ca si imaginea din noi este in sine imagine,
dar Tn acelasi timp si o reprezentare a altui lucru”. ARISTOTEL, Parva naturalia, 2, 451a. Cand
filosoful Stagirit se refera aici la imaginea in sine, el vorbeste despre imaginea din memoria
senzitiva (esse naturale), depozitata intr-un mod specific in organul corporal, asa cum animalul
este constituit din molecule de vopsea, iar cand se refera la reprezentare, el are in vedere forma
intentionald a obiectului natural, referentul sdu: ,icoand a lucrului a carui imagine este”. Ibid.,
2, 451b.

n psihologia tomistd, in general, exista cinci facultati/puteri (potentia, vis, facultas) ale sufletului:
vegetativd, senzitivd, intelectivd, apetitivd si care miscd dupd loc” (urmarind realizarea uni scop
final natural). Cf. Summa Theologiae, I3, q. 78, a.1, co. Fiecare din aceste facultati isi au propriile
operatiile, unele dintre ele apartinand intregului compus, in timp ce altele, ca intelegerea sau vointa
libera, apartin doar sufletului intelectiv. Sufletul, in intregul sdu, este principiul prim de operare,
,caci facultatile sufletesti isi desfasoard operatia prin facultatea activa a sufletului” (,,anima est
principium operandi, sed primum, non proximum. Operantur enim potentiae virtute animae).
TOMA DE AQUINO, QQ. de anima, a. 12, ad 10.
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deoarece ,,prin formele lor si numai prin ele, lucrurile din lume pot fi cunoscute”’?.
Totusi, premisa oricarei cunoasteri o reprezinta informatiile furnizate de simturi
(,,nihil in intellectu nisi prius in sensu”’?), aspect insusit si de sf. Toma in gnoseologia
sa, prin care a revolutionat ideea medievala de cunoastere, tributara conceptiei
augustiniene a gratiei.

in privinta conservdrii imaginilor ce reprezintd speciile sensibile ale
lucrurilor, spre deosebire de sf. Toma care identifica simtul intern al memoriei in
mod distinct, la Aristotel memoria imaginilor abstrase este integratda simtului

imaginatiei (pavraoia)”

, In cea mai mare masura. Diferenta tomista dintre cele
doua simturi interne rezida in aceea ca, ,in memorie, miscarea pleaca din suflet
pentru a se sfarsi la speciile sensibile pe care le evoca”, iar ,,in imaginatie, miscarea
nainteaza de la lucruri la suflet”’*. in ambele sisteme antropologice, insd, memoria
este, intotdeauna, in potenta fata de realitatea lucrurilor in act la care se refera, iar
aceasta potentialitatea a memoriei de a pastra imaginile si de a persista dupa
fncetarea actiunii directe a stimulilor materiali asupra simturilor, a fost asemanata
de Stagirit cu o amprenta mentala asemanatoare urmei unui sigiliu imprimat in
ceara. Asadar, de cele mai multe ori, ,pavracia e descrisa ca operand doar dupa

ce obiectul sensibil nu mai e prezent””.

71 H. B. VEATCH, Aristotel. O apreciere contemporand, Galaxia Gutenberg, Targu Lipus 2008, 79.
Preluand aceeasi idee, pentru sf. Toma ,,cunoscatorul este nascut spre a avea chiar forma unui alt
lucru, cdci specia lucrului cunoscut se afla in cunoscator” (,,,,cognoscens natum est habere formam
etiam rei alterius, nam species cogniti est in cognoscente”). TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae,
12, g.14, a.1, co.

72 Lat., ,nimic in intelect care s nu fi fost mai intai in simturi”. La acest principiu, Leibniz a addugat
hisi intellectus ipse” (,cu exceptia intelectului insusi”). Cf. S. BLACKBURN, ,,Nihil in intellectu nisi
prius in sensu”, in: S. BLACKBURN (ed.), Dictionar de filosofie Oxford, trad. C. Iricinschi s.a., Editura
Univers Enciclopedic, Bucuresti 1999, 272.

73 Pentru Aristotel, memoria este o functie a phantasia, nu numai in privinta simplei posesii a imaginii, dar
mai ales in masura in care ,privind o imagine, (...) noi suntem constienti de ea (...) ca ceva ce tine de
trecut”; in aceastd ultima acceptiune, dar si in privinta amintirii, inteleasa ca ,actualizare, cu efort sau
fara, a memoriei care a devenit doar potentiald, adica a disparut din constiintd”, memoria este si ,,0
functie a facultatii prin care noi percem timpul, sensus communis”, dar si a miscdrii (in cazul dorintei) sau
a intelectului (in cazul vointei rationale). D. ROSS, Aristotel, Humanitas, Bucuresti 1995, 138-139.
Asocierea memoriei cu phantasia si realizarea operatiilor lor specifice prin intermediul partilor
corporale (din creier) ,apar mult mai evidente, desi in mod dramatic, in cazurile clinice in care
memoria unei experiente — miscarea interna — a fost suprimata”. E. STUMP, Aquinas, op. cit., 260.

74 E. GILSON, Tomismul, op. cit., 305.

7> D. ROSS, Aristotel, op. cit., 138.
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in gandirea sf. Toma, aceastd potentialitate a memoriei senzitive, specifica,
de altfel, tuturor operatiilor compusului uman, nu contrazice cu nimic unitatea
sufletului ca forma substantialad. Ca atare, cu toate ca ,sufletul este unul in esents,
in el exista totusi si potenta, si act si, in general, el se poate gasi in diverse raporturi
fatd de lucruri”’®. Toate facultatile cognitive umane au in stare de potenta capacitatea
de a aprehenda realitatea, ca efect al apartenentei lor privilegiate, prin participatio, la
structura metafizica ierarhica a intregii realitati, dar nu in sensul unor idei innascute.
,,Singurul sens in care ideile sunt inndscute este acela ca mintea are capacitatea naturala
de a abstractiza si a forma idei: in ce priveste ideile propriu-zise, mintea este initial o
tabula rasa””’, memoria senzitiva fiind lipsita de orice continut la momentul nasterii. In
consecinta, Tn om exista doar potente cognitive, iar acest fapt este relevat prin ceea ce
se spune in Psalmul 4,7: ,,insemnatu-s-a peste noi lumina fetei tale, Doamne!"’8.

Memoria senzitiva se constituie, gradual, in depozitara identitatii psihologice
si sociale a persoanei umane, prin aceea ca pastreaza faptele si evenimentele din viata
fiecarei fiinte umane, dar mai ales prin posibilitatea de reactualizare, de reamintire
a acestora. Conform ,,unei miscari interne a sufletului, ceea ce a conservat [facultatea
memoriei] se prezinta, din nou, prin evocarea speciilor sensibile”, astfel incat
acestea ,,s3 redevind obiectul unei consideratii actuale”’®. Privit din aceast3 optica,
memoria senzitiva indeplineste o pronuntata functie identitara si constituie o proprietate
naturald particularg a sufletului, ,,socotita la mijloc intre substanta si accident” sau
»accident de felul proprietatilor”®°. Chiar sf. Toma afirm3 explicit c&, in aceasta ultima

76, Anima sit una in essentia, tamen est in ea potentia et actus, et habet diversam habitudinem ad res”.

TOMA DE AQUINO, QQ. de anima, a. 12, ad 17. R. Pasnau distinge in sufletul uman trei tipuri de trasaturi
caracteristice: ale esentei sale, ale capacitdtilor (facultdtilor) sale si ale operatiilor sale. R. PASNAU,
Thomas Aquinas on Human Nature. A Philosophical Study of Summa Theologiae la 75-79, Cambridge
University Press, Cambridge 2004, 151. Cu privire la aceasta distinctie, ,,operatia sufletului nu apartine
genului substantei, ci operatia coincide cu substanta numai in cazul lui Dumnezeu” (,Operatio autem
animae non est in genere substantiae; sed in solo Deo, cuius operatio est eius substantia”). TOMA DE
AQUINO, Summa Theologiae, 12, q. 77, a.1, co.

F. COPLESTON, Istoria Filosofiei, vol. 2, op. cit., 388.

»Signatum est super nos lumen vultus tui, Domino”.

72 P.-M. MERGELIDON, Y. FLOUCAT, ,Mémoire”, in: P.-M. MERGELIDON, Y. FLOUCAT (ed.),
Dictionnaire de philosophie et de théologie thomistes, Parole et Silence, Paris 2011, 276.
,Potentiae animae possunt dici mediae inter substantiam et accidens”. TOMA DE AQUINO, Summa
Theologiae, 1, g. 77, a.1, ad 5. , Potentiae vero animae sunt accidentia sicut proprietates”. TOMA
DE AQUINO, QQ. de anima, a. 12, ad 7. Prin facultatea memoriei putem intelege persistenta in timp
a acelui nucleu personal imuabil din structura fiintei noastre, dincolo de variatiile temporale
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calitate, ,chiar daca se poate intelege si fara ele [e.g., memorie] ce este sufletul, nu
e posibil, in schimb, ca sufletul s3 existe si s3 fie inteligibil fara acestea”®..

De asemenea, vazuta din perspectiva relatiei unei facultati cu sufletul, care
este primul principiu al vietii si al actiunii si detine propria individualitate Tn unitatea
substantiala cu corpul, memoria este singulara pentru orice individ uman si contribuie
la definirea identitatii sale per ansamblu: ,,in esenta sa, sufletul este act, [iar] faptul
ca mai este pe deasupra in potentad pentru un alt act nu i revine potrivit esentei sale,
intrucat este forma, ci potrivit facultdtii (s.n.) sale; astfel sufletul Tnsusi, intrucat este
subiectul facultatii sale, este numit act prim, randuit in vederea unui act secund”#2,

Deci, in conditiile in care memoria este o facultate senzitiva aflata in potenta,
iar actualizarea sa se face prin intermediul principiului prim al sufletului, care, in sensul
de esentd, este caracterizat printr-o identitate metafizica, este limpede ca aceasta
identitate fundamentala marcheaza si memoria (ca potentialitate), dar si ca memoria
senzitiva, prin supraaddugare, contribuie la extensia dimensiunii identitare a
persoanei umane. Spre exemplu, daca persoanele umane se pot diferentia intre ele
in functie de inteligenta, aceasta diferentiere nu se realizeaza prin supraaddugare,
ci prin actualizare: ,inteligenta nu se deosebeste de intelect precum o facultate de

”83 Tn schimb, in privinta memoriei, diferenta

alta facultate, ci ca actul de potenta
inter-individuala este data de continutul acesteia, care, prin raportare la experienta
persoanei insasi, Ti asigurd acesteia identitatea psihologica in plan temporal. De

altfel, numai memoria senzitiva este legata de timp, respectiv de cunoasterea

ale accidentelor pshio-fizice. Ea ,ne permite sa stim ca propria noastra constiinta nu s-a schimbat
intre Ty si T,, dar nu ne ofera, cu toate acestea, semnificatia completa a identitatii noastre”.
J. SLAGEL, ,How Important Are Our Memories For Our Identity”, Oriel College Oxford,
<https://www.oriel.ox.ac.uk/sites/default/files/slagel_j_essay_title_2.pdf> (03.05.2018)

81 Unde licet sine illis intelligatur quid est anima, non autem animam sine eis esse est possibile neque
intelligibile”. TOMA DE AQUINO, QQ. de anima, a. 12, ad 7.

82 Suam essentiam est actus [...] quod sit in potentia adhuc ad alium actum, hoc non competit ei
secundum suam essentiam, inquantum est forma; sed secundum suam potentiam. Et sic ipsa
anima, secundum quod subest suae potentiae, dicitur actus primus ordinatus ad actum secundum”.
TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, I?, q. 77, a.1, co. Esenta sufletului omenesc, aceea de a fiin
act, este absolut necesard pentru actualizarea potentelor sale, sf. Toma facand aici o aplicare
particulard a unui principiu general din metafizica aristotelica: ,pentru a trece de la un lucru
potential la un lucru actual este nevoie totdeauna de un lucru care existd deja in act”. ARISTOTEL,
Metafizica, 1049b, 30-31.

83 Intelligentia ab intellectu non distinguitur sicut potentia a potentia; sed sicut actus a potentia”.
TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, I?, q. 79, a. 10, co.
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lucrurilor individuale din trecut si numai ea poate asigura continuitatea istorica a
indivizilor umani si identitatea colectiva. In schimb, ,in cazul partii intelectuale,
trecutul este un accident care nu tine ca atare de obiectul intelectual, caci intelectul

784

intelege omul ca om”®%, iar nu omul cutare sau cutare, individualizat prin timp si

spatiu. ,Pentru omul ca om este accidental daca este in prezent, in trecut sau in

viitor”®

, astfel incat devine limpede ca intelectul nu poate cunoaste per se nici
trecutul personal al individului — identitatea sa psihologica si sociala.

Tot in raport cu intelectul, care cunoaste universalele, deoarece ,obiectul
oricarei facultati senzitive este forma luata asa cum exista ea in materia corporalg, iar
fiindca o asemenea materie este principiul individuatiei, orice facultate a partii senzitive
cunoaste numai particularele”®®. Asupra conceptelor formate consecutiv actualizarii
speciilor inteligibile din intelectul posibil opereazd numai memoria intelectuald®’, desi
cuvintele, ca verb exterior, prin proprietatile lor fonice, sunt intiparite in memoria
senzitiva. Asadar, pentru ca ,semnul verbal este corporal prin natura sa fonic3,

indeplinind calitatile de res, desemnabil printr-un alt semn”%8

, el isi gdseste posibilitatea
de conservare in planul memoriei senzitive — realitate metafizica si psiho-fizica ce
permite fnvatarea si folosirea limbajului. Daca atunci cand are loc actul propriu-zis al
intelegerii unui concept, un act imaterial per se, intervin numai facultatile intelective, in
scopul exteriorizarii conceptului (chiar si in forul interior) pot interveni si expresiile
verbale ale cuvintelor, conservate in memoria senzitiva, avand in vedere situarea
conceptului la punctul terminus al actului cunoasterii (si diferentierea sa fata de specia
inteligibild care actualizeazd potentialititile intelective). intr-o alti ordine de idei,

conceptele sunt entitatile prin care se realizeaza efectiv actul cunoasterii umane,

84 Ad partem intellectivam pertinet, praeteritio accidit, et non per se convenit, ex parte obiecti

intellectus. Intelligit enim intellectus hominem, inquantum est homo”. Ibid., 79, a. 6, ad 2.
,,Homini autem, inquantum est homo, accidit vel in praesenti vel in praeterito vel in futuro esse”. Idem.
,,Obiectum cuiuslibet sensitivae potentiae est forma prout in materia corporali existit. Et quia huiusmodi
materia est individuationis principium, ideo omnis potentia sensitivae partis est cognoscitiva particularium
tantum”. Ibid., g. 85, a. 1, co.
F. Copleston confirma aceasta idee: ,daca prin memorie intelegem pdstrarea ideilor sau a conceptelor,
atunci trebuie sa o legam de intelect si atunci putem vorbi de memorie intelectuald, insa aceasta nu este
o putere cu adevarat diferitd de intelectul insusi, [intelectul posibil], privit din perspectiva uneia din
functiile lui”. F. COPLESTON, Istoria filosofiei, op. cit., vo. 2, 376.
88 E. MUNTEANU, ,Nota 33”, in: AUGUSTIN, De Dialectica, trad. E. Munteanu, Humanitas, Bucuresti
1991, 157.
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independente de dimensiunea temporald®, respectiv replica sau reactia activa a
intelectului posibil la actiunea speciilor inteligibile (consideratur ut principium actionis
intellectus) ale lucrurilor exterioare.

Universalitatea si atemporalitatea conceptului este responsabild pentru
atragerea operatiei intelectului, din cauza ca ,intelectul nostru nu se exercita cognitiv
decat asupra universalelor; in schimb, indirect si ca printr-o reflexie, el poate cunoaste
[si]singularul”®®
convertendo se ad phantasmata, din care abstrage speciile inteligibile.

, adica poate avea o intelegere in act, numai prin prin recursul la

in sensul de anamnezis, memoria se comportd ca un fel de rationament,
specific prin natura lui numai facultatilor intelective. Aristotel a sesizat si el statutul
ontologic special al reamintirii, respectiv faptul ca ,...putinta de a-si reaminti
(@vduvnotc) nu o are nici unul dintre vietuitoarele cunoscute, in afard de om”??,
deoarece rationamentul implicat in aceasta activitate reprezinta o facultate care se
intalneste ,,...numai la acele fiinte care posedd de la naturd o facultate volitivd”®2. intr-
adevar, dupa cum constata si sf. Toma in Comentariile la De memoria, reamintirea este
o cdutare care se comportd de maniera unui rationament (sau silogism), iar acesta se
intalneste ,numai in acelea in care existd o putere naturald de deliberare”®. Or,
,deliberarea apartine numai fiintelor umane singure, deoarece animale actioneaza nu
din deliberare, ci dintr-un instinct natural”®*. Contrar celor retinute de Aristotel,

respectiv ca anamnezis este ,,un proces corporal si ca reamintirea inseamna cautarea

89 Trecutul si prezentul pot fi diferente proprii pentru facultitile senzitive datorate diversitatii
obiectelor, dar nu pentru facultatile intelectuale” (,,praeteritum et praesens possunt esse propriae
differentiae potentiarum sensitivarum diversificativae; non autem potentiarum intellectivarum,
ratione supra dicta”). TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, I?, q. 79, a.7, ad 2.

%0 Intellectus noster directe non est cognoscitivus nisi universalium. Indirecte autem, et quasi per

quandam reflexionem, potest cognoscere singulare”. TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, 7, q.

86, a.1, co. Spre exemplu, atunci cand ne amintim de cadinele de companie, este implicata memoria

senzitiva, dar atunci cand ne referim la conceptul general de cdine, intervine memoria intelectual3,

cu sensul de functie a intelectului posibil. Sf. Toma sustine Th mod ferm cad ,memoria [intelectuala]
nu este o alta facultate decat intelectul, caci tine de natura facultatilor pasive sd conserve, asa cum
si recepeteaza” (,memoria non est alia potentia ab intellectu, ad rationem enim potentiae passivae
pertinet conservare, sicut et recipere”). TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, 13, q. 79, a.7, co.

Cuvantul cdine se afla, insa, in partea senzitiva, dar intelegerea semnificatiei conceptului si legatura

intrinseca dintre specia inteligibila si sensul cuvantului cade pe taramul functiilor intelective.

ARISTOTEL, De Memoiria, 2, 453b.

Idem.

93 Quibus inest naturalis virtus ad deliberandum”. TOMA DE AQUINO, Sentencia De sensu, tr. 2, 1.8, n. 1.

%4  Deliberatio autem solis hominibus competit: cetera vero animalia non ex deliberatione, sed ex
quodam naturali instinctu operantur”. Idem.
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9 sf. Toma sustine c& silogismul este un act rational, iar nu o afectare

imaginiiin corp
a corpului, chiar dac3 operatia se exercitd printr-un organ corporal®®.

Dacd plecam de la ideea ca orice fiinta umana trdieste in istorie, deci in timp,
functia identitara a memoriei senzitive in configurarea personalitatii de-a lungul vremii
devine si mai evidenta: ,,numai acele fiinte care au memorie percep timpul, si tocmai prin

97 ele au o istorie personald, in centrul careia rimane neschimbabil

faptul ca 1l percep
nucleul identitar unic al fiecarui om. Din acest motiv, ,memoria nu este nici perceptie, nici
concepere cu mintea, ci posesiunea sau inraurirea uneia din ele, dupd trecerea unui
anumit timp”, pentru cd ,,nu exista amintire a prezentuluiin prezent, (...) ci pentru prezent
avem perceptia, pentru viitor speranta, iar pentru trecut reamintirea”®®. Prin repetitia
unor perceptii din prezent, memoria senzitiva poate contribui la adancirea cunoasterii
aspectelor universale, inclusiv in privinta realitatilor psihologice si sociale din trecutul
persoanei. Astfel, dupa cum remarca Robin Smith, mai multe perceptii ale unui lucru
,conduc la o singura memorie persistenta, mai multe memorari ale aceluiasi lucru conduc
la o «experienta», si mai multe experiente eventual conduc la recunoasterea prin
mijlocirea sufletului a universalelor prezente in toate cele”®. Totusi, chiar implicarea in

acest mod a memoriei senzitive in sporirea cunoasterii de tip universal nu afecteaza

9 ARISTOTEL, De Memoria, 2, 453b. in general, lucrérile aristotelice , Despre suflet si Parva naturalia
sunt patrunse de atitudinea biologica asupra animatiei”. J. BARNES, Aristotel, Humanitas, Bucuresti
1996, 107.

% _Reminiscentia non esset passio corporea, idest operatio exercitata per organum corporale”.

Cf. TOMA DE AQUINO, Sentencia De sensu, tr. 2, 1. 8, n. 3.

ARISTOTEL, De Memoria, 2, 450a.

%8 |dem. Apartenenta reamintirii la memoria senzitivd este data si de diferentierea sa fata de procesul
de reinvdtare. Bundoard, daca acesta din urma presupune o refacere completa a procesului
cunoasterii, de la abstagerea speciilor sensibile pana la formarea conceptului sau (re)conservarea
imaginilor in memorie, in cazul reamintirii ,,subiectul va putea sa se indrepte singur catre ceea ce
urmeaza dupa inceput”. Ibid., 452b. lar inceputul amintirii coincide cu momentul in care omul este
constient ca a uitat ceva. Cf. E.M. MACIEROWSKI, ,Translator’s Introduction”, in: ST. THOMAS
AQUINAS, Commentaries on Aristotle’s ,,On Sense and What Is Sensed” and ,,On Memory and
Recollection”, trad. K. White, E.M. Macierowski, The Catholic University of America Press,
Washington D.C., 2005, 169-178, aici 175.

% R. SMITH, , Logic”, in: J. BARNES, The Cambridge Companion to Aristotle, Cambridge University
Press, Cambridge, 1995, 27-65, aici 50. Nu in ultimul rdnd, memoria ca reminiscentia, ,prin
influenta ratiunii universale, prin cautare si folosire voluntara, poate ajunge la o cat mai completa
amintire a trecutului”. G. BARZAGHI, Compendiu de filosofie sistematicd, Editura ARCB, Bucuresti
2010, 140. lar aceasta echivaleaza cu o (auto)cunoastere aprofundatd a istoriei personale — ea
nsdsi parte a identitatii personale.
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natura ei proprie, de facultate a sensibilitatii, deoarece memoria nu poate sa devina
,concepere cu mintea”%, dupa cum spunea Aristotel.

Nu in ultimul rand, in antropologia tomista, memoria senzitiva dispare odata
cu moartea biologica, dar facultatile intelective — inclusiv memoria intelectuala —
dainuie si in sufletele separate de corp, acestea fiind substante subzistente: ,dispozitia
stiintei, in masura in care se afld in intelect, se pastreaza in sufletul separat”'®!. Acesta
,participa la fiinta in mod direct, in sine nsdsi, nu in interiorul unui subiect (...), caci
potenta substantei spirituale se considera doar potrivit relatiei acesteia cu fiinta, iar
potenta materiei, potrivit relatiei si cu forma, si cu materia”*2. in antiteza cu lucrurile
materiale, substantele spirituale nu poseda o materie potentiald ce necesita a fi in-
formata, ci ele insele constituie anumite fiinte in act (aliquid ens actu), substante de
sine-statdtoare: ,,...ipsa spiritualium rerum materia est eorum substantia”%.

Referindu-se la un verset din Parabola bogatului si a lui Lazar din Evanghelia
dupa Luca, 16, 25: ,,Adu-ti aminte cd, in viata ta, tu ti-ai primit cele bune”, sf. Toma
considera ca ,,acea reamintire trebuie inteleasa asa cum o ia Augustin (Revizuiri, Il, 24),
care sustine cd memoria exista in minte, iar nu ca parte a sufletului senzitiv’***. Tntr-un
alt loc, in Ouaestiones disputatae de anima, sf. Toma face trimitere la alta opera

105

augustiniand, De Trinitate'*>, sustinand ca ,,sufletul separat isi reaminteste nu prin

memoria care apartine partii senzitive, ci prin cea care apartine partii intelectuale

intrucat Augustin sustine cd ea este o parte a chipului lui Dumnezeu din suflet”°.

100 Aceastd perspectiva aristotelicd se circumscrie memoriei intelectuale de la sf. Toma.

101 Habitus scientiae, secundum quod est in intellectu manet in anima separata”. TOMA DE AQUINO,

Summa Theologiae, I?, g. 89, a. 5, co.

,Forma sic per se subsistens, esse participat in se ipsa, sicut forma materialis in subiecto (...) Nam

potentia substantiae spiritualis attenditur solum secundum ordinem ipsius ad esse; potentia vero

materiae secundum ordinem et ad formam et ad esse”. TOMA DE AQUINO, De substantiis separatis,

cap. 8.

103 1dem.

104 1 a recordatio accipitur eo modo quo Augustinus ponit memoriam in mente; non eo modo quo
ponitur pars animae sensitivae”. TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, 13, q. 77, a. 8, ad 4.
,Sufletele separate cunosc nu doar speciile, ci si individualele; totusi, nu pe toate, ci numai pe
unele” (,,animae separatae non solum cognoscunt species, sed individua; non tamen omnia, sed
aliqua”). TOMA DE AQUINO, QQ. de anima, q. 18, ad 7.

105 AUGUSTIN, De trinitate, XIV, 8; 12.

106 Anima separata recordatur per memoriam, non quae est in parte sensitiva, sed quae est in parte
intellectiva; prout Augustinus ponit eam partem imaginis”. TOMA DE AQUINO, QQ. de anima, q.
19, ad 16.

102
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Apoi, daca pentru memoria senzitiva imaginile sunt esentiale, pentru memoria
dintr-un suflet separat ele nu mai au deloc aceiasi importanta:

,prin speciile inteligibile dobdndite aici, sufletul separat poate intelege
ceea ce a inteles mai inainte; totusi, nu in acelasi mod, adicd prin
intoarcere la imagini, ci intr-o manierd pe potriva sufletului separat.
Astfel, intr-adevdr, in sufletul separat se pdstreazd actul stiintei
dobdndite aici, dar nu in acelasi mod”*?’.

in concluzie, in cazul substantelor spirituale separate, salvgardarea ideii
teologice de responsabilitate morala post-mortem poate fi realizatda numai prin
postularea unei gnoseologii diferite de teoria tomista a cunoasterii, in care memoria
experientei din timpul vietii (reminiscentia) continua sa caracterizeze sufletul uman,
chiar si Tn noua sa conditie existentiala.

107 Species intelligibiles hic acquisitas, anima separata intelligere possit quae prius intellexit; non

tamen eodem modo, scilicet per conversionem ad phantasmata, sed per modum convenientem
animae separatae. Et ita manet quidem in anima separata actus scientiae hic acquisitae, sed non
secundum eundem modum”. TOMA DE AQUINO, Summa Theologiae, I?, q. 89, a. 6, co. Tocmai
natura ontologica distinca a substantelor separate este responsabild de modul diferit de cunoastere.
De aceea, ,modul variat de a intelege nu provine din capacitatea variata a speciilor, ci din conditia
diferita a sufletului care intelege”. (,quod diversus modus intelligendi non provenit ex diversa
virtute specierum, sed ex diverso statu animae intelligentis”. Ibid., ad. 2.
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Por lo general, se entiende que el trafico humano se refiere al proceso a
través de qué individuos se encuentran en una situacién de explotacidn que reporte
ganancia econdmica. El trafico humano puede ocurrir dentro de un pais o puede
involucrar movimientos transfronterizos. Mujeres, hombres y nifios son objeto de
trafico con diferentes fines, incluido el trabajo forzoso y la explotacion laboral,
explotacién sexual y matrimonio forzado. El trafico afecta 4 todas las regiones y la
mayoria de los paises del mundo, sin embargo no siempre la trata de seres
humanos supone implicitamente un movimiento trasfronterizo.
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De la idea anterior nace la Exposicion de Motivos de la Directiva
2011/36/UE, del Parlamento Europeo y del Consejo, de 5 de abril de 2011, relativa
a la prevencién y lucha contra la trata de seres humanos y a la proteccion de las
victimas. La trata de los seres humanos y especialmente de mujeres con fines de
explotacién sexual es un asunto que preocupa a nivel internacional a todas las
organizaciones. Sobre todo porque, cada vez mas, las victimas son mujeres, de las
cuales un porcentaje significativo son nifias, y el impacto de este tipo de delito es
diferente en las mujeres que en los hombres, por lo cual, obviamente se han
adoptado medidas y directivas legislativas a nivel internacional, medidas a las cuales
cada pais se adapta segun la necesidad y contexto juridico propio. La directiva de la
Unidn Europea, afirma que “la trata de seres humanos es un delito grave, cometido
a menudo dentro del marco de la delincuencia organizada, constituye una grave
violacién de los derechos humanos y esta prohibida explicitamente por la Carta de
los Derechos Fundamentales de la Unién Europea. Evitar y combatir la trata de
seres humanos es una prioridad para la Unién y los Estados miembros”?2.

Existe una correlacidén entre de la trata de seres humanos y los derechos
humanos, el dltimo proclamando inequivocamente la inmoralidad fundamental y
la ilegalidad de una persona que se apropia de la personalidad juridica, el trabajo o
la dignidad de otra persona®. En 1993 en la Conferencia Mundial de Derechos Humanos
con 171 participantes, se manifesté y acordd: que “todos los derechos humanos son
universales, indivisibles e interdependientes y estan relacionados entre si”, siendo “la
universalidad, indivisibilidad e interdependencia los pilares conceptuales en que trata
de sustentarse el reconocimiento y proteccion internacional de los derechos humanos”.

1 http://www.violenciagenero.msssi.gob.es/planActuacion/planContraExplotacionSexual/docs/Plan_

Integral_Trata_18_ Septiembre2015_2018.pdf (14. 07. 2018). Directiva 2011/36/UE del Parlamento
Europeo y del Consejo, de 5 de abril de 2011 relativa a la prevencion y lucha contra la trata de seres
humanos y a la proteccidn de las victimas y por la que se sustituye la Decisién marco 2002/629/JAl
del Consejo.

2 Directiva 2011/36/UE, Directiva del Parlamento Europeo y del Consejo, nr. 1.

3 Los derechos humanos, son el resultado de una fuerza moral cada dia mdas presente en nuestra
sociedad. La Declaracion Universal de los Derechos Humanos de 1789 (con la Revolucion Francesa)
hasta llegar a la actual declaracién firmada en 1948, tiene una tendencia creciente y una gran fuerza
moral latente. La Declaracion Universal de los Derechos Humanos se ha convertido en una
referencia clave en el ambito ético-politico actual, y se ha incorporado en muchas sociedades. Lo
que nos lleva inevitablemente a vincular el concepto de los derechos humanos con la evolucién
histérica de la humanidad y la necesaria comprensién de las diferentes etapas que puedan llegar a
vislumbrarse en su desarrollo, en el marco de las particularidades de cada region o continente.
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Muchos historiadores del Derecho como también filédsofos, afirman que no
se puede hablar de derechos humanos hasta la modernidad en Occidente®. Las
normas de la comunidad, en la época de orden césmico, no consideraban al ser
humano como orden objetivo de la sociedad. La sociedad estamental no concebia
facultades propias al ser humano, solo las consideraba en un ntcleo o grupo como
las familias, las profesiones etc., lo que implicaba que solo estos colectivos podias
reclamar algo, una persona individual no tenia fuerza nifacultades para enfrentarse
ni exigir sus derechos. Todo partia de un doble Estatus; el del sujeto en el seno de
la familia y el de esta en la sociedad. Fuera del Estatus no habia derechos.

Los derechos subjetivos, fueron sometidos a debate durante los siglos XVI,
XVII, y XVIII. Los derechos humanos son en definitiva la afirmacidn progresiva de la
individualidad, apareciendo la idea de derechos del hombre por primera vez en la
lucha burguesa contra el sistema del Antiguo Régimen. Otros autores afirman que
sus raices parten del mundo clasico. Los derechos humanos son producto de la
lucha histérica de los grupos sociales por imponerlos y defenderlos. Las corrientes
de inspiracion iusnaturalista, que definen a los Derechos Humanos como algo que
dimana de la naturaleza de los hombres: son derechos inherentes, innatos, naturales a

4 La profesora titular de Historia del derecho de la Universidad Nacional de Educacién a Distancia (UNED)
Regina Pérez Marcos, trata la historia de los Derechos Humanos hasta la Edad Moderna, desglosando
dichos periodos en tres partes: la medieval, la moderna hasta mediados del siglo XX, y la tercera desde
esa fecha cuales ella se aplica a la primera o medieval. Diferenciando entre derechos vy libertades,
derechos civiles y politicos y derechos sociales. La Prof. Pérez Marcos situa la ordenacién estamental en
la Edad Media, cuya organizacidn llevé consigo la discriminacion impuesta por la ordenacion estamental
de la época. El ordenamiento medieval, impulsé unas limitaciones al monarca, que fueron de tres tipos:
genéricas, especificas y técnicas. No obstante muchos juristas y filésofos e historiadores no se ponen de
acuerdo con el origen cultural de los derechos humanos, la gran mayoria se inclina por su origen en la cultura
occidental moderna. Pero hay otras voces que afirman que existen otras culturas que poseen estos valores,
haciendo referencia por ejemplo a la Carta de Mandén de (1235-1670). La Carta — la Kouroukan es una
declaracion que fijé las reglas basicas en las que se fundé el Imperio, con la intencion de evitar la guerra
y garantizar una convivencia armoniosa. Pone como principio el respeto por la vida humana, la libertad
individual y la solidaridad. Afirma la oposicion total al sistema de esclavitud que se habia vuelto corriente
en Africa occidental. La abolicién de dicho sistema fue uno de los logros mas importantes de Sundiata
Keita y del Imperio de Mali. El Kouroukan Fouga se dirige a las doce partes del mundo; tiene, por lo tanto,
una vocacion de universalidad. Esta carta puede ser considerada como una de las primeras declaraciones
de derechos humanos. Estd escrito en forma poética y contiene siete estrofas, con los siguientes
encabezados: Toda vida es una vida, El dafio requiere reparacion, Practica la ayuda mutua, Cuida de la
patria, Elimina la servidumbre y el hambre, Que cesen los tormentos de la guerra, Cada quien es libre de
decir, de hacer y de ver. http://dhpedia.wikispaces.com/Carta+de+Mand%C3%A9n (21. 07. 2018).
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la persona humana. Por consiguiente, estan por encima y antes del Derecho Positivo.
Cada persona por su naturaleza y condicién cuenta con libertades y facultades que
son fundamentales para una vida digna y poder garantizar el desarrollo de la
integridad fisica como moral. Esas libertades se Ilaman Derechos. Dicho concepto
fue ratificado por las Naciones Unidas en el afio 1948. Los Derechos Humanos nacen
con la persona, no se pueden trasmitir a nadie, ni venderlos, y nadie puede renunciar a
ellos. Los derechos humanos son universales e igualitarios y no distinguen ninguna
condicion de nacionalidad, raza, sexo ni mucho menos estatus social. Son incompatibles
con sistemas jerarquicos donde existan superioridad de castas, pueblos o grupos
sociales determinados. Fueron creados para garantizar a cada persona, una vida
digna, donde pueda ser libre, tanto en su expresion como moverse libremente con
otros miembros de esa comunidad.

En nuestra historia podemos destacar algunos Derechos que se han
adquirido, como por ejemplo:

1 de marzo de 1977: Conferencia de las Naciones Unidas sobre el Agua, Mar del Plata.

El plan de Accidon de la Conferencia de las Naciones Unidas sobre el agua
reconocio por vez primera el agua como un derecho humano.

2 de diciembre de 1979: Convencidn sobre la eliminacidon de todas las formas de

discriminacion contra la mujer (CEDAW).

Se establecié una agenda para terminar con la discriminacién contra la mujer
y hace explicitamente referencia en su contenido tanto al agua como al saneamiento.

3 de noviembre 1989: Convencidn sobre los derechos del Nino.

Menciona explicitamente el agua el saneamiento ambiental y la higiene en,
para combatir la malnutricion en el marco de la atencién primaria de la salud.

4. enero 1992: Conferencia internacional sobre el Agua y Desarrollo Sostenible.

Conferencia de Dublin.

Reconoce el derecho fundamental de todo ser humano a tener acceso a un
agua puray al saneamiento por un precio asequible.
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5 junio 1992: Conferencia de las Naciones Unidas sobre el Medio ambiente y el

Desarrollo. Cumbre en Rio.
Resolucion de la Conferencia de Mar de Plata sobre el Agua por la que se
reconocia que todas las personas tienen derecho al acceso al agua potable.

6 Septiembre 1994: Conferencia internacional de las Naciones Unidas sobre la

Poblacion y el Desarrollo.
Afirma que toda persona tiene derecho a un nivel de vida adecuado para si

y su familia, incluidos alimentacién, vestido, vivienda, agua y saneamiento.

7. Diciembre 1999: Resolucidon de la Asamblea General de las Naciones Unidas
A/Res/54/175 “El Derecho al Desarrollo”.
Art. 12 de la Resolucidn nos dice que:

En la total realizacion del derecho al desarrollo, entre otros: a) El derecho
a la alimentacion y a un agua pura son derechos humanos fundamentales
y su promocion constituye un imperativo moral tanto para los gobiernos
nacionales como para la comunidad internacional.

Los derechos humanos prohiben la discriminaciéon por motivos de raza y
sexo; exige derechos iguales para los ciudadanos; denuncia y proscribe la detencion
arbitraria, el trabajo forzoso, la servidumbre por deudas, el matrimonio forzado y la
explotacién sexual de nifios y mujeres; y defiende la libertad de movimiento y el
derecho a salir y regresar de su propio pais’. La trata de seres humanos es uno de los
delitos que merece ser condenado vy criticado con severidad, teniendo por objeto un
negocio criminal contra la dignidad y la libertad de las personas. En 2009 La Oficina
de las Naciones Unidas contra la Droga y el Delito publica un informe sobre la trata
de personas, en base a un estudio que incluia 155 paises. A raiz de dicho informe,
en Espafa se veia necesario la reforma del Cédigo Penal, reforma aprobada con la Ley
Organico 5/2010 de 22 de junio, a través del cual se establece la pena por estos tipos

5 Cfr. Human Rights and Human Trafficking, Fact Sheet, n. 36, United Nations, New York and Geneva,
2014, pp. 4-5.
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de delitos en el articulo 177 bis® y asi brindar una proteccién legislativa a las victimas
de la trata. Existe una situacidon de necesidad o vulnerabilidad cuando la persona
en cuestion no tiene otra alternativa, real o aceptable, que someterse al abuso.

Esta reforma viene como ayuda fundamental en la lucha contra la trata de
personas, incluye la condicidon de que la finalidad es la explotacion sexual y con la
mencion: “Si el propdsito del trafico ilegal o la inmigracion clandestina fuera la
explotacién sexual de las personas, seran castigados con la pena de cinco a diez
afios de prision”’.

Analizando desde un punto de visto internacional y dado que se trata en la
mayoria de los casos de una problematica que traspasa fronteras, la Unién Europea
adopta la Directiva 2011/99/UE sobre la orden europea de proteccién (OEP)8,
donde se expone la necesidad de establecer acciones conjuntas de medidas de
proteccidén de las victimas de delitos, que luego cada pais de la Unidén europea
tendria que adaptarlo. El 18 de septiembre del 2015 se ha aprobado el Plan Integral
de Lucha contra la Trata de Mujeres y Nifias con Fines de Explotacién Sexual 2015-
2018°, por el Ministerio de Sanidad, Servicios Sociales e Igualdad, plan que define
exactamente quiénes son consideradas victimas, explica el concepto de la trata de
personas, expone las consecuencias y las dimensiones que estos hechos representan
contra los derechos de personas y promueve la promocién de los derechos humanos
y la proteccidn de las victimas.

Todas las legislaciones referentes a la trata de seres humanos van enfocados a
la mujer y la violencia contra las mujeres, de manera que la Resolucién de la
Asamblea General de Naciones Unidas 48/104, de 20 de diciembre de 1993, que
define la “violencia contra la mujer como todo acto de violencia basado en la
pertenencia al sexo femenino que tenga o pueda tener como resultado un dafio o
sufrimiento fisico, sexual o psicolégico para la mujer, asi como las amenazas de
tales actos, la coaccién o la privacidon arbitraria de la libertad, tanto si se producen

https://confilegal.com/20170402-delito-trata-seres-humanos-funciona-eficazmente-espana/
(14. 07.2018).

7 http://noticias.juridicas.com/base_datos/Penal/lo11-2003.html (15. 07. 2018).

8 http://www.europarl.europa.eu/RegData/etudes/STUD/2017/603272/EPRS_STU(2017)603272_ES.pdf
(16. 07. 2018).
http://www.violenciagenero.msssi.gob.es/planActuacion/planContraExplotacionSexual/docs/Plan_
Integral_Trata_18_Septiembre2015_2018.pdf (16. 07. 2018).
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”10 aspectos que ponen en evidencia una

en la vida publica como en la vida privada
problematica social de desigualdad, discriminacidén y sumisién de las mujeres.
La Unidn Europea busca establecer cinco puntos importantes en la lucha

contra la violencia y trata de seres humanos, y estos serian:

Identificar, proteger y dar soporte a las victimas.

Intentar prevenir la trata de seres humanos.

Persecucion de los delincuentes.

Cooperacion y colaboracion entre paises, politicas y organismos intervinientes.

vk w e

Identificar futuras tendencias relacionadas con la trata de seres humanos y
reducir al maximo el tiempo en la respuesta de forma eficaz.

Estos cinco puntos son los pilares del Plan Integral de lucha contra la trata
de mujeres y nifias con fines de explotacién sexual en Espafia. Todas la medidas
internacionales se han ratificado a nivel nacional, y en la legislacién espafiola se va
a reforzar la persecucién y sancion del delito, y se va a garantizar la proteccién y
asistencia a las victimas'?, todo ello expuesto y regulado por la Ley Orgénica 5/2010, de
22 de junio y la Ley Organica 1/2015, de 30 de marzo, que modifica la Ley Organica
10/1995, de 23 de noviembre, del Cédigo Penal, en concreto, el articulo 177 bis*?.

El articulo 177 bis pone de manifesté que “sera castigado con la pena de
cinco a ocho afios de prisién como reo de trata de seres humanos el que, sea en
territorio espafiol, sea desde Espafia, en transito o con destino a ella, empleando
violencia, intimidacién o engaio, o abusando de una situacién de superioridad o de
necesidad o de vulnerabilidad de la victima nacional o extranjera, o mediante la
entrega o recepcion de pagos o beneficios para lograr el consentimiento de la persona
que poseyera el control sobre la victima, la captare, transportare, trasladare, acogiere,
o recibiere, incluido el intercambio o transferencia de control sobre esas personas,
con cualquiera de las finalidades siguientes:

10 http://www.violenciagenero.msssi.gob.es/planActuacion/planContraExplotacionSexual/docs/
Plan_Integral_Trata_18_Septiembre2015_2018.pdf p.10. (17. 067 2018).

11 http://www.msssi.gob.es/va/ssi/violenciaGenero/tratadeMujeres/planintegral/DOC/Plan_Integral_
Trata_18_ Septiembre2015_2018.pdf (17. 07. 2018).

12 Numero 1 del articulo 177 bis redactado por el nimero noventa y cuatro del articulo Unico de la
L.0. 1/2015, de 30 de marzo, por la que se modifica la L.O. 10/1995, de 23 de noviembre, del Cédigo
Penal (B.O.E. 31 marzo). Vigencia: 1 julio 2015.
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e a)laimposicion de trabajo o de servicios forzados, la esclavitud o practicas
similares a la esclavitud, a la servidumbre o a la mendicidad.

¢ b) La explotacién sexual, incluyendo la pornografia.

e ) La explotacién para realizar actividades delictivas.

e d) La extraccion de sus érganos corporales.

e e) La celebracién de matrimonios forzados”*3.

La Ley Organica 4/2000, de 11 de enero, sobre derechos y libertades de los
extranjeros en Espaifa y su integracién social, del articulo 59 bis, que supuso un
claro avance en la proteccion de las victimas mas vulnerables, las victimas extranjeras
en situacién administrativa irregular!4, viene como soporte legislativo para la
proteccion de las victimas de seres humanos, de forma que la victimas pueden recibir
dentro de un marco legal una asistencia integral, independientemente de su situacion
migratoria. Desde esta normativa es importante mencionar el Reglamento de la Ley
Organica 4/2000, de 11 de enero, aprobado por Real Decreto 557/2011, de 20 de
abril, que, en sus articulos 140 a 146, establece previsiones concretas en desarrollo
del articulo 59 bis de la Ley Orgéanica 4/2000, de 11 de enero de 2015, garantizando
el acceso de las victimas a los recursos de asistencia y proteccién, asi como a la
obtencién de un permiso de residencia y trabajo por circunstancias excepcionales?®.

Es importante tener en cuenta que muchas medidas contra el trafico
humano vy la trata de seres humanos no son estrictamente leyes. Estas pueden ser
principios y directrices recomendados sobre los derechos humanos y la trata de

13 Articulo 1, 177 bis, L.O. 1/2015.

14 https://www.boe.es/buscar/act.php?id=BOE-A-2000-544 (17. 07. 2018).

15 https://www.boe.es/buscar/act.php?id=BOE-A-2011-7703 (17. 07. 2018).

16 |ey Orgdnica 4/2000, de 11 de enero, sobre derechos y libertades de los extranjeros en Espafia y
su integracidn social. Publicado en BOE nim. 10 de 12 de Enero de 2000, vigencia desde 01 de
Febrero de 2000. Revisidn vigente desde 12 de Agosto de 2015. (1. Las autoridades competentes
adoptaran las medidas necesarias para la identificacion de las victimas de la trata de personas
conforme a lo previsto en el articulo 10 del Convenio del Consejo de Europa sobre la lucha contra
la trata de seres humanos, de 16 de mayo de 2005. 2. Los érganos administrativos competentes,
cuando estimen que existen motivos razonables para creer que una persona extranjera en situacion
irregular ha sido victima de trata de seres humanos, informaran a la persona interesada sobre las
previsiones del presente articulo y elevaran a la autoridad competente para su resolucién la
oportuna propuesta sobre la concesion de un periodo de restablecimiento y reflexion, de acuerdo
con el procedimiento previsto reglamentariamente).
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personas, como las directrices sobre la trata de nifios emitido por el UNICEFY, y
sobre la trata de personas y asilo, emitido por la Alto Comisionado de las Naciones

)!8, resoluciones aprobadas por la Asamblea

Unidas para los refugiados (ACNUR
General y el Consejo de Derechos Humanos; resoluciones y e informes de derechos
humanos, mecanismos tales como los 6rganos creados en virtud de tratados y los
procedimientos especiales; y no tratados de acuerdos entre paises sobre cuestiones
tales como la repatriacion y reintegracion de personas objeto de trata. Segun las
diferentes legislaciones, normas y directrices internacionales, la trata de seres se

define como:*®

- Abuso de unasituacién de vulnerabilidad: es la situacién en la que la victima
no tiene otra opcién que la sumisién a las presiones o intenciones del
presunto delincuente, y este se aprovecha de la situacion de vulnerabilidad
de la victima. Los mejores ejemplos son los casos de prostitucidon de las
personas que se encuentran en paises de forma ilegal.

- Otra categoria de trata de seres son las personas a cargo de la categoria
anteriormente descritos, personas que generalmente son menores.

- La coercion también esta considerada como un delito de la trata y son
situaciones de uso de la fuerza o la amenaza del uso de la fuerza y la presion
psicoldgica.

- El engafio o el fraude es cuando se obliga a una persona a ejecutar ciertas
actividades, generalmente denominadas como actividades laborables que
previamente no ha sido acordadas, pero a través de la amenaza, coaccion,
presion o chantaje, el delincuente consigue obligar a la victima a ejercer
dichas actividades contra su voluntad. Por ejemplo, los empleados de hogar
engafiados, o de nuevo, la prostitucién.

- La servidumbre por deudas, un fenédmeno bastante usual en el mundo del
trafico con drogas. En este caso se utiliza la vulnerabilidad de las personas
por chantaje hasta que salde una deuda real o (muchas veces), imaginaria.

17 https://es.m.wikipedia.org/wiki/Convenci%C3%B3n_sobre_los_Derechos_del_Ni%C3%B1o (20.
07.2018).

18 https://es.wikipedia.org/wiki/Alto_Comisionado_de_las_Naciones_Unidas_para_los_Refugiados
(20.07. 2018).

1% https://www.unodc.org/documents/human-trafficking/TIP-Model-Law-Spanish.pdf (20. 07. 2018).
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Explotacidon de la prostitucion ajena y la prostitucion, quizas el delito mas
expandido como trata de seres humanos, y se define por la consecucién de
beneficios financieros ilicitos mediante la prostitucidon de una u otra persona.
Por explotacion sexual se entiende la participacién de una persona en la
prostitucion, la servidumbre sexual u otros tipos de servicios sexuales, incluidos
los actos pornograficos o la produccién de material pornografico a cambio
de ventajas econdmicas.

El trabajo forzoso se entenderd a las actividades laborables bajo amenaza
o chantaje, y para las que las personas que realizan estas actividades no se
han ofrecido voluntariamente

Se incluye como delito de trata de seres humanos también el matrimonio forzoso.

En este sentido, la Unidn Europea ha elaborado diferentes normativas para la

violencia contra las mujeres y la trata de seres humanos, estableciendo mecanismos

de soporte a las victimas en su derecho derivado. Estas normativas son:

La Directiva 2004/81CE, de 29 de abril de 2004, la Expedicion de un Permiso
de Residencia a Nacionales de Terceros Paises que sean victimas de la trata
de seres humanos, o hayan sido objeto de una accién de ayuda a la
inmigracion ilegal y que cooperen con las autoridades competentes?.

La Directiva 2011/92/UE del Parlamento Europeo y del Consejo, de 13 de
diciembre de 2011, relativa a la lucha contra los abusos sexuales y la
explotacién sexual de los menores y la pornografia infantil, y por la que se
sustituye la decisién marco 2004/68/JAl del Consejo, es la norma que definen
los delitos y hechos como infracciones penales y sus sanciones en cuanto a
los abusos sexuales y la explotacién sexual a los menores, la pornografia
infantil y el embaucamiento de menores con fines sexuales por medios
tecnolégicos. También introduce disposiciones para mejorar la prevencion
de estos delitos y la proteccién de sus victimas?®.

La Directiva 2012/29/UE del Parlamento Europeo y del Consejo, de 25 de
octubre de 2012, por la que se establecen normas minimas sobre los derechos,
el apoyo y la proteccion de las victimas de delitos, con el objetivo de asegurar

20 https://www.boe.es/doue/2004/261/L00019-00023.pdf (20. 07. 2018).
21 https://www.boe.es/doue/2011/335/L00001-00014.pdf (20. 07. 2018).
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que las victimas de delitos sean suficientemente informadas, darles apoyo y
proteccion adecuados, y que puedan participar en procesos penales?2,

- La Unién Europea cuenta con una regulacion especifica, la Directiva
2011/36/UE, del 5 de abril de 2011 del Parlamento y del Consejo, relativa a
la prevencion y lucha contra la trata de seres humanos y a la proteccién de
las victimas, que aborda la lucha contra la trata desde un enfoque en los
derechos humanos?® y recoge la importancia del abordaje de la trata de
seres humanos desde una perspectiva de género, y centrando la regulacion
en la mejora de la proteccion y asistencia a las victimas en la practica,
siguiendo la tendencia marcada en el ambito internacional por el Protocolo
de Palermo y por el Convenio del Consejo de Europa?*.

Los organismos independientes juegan un papel importante en garantizar
que las leyes, politicas y practicas protejan y no infrinjan los derechos humanos, los
gobiernos involucrados directamente en los casos de trata de seres humanos,
incluyendo legisladores, autoridades policiales, fiscales y judiciales y otras autoridades.
Los que dan apoyo a las victimas deberian también enfocar sus propias acciones y
desempefio desde una perspectiva de derechos humanos. Ademas, como se sefialan
en las normativas y directrices, la sociedad y las organizaciones no gubernamentales
gue trabajan con personas objeto de trata siempre tendran que trabajar teniendo
en cuenta los efectos de las medidas contra la trata en los derechos humanos. La
colaboracidn y cooperacién, denunciar cualquier actividad sospechosa, campafias
en los medios de comunicacién, concienciar a la poblacién contra la trata y
explotacién sexual es esencial, ya que se consideran como una de las peores formas
de discriminacién contra las mujeres y las nifias, siendo la igualdad de género y el

22 https://www.boe.es/doue/2012/315/L00057-00073.pdf (20. 07. 2018).

23 “La presente Directiva respeta los derechos fundamentales y observa los principios consagrados,
en particular, en la Carta de los Derechos Fundamentales de la Unidn Europea, principalmente la
dignidad humana, la prohibicién de la esclavitud, del trabajo forzoso y de la trata de seres humanos,
la prohibicion de la tortura y de las penas o los tratos inhumanos o degradantes, los derechos del
nifio, el derecho a la libertad y a la seguridad, la libertad de expresién y de informacion, la
proteccion de datos de caracter personal, el derecho a la tutela judicial efectiva y a un juez
imparcial, y los principios de legalidad y proporcionalidad de los delitos y las penas. En especial, la
presente Directiva tiene por objeto garantizar el pleno respeto de dichos derechos y principios y
debe aplicarse en consecuencia”. Directiva 2011/36/UE, Directiva del Parlamento Europeo y del
Consejo, nr. 33.

24 https://www.boe.es/buscar/doc.php?id=DOUE-L-2011-80799 (20. 07. 2018).
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empoderamiento de las mujeres una de las prioridades de la sociedad. En este
sentido la los “Estados miembros deben elaborar o reforzar sus politicas de prevencion
de la trata de seres humanos —incluidas medidas destinadas a disuadir y disminuir
la demanda, que estimula todas las formas de explotacién— y medidas destinadas
a reducir el riesgo de ser victima de la trata, mediante la investigacion —incluida la
gue se refiere a las nuevas formas de trata de seres humanos—, la informaciodn, la
recogida armonizada de datos, la concienciacion y la educacion. En el marco de
estas iniciativas, los Estados miembros han de seguir un planteamiento que tome
en consideracion las especificidades relacionadas con el género y los derechos de
los menores. Cualquier funcionario que tenga probabilidades de entrar en contacto
con victimas o victimas potenciales de la trata de seres humanos debe recibir una
formacion adecuada para identificar a estas victimas y relacionarse con ellas. Esta
formacién debe fomentarse entre los miembros de las categorias siguientes, cuando
puedan entrar en contacto con las victimas: agentes de policia, guardias de fronteras,
funcionarios de inmigracidn, fiscales, abogados, miembros del poder judicial y
funcionarios de los tribunales, los inspectores de trabajo, el personal encargado de
asuntos sociales, de la infancia y sanitario, asi como el personal consular, pero
también podria, dependiendo de las circunstancias locales, aplicarse a otros grupos
de funcionarios publicos que pudieran entrar en contacto con victimas de la trata
de seres humanos en el desempefio de sus funciones?.

La trata de los seres humanos tiene lugar en una amplia variedade de
sectores y no “ocurren solo en los paises en vias de desarrollo, sino que estan
directamente relacionadas con los productos o servicios procedentes del interior
de Europa”. En concreto, en Espaia la trata de seres humanos esta relacionada
principalmente con la prostitucidn, los sectores agricolas, en la construccidn, asi
como también en el servicio doméstico. Martin Luther King gran defensor de los
derechos humanos decia que: “nunca, nunca (debemos tener) miedo de hacer lo
correcto, especialmente si el bienestar de una persona o animal estd en el juego.
Los castigos de la sociedad son pequefios en comparacidn con las heridas que
infligimos a nuestra alma cuando miramos para otro lado.” No obstante, los seres
humanos “hemos aprendido a volar como los péjaros, a nadar como los peces; pero

no hemos aprendido (todavia) el sencillo arte de vivir como hermanos”.

25 Directiva 2011/36/UE, Directiva del Parlamento Europeo y del Consejo, nr. 33.
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MIRCEA BRAGA — IZVOR DE HERMENEUTICA

DIANA KORPOS*

ABSTRACT. Mircea Braga — Source of Hermeneutics. The main purpose of the
present paper is to shed some light on the importance of Mircea Braga’s work: Ecce
Nietzsche. Exercitiu de lecturd hermeneuticd, for the Romanian philosophy.
Therefore, the structure of this paper will be the following: first of all we will
provide information about the author and his attempts for a better understanding
of Nietzsche’s universe as a totality, then we will develop some considerations
about the possible main purpose of this very successful hermeneutical exercise.
Next, we focused on the critical analysis of Ecce Nietzsche: Docufictiuni critice,
Critica criticii, I, made by Petre Isachi. In the end we will notice how important is
the hermeneutical exercise for the culture and for any kind of progress.

Key words: Mircea Braga, Ecce Nietzsche, Petre Isachi, hermeneutics, overman

I.Scopul acestui articol este de a-i proiecta pe eventualii cititori in orizontul

hermeneuticii lui Mircea Braga, care face un popas, la randul sdu, in orizontul
gandirii lui Nietzsche. Ordinea abordarii va fi urmatoarea: pentru inceput vom oferi
informatii despre autorul Mircea Braga si opera sa Ecce Nietzsche. Exercitiu de

lecturd hermeneuticd, apoi ne vom opri asupra principalelor considerente despre
acest reusit exercitiu hermeneutic, dezvoltand cateva consideratii privind posibilul
scop principal al acestei carti. Dupa aceea, ne vom indrepta atentia asupra analizei
critice facute de Petre Isachi asupra volumului Ecce Nietzsche in Docufictiuni critice.
1. Critica criticii.
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II. Lucrarea lui Mircea Braga, Ecce Nietzsche. Exercitiu de lecturd hermeneuticd,
a fost distinsa cu premiul lon Petrovici al Academiei Romane pe anul 2015 in cadrul
Ceremoniei de decernare din data de 15 decembrie 2017. Este o lucrare de
dimensiuni remarcabile, 440 de pagini, si cuprinde 120 de eseuri prin care Braga
reface drumul gandirii lui Nietzsche catre cum a devenit ceea ce este. Acest demers
exegetic reprezinta o contributie unica remarcabila ce aduce un plus de valoare
filosofiei romanesti. Ecce Nietzsche este o forma complexa de exercitiu hermeneutic
literar-filologic, a carei abordare este cronologica si aproape exhaustiva, presupunand
un lector familiarizat cu universul nietzscheean.

n schimb, ceea ce nu este aceast lucrare, ne spune fnsusi Braga in Simple
precizdri introductive: nu este o monografie, nu ofera o lectura biografica, nu este
un aparat critic, nici o noua incercare de periodizare a creatiei lui Nietzsche, ci un joc de
idei, un popas, un artificiu®. Ceea ce poate uimi este c4 lipseste lista bibliografica, desi,
bineinteles, este un bun cunoscator al istoriei receptarii lui Nietzsche, Braga se va
axa pe textul-obiect: editia critica de Opere complete, in 7 volume, in traducerea lui
Simion Danila, editura Hestia, 1998-2013, Timisoara, realizata dupa editia stiintifica
a lui Giorgio Colli si Mazzino Montinari, Vointa de putere, editura Aion, 1999, si
corespondenta lui Nietzsche in originalul german. A ales aceasta metoda pentru a
nu fi obstructionat in propriul sau demers exegetic de catre interpretarile anterioare de
tip Jaspers, Lowith, Heidegger, Fink, sau Deleuze. Un rol important pe care il are Braga
este de a-l disloca pe Nietzsche din cdmpul de interpretare nazist de tip Alfred Baeumler,
de a-l aduce acasa si de a-l reda bratelor prietenoase ale filosofiei.

Eruditul critic si istoric literar a ales formula eseului ca forma de expunere
pentru a ramane fidel ritmului scrierilor lui Nietzsche, care nu se prezinta ca sistem
coerent, ci ca amalgam de texte metodice si aforisme. Conform propriilor sale
marturisiri, acest volum s-a dorit initial a fi o analiza de filosofie a culturii, idee la care
s-a renuntat in favoarea deschiderii interpretative si a cautarii sisifice de sensuri.
Braga ne oferd, cu multa prospetime, farmec si nerv, o viziune estetica si etica asupra
ansamblului operei lui Nietzsche. Principiul pe care functioneaza atat creatia lui
Nietzsche, cat si a lui Braga, este re-lectura. Braga este o gazda ospitaliera care fsi invita
oaspetii (lectorii) la o discutie activ-participativa asupra spiritului liber al lui Nietzsche.

1 Mircea Braga, Ecce Nietzsche. Exercitiu de lecturd hermeneuticd, Editura Academiei Romane,

Bucuresti, 2015, p8.
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insd, ne avertizeazd Petre Isachi, opera ascunde autorul, limbajul este
imperceptibil, iar hermeneutul-constructor poate sa cada victima propriului sau
exercitiu. Participarea la carnavalul interpretarilor aduce cu sine riscul ratacirii
definitive a sensurilor originare dizolvate prin dansul mastilor. ,Vol. Exercitiu de lectura...
ramane, n opinia noastra, oricat ne-am stradui, partial imperceptibil, cu riscul de a
se pierde pentru totdeauna, atat intentio auctoris, cat si intentio operis. Deriva
hermeneutica — fermecatoare pentru cititorul fundamentalist — este potentata de
filosofia nietzscheeana in care intentio auctoris nu coincide - pe acest principiu se
bazeaza retorica filosofului-poet — cu intentio operis si intentio lectoris. Atat Opera
filosofului, cat si Exercitiul de lectura...al universitarului sibian, confirma lipsa de
raport (de egalitate) a lectorului cu Textul, in sensul restrictiei paradoxale sesizate
de J. Derrida: Un text nu este un text decdt dacd ascunde primei priviri, primului venit,
legea compozitiei sale si regula jocului sGu. Un Text rdmdéne, de altfel, intotdeauna
imperceptibil. Legea si regula nu se addpostesc in inaccesibilul unui secret, pur si
simplu, ele nu se oferd niciodatd in prezent, la nimic din ceea ce s-ar putea numi in
mod riguros o perceptie. Cu riscul vesnic de a se pierde definitiv. Cine va cunoaste
vreodatd o astfel de disparitie?”? Asadar, hermeneutica pluteste in deriva, dar pluteste
fermecator. Conform profesorului de la Basel, scriitorii care scriu prost sunt cei care
isi dezvaluie si procesul de gandire al gandurilor. Nietzsche doar isi descrie procesul
de gandire al gandurilor. Exista o parte buna in acest Nietzsche ascuns: raméane
invitatia deschisa de a-l descoperi.

Fluviul cameleonic al cautarii monomaniace de sine 1l poarta pe Nietzsche
si pe hermeneutul sau prin trei mari etape. Prima etapa: de la Nasterea tragediei la
Omenesc, prea omenesc, vizeaza o reintoarcere la presocratici ca o reactie impotriva
decadentei inceputa cu Socrate si aprofundata de Kant, dualitatea apolinic-dionisiac,
perioada contaminata de colosii spiritului epocii: Wagner si Schopenhauer. Scepticismul
sau n ,adevarul” gasit, 1l va determina sa-si reevalueze modelele formative,
intorcandu-se impotriva lor cu vitalismul unui spirit liber. Schopenhauer a fundamentat
negatia ontologica, iar Wagner, cel prea crestin, sustine teza lui Schopenhauer, si
anume suveranitatea muzicii, singura cunoscatoare a limbii vointei. Starea de
beatitudine din art3 ne elibereaza de durerea vointei. ins3, pentru Nietzsche vointa

2 Petre Isachi, Docufictiuni critice, |. Critica criticii, vol. |, Editura Rovimed Publishers, Baciu, 2018,

pp. 50-51.

71



DIANA KORPOS

nu echivaleaza cu calvarul, dimpotriva, el nu cauta idealul ascetic, ca si fostul mentor
al sau, ci amor fati, afirmarea ontologica. A treia etapa este dominata de poemul
ditirambic Asa grdit-a Zarathustra, de o doctrina personala, de un edificiu construit
cu unelte proprii: supraom, vointa de putere, deicid si eterna reintoarcere. Intentia
este de a elibera modernitatea din cdmasa de forta impusa de catre crestinism, prin
substituirea naturalului cu artificialul si prin focusarea energiei de la aceasta lume
pe care ajungem sa o dispretuim, la cea de dincolo, una asa-zis superioara. Nietzsche
s-a debarasat de tot ceea ce nui-a apartinut, care, insa, au constituit etape necesare
in procesul devenirii sale: filologia clasica traditionala, crestinismul, maestrii Richard
Wagner si Arthur Schopenhauer.

Mircea Braga, cu al sau Ecce Nietzsche, se apropie foarte tare, prin
metodologie si stil, de Ernst Bertram cu celebra sa incercare de mitologie din 1918.
De aproximativ aceleasi dimensiuni, respectiv 440/349 de pagini, se aseamana prin
alegerile facute de catre ambii scriitori: abordarea gandirii lui Nietzsche se face in
conditiile cunoasterii ansamblului, evitdnd demersul liniar cu semnificatii restranse,
aleg maniera eseistica, acribia filologica si polemica, hermeneutica literaturizata,
liberd, fluida, mobila, subiectiva, rigoarea stiintifica a argumentatiei bazate pe Opera-text,
(argumente ce invita deschis la formulare de contra-argumente), ridicare de interogatii
esentiale insolubile, (care isi vor gasi posibile rdspunsuri si la generatiile viitoare),
nclinatia spre cercetarea puterilor creatoare ale spiritului liber, stilul baroc, redundanta,
abundenta de metafore, metonimii, parabole, expresii, unitati frazeologice, nuantare,
reiterdri. Valoarea ambelor opere consta in lectiile de viata pe care ni le ofera.

Recentul volum, Mircea Braga in mijlocul utopiei culturale asumate, editura
Aeternitas, 2018, aparut sub auspiciile Universitatii 1 decembrie din Alba-lulia,
coordonat de Diana Campan, un omagiu dedicat distinsului erudit cu ocazia implinirii
varstei de 80 de ani, dar si aprecierile facute la adresa sa de catre unele repere
culturale roméanesti: loan Aurel Pop: Mircea Braga se identificd cu Transilvania®,
Vasile Musca: Mircea Braga - un monument pentru Nietzsche, Dumitru Radu Popescu:
prietenie, pasdre rard, dezvaluie respectul pe care societatea romaneasca actuala
i-l ofera profesorului emerit Mircea Braga.

3 Transilvania-apreciat3 revista culturald de la Sibiu din anii 1970, printre ai cdrei redactori s-a distins
Mircea Braga.
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lll. Intentio operis marturisita de Braga este de a confectiona o copie in
oglinda lecturii a mobilitatii perpetue care ofera sens universului nietzscheean,
contrazis insa de Petre Isachi, care afirma: , Cartea, precizim de la inceput, nu este
o copie in oglinda lecturii, nu sistematizeazd doar gdndirea filosofului (ca si cum
aceasta ar putea fi inclusd intr-un sistem!) si nici nu trddeazd o infirmitate a
lectorului, cum cu modestie sustine hermeneutul, ci oferd un alt Nietzsche. Nu cel
din oglinzile numite Gianni Vattimo, Stefan Augustin Doinas, Mihai Sora, Karl Jaspers,
Sorin Alexandrescu, Gilles Deleuze, Martin Heidegger, loan Petru Culianu, Nicolae
Breban, Andrei Marga etc. Nu, ci un altul care se iveste (pentru cine stie sa il vada?)
din ritmurile creatiei lui Nietzsche. Nimic mai greu, in opinia mea!”*n conceptia lui
Isachi, intentio auctoris este semnificarea sau resemnificarea drumului adevarului
vietii dionisiace, a adevarului ca fiintare, inocenta devenirii®.

Conform conceptiei lui Vasile Musca, cel mai important aspect al operei
Ecce Nietzsche, consta in fundalul ei metodologic. Hermeneutica sa se fundamenteaza
pe o metoda, pe care Braga incearca sa o ateste in exercitiul ei. Scopul cartii este
,de a gdsi un cod de lecturd, in care conteazd in primul rénd ,scriitura”, textul asa
cum se infdtiseazad el cititorului si nu con-textul filosofic al ideilor. Un monument
pentru Nietzsche, o carte-eveniment in peisajul nostru editorial”®.

,In Ecce Nietzsche. Ecercitiu de lecturd hermeneuticd, Mircea Braga face o
demonstratie de fortd in close reading.”” Hermeneutica profesorului emerit sibian,
dupa parerea lui Felix Narcis Nicolau, evidentiaza puterea transdiciplinara a filosofiei
lui Nietzsche, inepuizabila resursa ideatica pentru postmodernism. Profetismul lui
Nietzsche anticipeaza abordarile sociologiei: in morala omul se trateaza pe sine ca
dualitate, evolutia de la o umanitate morala la una inteleapta; ale epistemologiei:
accepta irationalul ca factor in progresul cunoasterii, nu exista diferenta intre geniu
si om de stiintd, capacitatea de reevaluare continud; ale psihologiei sociale: respinge
ideea de revolutie. Desi inlatura metafizica, Nietzsche aseaza filosofia in varful ierarhiei
stiintelor. Tn lipsa acesteia, probabil savantii vor renunta la hiperspecializiri si ,vor

4 Petre Isachi, Docufictiuni critice, . Critica criticii, vol. |, Editura Rovimed Publishers, Baciu, 2018, p 8.

> Nu poti sd nu te intrebi: ,inocenta” devenirii sau indecenta devenirii? Se intreaba Isachi in eseul
Adevdrul — un processus in infinitum, facand trimitere la eseul Pe traseul sinelui a lui Braga.

Vasile Musca, Mircea Braga: un monument pentru Nietzsche, in revista Contemporanul, nr. 08, 22
August 2017.

7 Felix Nicolau, Bdtrénul Nietzsche si mobilitatea incredibild a gdndirii, in revista Astra, 1-2, 2018.
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accesa transdisciplinaritatea ca un omagiu adus filosofiei ca stiintd a fiintei”®. De
aceeasi opinie este si Petre Isachi, care constata ca vointa lui Braga este de a face
din Nietzsche un precursor al postmodernismului, ,,dar si al filosofiei secolelor viitoare:
de la fenomenologie la existentialism”®.

lon Fercu ne vorbeste despre dialogul celor trei Nietzsche: Nietzsche, un
Nietzsche al lui Braga si un Nietzsche al lui Isachi. Nietzsche al lui Isachi imi pare a fi
un Paganini al metafizicii.’°

Lucrarea aniversara Mircea Braga — 80 scrisa de Radu Constantinescu ne
informeaza despre continutul volumului-omagiu Mircea Braga in mijlocul utopiei
culturale asumate, si despre rememordrile pline de respect ale apropiatilor sdi. Tn
capitolul Idei, principii, cdrti se analizeaza contributia lui Braga de a ilumina unele
concepte fundamentale ale culturii. S-a ajuns la concluzia ca Braga utilizeaza
numeroase resurse metodologice, este deschis spre tendintele paralele din cultura
europeand, are descendent3 criticd (model: Tudor Vianu). ,intr-o scrisoare pe care
Mircea Braga o primea in aprilie 1986 de la Constantin Noica, acesta ii adresa
urmdtoarele cuvinte: Dai cititorului sentimentul incéntdtor cd esti din tagma lui,
nicidecum din nesuferita si adesea arogantd tagmd a autorilor, si dacd te retragi
din sacerdotiul scrisului o faci totusi cu o sete de culturd, cu o bogdtie de lecturi si
cu o gratie care fac pe cititor sd se rusineze putin”.!!

Scopul cartii lui Braga se regiseste in insusi titlul volumului: Ecce Nietzsche®?,
adica: lata-l pe Nietzsche! Intentia este de a-l reda pe Nietzsche asa cum este el,
fira masca mitologizarilor anterioare de tip Heidegger, un Nietzsche autentic. insd
filosofia lui Nietzsche respira, este o filosofie vie, fluida, mobila, greu de surprins in
fluxul sau, factor explicativ pentru refugiul in capsule filosofice precum aforismele.
,Nimic nu atinge insd, esenta acestui program, principiul acestuia: Nietzsche nu este
niciodatd un altul, se cautd si se exprimd intotdeauna pe sine, este el insusi alcatuit
din fragmentele, din punctele propriei sale miscdri. Solutia de continuitate a lui Nietzsche
este Nietzsche insusi, atdt cu ceea ce perpetueazd, cdt si cu ceea ce suprimd, atdt cu
ceea ce afirmd, cdt si cu ceea ce neagd, atdt cu ceea ce e consecvent, cdt si cu ceea

8 Felix Nicolau, Bdtrénul Nietzsche si mobilitatea incredibild a gdndirii, in revista Astra, 1-2, 2018.

°  Petre Isachi, Docufictiuni critice, \. Critica criticii, vol. |, Editura Rovimed Publishers, Baciu, 2018, p 55.

10 |on Fercu, Doar fictiunea nu isi minte interlocutorii, in Desteptarea, 28 aprilie, 2018.

11 Radu Constantinescu, Mircea Braga — 80, in revista Apostrof, nr 2 (345), 2019.

12 Aflat ntr-o polemica cu celebra sintagma a lui Pilat, Ecce Homo! consemnata in Evanghelia lui loan,
capitolul XIX, versetul 5.
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ce se contrazice pe sine.”*> Braga ne infitiseaza un Nietzsche-unu si n acelasi timp
mereu altul, un Nietzsche proteic, cameleonic (impdacand , disputa” dintre Braga si
Isachi). Asadar, este o misiune grea, insa reusita depinde mult si de lectori.

in continuare, vom prezenta doua3 posibile tablouri descriptive ale hermeneuticii:
1) interpretarea unui text presupune un hermeneut ce poarta o valiza pe care
urmeaza sa o deschida in fata cititorilor interesati pentru a le oferi mici surprize
cadou care sa le incante spiritul si sa-i iIndemne pe ei insisi la hermeneutica. Acest
tablou poate fi asociat pasilor usori de porumbei care ne aduc idei mdrete, in cuvintele
lui Nietzsche 2) orice act hermeneutic presupune a fi prizonier textului. Lansarea in
exercitiu hermeneutic asupra universului nietzscheean, este o munca sisifica. Opera
lui Nietzsche este bolovanul impovorator, pe care il pasam mai departe, spre
inaltimi, altor lectori. Totusi, trebuie sd ni-l inchipuim pe Sisif fericit, conchide Albert
Camus In Mitul lui Sisif. Prizonierii textului sunt invadati de placerea abordarii
diverselor problematici intr-un orizont deschis, fiind incantati de libertatea de miscare
si de jocul plurisensurilor.

IV. Eseurile lui Petre Isachi din Docufictiuni critice au fost publicate in
revistele de cultura si literatura, de exemplu, studiul intitulat Adevdrul — un processus
in infinitum, ultimul din seria de opt analize critice asupra cartii Ecce Nietzsche.
Exercitiu de lecturd hermeneuticd a lui Mircea Braga, a fost publicat in revista
ProSaeculum, Anul XVI, nr. 7-8 (123-124), 15 sept-1 dec. 2017, Focsani, cu subtitlul
Nietzsche rdmdne de descoperit, VIII. Studiul despre acest exercitiu hermeneutic se
intinde pe 106 pagini.

in eseul Curcubeul metafizic nitzscheean, 1sachi i atribuie lui Braga metafizica
de artist, respingerea dogmei religioase si a gandirii sistemice, suveranitatea contrariilor,
deziluzia obiectivitatii, privirea de ansamblu, logica eseistica, dinamica interogativa,
deschiderea infinitd, proteismul (adica tot ceea ce i se potriveste lui Nietzsche insusi),
viziunea transdisciplinara prin accentul pus pe Text. Exercitiul hermeneutic Ecce
Nietzsche este interogativ, dubitativ, polemic, captivant, nonconformist, care, in
termenii lui Lucian Blaga, duce la potentarea misterelor existentiale, precum minus-
cunoasterea. ,Orizontul intrebdrii nietzscheene este cameleonic, are un anumit

13 Mircea Braga, Ecce Nietzsche. Exercitiu de lecturd hermeneuticd, Editura Academiei Romane,
Bucuresti, 2015, pp 56-57.
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caracter daimonic ce nu poate fi stdpdénit rational si datoritd curcubeului metafizic
ubicuu si insinuant.”**

Dualitatea apolinic-dionisiac din Nasterea tragediei sintetizeaza doua tipuri
umane ce exista la nivel teoretic. Omul apolinic este caracterizat prin ratiune, echilibru,
moralitate, masura, ordine, armonie, care apeleaza la artd pentru a se proteja de
suferintda. Omul dionisiac se caracterizeaza prin irational, uitare, contradictie, dans,
muzica. Asa cum cele doua tipuri umane sunt complementare, tot asa Apollon si
Dionysos sunt douad fatete ale aceleasi realitati: sensibil si suprasensibil, iubire si
ura, lumina si intuneric.

Receptarea gandirii lui Nietzsche ramane controversata din cauza spiritului
polemic al scrierilor sale, a confiscarilor politice, a metaforologiei, a posibilitatii
demonizarii supraomului, a cultului elitei. ,,De fapt, paradoxurile interpretdrilor sale
il provoaca pe cititor, pentru a-l face coautor la scopul ultim al exercitiului de lecturd
hermeneutica: de a-l intelege pe Nietzsche mai bine decdt s-a inteles el Tnsusi!
Personal, nu cred cd genialul filosof german s-a inteles vreodatd cu adevdrat pe sine
insusi!”*® Gandirea lui Nietzsche, filosoful nomad, este ca un izvor cu apa vesnic
proaspata, iar cititorii sunt pietrele ce o fac mai limpede si-i interpreteaza in moduri
diferite sopotul.

Din studiul intitulat Curcubeul metafizic aflam ca Braga constata ca Nietzsche,
incad de la primele texte, vorbeste doar despre sine si se cautd monomaniacal pe
sine Tnsusi. Motivele-pretext prin care Nietzsche se cauta si vorbeste doar cu sine
insusi, sunt: Wagner, Schopenhauer, refuzul canonizarii, ierarhizarea axiologica a
artelor in varf cu muzica, credinta ca beneficiul artistului consta Tn a gandi totul in
procese deschise simturilor, nu in concepte abstracte, si ca geniul este transfiguratorul
unui trecut. Tn opinia lui Isachi, Eminescu este transfiguratorul trecutului neamului
romanesc si, de altfel, al intregii umanitati. Metafizica geniului se deschide ca metafizica
a culturii. Nietzsche, Borges, Eminescu, Maiorescu convoaca modelul Schopenhauer
ca pe o paradigma formativa. De la el, Nietzsche a preluat ideea de necesitate a
aparentei si ideea de a renaste ca geniu. Orice mare cultura urmareste cu prioritate
zamislirea geniului. Artistul poate cultiva particularitatile geniului, de aceea este
detestat si privit ca un pericol. Savantul, in schimb, de pe piscul sau glacial, artificial,

14 petre Isachi, Docufictiuni critice, |. Critica criticii, vol. |, Editura Rovimed Publishers, Baciu, 2018, p11.
15 Ibidem, p 17.
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propunand adevarul sau exclusiv, obsedat de aprobarea solutiilor gasite, pierde
pulsul ansamblului si nu poate cultiva particularitatile geniului. Haloul mercantil i
inghite pe aristocrati si pe geniu.

Din perspectiva lui Isachi, Mircea Braga este un autentic romancier hermeneut,
iar Ecce Nietzsche poate fi citit si ca roman filosofico-eseistic, un roman filosofic de
idei construit simfonic prin aplicarea principiului simultaneitatii care ii ordoneaza
astfel arhitectura. , Arta de a integra valoarea romanescd a muzicii wagneriene in
hermeneutica operei nietzscheene, aceasta mi se pare a fi cu adevdrat prima mare
victorie a cercetdtorului Mircea Braga. A face din opera cugetdtorului german o
formd de muzicd/poezie. Este reconfirmat sincretismul artelor si al filosofiilor! ”®

Esenta existentei este tragica, deoarece omul actual, esuat, anxios, confuz,
refuza sa se schimbe sub orgoliul mediocritatii unei culturi istorice cufundate in
plictis. ,Ilgnoranta duce la fricd, frica duce la urd si ura duce la violentd. Aceasta-i ecuatia!
(Averroes). Tot aceastd ecuatie potentiazd si ostilitatea impotriva exceptiei/geniului/
aristocratiei/elitei!”*” Solutia propusa de Nietzsche este de a observa fara sa judeci,
sau de a judeca dincolo de bine si de rdu.

Orice sistem filosofic este o opera de arta, o fictiune, o forma de poezie
(Isachi da exemplu sistemul lui Lucian Blaga) care din punct de vedere stiintific este
o iluzie, o eroare. Valoarea filosofiei se gaseste pe plaja vietii, a fiintarii. Nu exista
eveniment in sine, ci doar interpretare a acelui eveniment, iar cunoasterea este
exprimarea unui punct de vedere relativ. Dupa Nietzsche, fiintarea si cunoasterea
sunt contradictorii, care si-ar putea gasi pacea in geniu. Omul este exclusiv natura,
iar povestea naturii poate fi narata astfel: nedreptatea se iveste din dreptate,
contradictia din armonie, raul din bine, violenta din pace, frica din curaj, minciuna
din adevar, moartea din viata. Lumea, subiectul este o multiplicitate a carei aparenta
unitara este construita fictiv: un simulacru. ,Doar aparent, Nietzsche nu este niciodatd
un altul, cum ne provoaca cu siretenia de vulpe a gandului si a spiritului liber,
Profesorul cercetator Mircea Braga.”*®

Nietzsche ne indreapta privirea spre un radical altceva (care este si titlul
eseului ales de Isachi), prin puterea spiritului liber de reinsufletire a lumii. Ecce
Nietzsche este o carte vie si nonconformista care insinueaza, in opinia lui Isachi,

16 petre Isachi, Docufictiuni critice, |. Critica criticii, vol. |, Editura Rovimed Publishers, Baciu, 2018, p 25.
17 Ibidem, p 26.
18 |bidem, p 30.
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credinta in posibilitatea aparitiei in viitorul apropiat a unor spirite libere capabile sa
transforme tipologia umana actuala (poate cd hermeneutica lui Braga face ceva in
acest sens, si, in termenii lui Nietzsche, contribuie la a le grabi venirea). Deviza lui
Socrate, Cunoaste-te pe tine insutil, este piatra de temelie ce poate duce la
metamorfozarea umanitatii dintr-una morala intr-una inteleapta. Conform conceptiei
lui Braga, Nietzsche functioneaza pe principiul cautarii de sens prin cautare de sine.
Reactualizarea tipului de morala intalnit in Grecia antica ar putea conduce la
restaurarea demnitatii omului. incorsetat in moralitate, omul ajunge sa dispretuiasca
mai Tntai cauzele, apoi consecintele, apoi chiar si realitatea, agatandu-si trairile de
o lume-himera, asa-zis elevata. Nietzsche, insa, refuza ideea de revolutie, care, in
opinia sa, duce la excese si orori, dar si ideea de democratie moderna, care duce la
disparitia natiunilor.

Trebuie sa constientizam faptul ca noi atribuim lucrurilor un adevar, nu
exista un adevar al lucrurilor. Natura nu are valoare in sine, ci omul i-a conferit o
valoare. Devenirea, mobilitatea din realitatea nuda, este fireasca, imanenta, logica,
isi este siesi explicatie si cauza, mijloc si scop. Spiritul care poate continua ca Spirit
este doar spiritul liber, nu cel constrans sa-si mentina o opinie sau sa urmeze o
singura opinie. Bun, frumos, sublim, dupa Nietzsche, sunt doar stari sufletesti. Mitul
oglinzii alegorizeaza utopia cunoasterii si evidentiaza paradoxul fiintei. ,Dacd
incercdm sd examindm oglinda in sine, nu descoperim pdnd la urma decdt lucrurile
reflectate in ea. Dacd vrem sd apucdm aceste lucruri, nu ajungem, in sfdrsit, decdt
iar la oglindd. — latd istoria cea mai generald a cunoasterii.”*°

Nietzsche 1i aminteste omului propria alteritate prin religia supraomului:
credinta cd omul nu are valoare decat in masura in care este rezistent si dur ca o
piatra intr-o mare constructie. Nihilismul din Amurgul filosofilor a lui Giovanni Papini,
izvorat din nihilismul nitzscheean, scoate in evidenta volubilitatea si slabiciunea
generald a lui Nietzsche, incapacitatea de a alege din tumultul gandurilor sale,
scriind carti cu aer bizar din cauza dezordinii, a ingramadelii, a redundantei si a
repetitiilor inutile.

Filosoful-profet Nietzsche, sub fateta lui Zarathustra, propune un proiect
mesianic capabil sa elibereze lumea de prejudecati si de valori desubstantializate
pentru a-i reda naturii firescul. In regatul exceptiei (care este si titlul acestui studiu)

19 Mircea Braga, Ecce Nietzsche. Exercitiu de lecturd hermeneuticd, Editura Academiei Romane,
Bucuresti, 2015, p 119.
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este dezinstaurata ierarhia imuabila de valori, este inlocuita ideologia cu filosofia,
stiinta cu Tntelepciunea, morala cu estetica, dogma cu aforismul, dreptul social cu
dreptul natural.

Din prezentarea tabloului celor trei ipostaze ale spiritului reiese ca nimic nu
se afla dincolo de om: 1) camila ce trece impovarata prin desertul vietii 2) leul rebel
care sparge vechile table de valori 3) copilul ce simbolizeaza uitare, nou inceput si
joc (pentru a indeplini dictonul devino ceea ce esti! e necesar a porni de la deviza
cunoaste-te pe tine insuti!). Scopul omului, o spune explicit Nietzsche, este supraomul,
iar supraomul este rostul divin al pdmdntului.

Asadar, din perspectiva actului creator sunt absolut esentiale, atat transfigurarea
valorilor, cat si a transformarea creatorilor. Intrebarea este: chiar dacd omul ar fi
dispus sa demoleze ierarhia de valori, lumea, este oare el dispus sa se de-construiasca
pe sine? Nihilismul lui Nietzsche se afla in orizontul creatiei, dar si al suprimarii, aceste
orizonturi fiind complementare. Stim de la Nietzsche cd omul este ceva ce trebuie
depdsit, iar depasirea din vointa de supraom presupune suprimarea acelui sine
decazut in mediocritatea existentei.

Morala cultiva spiritul de turma si propune drept solutie in fata fricii asceza
si rugdciunea si se adreseaza unei alte realititi inventate de ea. insd omul religios si
omul estetic se pot apropia datorita calitatii omului de a fi nedeterminat, neconfigurat,
in cazul in care filosoful-artist ar inlocui tagma preoteasca, viata de aici pe cea de
dincolo, daca s-ar evita cunoasterea de dragul cunoasterii, iar intelepciunea ar
substitui morala.

Orice filosofie este personald, subiectiva, partinitoare, o marturie despre
autor. Care este oranduiala universului si telul individului Tn univers atata vreme cat
gandul vine cand vrea el si nu cand vrea ganditorul? Cu ce forta si de unde vine el?
Filosoful si hermeneutul sdu observa ca ei nu stdpanesc conceptele operationale
pentru ca ele sunt incontrolabile. Ochiul sceptic al filosofului asupra gramaticii il
determind sa trateze cuvantul, inerent contradictoriu, drept masca. Nietzsche,
aflandu-se impotriva nivelarii valorice prin cuvant, se pozitioneaza si impotriva
democratiei, profiland drept solutie un elitism solitar.

,Cititorul captiv in metafilosofia redeschisd si actualizatd de Mircea Braga,
simbolizeazd mitul lui Dedal, prizonier al propriului edificiu, Tn corpul cdruia se trans-
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substantiazd si trdieste circularitatea cripticd a operei deschise.”?° Cititorul
constata, spune Isachi, cd lectura insdsi este antrenatd in mirajul unei concomitente
de emanatie si implozie?, de circularitatea cripticd si de arta lui M. Braga de a
provoca perplexitatea®.

Eseul Mobilitatea textului nietzscheean evidentiaza faptul ca Nietzsche nu
poate fi inteles decat prin corelatie cu filosofia contaminata de Schopenhauer care
a fundamentat revolta si negatia ontologica, evadand din categoriile existentei
fenomenale pentru a obtine repaos si seninatate, filosofie pe care Nietzsche o va
reevalua. Controversatul Nietzsche declara razboi impotriva a tot ceea ce isi afirma
ne-creatia. Omul este imaginat cu liber arbitru, tocmai pentru a putea fi invinovatit.
Libertatea nu se poate poseda niciodata, doar ravni, si trebuie re-cucerita perpetuu.
Goethe, pentru Nietzsche, constituie model al creatorului, deoarece el voia totalitatea,
s-a creat pe sine, il intruchipeaza pe omul eliberat, puternic, deplin, erudit ce afirma
viata, omul tolerantei din putere??. Filosoful-poet este fascinat de sincretismul artelor:
ideea coborata in concret plus naturalista religie a vietii. Programul sau estetic
poate fi exprimat succint astfel: pentru Nietzsche a fi inseamna a apartine fard rest
vietii. Libertatea stimuleaza mediocritatea, nivelarea si uniformizarea (morala
sclavilor), iar arta, extazul veneratiei si abnegatiei (morala aristocratilor).

Conform conceptiei lui Nietzsche, o lume fara o ratiune superioara este
posibila datorita vointei de suprematie a omului, a orgoliului sdu metafizic. Oricum,
alta realitate, in afara de cea a simturilor, nu este demonstrabila. La lumea ,,adevarata”,
fictionald, s-a ajuns prin amagitoarele concepte, ideea de Dumnezeu drept cauza in
sine, caderea ratiunii in metafizica, supunerea unor imperative exterioare irationale,
confundarea cauzei cu efectul.

in opinia lui Isachi, Ctalina din Luceafirul este simbolul mediocritdtii planetare,
iar salvarea nu vine din prefigurarea antipodului ei, ci din acea antiteza capabila sa
asigure sacrificiul necesar transformarii lumii (pana la sacrificiu de sine: Ana a lui
Manole), care incepe odatd cu noi. Asadar: Fii schimbarea pe care vrei s o vezi in
lume! (Mahatma Ghandi).

20 petre Isachi, Docufictiuni critice, |. Critica criticii, vol. I, Editura Rovimed Publishers, Baciu, 2018,
p 51.

21 petre Isachi, Docufictiuni critice, |. Critica criticii, vol. |, Editura Rovimed Publishers, Baciu, 2018, p 51.

22 |dem.

23 Acesta este, in opinia mea, principala caracteristicd a supraomului, scopul programului sdu estetic.
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Din Coexistenta predicatelor contradictorii aflam ca realitatea nuda nu
poate fi dislocata prin disjunctii de tipul absolut/relativ, bine=fiintarea intru
spirit/rau=fiintarea in realitatea concretd, deoarece aceasta divizare ar constitui,
dupa Nietzsche, o crima Tmpotriva vietii. Nietzsche crede in sistemul castelor, in
mediocritatea de pe a cirei paturd si se ridice exceptiile. in conceptia lui Braga,
Nietzsche vizeaza crearea unei noi tipologii de indivizi prin credinta intr-o doctrina
religioasa care nu gandeste in termeni de bine/rau, adevarat/fals, verificabila doar
printr-o ontologie fictionala (religia supraomului, credinta in eterna reintoarcere a
identicului), credinta in corp mai degraba decat credinta in suflet.

Din lectura eseului intitulat Credinta in omul care justificd omul aflam ca
resentimentul guverneaza lumea, iar credinta in om deriva din naturalitate, pe cand
ura fata de om deriva din artificialitate. Lumea in care traim, din care s-a eliminat
legitimitatea naturalului, este un laborator in care se creeaza idealuri false. , Optiunea
nu mai este o intdmplare, ci o necesitate: intoarcerea la un om care justificd omul, la o
sansd complementard si izbdvitoare a omului, de dragul cdreia sd fim indreptatiti a
stdrui in credinta in om! intrucdt micsorarea si nivelarea omului european ascunde
cea mai mare amenintare a noastrd, cdci spectacolul acesta oboseste...tocmai aici
zace fatalitatea Europei — o datd cu teama de om, am pierdut si iubirea de el,
respectul fatd de el, speranta in el, ba chiar voia de el.”?*

Nietzsche era constient de inactualitatea sa, fiind convins ca s-a ndscut
postum. De la prezentul lui Nietzsche inactual, opera lui a trecut la prezentul nostru,
care ar fi (probabil) un mdine, o etapa premergatoare pentru viitorul care se afla in
fata: poimdine-le lui Nietzsche. Subtitlul cartii Asa grdit-a Zarathustra este: O carte
pentru toti si niciunul. Nietzsche nu a scris inca pentru nimeni. Cand va fi scris pentru
toti? , Toate valorile propagate de prezent sunt demne de dispret: astfel sund formula
inactualitatii sale, aproape firul conducdtor al gdndirii sale. E greu sd trdiesti cu o
asemenea convingere, dar devine de-a dreptul imposibil atunci cdnd incerci cu
inversunare s impui propriului prezent aceastd convingere, adicd sd actualizezi
inactualitatea. Acest lucru este absurd, dar tocmai aceasta este devierea psihologicd

subterand a lui Nietzsche.”?>

24 Mircea Braga, Ecce Nietzsche. Exercitiu de lecturd hermeneuticd, Editura Academiei Romane,
Bucuresti, 2015, p 238.

2> Ppetre Isachi, Docufictiuni critice, 1. Critica criticii, vol. |, Editura Rovimed Publishers, Bacdu, 2018,
p 93.
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Temele principale analizate in ultimul eseu din serie, Adevdrul —un ,,processus
in infinitum”, sunt: adevarul ca determinare activa, viata ca instrument al vointei de
putere, unitatea filosof-artist, supraomul- intre eroi si zei, lumea sibilinica a dublei
voluptati.

Caracteristica vietii de a lua diferite forme explica si proteismul adevarului.
Conform descrierii filosofului german, adevarul este ceva ce trebuie creat, nu dezvaluit,
nici descoperit, ci desemneaza un proces etern, determinare activa, e un cuvant
pentru vointa de putere. Vointa de adevar se refera la procesul de a face ceva stabil,
determinat si durabil. Nietzsche pune accent pe functia pozitiva a indoielii si a
incertitudinii. Noi trdim sub o ierarhie falsa a cunoasterii, intr-un castel de nisip. Lumea
nu este o stare de fapt, ci fictiune ce se redimensioneaza si este supusa devenirii
eterne, de aceea nu se poate apropia de adevar, pentru ca nu exista adevdr.

Tipurile antitetice de gandire duc la doua tipuri de nihilism: nihilismul
puterii si nihilismul slabiciunii. Nietzsche stabileste drept indice al puterii conferirea
de sens, iar nu de explicatie, ci instituirea creatoare, diversitatea interpretarii, in
contextul unei realitati fluide si evanescente. A interpreta e un mijloc de instapanire,
iar vointa de putere detine calitatea de a interpreta. Orice schimbare presupune
vointd de putere, iar prin schimbare se intelege o fortd agresata de o alta forta.

Pornind de la asertiunile bine-cunoscute ale filosofului german, lumea este
o operd de artd ce se zamisleste singurd, si avem arta pentru ca adevdrul sd nu ne
spulbere, reliefam in continuare faptul ca Nietzsche afirma invatatura greco-romana, o
respinge pe cea iudeo-crestind si insista pe necesitatea artei, care este activitatea
metafizica a vietii. Viata isi contine artistul atat ca produs al creatiei, cat si ca subiect
creator. Artistul trebuie sa vrea sa se domine pentru a-si instapani haosul, pentru
a-si conferi o forma. Prin vointa de a crea?®, omul infrunt3 absurditatea si inutilitatea
vietii, iar prin arta, prin actul creator, omul devine stapan al adevdrului, dobandind
putere infruptandu-se din ospatul minciunii, si astfel simte ca si-a indeplinit menirea.
Arta are capacitatea de a de-construi lumea, pentru ca sa o salveze pe viitor, de ea
ns3si. Tn opinia lui Isachi, filosoful-artist, insuficient pus in lumina reflectoarelor,
este Lucian Blaga.

26 Care presupune atat a construi, cat si a de-construi.
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Nietzsche crede in superioritatea culturii asupra civilizatiei. Principiul egalizarii
anihileaza tipul superior de om, care resimte si el disolutia, ca pe o consecinta a
amplorii civilizatiei, cautandu-si refugiu in oniric. Mitul lui Nietzsche, supraomul
este o metafora prin care se intelege un proces imprevizibil dictat dincolo de el,
impus de catre natura. Goethe si Napoleon sunt singurii capabili de o transmutare
a valorilor, deoarece ei au vointa de a recrea omul, indltandu-l. lata portretul
supraomului, posibil cel putin la nivel teoretic: autotelic, rece, sever, nepasator,
fara teama fata de opinie, cultiva sibilinicul, sta departe de turma, nu se destainuie,
nu are incredere, vrea sa faca mereu din oameni ceva, ori conduce, ori ramane
singur, construit genetic conflictual, nu urmareste simpatizanti, ci instrumente, nu
se supune altor instante. Modelul omului superior se regaseste, constata Braga, in
portretul lui Nietzsche insusi. ,,Desi compartimentate, in volum, diferit, fisierele
cuprinzand Tnzestrarile omului viitorului dezvolta uniform o realitate transparenta:

n27

Nietzsche il deconstruieste pe Nietzsche.”*’ ,S-a privit apoi pe sine, a avut orgoliul

sa se considere un deschizator de drumuri, spunandu-ne: ecce homo! (adica: asa ar
trebui sa fie omul care se va depdsi pe sine si va depasi modernitatea.”?®

in ierarhia controversatului filosof german, omul este categoria ce se afl3
intre neanimal si supraanimal, omul superior intre neom si supraom, iar supraomul
intre erou si zeu. Lumea noastra este doar vointa de putere, este o lume dionisiaca,
creatie si distrugere eterna de sine, o lume misterioasa a dublei voluptati, dincolo
de bine si de rdu, fara sa urmareasca un tel. Filosofia lui amor fati, acel DA dionisiac fata
de realitatea nuda vrea eterna reintoarcere a identicului. Dubla voluptate: voluptate a

binelui (creatie) si volupate a rdului (distrugere) coexista in fericirea cercului.

V.1n concluzie, aceastd lucrare este o fictiune a fictiunii (Docufictiuni critice)
unei fictiuni (Ecce Nietzsche) a grandioasei fictiuni (opera lui Nietzsche), nemintind
astfel interlocutorii, caci: ,,5& fim multumiti, doar fictiunea nu-si minte interlocutorii...”?

Pentru un artist, o modalitate de a iesi din prezentul sdu degradant, este de a invita

27 Mircea Braga, Ecce Nietzsche. Exercitiu de lecturd hermeneuticd, Editura Academiei Romane,
Bucuresti, 2015, p 429.

28 Mircea Braga, Ecce Nietzsche. Exercitiu de lecturd hermeneuticd, Editura Academiei Romane,
Bucuresti, 2015, p 415.

2 petre Isachi, Docufictiuni critice, 1. Critica criticii, vol. |, Editura Rovimed Publishers, Bacdu, 2018,
p 81.
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cititorul la un dialog deschis printr-o serie de intrebari insolubile: noi traim in
prezent sau suntem traiti de prezent?, de ce se desubtantializeaza valorile?, unde
este vointa de putere nu apare declin?, in prezentul nostru lipseste vointa de putere?,
pe langa minciuna fictiunii, ce altceva ar mai putea constitui refugiu pentru om?, noi
stapanim lumea sau doar curgem in suvoiul vietii?, absenta filosofiei a dus la pierderea
echilibrului?, este opera lui Nietzsche o posibila edificare de sine?, este Nietzsche
co-participant al filosofiei sale, se de-construieste pe sine, se sacrifica pe sine din
iubire de supraom? Ce i lipseste omenirii? Scopul? Sau i lipseste insasi omenirea?
Aceasta e intrebarea lui Nietzsche. Deci cum i redam omenirii omenirea? Un prim
pas ar fi prin augustul exercitiu euristic, caci ,intrebarea nu minte niciodata, spre
deosebire de raspuns”.

Epoca noastra se afla sub pecetea supraestimarii adevarului. Nietzsche vrea
(Tn complot cu noi, cititorii) sa darame zidurile idealului ascetic care il inconjoara pe
om si sa-l ajute sa evadeze din inchisoarea automutilarii. Omul moral este doar un
functionar al turmei. Idealul ascetic permanentizeaza maladia spiritului prin
impovararea cu sentimentul de vinovatie, sursa a fanatismului, gaura de vierme a
sufletului dispretuitor de sine.

Filosofia lui Nietzsche sta pe nisipuri miscatoare. Nietzsche este un spirit
nomad ce cultiva venerarea inefabilului si se afla in contrast cu spiritele comode
instalate in adevaruri absolute. Dificultatea consta in incercarea lui Nietzsche de a
exprima conceptual-filosofic problematici imposibil de cuantificat si exprimat.
Opera fluidd a lui Nietzsche, (in care e ales Tucidide, nu Socrate3!, si Homer, nu

Platon3?),

impregnatad de nebunia geniului, ne da sentimentul ca ceea ce caut], si
anume intuitia miticd a realitdtii totale, este inefabild. Lumea este haosmos, nsa
noi suntem modelatorii propriei vieti. Caracterul general al lumii ramane lipsa de
forma, de ordine, de frumusete si intelepciune. Istoria, fenomen al constiintei, oricum,
ramane o necunoscutd, de aceea este nevoie de multe alte forte retroactive, precum
Nietzsche, pentru a cerne din nou valorile si individul, pentru a re-cantari si re-

semnifica secretele trecutului. Nietzsche propune renasterea prin deconstructia

30 |bidem, p 269.

31 Tucidide, in conceptia lui Nietzsche, se stipaneste pe sine, pe cand Socrate e precursor al decadentei.

32 Homer, in conceptia lui Nietzsche, este divinizatorul vietii, pe cAnd Platon este cel mai mare dusman
al artei.
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lumii actuale. Cenusa amorfa a pasarii Phoenix ne ajuta sa constientizam multiplele
forme posibile ale renasterii.

Prin Nietzsche, filosofia cdzuta in arta devine stiinta, iar aceasta ar trebui
fixata chiar in varful piramidei stiintelor. Teoria echilibrului este vitala pentru o
evolutie armonioasa a umanitatii. Montarea filosofiei®® in varful stiintelor ar putea
restaura acest echilibru. Nietzsche vizeaza grecescul mdsurd in toate: morala sclavilor
echilibrata de cea a stapanilor, apolinicul de dionisiac, stiinta de arte. Realitatea nuda
este alcatuita din paradoxuri, contrarii si contradictii. Asadar, ceea ce i lipseste culturii
moderne este gasirea echilibrului, a mediei, a masurii juste, a armoniei. Cum devii
ceea ce esti? Acceptand ideea ca te afli intr-un conflict perpetuu cu alter-egoul tau
si cu alterul, razboi datorita caruia ajungi la o forma superioara a ta in unison cu
energiile amorale din natura.

Procesul modelarii de sine presupune inlocuirea moralei prin vointa pentru
scopurile noastre si pentru mijloacele ei. Oaza mitica ne poate salva de desertul
existential, prin intoarcerea, plina de respect, la stramosi, origini, vechime, traditii,
datini, drepturi naturale. Modelul ar fi tiparul aristocratic al Antichit&tii grecesti. In
aceasta aristocratie, libertatea dintre membri este conditionata de tensiunea dintre
contrarii, energie ce impune respect si libertate, datorita impulsului divergent si a
vointei de dominare a fiecirui membru. n subteranul existentei, important3 este
sinteza, nu conflictul ireconciliabil. Scopul acestui proces ar fi reconstructia
categoriala a tiparului superior de om: omul tolerantei din putere.

Temele si subiectele abordate de Nietzsche, ideile din universul sau, par a
fi bunuri pentru posteritate, care se distribuie fdrd sd se impartd, (in termenii lui
Noica), ce fac parte dintr-un proces neconsumabil, oaza hermeneuticd inepuizabila.

33 O filosofie impotriva credintei in lucrurile identice, ajungénd iar la ideea de platonism ranversat.
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REPERE ALE GNOSTICISMULUI

MARIUS-MARIN NICOARA*

ABSTRACT. Benchmarks of Gnosticism. This text aims to be a philosophical variant
for the introduction to the study of the phenomenon known as Gnosticism. Obviously,
this study is not intended to contain and / or to highlight everything that is essential
and / or important in the complex problem of Gnosticism. The starting point, the
basis of the incursions in this field, and the hermeneutic filter of our research will
be mainly the studies of I.P. Culianu in this field. Can the authentic interest in
knowledge ignore Gnosticism? What is the origin of this phenomenon and how has
it been interpreted? The study looks for some answers to these questions.

Keywords: philosophy, issue of knowledge, gnosticism, dualism, religion, salvation

REZUMAT. Textul de fata isi propune sa fie o varianta, filosoficd, de introducere in
studiul fenomenului cunoscut sub numele de gnosticism. Evident acest studiu nu
are pretentia sd cuprinda si/sau sa scoata in evidenta tot ce este esential si/sau
important in problema complexa a gnosticismului. Punctul de plecare, baza incursiunilor
n acest domeniu si filtrul hermeneutic al cercetarii noastre vor fi, in principal, studiile
lui I.P. Culianu, dedicate acestui domeniu. Interesul autentic pentru cunoastere poate
ignora fenomenul gnosticismului? Care este originea acestui fenomen si cum a fost
interpretat? Studiul cautd cateva raspunsuri la aceste intrebari.

Cuvinte cheie: filosofie, problema cunoasterii, gnosticism, dualism, religie, salvare

l.Introducere

in momentul de fat3 oricine va fi interesat de acest domeniu nu mai poate
face abstractie de lucrarile lui Culianu consacrate acestei teme. |.P. Culianu este un

s
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reper care nu poate fi ignorat in studiul gnosticismului. in opera lui gésim istoria si
inventarul cercetarilor in domeniu, metodele de studiu folosite, astfel incat putem sa
ne consideram ,,echipati” optim pentru scufundarea (sau plonjonul) in gnosticism.

De multe locuri am folosit cuvintele si formularile intalnite la I.P. Culianu,
considerand ca este cel mai potrivit mod de a accesa sau intelege gandirea si
intentia acestuia. Sigur cda, Tn anumite situatii, am indraznit sa ,cad” (in sensul
gnostic in care Sophia/Logosul cade datoritd gandirii distincte/independente fata
de Tatal) — adica sd gdndesc independent de Culianu. Nu am facut-o insa cu intentia
de a-l corecta pe maestru. Am incercat doar sa-i intuiesc intentiile si sa-l fac mai
accesibil pentru cititor. Sigur ca si formularile gasite sunt perfectibile. Aceastd abordare
este doar o varianta si, dupa cum spune Culianu, sunt posibile dezvoltari/desfasurari
infinite ale variantelor de abordare.

Evident, chiar si cand am gandit singur (de fapt ce inseamnad sa gandesti
singur?) am folosit cuvinte/ganduri/idei care nu imi apartin. De fapt ce imi apartine?
Eventual selectia si succesiunea ideilor prezentate. Poate si gandurile sau/si gandirea
lui I.P. Culianu in masura si in gradul in care aceste ganduri le-am gandit si/sau
aprofundat. Si atunci ce inseamna oare sa gandesti singur? Vom vedea pe parcurs ca o
astfel de actiune sau activitate (aceea de a gandi singur, distinct/separat) conform
sistemelor/doctrinelor/miturilor gnostice este originea caderii sau a raului.

Si din nou, care sunt gandurile care ne apartin? Ne apartine oare vreun
gand? Putem spune ca ne apartine ceea ce gandim doar in masura 1n care gandim
ceea ce gandim. De fapt gandim ca ne ,,apartin” gandurile (nu in sens de posesie, ci
in sensul Tn care ,avem acces” la ele, adica in masura in care le accesam, Tn gradul
in care participdm la ele si in gradul in care le aprofunddm). In sensul exprimat
anterior putem spune ca exista grade diferite de participare si/sau aprofundare la/a
ganduri(lor) sau/si la/a gandire(ii).

Aici am putea reveni la discutia noastra anterioara si am putea aborda si
gnostic problema: daca gandurile pe care le gandim nu sunt decat ganduri ,cazute”
dintr-o alta gandire sau mai degraba — daca respectam caderea gnostica care produce
degradare — copii palide sau degradate sau deformate.

Oricum putem scapa de aceste intrebari (un fel de rezolvare a problemei)
gandind c3, in situatia noastra avem de-a face cu un studiu despre gandirea lui
I.P. Culianu. Deci este firesc sa consideram ca (si sa ne asteptam ca) gandirea expusa
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si ,experimentata” aici sa i apartina lui I.P. Culianu si prin acest filtru incercam sa
intelegem fenomenul cunoscut sub numele de gnosticism.

Pentru cititorul care doreste o clarificare si o intelegere mai profunda a
ideilor expuse si discutate aici, recomandam, pe langa bibliografia acestui studiu, si
consultarea bibliografiei impresionante si foarte riguroase oferita de I.P. Culianu in
cirtile sale consacrate gnosticismului. in parcursul textului referirea la textele
gnostice originale si la scrierile ereziologilor am facut-o indicand locul unde I.P.
Culianu le citeaza. Nu am indicat sursele precise in interiorul textelor originale,
decat acolo unde le-am studiat eu insumi (evident in traducerile din limba romana).
Am evitat referirea directa la textele si scrierile originale considerand ca e mai
potrivit sa trimit la I.P. Culianu si la lucrarile sale, acolo unde eu nu am citit textul
original, nici macar in traducere.

De ce am abordat acest subiect? Mai prezintd oare vreun inteles/mai are
oare vreo relevanta filosofica? Termenii gignoskein (a cunoaste) si gnosis (cunoastere)
pot desemna n anumite contexte platoniciene sau pitagoriciene cunoasterea adevarata
(opusa lui doxa-opinia sau cunoasterea aproximativa, iluzorie) a fiintelor (onta) sau
chiar cunoasterea lui Dumnezeu (mai tarziu n cartile gnostice sau crestin gnostice).

|II

Termenul gnosis implicd un genitiv ce desemneaza , obiectul” gnozei. In textele
cele mai explicite, obiectul gnozei este ,Dumnezeu” sau ,,Bucuria” sau ,Fiinta” (ceea ce
este asa cum este). Gignoskein este adesea sinonim cu horao/horan (a vedea) sau cu
theorein. Gnosis este legata de o thea (viziune, contemplatie) si aceasta ,viziune”
sau contemplatie nu presupune o separare intre contemplator si contemplat (intre
subiect si obiect), ci inseamna participare/comuniune. Este vorba de o apothesis
(In-Dumnezeire-intrare in Dumnezeu, in Fiintd, in ceea ce este - to on). Gnoza nu
este o cunoastere conceptuala si discursiva. Este traire si experienta. Este transcendere
a contrariilor. Este logosul lui Heraclit.

Problema/tema cunoasterii este o problema vesnica a filosofiei, fie ca o
respingem, fie ca a acceptam, fie cd o desemnam prin /sau o gadndim prin termenul
de episteme, fie cd o aborddm prin/sau folosim termenul de gnoza. in masura in
care tema cunoasterii mai prezinta vreun interes/sau vreo relevanta atunci si
studiul nostru se va bucura de acelasi interes sau relevanta. Sigur ca abordarile
asupra acestei probleme a cunoasterii au fost, sunt si foarte probabil (in afara de
cazul in care nu enuntam si in filozofie formula-analoaga cu: ,,cel mai mare fotbalist
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al tuturor timpurilor”, conditionand si viitorul) variate si diferite; totusi cel putin in
opinia (nu gnoza) noastra studiul acestui fenomen cunoscut sub numele de gnosticism
aduce mai multe beneficii. Care sunt acestea? Lasam pe cititor sa le descopere,
precizand ca acestea nu vor aparea doar prin simpla citire a acestui text.

Il. Problema originii gnosticismului

Originea gnosticismului este necunoscuta si istoria inceputurilor sale este
controversata. La congresul de la Messina organizat de catre Ugo Bianchi, profesorul
si mentorul lui loan Petru Culianu, in aprilie 1966 s-a constatat din nou cat de
delicata este problema definirii si a originilor gnosticismului. Marton Smith, prezent
la acest congres, observa ca abordarea lui Hans Jonas are ca rezultat un ,katzenkonzert
de origini contradictorii” care pot fi orfice, iraniene, iudaice, crestine, samaritene,
mesopotamiene, siriene, grecesti, samanice si asa mai departe. Polemica asupra
problemei gnosticismului a continuat la congresul de la Stockholm in 1973 si la
Conferinta de la Yale, dedicata ,Redescoperirii gnosticismului”, in 1978.

in mod traditional ereziologii incearc si lege gnosticismul de strdmosi
conventionali. De exemplu, Irineu din Lyon incearca sa intoarca intregul gnosticism
la Simon din Samaria. Acesta este considerat de catre Irineu parintele tuturor
ereziilor, ,Simon Samariteanul este cel de la care provin toate ereziile”?.

Teza traditionald considera gnoza ca o erezie crestind nascuta dintr-o
contaminare a crestinismului cu sistemele pagane (astfel de secte gnostice ar fi
pitagorismul si platonismul).3 Se considera c nu putem detasa gnoza de crestinism.
Gnosticismul era vazut ca o problema ce tine prin esenta de istoria Bisericii.

Prin scoala germana de istorie a religiei (religionsgheschliche Schule) avand
careprezentanti pe Wilhem Anz, Richard Reitzenstein, Wihlelm Bousset, care aplica
unele metode comparative, se ajunge la concluzia ca, gnosticismul nu mai e o problema
interioara crestinismului, ci proprie istoriei bisericii; el devine un fenomen al istoriei
generale a religiilor.

Culianu, loan Petru — Gnosticism si gdndire modernd: Hans Jonas, Editura Polirom, lasi, 2006,
pp. 209-210.

Puech, Henri-Charles — Despre gnozd si gnosticism, Editura Herald, Bucuresti, 2007, p. 191.

3 |bid, pp. 188, 197.
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Pentru Bultmann (reprezentant al scolii germane) gnoza este o miscare
religioasa precrestina orientala care face concurenta crestinismului. El identifica
mitul gnostic Tn destinul sufletului sau al unei fiinte originare care cade, in mod
similar cu teza ,misterului iranian al salvarii”, propus de R. Retzenstein. Care este
raportul intre crestinismul primitiv si gnoza in viziunea lui Bultmann? Conform lui
Bultman conceptia asertiva despre om este opusa celei grecesti — natura umana
esentiala nu este in logos, ci in vointa. Existenta este conceputa ca o incercare,
cautare, vrere si de aici necesitatea apelului la gratia salvatoare. Raul, in Noul
Testament, nu e o privatiune, ca si la greci, el are un continut pozitiv — ,pacatul”.
Trecutul este pacatul si omul 1l poarta cu sine. Raportul cu Dumnezeu poate fi
restabilit numai prin recunoasterea vinei si prin obtinerea iertarii. Conform lui
Bultmann pozitia omului in lume este in crestinism foarte asemanatoare cu cea
prezentd in gnoza. Existenta precrestinad se caracterizeaza prin neputinta si teama
ei, prin sclavia umana in raport cu puterile cosmice. Conceptul despre cosmos al lui
loan sau de ,lumea aceasta” aflata in puterea Satanei si crestinii vazuti ca ,,strdini” si
pelerini”, ,,cetateni” ai cerului — toate acestea sunt concepte gnostice. Transcendenta
lui Dumnezeu este la fel de radicala ca si la gnostici si in acelasi timp relevata in/prin
Hristos. Salvarea crestina e inteleasa de Bultmann conform mitului gnostic. I.P. Culianu
apreciaza contributia lui Bultmann si a lui Hans Jonas criticand inventia scolii germane,
care acredita ideea unei origini iraniene si precrestine a gnosticismului®.

Gilles Quispel, prin studiile sale a ajuns la concluzia ca gnosticismul nu are
o origine iraniana ci, ca si crestinismul primitiv e un produs intre iudaism si elenism?®.
Oricum s-a constatat ca gnosticii importanti, precum Basilide si Valentin, Tn secolul
al ll-lea nu sunt constienti/nu considerd ca reprezintd un curent heterodox in
interiorul crestinismului — se pare cd originea gnosticismului nu o putem gasi/stabili
in mod cert nici doar in interiorul crestinismului, nici doar Tn exterior (pre, simultan
sau posterior crestinismului). Cercetatorii moderni au prezentat (conform lui
H. Jonas) pe rand ipoteza unei origini grecesti, babiloniene, egiptene, iraniene si a
oricaror combinatii posibile a acestora intre ele, cu elemente iudaice si crestine.
Conform lui Hans Jonas gnosticismul este de fapt, un produs al sincretismului®.

4 Culianu, loan Petru — op. cit., p. 109.
> Ibidem, p. 110.
& lbidem, p. 111.
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n cazul in care gnosticismul se naste odatd cu Simon din Samaria atunci el
nu poate fi precrestin (aceasta e pozitia lui H.Ch. Puech si a lui H. Jonas)’. Pentru
H.Ch. Puech ,dacd existd gnostici existd si gnosticism”®. La fel, H. Jonas, considera
gnosticismul ca fiind diferit si independent de crestinism dar cu firesti puncte de
contact, raspunzand acelorasi situatii umane — inca de la inceput a existat o
interpenetrare a lor.

Exista si varianta considerarii gnosticismului ca mostenitorul de drept, chiar
daca nu de fapt al speculatiilor ,misteriosofice” aparute in spatiul grecesc chiar
inainte de Platon (ex. misterele Eleusine, Orfismul)®. in privinta misterelor Eleusine
a se vedea si Mircea Eliade®, iar in privinta Orfismului pe Reynal Sorel*'. Este util s&-I
mentionam aici si pe Adolf Harnach care considera gnosticismul ca o ,,secularizare
dusd la cel maiinalt punct al sdu si o elenizare radicald si timpurie a crestinismului
cu respingerea vechiului testament”*2,

Revenind la Simon din Samaria caruia in mod traditional i se atribuia
paternitatea tuturor ereziilor crestine incepand cu Irineu din Lyon vom aplica asupra
lui metoda lui I.P. Culianu. Textul original pe care il atribuie Ipolet lui Simon —
,Marea revelatie” (Apophasis) este o scriere nedualistd, in care divinitatea suprema
este vazuta in acelasi timp ca demiurg bun al cosmosului. Textul contine si o
interpretare alegorica a Pentateucului, fara nici o urma de antiiudaism. Eresiologii
care il considera pe Simon gnostic li atribuie acestuia Legea Despotismului ingerilor
celesti care guverneaza prost lumea. Este evident deci ca autorul Revelatiei nu se
identifica cu acelasi Simon. Conform lui Culianu sunt posibile patru ipoteze logice:
Revelatia nu este adevarata marturie a doctrinei lui Simon (+/-); ca parinte al
gnosticismului Simon nu putea sa scrie Apophasis (-/+); Simon nu este nici Gnostic,
nici autorul lui Apophasis (-/-); Simon a suferit o schimbare care |-a dus de la
Apophasis la Gnosticism sau viceversa (+/+).

Eruditii/cercetatorii din toate timpurile au studiat toate aceste ipoteze.
Folosind criteriul falsificabilitatii'®, considerat esential in orice teorie stiintific3,

7 Ibidem, p. 112.

8 Puech, Henri-Charles — op. cit., p. 205.

® Culianu, loan Petru — op. cit, p. 113.

10 Eliade, Mircea — Istoria credintelor si ideilor religioase (vol. I-Ill), Editura Universitas, Chisindu, 1992, p. 305.
11 Sorel, Reynal — Orfeu si orfismul, Editura Teora, Bucuresti, 1998.

12 puech, Henri-Charles — op. cit, p. 183.

13 Popper Karl, Logica cercetdrii, Editura Stiintificd si Enciclopedicd, Bucuresti, 1981.
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observam ca nici una dintre ipoteze nu se sustine, deoarece este nefalsificabila. Nu
putem obtine o solutie ,,obiectivd” a problemei deoarece toate cele patru ipoteze
sunt la fel de ,,adevarate” sau ,false”**.

Marturia cea mai importanta in privinta lui Simon este cea a lui Irineu (sursa
principald a ereziologilor ulteriori). Irineu nu-i atribuie lui Simon ideea unui demiurg rau
al cosmosului. Lumea a fost facuta de ingeri si de puteri derivate din Ennoia
(Gandirea tatélui primordial). Tngerii isi disputd puterea si de aceea lumea este prost
guvernata. Ei o tin prizoniera pe propria lor mama (Ennoia) , din invidie, nevrand sa
fie considerati ca produsul altcuiva”. O impiedica sa se intoarca in cer la Tatal, prin
incarcerarea intr-un corp omenesc. Mama celesta trasmigreaza dintr-un corp in
altul. Simon este insusi Tatal, care vine sa o rascumpere/salveze pe frumoasa Elena,
care a ajuns prostituata. Simon si Elena — Ennoia au capacitatea de a-l elibera pe
om de tirania ingerilor care au fixat legea. Legea este arbitrara si tine lumea in
sclavie. Lumea va fi distrusa de adeptii sai si vor obtine eliberarea.

Cei mai multi cercetatori care |-au studiat pe Simon au optat pentru ipoteza
negativa (-/-) — Simon nu ar fi nici Gnostic, nici autorul scrierii Apophasis.

Irineu 1l considera pe Menandru succesorul direct al lui Simon, iar ca succesor
al lui Menandru pe Saturnin sau Satornil. Acesta este primul care il anexeaza pe Isus
sistemului sau. Parcurgand toate aceste puncte de vedere si tinand cont si de uriasa
raspandire a miturilor dualiste sau de tip gnostic in lume, desprindem si noi, concluzia
lui I.P. Culianu.

Toate sistemele gnostice, fara exceptie, apar ca transformari ale altora si se
poate afirma ca fac parte dintr-un ,obiect ideal” supraordonat, ale carui posibilitati
sunt explorate de mintile omenesti din toate vremurile, fara deosebire de timp sau
spatiu. Conform lui Culianu gnosticismul — ca orice idee sau sistem de idei —isi are
originea doar in mintea umana. Asadar, originea gnosticismului nu trebuie cautata
n vreun spatiu si/sau timp fizic sau geografic ci intr-un spatiu logic, populat cu
,Obiecte ideale”.

t'> conform céreia originile

O vreme a fost in voga teoria lui Robert M. Gran
gnosticismului s-ar afla in nemultumirile produse in unele cercuri evreiesti de

distrugerea celui de-al doilea templu din lerusalim, in anul 70 d.C. Ulterior, R.M. Grant

14 Culianu, loan Petru — Arborele Gnozei, Editura Nemira, Bucuresti, 1998, p. 99.
15 |bidem, p. 91.
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a optat pentru filosofia lui Platon, considerata componenta primara a gnosticismului.
De asemenea, Simone Petrement si Ugo Bianchi au identificat originea gnosticismului
in dualismul anticosmic din Grecia antica, considerat o consecinta a elenismului (a
se vedea Fernand Robert)® .

in rezumat, variantele propuse ca origine a gnosticismului ar fi:

in secolul XIX originile gnosticismului au fost cutate in Egipt si in Mesopotamia.
Influenta religiei sau iconografiei egiptene si a religiei babiloniene asupra unor
curente gnostice pare foarte probabild. Originea iraniana, ne-cresting, chiar precrestina
a gnosticismului a fost asumata de scoala germana de istoria religiilor.

in a doua jumétate a secolului XIX au existat autori care au considerat
gnosticismul un curent religios ebraic. Aceasta varianta este intalnita si in secolul
XX. Cei care resping originea ebraica (ex. H.Jonas) considera ca mai potrivita ar fi
originea Samariteana a gnozei.

Ar mai fi pozitia ereziologica, afirmata si de Harnack si anume, aceea a
originii grecesti sau Greco-elenistice a gnozei. Aceasta pozitie este sprijinita si de
Simone Petrement si de Ugo Bianchi.

I1l. Problema dualismului

Abordarea gnosticismului este problematica, nu numai pentru ca se leaga
de toate — istoria Bisericii, situatia iudaismului la aparitia crestinismului, misterele
eleniste, religiile orientale, sincretismul Orientului, relatia dintre iudaism si elenism
in preajma aparitiei crestinismului — dar si pentru ca exista sisteme gnostice a caror
,circumscriere” este discutabild. Exista chiar si o multime de sisteme in interiorul
aceleiasi scoli.

Crestinii si dualistii folosesc aceleasi scrieri pe care le abordeaza diferit.
Gnosticii folosesc si mituri care nu au nici o legatura cu crestinismul-mituri pe care
nu le imprumuta nici de la iudaism, nici de la religiile Iranului, ci doar de la ,,dualism”
ca atare. Dualismul in calitate de categorie istorico-religioasa are propriile sale
mituri care nu sunt decat ,dualiste”. Tn acelasi sens, mitul potopului, fnainte de a fi
iudaic, grec, mesopotamian sau maya, poate fi considerat in primul rand mitul
potopului.

16 Robert, Fernand — Religia greacd, Editura Teora, Bucuresti, 1998.

94



REPERE ALE GNOSTICISMULUI

Thomas Hyde Tn 1700 a inventat cuvantul dualism pentru a caracteriza una
din trasaturile cele mai specifice ale religiei persane: opozitia a doud spirite. In ceea
ce priveste definitia dualismului, nu s-a ajuns la un acord universal intre cercetatori.
Acelasi termen se aplica lui Platon, crestinismului, lui Descartes, religiei mandeenilor si
gnosticismului. Din punct de vedere ontologic, dualismul se refera la opozitia a doua
principii. Este vorba deci de doua entitati separate care genereaza, fiecare, o creatie
proprie. Pornind de la dualismul ontologic de baza se obtine un dualism cosmologic
la nivelul creatiei.

Este oare dualismul opus monismului sau monoteismului? Tntr-un inteles
strict al termenului monist sau monoteist ar trebui considerate ca ,dualiste” toate
sistemele in care fiinta este transcendenta in raport cu lumea. Dihotomia monism
versus dualism pare sa fie valabild si mai ales aplicabila, desi gasim putine doctrine/
sisteme filosofice/filosofico-religioase/religii in care dihotomia sa se pastreze neta
si absoluta de la inceput pana la sfarsit. Tn cele mai multe situatii R3ul apare ca o
,cadere” si este pana la urmé alungat de Bine. In cazurile in care Rdul reprezintd un
principiu in sens tare, el va continua sa existe inlantuit si dupa infrangerea finala.

Situatia dualista neta apare de cele mai multe ori acolo unde principiul
R3ului nu este coetern Principiului Unic care transcende orice creatie. in acest caz,
dualismul este doar un accident in interiorul unui sistem cu premise si finalitati
moniste. Adesea variatiile miturilor si a diferitelor sisteme de gandire nu permit sa
se stabileasca o distinctie clara, neta si generala a sistemului respectiv.

Definitia data dualismului de catre Ugo Bianchi este urmatoarea: , Sunt
dualiste religiile si conceptiile de viatd conform cdrora doud principii, coeterne sau
nu, intemeiazd existenta reald sau aparentd, a ceea ce existd si se manifestd in
lume”*’. Pentru I.P. Culianu dualismul semnifica , opozitia a doud principii”*8.

n privinta originii dualismului s-au emis mai multe variante: ipoteza unui
dualism slav a fost sustinuta de A.N. Veselovski dupa ce a descoperit in lumea slava
mai multe povestiri folclorice dualiste despre creatia lumii prin ,,plonjon cosmogonic”.
n 1889 cercetdtorul finlandez lulian Kron I|-a ficut si-si schimbe opinia — ,legendele
dualiste sunt de origine fino-ugricd si uralo-altaicd”. in 1891, dupa descoperirea
unor versuri nord-americane de mituri dualiste Veselovski va sustine ipoteza
»genezei independente” a povestirilor in ,,diverse arii etnice”®.

17 Culianu, loan Petru — Gnozele dualiste ale Occidentului, Editura Polirom, lasi, 2002, p. 21.
18 |bidem.
1% Ibidem, p. 22.
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Am vazut in capitolul despre problema originii ca gnosticismul este pus in
relatie si cu iudaismul (si istoria sa religioasd) desi gnosticismul este considerat
dualist iar iudaismul respinge reprezentiriile dualiste?.

n scopul clarificrii diferentei intre doctrinele dualiste si doctrina Bisericii,
Ugo Bianchi a formulat un cuplu de opozitii: ,pécat originar”/,,pacat antecedent”.
Dualistii ar explica situatia decaderii actuale a lumii si a omului printr-un eveniment
dezastruos care preceda creatia omului sau a cuplului uman primordial (aceasta ar
fi ,pacatul antecedent”) iar iudeo-crestinismul pune decdderea in legdtura cu
liberul arbitru al lui Adam si al Evei — acesta fiind ,pacatul originar”. I.P. Culianu
constata ca aceasta dihotomie intre un pacat originar si un pacat antecedent nu
poate fi sustinuta.

Simone Pétrement in studiile sale asupra formelor dualismului platonician
ajunge la concluzia ca acesta poate fi asezat in acelasi raport tiplogic impreuna cu
gnosticismul, maniheismul, chiar si impreuna cu formulele dualiste din Noul Testament.
De asemenea, Ugo Bianchi constata cd mostenirea dualista platoniciana se bazeaza
pe traditii mai vechi provenite de la Orfeu, Pitagora si Empedocle. Exista mai multe
elemente similare intre stilul de viata orfic si gnostic (de exemplu: practicarea
ascezei si faptul ca nu mancau carne). Orficii sunt net antisomatici, anticosmisti in
raport cu obiceiurile majoritatii oamenilor. Nu este sigur daca orficii impartaseau
ideea metensomatozei (refncarnarea aceluiasi suflet in mai multe corpuri), dar este
aproape sigur ca aceasta idee era impartasita de pitagoreici, de Empedocle din
Agrigent si de Platon?..

Un exemplu de dualism poate fi si Budismul. Analogiile care se pot face
intre gnosticism si budism sunt evidente. Budismul este o religie dualista al carei
mesaj anticosmic si antisomatic este vizibil in formula ,totul este suferinta, totul
este neadevar”. in Calea cea Mic3 ( Hinayana) este prezentd opozitia dintre samsara
(ciclul transmigratiilor/reincarndrilor) si Nirvana. in Mahayana aceast3 dihotomie

” A
|

este discutabild deoarece se proclam3 ,identitatea” intre samsara si Nirvana?2.

20 Culianu, loan Petru — Gnosticism si géndire modernd: Hans Jonas, Editura Polirom, lasi, 2006, p. 110
si Culianu, loan Petru — Gnozele dualiste ale Occidentului, Editura Polirom, lasi, 2002, pp. 24-25.

21 Eliade, Mircea — Istoria credintelor si ideilor religioase — volumul Il, Editura Universitas, Chisindu,
1992, p. 177.

22 Eliade, Mircea — Istoria credintelor si ideilor religioase — volumul Il, Editura Universitas, Chisindu,
1992, p.73, 91.
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Cel mai cunoscut si mai accentuat dualism il intalnim n Iran. Avem aici
dualismul lui Zoroastru si unul mai specific al miscarii heterodoxe zervanite din
secolul 11l p.C.2% Tn ce masurd este zoroastrismul dualist? Avem de a face cu un
dualism care nu se refera la opozitia dintre spirit si materie, dintre sus si jos (dintre
idei si lucruri) ca si in traditia platoniciana, ci dintre doua forte rivale spirituale si
morale: Binele si Raul, Lumina si Tenebrele, Ordinea si Dezordinea (Ohrmazd si
Ahriman). Crearea lumii se datoreaza lui Ohrmazd. Ea este esential buna, desi
Ahriman a intinat-o ulterior. Ultima perioada cosmica se va caracteriza ulterior prin
triumful final al lui Ohrmazd asupra lui Ahriman.

in scopul ordonérii si clasificrii diverselor si variatelor caracteristici ale
dualismului, Ugo Bianchi construieste o tipologie care inregistreaza principalele
perechi de trdsaturi opuse prezente in toate sistemele dualiste: radical/ moderat;
eschatologic (sau linear)/dialectic (sau ciclic); anticosmic/procosmic.

Prima pereche de trasaturi se refera la originea situatiei dualiste: daca cele
doua principii sunt coeterne, dualismul este radical; daca principiul Raului apare la
un moment dat din cauza vreunui , pacat antecedent, avem de-a face cu un dualism
moderat sau monarhian (pentru ca are un singur arché sau principiu). A doua
pereche se refera la rezolvarea sau la finalul conflictului dualist: daca conflictul
dispare in momentul in care monarhia principiului Bun va fi stabilita sau restabilita,
avem de-a face cu un dualism eschatologic; in situatia in care conflictul se repeta
ciclic avem un dualism dialectic.

A treia pereche se refera la pozitia lumii Tn cadrul conflictului: dualismul
anticosmic crede ca lumea este rea, iar dualismul procosmic afirma bunatatea lumii.

Cu ajutorul acestor trei dihotomii fundamentale, Ugo Bianchi stabileste
urmatorul tablou al formulelor de dualism: zoroastrismul (radical, eschatologic,
procosmic); orfismul si Empedocle (radical, dialectic), Heraclit (radical, dialectic);
dualismul indian atman/maya (radical, dialectic); Platon (radical, dialectic, procosmic);
gnosticismul ,moderat” (moderat, eschatologic, anticosmic); maniheismul (radical,
anticosmic); neoplatonismul (moderat, dialectic, procosmic); mandeismul (radical);
bogomilismul (moderat, eschatologic, anticosmic); catharii ,radicali” (radical,
anticosmic); catharii ,monarhici sau moderati” (moderat, anticosmic). Acest tablou

23 Eliade, Mircea — Istoria credintelor si ideilor religioase — volumul I, Editura Universitas, Chisindu,
1992, p. 318.
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este foarte util pentru a distinge intre ele principalele forme de dualism. Pentru analiza
la un nivel mai precis (la micronivel) este necesara introducerea altor dihotomii.

ntr-o formulare finald Ugo Bianchi defineste gnosticismul ca o ,iudaizare”
si ,crestinare” acuta a misteriosofiei greco-eleniste.

Hans Jonas a identificat si el ca o trasatura de baza a gnosticismului, dualismul.
A mai stabilit, alaturi de faptul ca este diferit de orientarile non-dualiste si ca este
anti-cosmic si nu procosmic si ca are doua variante: una moderata si alta radicala.
O trasatura importanta a gnosticismului stabilita de Hans Jonas se refera la sistemul
vertical iImpartasit de neoplatonism, care consta dintr-o ierarhie de principii, inferiorul
derivand totdeauna din cel superior. O alta trasatura specifica pentru gnosticismul
moderat este conform lui H. Jonas si |.P. Culianu asa numita , devolutie”.

Germanul Hans Martin Schenke a descoperit o altd idee importanta si anume
ideea consubstantialitatii dintre partea spirituald a omului si divinitatea transcendenta?”.
Conform acestei idei principiul antropic ar fi negat (aceasta pentru ca oamenii nu ar mai
apartine acestei lumi si in consecinta gnosticul nu se va mai conforma acesteia).

O problema importanta deriva chiar din conceptul de dualism. Daca o
putere divina care greseste creeaza o lume inferioara asemanatoare cu lumea
superioara (exemplu copie fatd de model), este acesta dualism? Daca da, atunci
putem gandi si crestinismul in paradigma dualista? Sau putem avea in vedere si
interpretarea dualistd discutabild a platonismului. Tn ce masura poate fi considerat
dualist Platon? Opozitia intre sus si jos, intre Idei si lucruri este una autentica, daca
tinem cont de faptul ca jos-ul derivd de/din sus, iar lucrurile nu exista fara Idei?

Conform lui I.P. Culianu dualismul nu este doar o doctrina care se poate
transmite, mosteni sau raspandi ci in primul rand un proces de gandire, avand o
infinitate de variante posibile plecand de la o simpla analiza logica.

IV. Mituri dualiste

Ugo Bianchi descopera faptul ca numeroase mituri prezente in marile religii
au un aspect si o origine dualista. De asemenea, la un moment dat s-a descoperit
cd miturile dualiste nu sunt si nu pot fi restranse la aria Orientului Mijlociu si
Apropiat sau la lumea greco-romana. Acestea sunt raspandite Tn intreaga Asie,
Australia, Oceania, Tara de Foc si cele doua Americi.

24 Culianu, loan Petru — Arborele Gnozei, Editura Nemira, Bucuresti, 1998, p. 94.
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De exemplu, personajul Demiurgului sarlatan (vestitul Trickster — asa cum
este cunoscut si la Eliade) este foarte raspandit in America de Nord. Acesta este
creatorul lumii prin plonjon cosmogonic. Similar cu doctrinele gnostice este si
antagonist al Creatorului si raspunzator pentru reorganizarea defectuoasa a lumii,
datoritd cireia cosmosul si umanitatea este alterat(3) si degradat(d). intr-o versiune
a mitului cosmogonic al indienilor maidu din California (varianta nord-vest) pamantul
a fost creat de Fiinta celesta cu ajutorul Broastei Testoase care aduce namol de pe
fundul marii. In absenta Creatorului si a Testoasei, din pdmant iese Coyotul. Cand
Creatorul plamadeste cuplul promordial, Coyotul isi arata dezaprobarea, nereusind
sa faca ceva mai bun, este nevoit sa isi recunoasca nereusita punand in circulatie
prima minciuna in lume. in timpurile originare oamenii pot s3 intinereasca continuu
scaldandu-se intr-un lac special. Kusku, Primul Om, este singurul care nu se va lasa
convins de Coyot sa isi dea nemurirea Tn schimbul unei conditii de muritor. Primul
copil al Coyotului va fi si primul mort. Pana la urma Coyot se sinucide, iar Kusku
fmpreuna cu fiul acestuia dobandesc o nemurire celesta.

n versiunea din nord-est, Coyotul existd de la inceput aldturi de Creator.
Cand el afirma: ,Suntem doi conducatori”, Creatorul nu-l contrazice. Coyotul poate
sa ia orice infatisare, 1l imita pe Creator si are pretentii de intdietate. Conditia
umana este in sarcina Coyotului — acesta se ocupa de nasteri, casatorie si moarte.
Creatorul, Tnainte de a se retrage, lasa in lume doua fire de stuf care se transforma
in serpi cu clopotei si care il vor ucide pe fiul Coyotului.

Tricksterul american, Demiurg uneori si totdeauna sarlatan, ia infatisarea
mai multor animale: este Corb Tn Alaska si in Columbia Britanica; spre sud, este
Dihor si Cotofana albastra; pe podisurile vestice e Coyot; in campii este lepure; pe
coasta Pacificului, in Marile Campii si in regiunea Mackenzie, are forma umana. In
California populatiile pomo fac din Coyot un Creator, yuki il considera un secund al
Creatorului, iar maidu — adversarul lui.

Povestirile dualiste cu Tricksterul fac obiectul cartii lui Ugo Bianchi, I/ Dualismo
religioso (1958)%°.

Populatiile din padurea tropicala cuprinsa intre fluviile Orinoco si Amazon
si regiunea muntoasa a Guyanei au credinte uimitor de similare cu ale miturilor
gnostice. Principalele divinitati ale acestei arii ocupa o pozitie intermediara intre

25 Culianu, loan Petru — Gnozele dualiste ale Occidentului, Editura Polirom, lasi, 2002, p. 33.
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Fiinta Suprema si un erou civilizator. Fundamental pentru interesul nostru este faptul
ca in experienta religioasa a indienilor padurii tropicale intalnim existenta unui cosmos
invizibil care se suprapune celui cotidian si care este accesibil numai in stari ,alterate”
ale constiintei; visul, transa extatica, viziunea provocata de ingestia unor droguri
sau de o predispozitie naturald sau dobanditd in urma unui antrenament special®.

Un alt mit sugestiv pentru dualismul gnostic este cel al zervanismului sau
zurvanismului. Zervan/Zurvan (Zrwan inseamna Destin sau Glorie) aduce timp de o
mie de ani jertfa pentru ca sa aiba un fiu. Pentru ca s-a indoit de eficacitatea jertfei
a zamislit doi fii: Ormazd in virtutea sacrificiului oferit si Ahriman in virtutea indoielii
incercate. Zervan a hotarat sa il faca rege pe primul nascut. Ahriman strapunge uterul
si se prezinta tatalui. Acesta nu-l recunoaste, spunand: ,Fiul meu este inmiresmat si
luminos, tu esti intunecat si mirosi urat”. Totusi pentru ca sa nu isi calce juramantul,
Zervan ii acorda domnia pentru o perioada de noua mii de ani, dupa care va domni
Ohrmazd. Fiecare dintre cei doi frati creeaza. Tot ceea ce creeaza Ohrmazd era bun
si drept, iar ceea ce facea Ahriman era rau si stamb. Aici Zervan nu are nici un rol in
creatie si se recunoaste ca fiind transcedental si transcendent?’.

La dogonii din Mali, Demiurgul sarlatan, Ogo-Yurugu, este vulpoiul palid,
independent, dar nemultumit, activ, inventiv si distrugator, indraznet dar si temator,
nelinistit, smecher si dezinvolt. Nasterea lui este similara cu cea a lui Ahriman. Ogo-
Yurugu n-a avut incredere Tn promisiunea tatalui sau — zeul cerului Amona — care i-
a oferit pe sora lui geamana de sotie. Acest principiu al gemelitatii corespunde cu
perechile de gnostici, aflate Tn unire matrimoniala.

Degradarea lumii se explica la cei mai multi gnostici prin intruparea ingemanarii
divine spre zona , periferica” (cazutd) a eonilor care emana de la Tatal. Semnalam
si faptul ca egiptologul Herman te Velde a remarcat antagonismul intre Osiris si
Seth-Typhon (acesta din urma ca o figura tipicd a Tricksterului).?®

Prometeu este cel mai cunoscut Trickster. Rapirea focului figureaza printre
ispravile cele mai obisnuite ale Tricksterului nord-american si paleo-siberian.

Mitul Tricksterului raspandit in numeroase traditii religioase sau etnologice
manifesta atat rol de personaj rau cat si rol civilizator. Dupa parerea lui I.P. Culianu

26 Eliade, Mircea; Culianu, loan Petru — Dictionar al religiilor, Editura Humanitas, Bucuresti, 1993, p. 60.

27 Eliade, Mircea — Istoria credintelor si ideilor religioase — volumul Il, Editura Universitas, Chisindu,
1992, pp. 300-304.

28 Culianu, loan Petru — op. cit., p. 35.
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accentul trebuie pus pe aspectul sau antinomist (el se afla in afara si/sau impotriva
oricarei ordini-nomos-divine sau umane).

Observand aceasta raspandire universala a miturilor de tip gnostic sau a
motivului Demiurgului Trickster, Claude Lévi-Strauss afirma ca ,,ne gasim in prezenta

unuia si aceluiasi mecanism al gandirii umane care produce peste tot povestiri similare”?°.

V. Societati dualiste

in America de Sud s-au semnalat un tip de comunitati care manifest tipare
de gandire si comportament specifice dualismelor gnostice.

n 1539, doudsprezece mii de tupi din Brazilia au pornit in cdutarea Pdmantului
unde Raul nu exista. Au ajuns in Peru doar trei sute. Foamea si bolile i-au omorat
aproape pe toti.

Tn 1602 iezuitii opresc o migratie de trei mii de indieni din Bahia, condusi
de un profet in cautarea Tarii unde Raul nu exista.

n 1609 capitanul hughenot La Ravardiére intalneste un grup de indieni din
Pernambuco plecati la fel, in ciutarea Tarii fara de Rau. li debarcd in insula San Luis
de Maranhao, unde Parintele Yves d‘Evreux 1i gaseste trei ani mai tarziu.

n 1605 un metis urmat de opt mii de persoane porneste spre aceeasi tint,
cu acelasi scop.

ntre 1820 si 1870 multi guarani de la sud de Mato Grosso pleaci spre ,,Orient”.
Cativa dintre ei ajung la Atlantic, unde Kurt Nimnendoju fi intalneste n 1912.%°

Diversi autori au cautat diverse explicatii pentru aceste deplasari uriase de
comunitati sau chiar de populatii. Se pare totusi ca motivatia fundamentala care a
avut puterea sa miste populatii intregi a fost credinta in existenta unui ,Taram”, a
unei Lumi in care dispare raul de aici. Aceasta pozitie/miscare, aceasta atitudine este
specific gnostica. Este vorba de o dualitate intre aceasta lume conceputad/gandita si
traita ca fiind un rau si o lume transcendenta acesteia unde Raul este abolit, sau
unde nu a existat niciodata.

Aceste miscari au comun cu dualismul gnostic: anticosmicul (credinta c3
acest univers este rdu, ca aceastd lume este rea) — credinta intr-o transcendents,

2 Culianu, loan Petru — op. cit., p. 36.
30 Culianu, loan Petru — Gnozele dualiste ale Occidentului, Editura Polirom, lasi, 2002, p. 42 si Eliade, Mircea;
Culianu, loan Petru — Dictionar al religiilor, Editura Humanitas, Bucuresti, 1993, pp. 61-62.
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intr-un Bine aflat dincolo de aici (aici fiind Raul) — probabil si antisomatismul avand
in vedere dispretul acestor oameni pentru propria lor viata Tn pornirea lor de a
cauta Tara Binelui. Este evidenta tendinta lor de a-si sacrifica viata aceasta si deci
implicit putem spune si corpul. Corpul poate fi interpretat eventual ca un mijloc de
accedere la ,transcendenta” (Tara fara de Rau).

Am putea gasi la aceste populatii si o analogie cu nihilismul, cu amendamentul
ca nihilismul neaga lumea aceasta fara sa creada intr-o lume transcendenta pe care ar
urmari sa o obtina. in acest sens, autodistrugerea acestor populatii (societiti) este
comparabila neantizarii (nihilizarii?) Tntrucat nu stim daca si in ce masura au obtinut
ceea ce au cautat (oricum nu pe aceasta planeta sau nu in spatiul perceptibil senzorial).

Concluzii

Parcurgerea unui text este posibila in mai multe moduri - in functie de
perspectiva in care suntem situati vom citi si vom interpreta diferit. Credem ca
pentru Tntelegerea oricarui text sau a oricarei gandiri este nu doar important ci
fundamental sa constientizam fintelesurile cuvintelor pe care le folosim, sa
constientizam gandurile pe care le gandim, sa regandim gandurile, sa iesim din
intelesurile pe care eram obisnuiti sa le acorddm unor cuvinte si/sau ganduri sa
regandim cuvintele si gandurile, sa regandim intelesurile. Problema nu consta in
faptul ca nu stim, ci in faptul ca ,,ceea ce stim” nu e chiar asa cum credem ca este
sau nu e numai asa. Actiunea nu este doar in sensul de a cauta o cunoastere nous,
in afara cunoasterii pe care o ,, posedam” deja, ci in sensul regandirii ,, cunoasterii
pe care o avem”, reinterpretarii si constientizarii.

Aceste randuri pot fi o invitatie gnostica sau o intoarcere la sine (anamneza
platoniciand), in sensul cad prin constientizare, reinterpretare, regandire ajungem
yundeva - candva” (ca sa folosim si initiativa lui Culianu de a aplica spatiul — timpul
in plan social si uman) intr-un ,loc” (aloc) in care vom avea acces la o cunoastere
pe care nu o putem numi teoretica sau defini intr-un raport de opozitie cu practica.
Aceastd cunoastere presupune o unitate intre subiect si obiect prin analogie cu
androginia gnostica inaintea caderii provocata de separarea intre subiect si obiect.
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Conform mitului caderii, la fel de raspandit ca si mitul ascensiunii sufletului
(al intoarcerii acestuia la locul de origine) am putea interpreta ca omul are posibilitatea
de a accesa absolutul. Acest absolut poate fi vazut ca un neant din punct de vedere
al acestei lumi sau al locuitorilor acestei lumi. Oricum aceasta lume din punct de
vedere al Absolutului (il numim conventional astfel) conform lui Culianu este un fel

VR
|

de Platlanda. Lumea de ,,dincolo” este populata cu ,,obiecte ideale” in timp ce obiectele
si/sau formele de aici sunt doar secvente/evenimente spatio-temporale. Lumea
acesta impreuna cu continutul ei nu este asa cum o vedem, asa apare doar pentru
,locuitorii” din ,interior” ai Platlandei noastre. Pentru accesarea sau cunoasterea
unei alte lumi aflate undeva in transcendenta avem nevoie de o cunoastere speciald
(de o gnoza). Aceasta transcendenta poate fi interpretatd doar transcendental nu
si transcendent pentru ca ,,obiectele” si ,evenimentele” acestei lumi nu sunt complet
separate de lumea dimensiunilor superioare. Acestea pot fi interpretate doar ca
,degradari” sau ,,caderi” ale , obiectelor ideale” enuntate de Culianu. Daca , lucrurile”
se petrec astfel atunciintelegem de ce Culianu afirma ca intentia de a cauta originile
sau cauzalitatea fenomenelor in aceasta lume este sortita esecului. Pentru ca formele
acestei lumi nu deriva si nu descind din alte forme anterioare care se afla tot in
aceasta lume, dar in trecut. Culianu face apel la o anterioritate logica si verticala.
Ceea ce se afla si se intampla in aceasta lume isi are originea de fapt, conform lui
Culianu, intr-o lume superioara. Din nou precizam ca aceasta lume superioara nu este
separatd/ distincta de aceasta intr-un mod absolut. Aceastd lume este exprimarea
deformata, transformata a celei superioare. Obiectele si evenimentele de aici nu
sunt alte obiecte si alte evenimente cu existenta autonoma in raport cu ,,obiectele
ideale” ale lui Culianu. Sunt aceleasi ,obiecte ideale” pe care noi nu le vedem ca
atare deoarece ne lipseste vederea cvadridimensionala — noi vedem obiectele si
formele ca obiecte si forme determinate, nu ca potentiale deschise sa imbrace orice
forma. De fapt totusi, conform interpretarii lui Culianu, desfasurarea si deformarea
formelor este conditionata de premisele de la care pleaca si cu cat nivelul arborelui
este mai departe de radacind, cu atat limitdrile si conditionarile sunt mai multe.
Deci masura distantei fata de obiectele ideale este direct proportionala cu distanta
pana la care ,au cazut”. Interpretarea in cheie metafizica a gnosticii explica de ce
Culianu vede nihilismul ca fiind net in opozitie cu gnosticismul.
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Analiza Tntreprinsa de Culianu asupra miturilor gnostice |-a condus la
descoperirea unei metode de analiza aplicabila asupra unor domenii diverse ale
culturii umane cum sunt: stiinta, religia, filozofia.

Daca urmam indemnul (provocat de catre studiile lui I.P. Culianu asupra
gnosticismului) de a reveni mereu la noi insine prin constientizare, regandire,
reinterpretare si aceasta nu doar ,teoretic” ci practic-existential si situational,
descoperim ca in acest moment ne aflam in interiorul unor concluzii, in interiorul
unui final, unui sfarsit. Daca ne aflam n sfarsit, implicit ne aflam si in inceput. Cele
doua sunt esential legate. Daca ne aflam in sfarsit inseamna ca implicit ne aflam in
implinire. Concluziile acestui studiu ar fi implinirea lui. Implinirea se obtine/se
gaseste in sfarsit, in eschaton. Tn opinia noastr3, in sfarsit ne afldm incd din momentul
inceputului. Asadar nu consideram acest studiu incheiat si nici implinit. Consideram
ca ne aflam inca in inceput.

Acestea ar fi doar cateva implicatii posibile desprinse din opera lui I.P. Culianu
consacrata gnosticismului.
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ABSTRACT. Realities of the Year 1940 Reflected in a Report of the Greek-Catholic
Bishop loan Suciu. This paper presents a report drawn up by loan Suciu - the Greek-
Catholic bishop of Oradea. The document reveals the consequences of the Dicktat
from Viena (30 august 1940) that reassigned the territory of Northern Transylvania
from Romania to Hungary. The establishment of the Hungarian administration has
shattered the religious life, economic, cultural and social activity of the Greek-
Catholic Diocese. loan Suciu wrote a report in which presents the situation of the
Romanian oppressed by the Hungarian authorities. The document, dated on
11.XI11.1940, was addressed to lon Antonescu, the leader of the Romanian State.

Keywords: Diktat, 1940, loan Suciu, Sdlaj, Oradea, Greek-Catholic Diocese

n acest studiu prezentdm raportul trimis de loan Suciu, Episcopul auxiliar al
Eparhiei Greco-Catolice de Oradea, la data de 11 septembrie 1940, Maresalului lon
Antonescu. Instaurarea administratiei ungare a produs schimbari care au zdruncinat
activitatea bisericeascd, economica, culturald si sociald a romanilor. Episcopul auxiliar
loan Suciu evidentiaza aceste transformari solicitand sprijinul generalului lon Antonescu’®.

loan Suciu s-a nascut la 4 decembrie 1907 la Blaj. A urmat studiile liceale in
orasul natal si studiile teologice la Roma, obtinand titlurile de doctor in teologie si

* Doctor in istorie, muzeograf, Muzeul Orasului Oradea - Complex Cultural; iancudiana@yahoo.com.
1 Arhivele Nationale — Serviciul Judetean Bihor (in continuare: A.N. — S.Jd. Bh.), fond Episcopia
Greco-Catolicd Oradea, Rola 1022, dos. 1108, f. 1.
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filosofie. A fost hirotonit preot la Roma, la 29 noiembrie 19312 Revenit in tar§, a
fost numit profesor de religie si limba italiana la Liceul comercial de bdieti, apoi la
Academia de Teologie din Blaj, |la catedra de Morala si Pastorala.

Tn 6 mai 1940 a fost numit Episcop Auxiliar de Oradea (titular de Moglena-
Slatina, Bulgaria) —auxiliar al Episcopului Valeriu Traian Frentiu. A fost hirotonit Episcop
in catedrala din Oradea, la 22 iulie 1940. Dupa 30 august 1940, ocupantii horthysti,
neadmitand reintoarcerea de la Beius la Oradea a Episcopului Valeriu Traian Frentiu,
loan Suciu a ramas singurul conducator al Eparhiei de Oradea, pana la 29 august
1941, cand a fost instalat dr. luliu Hossu, Episcopul de Cluj-Gherla, ca Administrator
Apostolic al Eparhiei de Oradea, loan Suciu rdmanand in continuare auxiliar.

Tn urma Dictatului de la Viena, sub ocupatia horthystd (1940-1944), a rdmas
la Oradea, fiind persecutat, arestat pentru cateva zile. Si-a continuat vizitatiile
canonice, incurajand credinciosii aflati sub oprimarea straina.

n octombrie 1944, in contextul retragerii armatei maghiare, Episcopul loan
Suciu a fost in pericol de a fi impuscat de citre ofiterii horthysti. intamplarea este
consemnata astfel de catre episcopul auxiliar de Lugoj, loan Ploscaru, caruia i-o
relatase episcopul loan Suciu, cand au fost Inchisi in penitenciarul din Sighet:

In timpul retragerii, un ofiter ungur a intrat in palatul Episcopiei [de la
Oradea, n.n.], insotit de o puternicd escortd. L-a scos afard pe episcop si
pe secretarul acestuia, pdrintele Foisor. Cauténd un pretext in explozia
unui obuz de brand intr-o stradd apropiatd, I-au acuzat pe episcopul loan
Suciu ca a tinut legdtura cu trupele romdne, cdrora le-ar fi semnalizat
pozitia armatei maghiare. Cu toate cd a dovedit cd nu s-a miscat din
edificiu si nici mijloace de comunicare nu a avut, l-au pus la zid, atdt
pe arhiereu cdt si pe secretarul acestuia. In spatele lor au plasat o
mitralierd, gata s deschidd focul. Episcopul mi-a povestit cum el si
cu secretarul si-au dat pe soptite dezlegarea sacramentald si si-au
incredintat sufletul Mdntuitorului. In momentul cdnd sd se descarce
mitraliera, a cdzut un alt proiectil in apropiere, asa cd soldatii au fost
obligati sd se addposteascd. In picioare stdteau numai cei doi condamnati
la moarte. Spre norocul lor, in acel moment a intrat pe poartd un ofiter

2 Silvestru Aug. Prundus, Clemente Plaianu, Cei 12 Episcopi Martiri ai Bisericii Romdne Unite cu Roma,
Editura Viata Crestina, Cluj-Napoca 1998, 82.
3 Ibidem, 84.
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superior. Acela a intrebat ce se petrece. Cdpitanul a raportat. Dar ofiterul
superior a fost de altd pdrere. Executia nu se poate face fard judecatd, iar
probele nu-s nici concludente, nici suficiente. Pe Idngd aceasta, trupa
trebuia sd plece pentru operatii militare mai urgente. Astfel s-au retras.
Episcopul si secretarul s-au intors in biroul lor, necrezdndu-si ochilor
cd au scdpat. [...] Au rdmas incredintati cd numai Fecioara Maria i-a
salvat, invocdnd-o tot timpul cdt au stat cu fata la zid ...”*.

Prin Dictatul de la Viena, impus Romaniei la data de 30 august 1940, Nord-Vestul
Transilvaniei (43492 km? si 2.667.000 de locuitori, din care majoritatea romani) a
fost incorporat Ungariei.

O prima consecinta a instalarii aparatului de stat maghiar a fost scaderea
numarului de preoti greco-catolici. Din documentul mentionat reiese faptul ca pana
la 30 august 1940 Tn Eparhia Greco-catolica de Oradea au fost 200 de preoti greco-
catolici. in doar doud zile au fost siliti s3 plece ,,sub amenintari si grave acuze” 21
de preoti. Au fost expulzati 12 preoti, dintre care unul a reusit sa se intoarca la parohie.
n perioada 6 septembrie-12 decembrie au fost fortati si plece 10 preoti, amenintati
pentru , delicte politice”. 19 preoti au fost internati in lagare, penitenciare. ,Din motive
grele familiare, amenintati fiind cu saracia” au fost constransi sa plece 7 preoti. 6 preoti
au fost maltratati si umiliti. Altor 6 preoti li s-a impus domiciliu fortat, interzicandu-
li-se, totodata, savarsirea serviciului religios®.

Din punct de vedere economic, Episcopia Greco-Catolica de Oradea isi avea
sursele de venit in Romania, fapt pentru care a fost nevoita sa se iImprumute, pentru
a putea sustine Seminarul si Academia Teologica.

Preotii si membrii corpului didactic ai Tnvatamantului confesional nu erau
renumerati, desi exista o hotarare (ordinul nr. 3003 din buletinul ,,Budapesti K6zlony”)
a Ministrului de Finante Ungar care prevedea mentinerea vechilor dispozitii®, care
erau neclare si inoperante.

loan Ploscaru, Lanturi si teroare, Editura Signata, Timisoara 1993, 131.

5 AN.-S.d. Bh,, fond Episcopia Greco-Catolicd Oradea, Rola 1022, dos. 1108, f. 1-2; loan Aurel Popovici,
Vasile Sabau, Aspecte privind situatia romdnilor si bisericii din Bihor in perioada administratiei horthyste
— Rememordri—n Drama romd@nilor bihoreni sub administratia horthystd (1940-1944). Comunicdri
si documente, Editura Tipo MC, Oradea 2010, 103-104.

Adrian Apan, Contributii documentare privind situatia unor institutii ecleziastice roménesti in
perioada 1940-1944 in Nord-Vestul Transilvaniei, Studia Universitatis Babes-Bolyai. Theologia
Graeco-Catholica Varadiensis, 1, Cluj-Napoca 2003, 213.
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Preluarea administratiei de catre autoritatile maghiare a prilejuit savarsirea
mai multor atrocitati la adresa romanilor. Episcopul loan Suciu consemneaza
urmatoarele: ,,Credinciosii romani ai Eparhiei de Oradea au avut parte de cea mai
salbaticd dintre cruzimi”. in comuna Ip au fost masacrati 157 de credinciosi. Alte
masacre si crime s-au petrecut in comuna Marca (impuscati 4 credinciosi), Nusfalau
(Tmpuscate 10 persoane), Cosniciu (executati 14 credinciosi), Cerisa (omorati 5
credinciosi), Almasu-Mare (impuscate 10 persoane), Simleu (executati 7 credinciosi) si
Halmajd (executati 3 credinciosi)’ .

Aflati sub imperiul groazei si a amenintarii unii dintre locuitorii romani s-au
declarat unguri, optdnd pentru confesiunea romano-catolica, ori pentru cultul
reformat, din dorinta de a li se recunoaste drepturile cetatenesti. Astfel de cazuri
au fost consemnate in comunele Adoni, Eriu-Sancraiu; Santaul-Mare; Mecentiu, Acas,
Unimat, Carei, Crasna, Marghita, Zalau, Derna, llisua.

Episcopul auxiliar loan Suciu consemneaza propaganda intreprinsa de catre
autoritatile ungare pentru alipirea parohiilor greco-catolice romanesti la Episcopia
de Hadjudorogh si introducerea limbii maghiare in serviciul religios.

in scolile primare statale din districtul Eparhiei a fost introdus3 limba
maghiara. Manualele romanesti nu puteau fi folosite deoarece lipseau invatatorii
romani. in multe comune nu s-a deschis anul scolar.

Episcopul loan Suciu considera ca ,daca va ramanea si pe mai departe in
comunele romanesti invatamantul primar cu limba de predare maghiara, se va
ajunge cu vremea la o lentd deznationalizare”.

in aceste imprejurdri, parohiile mai instirite au solicitat redeschiderea
scolilor confesionale romanesti.

A functionat o sectie romana la Liceul teoretic de bdieti (Oradea) — unde
fnvatau aproximativ 150 de elevi, si la Liceul comercial de bdieti — cu un numar de
48 elevi romani.

Cu mari eforturi s-au deschis cursurile la Scoala Normalé confesionald de
bdieti, frecventata de 100 elevi. La Scoala primara confesionala invatau 28 de elevi.

Scoala Normala s-a confruntat cu o altd problema. La 2 septembrie Internatul
Scolii Normale a fost ocupat de 1742 refugiati maghiari, care au consumat resursele
internatului.

7 A.N.=S.Jd. Bh., fond Episcopia Greco-Catolicd Oradea, Rola 1022, dos. 1108, f. 2-3.
8 Ibidem, f. 4.
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La Academia Teologicd de la Oradea, sustinuta de Biserica greco-catolica,
studiau 30 studenti, sub indrumarea a 7 profesori. Rectorul Academiei, canonicul
Coriolan Tamaian, a fost expulzat. Sunt considerabile meritele episcopului dr. loan
Suciu in reorganizarea Seminarului.

Expulzarile au avut drept obiectiv eliminarea elementului intelectual din
orase si satele romanesti, astfel incat ,,taranii sa ramana fara conducatori”. S-au luat
masuri drastice. Directorii bancilor romanesti au fost expulzati, comercialilor
romani li s-a lichidat averea sau li s-au luat brevetele.

Tntrucat lipseau publicatiile romanesti, Episcopul auxiliar loan Suciu a primit
fncuviintarea retiparirii revistei diecezane Vestitorul — ca revista de cultura romaneasca.
Intentiona sa publice reviste precum: Tinerimea Noud — editata la Blaj timp de 7 ani,
Bunul Pastor — adresata credinciosilor si satenilor, revista pentru copii Micul Misionar.

Episcopul loan Suciu a intampinat numeroase greutati in publicarea cartilor,
din cauza cenzurii maghiare. Cand a prezentat Catehismul de clasa a IV-a primara la
tipar, cenzura prin dr. Szabo, la 9 septembrie 1941, a sters constatarea ca , ereticii
sunt: luteranii, calvinii, unitarienii ...”°. La Catehismul de clasa a V-a, scris tot de citre
Episcopul loan Suciu, cenzorul dr. Schuller, la 22 septembrie 1942, a suprimat formularea:
,Noi suntem din neamul romanesc. Strabunii nostri au fost Romanii si Dacii”°.

n Catehismul de clasa a Vl-a (Tainele-Liturgice) al aceluiasi autor a fost stearsa
invocatia ,,Fecioara induratoare, roaga-te pentru unirea in credinta a tuturor romanilor”.

Tn Catehismul de clasa a VII (Istoria) capitolul ,Alte rane ale Bisericii” este
cenzurat in mare masura. Nu au fost tolerate nici putinele randuri despre actiunile
intreprinse de episcopul Inochentie Micu-Klein pentru apararea drepturilor romanilor
transilvaneni.

S-au impus modificari chiar si la cartea de rugaciuni intitulata Veniti la mine,
scrisa de loan Suciu. Cenzorul dr. Schuller a cerut ca intre ectenii sa fie tiparita si

L0

0s”, neputand admite

aceea pentru Regentul Ungariei: ,,Vitéz nagybanyai Horthy Mik
mentiunea ,Aici ne rugdm pentru regent”*™.

n partea final3 a raportului, intitulatd Sugestii-Ajutoare, Episcopul auxiliar
de Oradea solicita transferul facilitat al bunurilor care apartin Eparhiei si sprijin

° Florin I. Bucur, Din actiunea unor societdti culturale roménesti in anii 1940-1944, in Cinci ani de luptd
romdneascd in Ardealul de Nord 1940-1944, Fundatia Culturala ,Vasile Netea”, Targu-Mures 2005, p. 190.

10 1pidem.

11 Ibidem, 191.
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material pentru preoti. Atrage atentia asupra pericolului deznationalizarii prin
alipirea parohiilor romanesti la Episcopia de Hajdudorogh. Arata ca trebuie sustinuta
miscarea pentru redeschiderea scolilor confesionale si sprijinirea elevilor prin acordarea
de burse. Totodata, arata importanta sustinerii Academiei Teologice care reprezenta
»singurul focar al unei autentice pregatiri la multilateralul misionarism de la sate”*2.
Recuperarea bunurilor persoanelor care au plecat din teritoriul ocupat. Acorda
atentie si diasporei romanesti, fiind de parere ca ar trebui fondate institutii de
cultura pentru romanii de peste hotare.

Episcopul loan Suciu incheie raportul nadajduind in sprijinul si raspunsul
generalului lon Antonescu.

La data de 19 noiembrie 1942 a avut o intrevedere cu Maresalul lon Antonescu®®.

Despre ororile la care au fost supusi romanii sub regimul horthist episcopul
greco-catolic consemneaza urmatoarele:

,In patru ani de zile, ludnd punct de ménecare funebrul dictat de la
Viena, orice incident public de natura a se putea pune in sarcina
poporului romén din aceste pdrti, i se punea. Noi purtdm vina dacd-s
trenuri, noi purtdm vina daca nu-i pdine, nu-i sare, nu-i zahdr; noi
purtam vina dacd bdrbatii erau cobordti si munciti in minele de cdrbuni
pdnd la istovire; dacd fetele erau invagonate si duse pe mosiile grofilor
Idsdnd in paragind ogoarele si ograda lor; noi eram de vind dacd ni
se devastau seminariile, dacd profesorii erau urmdriti, retinuti in
domiciliu fortat, dacd elevilor li se aplicau cele mai drastice mdsuri
pentru a-i maghiariza .... Cand a venit Comisia Italo-Germand sd verifice
plédngerile poporului romdn ajuns in adevdratd robie, lupii pozau in
victime de-ale mieilor, iar Steluta de la Ip, copila de cdteva luni,
masacratd din leagdn, purta vina, dimpreund cu ceilalti 157 de
victime, de a fi tras cu arma asupra armatelor horthiste, opt zile dupd

trecerea lor prin satul amintit ...”*.

12 AN. =S.Jd. Bh., fond Episcopia Greco-Catolicd Oradea, Rola 1022, dos. 1108, f. 4.

13 Gh. Buzatu, Stela Cheptea, Marusia Cirstea, Corneliu M. Lungu, Pace si réizboi (1940 — 1944).
Jurnalul Maresalului lon Antonescu, Succese si esecuri (1.1.1942 — 30.V1.1943), vol. Il, Casa Editoriald
Demiurg, lasi 2010, 214.

1 http://www.cnsas.ro/documente/judete/Bihor/2.2.3.pdf, accesat la 12.01.2018.

110



REALITATI ALE ANULUI 1940 OGLINDITE INTR-UN RAPORT INTOCMIT DE EPISCOPUL GRECO-CATOLIC I0AN SUCIU

ANEXE DOCUMENTARE

No. 3940-1940 Raport
Sugestii

Domnule General si Conducdtor al Statului Romén

Tn urma celor trei luni de administratie militara, elementul romanesc din tinuturile
cedate Ungariei, a ajuns intr-o situatie ce inca se mentine, fara precedent.

Expun aceasta situatie dimpreuna cu nevoile create de ea, referindu-ma numai la
tinutul Eparhiei Romane Unite de Oradea, cuprinzand judetele Bihor, Salaj si o mica parte
din Satu Mare, cu un total aproximativ de 190.031 locuitori romani-uniti, pentru a Va aduce
la cunostinta patimirile noastre si pentru a solicita ajutorul.

| Situatia preotilor

Tn 30 august au fost un numar de 200 preoti. Din 5 la 6 septembrie au fost siliti s&
plece sub amenintari si ,,grave acuze”: 21 preoti.

Au fost expulzati cu ,,forme prescrise”: 12 preoti, dintre cari 1 a reusit sa se intoarca
la parohie.

Din 6 septembrie la 12 decembrie au fost siliti sa plece mai multi preoti urmariti
pentru ,delicte politice” — 10 preoti.

Constransi sa opteze din motiv grele familiare, amenintati fiind cu saracia etc. — 7 preoti.

Internati in lagare, penitenciare, retinuti ostatici etc. — 19 preoti.

Maltratati si umiliti grav — 6 preoti.

in prezent, urmatorilor 6 preoti li s-a impus domiciliu fortat, cu interzicerea de-a
savarsi sfintele slujbe religioase pentru credinciosi, in proprie parohie sau altundeva.

Pr. Tamas din Moftinul Mare, Pr. Flonta din Crasna, Pr. Victor Pop din Valcau
Pr. lon Talos din (scris indescifrabil)

Pr. Pop Gheorghe din Doh

Pr. Liviu Trufasu din Zalau.

Sunt de neinteles aceste ingerinte in cele religioase. Din Romania 2 preoti liberi de
poverile familiare si-au oferit pensiile in folosul parohiilor ramase vacante; reusind sa detina
[mutarea] in Ungaria.

Situatia materiald
Episcopia de Oradea a ramas cu peste 90% din bunurile si sursele de venit in
Romania. Acum ca sd poata sustine Seminarul, Academia Teologica etc., a luat imprumut.
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Preotii pana in prezent nu au primit salariu, de la statul maghiar, iar perspectivele
viitorului se arata sumbre.

Statul inca nu a dispus oficios nimic precis in chestiune. Doar ministrul de finante,
prin Ord. Nr. 3003, din buletinul ,,Budapesti K6zlony”, statoreste ca in ceea ce priveste plata
preotilor si a membrilor corpului didactic ai invatamantului confesional, raman in vigoare
dispozitiunile de pana acum, pana la reglementarea ,definitiva” a salarizarii lor. Or
dispozitiunile de pana acum sunt neclare si deci, inoperante.

Tn multe parohii s-a luat sesiunea primita prin expropriere de la Statul Roman si cu
toate promisiunile, inca nu au fost formal si de fapt cedate, [anuldndu-se] secvestru.

Il Situatia parohiilor si a credinciosilor

Credinciosii romani ai Eparhiei de Oradea au avut parte de cea mai salbatica dintre
cruzimi.

A trebuit ca sangele lor sa potoleasca setea sadica a navalitorilor.

Tn comuna Ip au fost masacrati 157 de credinciosi.

Tn comuna Almasul Mare — executati si ucisi in chip neimaginabil in hotarul comunei
Nusfaldu: 10 credinciosi.

Tn comuna Cosniciu au fost executati 14 credinciosi.

Tn comuna Marca au fost impuscati: 4 credinciosi

Tn comuna Cerisa au fost ucisi 5 credinciosi.

Tn comuna Cosnici au fost ucisi 4 credinciosi.

Tn comuna Simleu — executati insa in hotarul [Camarului], apreciem: 7 credinciosi.

Tn comuna Halmasd: 3 credinciosi

Numele celor mai multi dintre ei, am reusit sa le avem.

n prezent, sunt primejdii de alt3 natura.

Mai multe dintre parohiile noastre de pe pamantul de Vest au suferit pe urma
infiltrarilor maghiare din trecut. Sunt comune maghiarizate intr-atat incat cei 21 ani de viata
in Statul Romanesc nu au reusit — datorita Tn mare parte neglijentei factorului didactic — sa-
i romanizeze. Astazi, in urma schimbarii stapanirii sunt siliti sa se declare maghiari.

Silniciile indurate de romani din 5 septembrie incoace, amenintarile ca li se va
expropria pamantul, ca vor fi expulzati numai cu camasa de pe ei, ca vor fi privati de toate
drepturile etc. au fost pentru preoti motive de apostazie nationala.

n comuna Adoni li s-a adus la cunostinta c romanii, siraci servitori, nu vor mai fi angajati
la marele proprietar daca nu se vor declara unguri, trecand la ritul confesiunii romano-catolice sau
la religia reformata. Nenorocitii ca sa nu rdmana muritori de foame au cedat tentatiei.

Aceastd intamplare serveste de cliseu pentru cele intamplate in comunele Eriu-
Sancraiu; Santaul-Mare; Mecentiu, Acas, Unimat, Carei, Crasna, Marghita, Zaldu, Derna, llisua.
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O alta tacticd este aceea a propagandei pentru revenirea a circa 20 parohii la
Eparhia greco-catolica maghiara de la Hajdu-Dorogh si pentru introducerea limbii maghiare
n serviciile religioase. Este aceasta o primejdie sau nu?

Eparhia are unele comune maghiarizate, altele alcituite sin ruteni. in urma
propagandei actualilor stdpanitori 3 dintre ele reclama preot cu limba materna maghiara.
Alte vreo 13 parohii a cdror credinciosi abia cunosc rudimentar limba romana sunt primejduite
de propaganda Hajdu-Doroghului.

Trebuie insa prevenita eroarea de-a incerca sa fie atasate Eparhiei maghiare de
Hajdu-Dorogh comunele romanesti, cari [durere] i-au apartinut din 1912 pana in 1919 de
fapt, si de drept pana in 1928-1936, data Concordatului Romaniei cu Sf. Scaun al Romei si a
fncorpordrii canonice a lor la Eparhiile romanesti.

Alte cateva parohii infiintate in era romaneasca pentru o chivernisire cat mai
desavarsita in cele sufletesti a credinciosilor redusi la numar, probabil vor fi desfiintate, nu
intrucat comunitate romaneasca, ci intrucat parohie.

Il Situatia scolara

Scolile primare dinintreg districtul Eparhiei, au ramas statale, cu limba de predare maghiara.

Pe alocurea au sosit manualele curat romanesti tiparite de Ministrul Instructiunii,
dar nu se pot folosi din lipsa de invatatori romani, sau care sa cunoasca limba maghiara, ca
de pilda la Badacini.

Ale comune au ramas pana in prezent fird fnvatatori. in consecintd nu s-a deschis
anul scolar.

Tn mai multe comune, autorititile maghiare: notar, director, au impus preotului s3
predea copiilor, in scoala de stat, religia in limba materna.

Le-au impus sa prefere, la nevoie, tinerea lectiilor de religie in Biserica, decat sa
consimta la siluirea celui mai elementar drept, catehizarea in limba materna.

Daca va ramanea si pe mai departe in comunele romanesti invatamantul primar cu
limba de predare maghiara se va ajunge cu vremea la o lenta deznationalizare, incepand cu
acele comune, in care elementul romanesc se gaseste amestecat cu cel maghiar.

Dintre scolile primare confesionale romanesti nu au ramas din 1919 decat una
singura, aceea de pe langa Scoala Normala de baieti din Oradea.

Parohiile mai instarite au cerut redeschiderea scolilor confesionale romanesti,
obligdndu-se la eventuala sustinere a invatatorului. Rezolvarea favorabila a acestor dorinte
depinde si de autoritatile actuale.

n cuprinsul Eparhiei, statul maghiar a deschis in Oradea o sectie romaneasci la
Liceul teoretic de bdieti. Sunt aproximativ 150 elevi romani. intre profesori insd nu este
niciunul de nationalitate romana.

Tot asa, s-a deschis o sectie romaneasca la Liceul comercial de bdieti cu un numar
de 48 elevi romani.
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Cu anevoie am reusit sa deschidem cursurile la Scoala Normald confesionald de
bdieti, in 1 decembrie. Numara 100 elevi si sapte profesori, cu catedra, afara de altii 12,
angajati cu ora. Pe langa aceasta scoala functioneaza si Scoala primara confesionala, cu 28
elevi. Limba de predare in aceste scoli este limba romaneasca.

Greutatea mare pe care o intampinam de prezent este lipsa unui Internat. Din ziua
de 2 septembrie Internatul Scolii Normale, care cuprindea pana la 300 elevi de la toate
scolile secundare, asupra caror crestere supraveghem de aproape, este ocupat de 1742
refugiati maghiari cari locuiesc, iau masa, intrebuinteaza mobilierul, hainele de pat, vesela
si care ne-au consumat aproape 10 vagoane de lemne.

Toate incercarile pentru a elibera institutul au ramas zadarnice. Pentru elevii
Scolile Normale a trebuit sa amenajam dormitoare n cuprinsul scoalei.

Biserica romana-unita sustine la Oradea o Academie teologica. Cursurile s-au deschis
n 1 noiembrie cu 30 studenti si 7 profesori. Rectorul Academiei a fost expulzat in 4 octombrie:
nadajduim sa-l reavem.

Academia fiind intemeiata sub stapanire romaneasca, in 1923, poate ca va fi
supusa vexatiilor noilor stapani.

Tnainte de 1919, clericii impértisi pe la alte seminarii erau bursierii ,Fondului Religios”
administrat de Ministrul Cultelor.

Dificultatile noastre de fata privesc salarizarea profesorilor la scolile confesionale
si intretinerea clericilor.

IV Situatia sociald

Expulzarile violente au avut ca obiectiv eliminarea elementului intelectual din
orase, centre de plasa si satele mai fruntase.

Consemnul este: taranii sa ramana fara conducatori.

Eparhia de Oradea a suferit mai mult pe urma acestor gesturi samavolnice. E lipsita
90% de elementul intelectual la orase si 80 5 la sate, in care au reusit sa mai ramana preotul,
altcum 100 %.

Directorii Bancilor Romanesti au fost expulzati. Institutiei ramase i s-a pus in coada
un comisar guvernamental, lefegii nu numai indezirabili ci si lucratori de multe obstacole.

Comerciantilor romani li s-a lichidat averea, sau intreprinderea data pe masini
straine; celor ce au reusit sa-si mentinad pravalia li s-au luat brevetele. Celor 2 singuri si in
vremea stdpanirii romanesti din 1934, proprietari de taxiuri, li s-a ridicat brevetele acum
doua saptamani. Tot asa s-a procedat cu birjarii si maturatorii de strada.

Nu mai pomenesc functionarii, cari au fost preluati intr-un numar mai mic decat
neglijabil, mai cu seama acolo unde nu au putut sa fie imediat inlocuiti, CFR, Tramvaie, Posta
etc. Si acesti sunt la discretia autoritatilor.

Au mai fost tolerati si ofiterii romani si romancele din casatoriile mixte, au mai ramas
pensionarii cari mai pot rezista cu ridicola pensie de 50 peng6, in nadejdea normalizarii situatiei lor.
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Saracime a ramas mai multa.
Abia la sfarsitul celor 6 luni de stapanire, cand va fi sa inceteze dreptul de optare,
vom putea face un tablou demografic precis.

V Actiunea sociald

Cu eliminarea elementului romanesc de la orase, indeosebi a celui intelectual, actiunea
sociala este paralizata.

Ne lipsesc publicatiile ziariste romanesti.

La Oradea e gata sa iasa de la tipar un Calendar pentru popor.

Am avut incuviintarea retiparirii Foaiei diecezane.

Vestitorul, daca ne-ar ajuta mijloacele materiale, I-am edita ca revista de cultura
religioasa roméaneasca.

De asemenea vom cere incuviintarea tiparirii revistei pentru tineretul scolar din clasele
superioare: Tinerimea noud, pe care am editat-o la Blaj vreme de 7 ani, impliniti in 31 august a.c.

Am cerut incuviintarea buletinului Bunul pdstor, pentru credinciosii de rand si sateni.

Tot astfel Tncercam venirea la lumina tipograficd a revistei pentru copii: Micul
misionar, care a aparut pana in 1 septembrie a.c.

Cu puterile intelectuale de care dispune Eparhia, se vor putea sustine aceste publicatii
romanesti in prospectiva de-a reapare, daca vom putea fi secundati de ajutoarele materiale.

VI Sugestii — ajutoare
Cei 190.031 romani uniti, cuprinsi in Eparhia de Oradea sunt cei mai incercati si
poate cei mai amenintati.
Reiese acestea:
a) din faptul maghiarizarii din trecut a multor comune romanesti din aceste parti
b) din numarul cel mai ridicat de expulzati in chip violent (dupa comunicarile Radio —
Emis. Budapesta), numai din judetul Bihor peste 600 expulzati
c) din faptul ca aproape 1/3 din totalul preotilor (50 din 160) au fost ,,siliti” sa plece
in Romania, lipsiti fiind credinciosii de singura propta alaturi de neclintita nadejde.
Daca trebuieste indeosebi ajutata aceasta Episcopie de Oradea.
1. Episcopia fiind privata de utilizarea bunurilor ei, e nevoie sa se exopereze posibilitatea
transferului de bunuri, dupa imprejurari, fara multe si anevoioase forme.
2. Trebuie ajutata preotimea, exoperandu-i-se un salariu de la noile stapaniri si
ajutandu-i conferind burse pentru studii fiilor lor.
3. Ministrul Romaniei pe langa Vatican sa vegheze alaturi de Episcopatul roman-
unit, nu cumva parohiile roméanesti sa ajunga din nou sub obladuirea trista a
Hajdu-Doroghului. Ar insemna deznationalizarea lor.

115



DIANA IANCU

4. Trebuie sustinuta miscarea pentru recapatarea scolilor confesionale. Sprijinita
Congregatia de Maice Romdnce, Congregatia Sfintei Fecioare ca sd ajunga sa
se ocupe la orase cu invatamantul primar.

5. Sase mentina bursele pentru elevii de la scoala normala, cari ar fi sa se confere
copiilor cuminti a taranilor saraci. Asa si pentru elevii de la alte scoli. E nevoie
daca nu avers.

6. Sase ajute, cu jertfa Academia Teologicd, singurul focar al unei autentice pregatiri
la multilateralul misionarism de la sate. Ar fi trist sa reducem clericii risipiti prin
seminarii streine de simtamintele noastre. Academiile teologice sun Universitatile
romanesti din surghiun.

7. Pentru ajutarea institutiunilor romanesti, sugerez ca Statul Roman sa rascumpere
bunurile mai pretioase a celor plecati din tinutul cedat, insarcinand pe proprietari,
sa le cedeze Institutiilor Romanesti: Biserica, Scoli etc., cu scopuri bine determinate.
Altcum aceste bunuri vor ajunge pe maini streine.

8. Asacum s-au creat Institutele de cultura italiene L’estero, cum s-au creat cele
franceze, sa se intemeieze ceva asemanator pentru romanii de peste hotare,
pentru a putea pune in mana copilasilor carti romanesti atragatoare, ilustrate,
[eftine], mai cu seama catehisme, carti cu cantece si poezii romanesti etc.

9. Sa se ajute din fondul pentru ajutorarea Romanilor de peste hotare, publicatiile
cuprinse mai sus — pct. 5.

Daca aci am fost si aici vrem sa ramanem, pana la o solutie radicald, trebuieste sa

ne aparam ceea ce Dumnezeu ne-a facut sa fim.

Sunt convins Domnule General, Conducator nu numai al Statului Roman ci si a

nadejdilor pamantene a celor smulsi din trupul Patriei, ca nevoile noastre grele si urgente
gasesc prompta generozitatea Domnia Voastra pentru a raspunde.

[Ls.]

Oradea Mare — 11.1X. [1]940 Cu admiratie si devotament,
Episcop auxiliar

(Arhivele Nationale — Serviciul Judetean Bihor), fond Episcopia Greco-Catolicd Oradea, Rola
1022, dos. 1108, f. 1-4)

Autor: Dr. Diana lancu, muzeograf la
Muzeul Orasului Oradea — Complex Cultural
e-mail: iancudiana@yahoo.com
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CONSIDERATII CU PRIVIRE LA SECULARIZARE SI ANTICLERICALISM IV/1.
ROMANUL MANASTIREA DIN PARMA DE STENDHAL

OVIDIU HOREA POP*

ABSTRACT. Considerations on Secularization and Anticlericalism IV/1. The Novel
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, written at the beginning of a seven-year stay in Italy, in Milan. His critical
reflections will continue in the Promenades dans Rome, in 1829 and in the Memoirs
of a Tourist, in 1838. They would have continued in posthumous volumes as intimate
notes, memories, diaries and would have remained in manuscript if, at the age of
forty-four, Stendhal had not discovered himself by chance, a novelist.

Keywords: anticlericalism, secularization, Restoration in Italian Duchies, Stendhal,
The Charterhouse of Parma

1. Introducere

Romanul lui Stendhal, Mdndstirea din Parma, aparut in doua volume, in
aprilie 1839, ne prezinta cariera tanarului Fabricio del Dongo, preot fara vocatie,
implicat in diferite aventuri amoroase. Cartea a aparut la Paris si a reprezentat
creatia de apogeu a autorului francez.

n ea ni se descrie viata aristocratului Fabricio del Dongo, care, adorat de
matusa sa Gina Sanseverina si sub protectia primului ministru al ducatului de
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Parma, contele Mosca della Rovere, urca de tanar treptele carierei ecleziastice, pentru
ca apoi sa fie intemnitat din cauza unui omor in legitima aparare savarsit ca urmare a
unei aventuri galante. inchis in inchisoarea fortareatd a Parmei, se indrigosteste de
fiica comandantului temnitei, Clelia Conti, iar dupa ce evadeaza spectaculos, devine
amantul acesteia. La moartea Cleliei, Fabricio abandoneaza toate onorurile si
bunurile si se retrage in manastire, unde moare foarte curand. Rapid se va stinge si
ducesa Sanseverina. Povestea este de dragoste, insa cuprinde si aventura si intrigi
de curte. La Curte avem doua tabere: a liberalilor si a conservatorilor. Prin urmare,
romanul este in acelasi timp si unul cu un puternic caracter politic. Fabricio este
denuntat politiei austriece pentru escapada din Franta si de la Waterloo. Principele
Parmei, Ernest Ranucio al IV-lea, desi se doreste imitator al regelui Frantei, Ludovic
al XIV-lea, nu poate scapa de ridicolul noptilor cu spaime nocturne si complotisti
ascunsi sub paturi si in dulapuri.

Chiar daca opera lui Stendhal a avut parte de cercetatori pasionati, care au
sondat munca scriitoriceasca a autorului, ea nu s-a bucurat de evidentierea caracterului
sau anticlerical. Se spune ca opera autorului constituie o unitate desavarsita, care
se manifesta in partile sale componente, reflectand in parte intreaga personalitate
a autorului; pe scurt Stendhal e intreg in fiecare operd a sa’. Astfel romanul ,Rosu
si Negru”, aparut in 1830, traseaza cadrul complex al Restauratiei franceze, iar
,Manastirea din Parma” ne descrie Restauratia din ducatele italienesti, aflate sub
influenta Curtii vieneze si a politicii acesteia.

Romanul reprezinta ultima mare lucrare a autorului, iar principalii protagonisti
sunt contemporanii sdi. De exemplu ducesa Sanseverina este nascutd in 1783, anul
nasterii lui Stendhal, iar Fabricio del Dongo este nascut in 1798 (el moare in anul 1830).

Stendhal a scris pagini foarte frumoase despre Roma? si a fost toata viata
indragostit de Italia; prin urmare nu poate fi considerat un anticlerical tipic. El se situeaza,
insa, departe de Biserica, pe care o priveste cu dispret. Vorbind despre preoti in
Jurnalul sdu, noteaza: ceux qui avaient la meilleure avaient I'air stupide. Cartile sale,
au fost citite de milioane de cititori, care au contribuit la raspandirea imaginii, larg
Tmpartasite n secolul al XIX-lea, despre o Biserica ipocritd, care confunda politica
cu religia si care se foloseste de religie pentru a dobandi putere, bogatii si placeri.

Popescu, R., Prefatd, p. XXV, in vol. Stendhal, Mdndstirea din Parma, |, Editura Minerva, 1970.
2 Exemplificdm cu lucrarea Plimbdrile prin Roma, aparuta in 1829.
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2. Anticlericalismul romanului

De la primele pagini ale romanului vedem cum se confrunta vechile idei, care
fi tinusera cufundati in bezna pe milanezi, din cauza despotismului lui Carol al V - lea si
Filip al Il - lea. Unii dintre ei se regdsesc scaldati in lumind odata cu aparitia Enciclopediei
si a lui Voltaire. Ei sunt pusi Th opozitie cu calugarii ce predicau poporului milanez
ca a invata carte este o stradanie de prisos, fiind necesar doar sa-ti platesti darea
catre preot, si sa-ti faci spovedania, pentru a-ti asigura un loc de cinste in rai.
Fabricio del Dongo priveste cu simpatie ocuparea de catre armatele franceze, de
sub comanda generalului Bonaparte, a nordului Italiei si descrie evenimentele la
patruzeci de ani de la petrecerea lor. El arata ca stabilirea unei contributii financiare
pentru sustinerea efortului de razboi a armatei franceze a generat, intre preoti si
nobili, o vie nemultumire. Mentioneaza, de asemenea, ca predicile clerului in biserici
erau vehemente impotriva francezilor®. Veselia, tineretea, nepasarea dideau un rispuns
hazliu predicilor turbate ale calugarilor, care de sase luni vesteau, din inaltul sfantului
amvon, ca francezii erau niste capcauni.

Copilul Fabricio a fost trimis la scoald la colegiul iezuitilor din Milano. La
varsta primei cuminecari a primit Tngaduinta sa fie scos de mama sa, respectiv de
marchiza, din cand in cand din scoald. Ea a constatat ca fiul ei abia stia sa scrie.
lezuitii se bucurau de simpatia protectoare a Viceregelui, Printul Eugen, dar erau
respinsi din Italia de legile regatului. in aceste conditii, superiorul colegiului a inteles
foloasele pe care le-ar putea avea de pe urma prieteniei cu o femeie atotputernica
la Curte. Astfel, contesa a fagaduit protectia sa conducatorului institutului, daca
nepotul sau va obtine premiila invatatura la sfarsitul anului scolar. Marchiza, mama
copilului a ramas mirata cand a observat ca Fabricio a luat in serios cele legate de
religie, deprinse la iezuiti.

Marchizul del Dongo, fratele ducesei Sanseverina si tatal lui Fabricio, ne
este prezentat ca nutrind o ura neimpacata impotriva a tot ceea ce tindea spre
luminarea mintii: ideile, spunea el, au dus Italia de rapa. Totusi el incerca sa impace
sila pentru invatatura cu dorinta de a-si vedea fiul desavarsindu-si studiile incepute
foarte stralucit la iezuiti. Refuza, insa, sa se integreze in societatea rezultata in urma
ocupatiei franceze si se retrage la Grianta, locul de obarsie al familiei del Dongo, si

3 Stendhal, Mdndstirea din Parma, 1. pp. 8-9.
4 lbidem,l, p. 10.
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timp de paisprezece ani ramane la tara. Dupa caderea lui Napoleon se intorc austriecii,
iar marchizul este chemat sa ocupe un loc de frunte in administratia regatului
lombardo-venetian. N-a rezistat pe functie, deoarece n-a inteles politica monarhiei
habsburgice. Pentru el, toti functionarii si ministrii erau iacobini; atitudinea marchizului
revolta slujbasii si impiedica bunul mers al treburilor: frazele lui ultramonarhice
intdratau populatiile pe care austriecii le voiau scufundate in somn si nepasare®. La
Milano s-a pus la cale asasinarea contelui Prina, fost ministru pe timpul ocupatiei
franceze. Atentatul a avut loc in fata bisericii San Giovanni, iar preotul paroh a
refuzat sa deschida usa bisericii, pentru a-i acorda adapost. Marchizul a obtinut
pentru acel preot Thaintarea in grad.

n privinta primelor cunostinte de latina, Fabricio le ia de |a abatele Blanes,
preotul din Grianta, locul de bastina al familiei del Dongo. Abatele nu stia de fapt
latina: cunostintele sale se rezumau la rostirea pe dinafara a rugaciunilor si de aceea
intelesul lor de abia putea fi explicat credinciosilor. Copiii, cAnd plecau sa fure peste,
rosteau Ave Maria, si se nutreau cu increderea in semnele prevestitoare de viitor.
Taranii se temeau de abate si se fereau sa fure, din cauza sederilor sale prelungite
in turnul clopotnitei. Preotii din parohiile invecinate nu puteau sa-l suporte pe abate,
datorita influentei pe care o avea asupra credinciosilor. Marchizul del Dongo il dispretuia
pe abate deoarece considera ci isi permitea sd gandeascd prea mult. in schimb Fabricio
tinea mult la abate, iar acesta il |dsa sa urce in clopotnita bisericii, fiind convins de
nevinovatia lui, exprimata adesea prin cuvintele: Dacd n-ai sd te faci fatarnic, poate
ai sd ajungi om®.

infrant de Marea Coalitie, la inceputul lunii aprilie 1814, Napoleon abdicd
si se retrage in insula Elba, aliatii recunoscandu-i suveranitatea asupra acestui mic
teritoriu. Dupa aproape un an se hotaraste sa-si recupereze tronul si debarca in
Franta. La aflarea acestei vesti, Fabricio decide sa se deplaseze la Paris si sa se puna
la dispozitia Tmparatului. Argumentele sale, expuse matusii Sanseverina, sunt luate
din poezia lui Vincenzo Monti:

Md voi duce sd inchin acestui mare om un lucru neinsemnat, dar
singurul pe care i-| pot inchina: ajutorul slabului meu brat. Cdci el a vrut
sd ne dea o tard...Am intrezdrit, ridicéndu-se din mocirla in care germanii

5 Ibidem, I, p. 30.
& lbidem, I, p. 27.
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o tin scufundatd, icoana mdreata a Italiei: intindea bratele-i strivite si pe
jumdtate Tmpovdrate incd de lanturi, cdtre regele si eliberatorul ei.
Dar eu mi-am zis, fiu incd necunoscut al acestei nefericite mame, eu
voi pleca si md voi duce sG mor sau sd inving impreund cu acest om
ales de soartd si care a vrut sd ne spele de dispretul ce ni-l aruncd in
fatd chiar si cei mai robi si mai josnici dintre locuitorii Europei’.

Stendhal ni-l prezinta pe Fabricio ratacind cateva luni prin Franta si Belgia,
participand chiar la batalia de la Waterloo. Dupa pierderea bataliei de catre Napoleon,
Fabricio se intoarce in Franta, iar la recomandarile matusii, se apropie de Elvetia si Italia.
Descoperind ca propriul frate |-a denuntat autoritatilor austriece, ca i-a propus lui
Napoleon o vastd conspiratie in fostul regat al Italiei. Din acest motiv trebuie sa se
refugieze in Piemont, in apropierea Novarei, la Romagnano, iar ducesa Sanseverina,
matusa sa, si marchiza del Dongo, mama sa, vor folosi relatiile personale in vederea
exoneradrii lui Fabricio de aceasta acuzatie. Vor apela la canonicul Borda, un ecleziastic
milanez, cunoscut al sefului politiei austriece de la Milano, dar si fost admirator al
ducesei Sanseverina. Acesta i-a indicat lui Fabricio atitudinea pe care sa o aiba in exil:
1 —sd se ducd in fiecare zi la biserica si sd-si ia drept duhovnic un om inteligent,
devotat cauzei monarhiei, cdruia sG nu-i mdrturiseascad la spovedanie decét gandurile
cele mai nevinovate;

2 —sd nu se aibd bine cu nici un om prea destept, iar dacd avea sd vind vorba despre
revolutie sd nu vorbeascd altfel decdt cu silG si groazd, ca despre un lucru cu
desdvdrsire interzis;

3 —sd nu se arate niciodatd la cafenea, sd nu citeascd alte gazete decdt cele oficiale
din Turino si Milano; in general, sd pard fard tragere de inimd fatd de citit, sd nu
citeascd de loc si mai ales nimic care sd fi fost tipdrit dupd 1720, cu exceptia
romanelor lui Walter Scott;

4 —va trebui neapdrat sa facad fatis curte vreunei doamne frumoase din nobilimea
de prin partea locului si apartindnd, bineinteles, clasei nobile, pentru a dovedi cum
cd nu are firea ursuzd si cdrtitoare a unui viitor conspirator®.

Recomandarile canonicului Borda ajunsera la Fabricio prin doua scrisori
expediate de mama si matusa. Chiar fara aceste recomandari, el nu era dispus sa

7 Ibidem, |, p. 42.
8 lbidem, I, p. 124.
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conspire: iubea nobilimea, iar burghezia o gisea caraghioasi. in colegiu a citit opuri
ticluite de iezuiti, iar de la plecarea din colegiu n-a mai deschis vreo carte. Si-a ales
o iubita dintr-o familie nobila si reactionara, iar drept duhovnic; un tanar preot
intrigant care tindea sa ajunga episcop.

Pe cand Fabricio se gasea in Franta, ducesa |-a intalnit la teatrul Scala din
Milano pe contele Mosca della Rovere Sorezana, ministrul de Razboi, Politie si Finante
al Parmei, omul printului Ernest al IV-lea. Acestia au hotarat sa-si organizeze viata la
Parma, traind dupa principiile din epoca Restauratiei, grupati in liberali si conservatori.
Se trdia aici dupa un formalism exagerat. Printul Ernest al IV-lea cauta sa copieze
privirea semeata si vorbirea aleasa a Regelui Soare si sa se rezeme de masa in asa fel,
ncat sa semene cu losif al ll-lea. Suveranul Parmei imbraca un frac la moda, proaspat
sosit de la Paris. El primea lunar de la Paris un frac, o redingota si o palarie. Semana cu
losif al ll-lea, asa cum era reprezentat in tablouri. Generalul Fabio Conti de la Curte il
imita n atitudini pe Frederic cel Mare; cauta sa se poarte cu bunavointa generalului
Lafayette, doar din consideratia ca si el este seful partidului liberal de la Curtea din
Parma. Printesa Clara-Paolina a Parmei, sotia lui Ernest al IV-lea, avea o existenta foarte
trista si isi petrecea timpul in societatea arhiepiscopului Parmei, Landriani. Acesta era
mai sfios decat printesa si nu reusea sa rupa tacerea si sa-i vorbeasca.

La o mica distanta de Parma fusese cladita o faimoasa fortareata, vizibila
din departari, inspirata dupa modelul mausoleului lui Hadrian de la Roma. A fost
cladita de Farnese, nepotul papei Paul al llI-lea, la inceputul secolului al XVI-lea.

Contele Mosca si ducesa Sanseverina au considerat oportun sa se gandeasca
si la organizarea carierei si vietii lui Fabricio. Contele Mosca a reamintit ca au fost
la Parma trei arhiepiscopi din familia del Dongo. De aceea el propune ca Fabricio sa
fmbrace haina ecleziastica si sa se distinga prin virtutile cele mai inalte, pentru ca
mai apoi sa fie facut episcop si arhiepiscop la Parma. La o prima auditie propunerea
aceasta i-a displicut ducesei, ea opinand pentru nepotul ei cariera de ofiter. In
mentalitatea epocii un tanar nobil nu putea opta pentru cariera de medic sau de
avocat, desi se trdia in epoca avocatilor. Argumentarea este foarte interesanta: Sd
nu-ti Inchipui, ii spuse iar contele, cd as avea pretentia sa fac din Fabricio un fel de
preot model, cum sunt atdtia In jurul nostru: cdtusi de putin. Este, inainte de toate,
un mare senior si dacd va crede de cuviintd, va putea rdmdne cu desdvdrsire incult,
fard ca asta sa-1 impiedice sa ajungd episcop sau arhiepiscop, in cazul cd principele
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continud sd md socoteascd drept un om de folos®. Propunerea a fost prezentatd de
catre Sanseverina, dar Fabricio a primit-o cu mahnire, deoarece el a sperat c3, o
data uitata povestea de la Waterloo, va sfarsi prin a imbraca haina militara. Apoi se
gandi ca ar putea pleca in America, sa se faca cetatean si soldat republican. Ducesa
obiecta puternic ca si aici s-ar putea scufunda intr-o viata de cafenea, dar fara eleganta,
fara muzica, fara dragoste si cu atentie pentru cultul zeului dolar. Sanseverina continua:

Nu e cdtusi de putin vorba sd fii un biet preot cu purtdri mai mult sau
mai putin exemplare si virtuoase, ca abatele Blanés, de pildd. Aminteste-ti
de unchii tdi, care au fost arhiepiscopii Parmei: reciteste insemndrile in
legdturd cu viata lor, din suplimentul la genealogia familiei. Un om cu
numele tdu trebuie sd fie, mai inainte de toate, un mare senior, nobil,
generos, apdrdtor al dreptdtii, menit de la inceput sd se afle in fruntea
cinului sau religios...si nesavdrsind, in toatd viata lui, decdt o singurd
ticdlosie, dar care sd-i fie de mare folos™®

n ciuda durerii cauzate de faptul c& praful urma si se aleagd de iluziile sale,
Fabricio a ales sa mearga trei ani la Academia Ecleziastica de la Neapole, mai ales
ca n exilul sau a descoperit ca este incult: nu stie nici latineste si nici macar sa scrie
ca lumea. Dar, cum deocamdatd ai primit sd imbraci ciorapi violeti, contele, care
cunoaste bine Italia de azi, m-a insdrcinat sd-ti dau un sfat: crede sau nu ceea ce ti
se spune, dar pentru nimic in lume nu face vreo obiectie. Inchipuieste-ti, de pildd, cd
ai invdta sd joci whist; ti-ar trece prin minte sd faci obiectiuni asupra regulilor de joc
ale whist-ului? I-am spus contelui ca esti credincios si s-a bucurat mult: e un lucru
foarte trebuincios, atdt in lumea noastrd, cat si pe lumea cealaltd. Dar, dacd crezi,
sd nu cumva sd faci prostia de a vorbi cu nepldcere despre Voltaire, Diderot, Raynal
si de toti acei zevzeci de francezi, precursori ai celor doud camere. Numele lor sd fie
cdt mai rar pe buzele tale, iar dacd vreodatd va fi totusi nevoie, vorbeste despre ei
cu o ironie stdpdnitd: sunt oameni ale cdror pdreri au fost de mult combdtute si ale
cdror atacuri nu mai au niciun fel de insemndtate. Crede si tu orbeste tot ce ti se va
spune la Academie. Gdndeste-te cd sunt unii care vor tine seama de cele mai mdrunte
observatii pe care le vor face; ti se va ierta vreo micd aventurd galantd, dacd va fi

° Ibidem, I, p. 163.
10 |bidem, I, p. 165.
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dusd la bun sfdrsit, dar nicio singurd indoiald: iar cu vdrsta, scad aventurile si cresc
indoielile. Urmeazd aceleasi principii si in fata duhovnicului. Vei cdpdta o scrisoare
de recomandatie cdtre un episcop factotum al cardinalului arhiepiscop al Neapolului:
lui si numai lui sd-i mdrturisesti isprava ta din Franta si prezenta ta, la 18 iunie, in
imprejurimile Waterloo-ului... Cea de-a doua povatd pe care contele ti-o trimite este
urmdtoarea: dacd in timpul unei convorbiri iti trece prin cap vreun argument sclipitor
prin inteligenta lui, vreo replicd zdrobitoare, in stare sd schimbe cursul discutiei, nu te
ldsa pradad ispitei de a strdluci, si taci: oamenii pdtrunzdtori iti vor citi In ochi
scdpdtarea de duh. Vei avea tot timpul sd ai spirit, cénd vei fi episcop™?. Fabricio a fost
deci convins sa plece la studii teologice la Academia Ecleziasttica de la Neapole,
unde va petrece urmatorii patru ani.

La reintoarcerea sa in Parma a fost primit aproape imediat de suveran la
doua ceasuri de la sosire. Principele era convins ca, pentru acest tanar, i se vor cere
numeroase favoruri. De aceea a dorit sa-l prinda in cuvinte, capcana constituind-o
politica iacobina. La intrebarea principelui daca poporul din Neapole este fericit, a
raspuns ca n-a Tngaduit poporului de rand sa vorbeasca, in afara de munca pentru
care sunt platiti. Mai apoi, principele a inceput sa-i vorbeasca de marile principii ale
societatii si guvernarii. Fabricio a exprimat faptul ca tot ce s-a facut de la moartea
lui Ludovic al XIV-lea, adica de la 1715 incoace, este o crima si o prostie. Cel mai de
seamd tel dat omului pe pdmdnt este méntuirea lui, nu pot fi doud feluri de a vedea
in aceastd privintd, iar fericirea asta trebuie sd ddinuiascd in vecii vecilor. Cuvintele
libertate, dreptate, fericire a celor multi sunt infame si criminale; ele dau cugetelor
deprinderea de a discuta si de a se indoi. Camera Deputatilor n-are incredere in ceea
ce oamenii numesc minister. lar aceastd fatald deprindere a neincrederii, o datd
intratd in suflet, sldbiciunea omeneascd o aplicd la tot, iar omul ajunge sd se indoiascd
de Biblie, de rdnduielile bisericii, de traditie si asa mai departe; din clipa aceea e
pierdut. Chiar dacd aceastd neincredere fatd de autoritatea printilor unsi de Dumnezeu
ar da omului — ceea ce e groaznic de fals si criminal de admis — cei doudzeci sau
treizeci de ani din fericirea pe care fiecare dintre noi are dreptul sd-i pretindd in
viatd, ce inseamnd oare o jumdtate de secol, sau chiar un secol intreg, fatd de o
vesnicie de chinuri?*? Pentru Fabricio, pofta de libertate, moda si cultul fericirii celor
multi, pe care le indragea veacul al XIX-lea, nu erau decat o erezie, care avea sa

11 |bidem, |, pp. 167-168.
12 |bidem, I, p. 184.
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treaca cum trecusera si altele, dar numai dupa ce va fi omorat o multime de suflete,
asa cum ciuma, cand se abate pe undeva, omoara sumedenie de trupuri®3.

Dupa vizita facuta suveranului a urmat o alta facuta arhiepiscopului. Ducesa
Sanseverina |-a sfatuit sa mearga pe jos, sa astepte in anticamera, adica sa fie apostolic.
Arhiepiscopul Landriani, fiind un om cu origini mic-burgheze, desi era de o inteligenta
superioara si un fnvatat de prima mana, avea totusi o slabiciune: vrea sa fie iubit.
Lucrul acesta, din partea unui tanar de vita nobila, 1l va face indragit. El reprezinta
un om nascut in genunchi in fata nobilimii. Dintr-o neintelegere, Fabricio a trebuit
sa faca anticamera la monseniorul Landriani, lucru ce a provocat plangerile lui si
evidentiind complexul de inferioritate.

Prezenta lui Fabricio la Parma, la Sanseverina, a determinat gelozia contelui
Mosca. De aceea el a mers pana acolo cu gandul razbunarii, incat a planuit sa-I
omoare si apoi sa se sinucida. A chestionat-o in legatura cu raportul dintre Fabricio
si ducesa si pe camerista acesteia: raspunsul |-a facut sa creada ce i s-a spus, si
s-a simtit mai putin nefericit. Concomitent si Fabricio si-a pierdut voiosia si buna
dispozitie, deoarece constientiza ca situatia in care se afla ar fi de nefndurat. El se
gaseste n imposibilitatea de a iubi cu adevarat, iar solutia ar putea veni de la o
aventura cu vreo fata de rand din Parma. Dar solutia aceasta putea sa-i compromita
viitorul. Pe de alta parte prietenia cu ducesa si protectia ei i crea o situatie placuta
la curtea Parmei, intrucat intrigile complicate de aici ii erau talmacite de Sanseverina.
Acestea 1l distrau mult pe Fabricio. Totusi el se temea ca in fiecare clipa trasnetul
putea sa-i cada in cap. Ea si-ar putea inchipui ca ar putea gasi in el un iubit, cerandu-
i astfel inflacarare, patima nebuna, in timp ce el nu putea sa ofere decat o prietenie
calda, fara dragoste. Prin urmare era stapanit de spaima de a se certa cu ducesa din
pricina aceasta.

La nici o luna de la sosirea la curte, preocupat de gandurile de mai inainte,
Fabricio a pus ochii pe o tandra actrita de la teatrul din Parma. Apropierea de
aceasta va relaxa raportul acestuia cu contele Mosca, dar va starni reactia violenta
a sefului trupei teatrale, Giletti. In compania ducesei Sanseverina si a contelui Mosca,
tema principala a discutiilor ramanea n continuare numirea lui Fabricio ca episcop.
Mosca era constient ca Fabricio nu poate fi numit din capul locului arhiepiscop de
Parma si de aceea se preocupa de politica pe care ar urma sa o faca dupa ce va fi

13 |bidem, I. p. 186.
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numit in fruntea unei episcopii**. Apoi urmeaza declaratia conform careia simplitatea
evanghelica a lui Fabricio a castigat inima arhiepiscopului Landriani. Dinamica numirii
era cunoscuta si dezvaluita de Mosca:

Intr-una din zilele acestea, te vom face mare vicar si, ceea ce dd un
anume farmec acestei glume, este cd cei trei mari vicari actuali, oameni
de merit, sGrguinciosi, si dintre care cel putin doi, cred eu, erau mari
vicari incd inainte de a te fi ndscut, vor cere, printr-o frumoasd scrisoare
adresatd arhiepiscopului lor, ca domnia ta sd fii in fruntea lor. Aceste
cinstite fete se intemeiazda in primul rdnd pe virtutile dumitale si in al
doilea rdnd pe faptul cd esti stranepotul vestitului arhiepiscop Ascanio
del Dongo™. Afl3m si maniera prin care erau sensibilizati protagonistii.
Este adevarat ca lipseau criteriile concrete de promovare si de apreciere
in domeniul ecleziastic, dar si implicarea elementului laic: cdnd am
aflat de stima pe care ti-o poartd, am avansat pe loc, in grad de cdapitan,
pe nepotul celui mai vérstnic dintre ei*®.

Fabricio s-a dus la palatul arhiepiscopal sa aminteasca monseniorului
Landriani despre nunta surorii sale. S-a purtat simplu si modest; avea un fel de a fi
pe care si-l insusise cu nespusa usurinta, si facea eforturi ca sa-si dea aere de mare
senior. Superficialitatea lui Fabricio se manifesta in faptul ca, in timp ce-l asculta pe
arhiepiscop depanandu-si povestile cam lungi, se gandea aiurea, iar Landriani era
multumit de adanca luare-aminte cu care tanarul del Dongo parea sa-l asculte.

Mosca a venit Tn vizita la ducesa Sanseverina si a adus vesti importante
pentru Fabricio. Landriani a fost Tn audienta la principele Parmei. Ulterior principele
a povestit contelui Mosca subiectul discursului tinut de arhiepiscop. In concluzie
Landriani a explicat altetei sale importanta, pentru biserica din Parma, ca Fabricio
del Dongo sa fie numit prim-vicar general si apoi, indata ce va implini varsta de
doudzeci si patru de ani, adjunctul sdu cu drept de succesiune. in acest moment
contele Mosca fisi exprima temerea ca lucrurile merg prea repede, iar principele il
acuza ca de fapt aceasta ar fi efectul urzelilor sale. Negand implicarea, a solicitat

14 Ibidem, I, p. 239.
15 |bidem, |, p. 242.
16 |bidem, I, p. 242.
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totusi o mica episcopie; dar suveranul a precizat ca acest lucru il priveste pe el si pe
arhiepiscop. Landriani a prezentat un raport, la capatul caruia a facut o propunere
oficiala. Principele a raspuns ca Fabricio, adica candidatul, este prea tanar si prea
nou la curtea din Parma. ...As avea aproape aerul cd ma achit de cine stie ce datorie
fatd de impdrat, oferind perspectiva unei atdt de inalte demnitdti fiului unui mare
ofiter al regatului sGu lombardo-venetian. Arhiepiscopul a tinut s md convingd cum
cd nimeni nu intervenise niciodatd in favoarea protejatului sdu. Auzi, ce prostie, sa-
mi spund asta tocmai mie: am fost chiar mirat s-o aud din partea unui om atét de
inteligent, dar Landriani e intotdeauna descumpdnit cdnd std de vorbd cu mine, iar
astd-seard a fost mai tulburat ca niciodatd, ceea ce m-a fdcut sd inteleg cd dorea
din rdsputeri ca propunerea lui sd fie primitd. I-am rdspuns cd stiam mai bine decdt
el cd nu se facuserd interventii in favoarea lui del Dongo, cd nimeni la curtea mea
nu-i neagd destoinicia, cd nu are o faimad prea proastd, dar cd md tem cd e o fire
cam entuziastd, si mi-am jurat sd nu inalt niciodatd in functii insemnate nebuni de
felul lui, din partea cdrora un print se poate astepta la orice’’. Principele a continuat
sa-i explice contelui Mosca insistenta plictisitoare a arhiepiscopului bazata pe
entuziasmul tanarului pus in slujba Bisericii. Ca argument final aduce la cunostinta
cazul papei Pius al VlI-lea®®. Este foarte surprinzator cum superioritatea papei s-a
verificat atat de rapid, iar autorul nostru poate sa mentioneze in roman calitatile
omului Bisericii: Monseniore, i-am spus eu, Pius al Vll-lea a fost un papd mare si un
mare sfant: dintre toti suveranii, singur el s-a incumetat sd spuie nu tiranului care
voia Europa la picioarele sale! Precum se vede, era in stare de entuziasm, ceea ce I-
a si facut, pe vremea cdnd era episcop de Imola, sd scrie acea faimoasd pastorald a
cetdteanului cardinal Chiaramonti, in favoarea Republicii Cisalpine. Bietul meu
arhiepiscop a ramas uluit si, ca sa-I uluiesc si mai tare, i-am spus cdt se poate de
serios: Cu bine, monseniore, imi trebuie un rdgaz de doudzeci si patru de ore ca sd
cuget la propunerea dumitale®. Suveranul i-a cerut contelui Mosca sa redacteze un

17 |bidem, |, pp. 248-249.

18 papa Pius al Vll-lea a fost episcop de Imola, nainte de a deveni papa. Armatele franceze republicane
i-au fnvins pe austro-plemontezi, iar generalul Bonaparte a impus Peninsulei italiene conditiile sale.
in politica italiana nu s-a sprijinit pe iacobimii italieni, ci pe elementele moderate. Aceast3 politici a gésit
sprijin la anumite grupuri de catolici, preocupati de raspandirea Evangheliei si a principiilor democratice.
Pe aceasta directie trebuie situata faimoasa omilie a cetdteanului cardinal Chiaramonti, cand insista
“Siate buoni cristiani e sarete buoni democratici”, Mezzadri L., La Chiesa e la rivoluzione franccese,
Edizioni Paoline, 1989, p. 144.

19 |bidem, I, pp. 249-250.
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bilet de incuviintare pentru arhiepiscop cu privire la numirea lui Fabricio. La vederea
acestui biletel ducesa se intreaba de unde aceasta slabiciune fata de acesta. Contele
Mosca aduce drept argument punctul de vedere al marelui vicar ce argumenta in
felul urmator ca Landriani porneste de la acest principiu sigur: titularul este superior
adjunctului si nu-si incape in piele de bucurie de a avea sub ordinele sale un del
Dongo si de a-l fi indatorat... Landriani nutreste de zece ani o urd statornicd fatd de
episcopul de Piacenza, care pretinde sus si tare cd vrea sd-i urmeze in jiltul Parmei
si care, pe deasupra, mai e si fecior de morar. De altfel, in scopul acestei viitoare
succesiuni, episcopul de Piacenza a si intrat in legdaturi foarte strdnse cu marchiza
Raversi, ceea ce-l face pe arhiepiscop sd se teamd pentru scumpul sdu plan, anume
acela de a avea in statul sdu major un del Dongo, cdruia sd-i poatd porunci®®.

Dupa aceste discutii, Fabricio se deplaseaza in vecinatatea Parmei, la Sanguigna,
pentru a supraveghea sapaturile arheologice conduse de contele Mosca. Aici se
intersecteaza cu o trasura, care venea de la Parma si se indrepta catre Casal-Maggiore,
localitate de frontierd austriacd. In trdsurd cilatorea Giletti. El se arunca rapid intr-
o altercatie cu Fabricio, in urma careia cade ucis. Fabricio fuge in statele austriece
si revine peste cateva zile la Bolonia. Sosind aici, s-a strecurat in biserica San
Petronio. A aflat aici o racoare placuta si a exclamat:

Nerecunoscdtorul de mine, o datd mi se intdmpld sd intru si eu intr-o
bisericd si atunci doar ca sd md odihnesc, ca la cafenea! Cazu in
genunchi si multumi fierbinte Celui de sus pentru toatd ocrotirea pe
care i-o ddduse din clipa cdnd avusese nenorocul sa-I ucidd pe Giletti.
Ceea ce-| fdcea incd sd se cutremure, era primejdia prin care trecuse
la Casal-Maggiore, cdnd fusese la un pas de a fi recunoscut...Cdte
multumiri iti datorez, o, Doamne! Si am putut sa intérzii atdta vreme
pénd sd vin sd cad la picioarele tale cu toatd nimicnicia mea!?

A rdmas in starea de reculegere mai bine de un ceas. In acest timp a rostit
de mai multe ori cei sapte psalmi de pocainta si s-a oprit la versetele care aveau
asemanare cu situatia lui. A insistat sa obtind iertarea Domnului pentru multe
lucruri: Tnsa nu i-a trecut prin minte sa numere, printre pacatele savarsite, si planul

20 |pidem, I, p. 251.
21 |bidem, I, p. 277.
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de a ajunge arhiepiscop numai si numai datorita faptului ca Mosca era prim-ministru si
socotea ca demnitatea aceasta, precum si traiul pe picior mare pe care il presupunea,
se potriveau de minune nepotului ducesei. E adevdrat cd si Fabricio isi dorise titlul
acesta, dar fdrd sd rdvneascd la el din cale-afard; se gdndise sd se facd arhiepiscop asa
cum s-ar fi géndit sa ajungd ministru sau general. Nu-i trecuse niciodatd prin minte cd
planurile ducesei puneau in joc insusi cugetul lui. Era o trdsdturd caracteristicd a
doctrinei religioase pe care i-o sddiserd in minte iezuitii milanezi. Aceastd doctring iti
rdpeste curajul de a gandi la lucruri neobisnuite si, mai cu seamd, interzice cercetarea
de sine ca pe cel mai mare dintre pdcate; ceea ce este, desigur, un pas cdtre
protestantism. Astfel cd, pentru a sti de care greseald te-ai fdcut vinovat, trebuie sd te
sfatuiesti cu preotul sau sd cautiin lista pdcatelor, asa cum se afld tipdritd in cdrtile
intitulate: Pregatire pentru Taina Pocdintei. Fabricio stia pe de rost lista pdcatelor,
scrisd in limba latind, fiindcd o invdtase la Academia Ecleziasticd din Neapole?.
Recitind acum acea listd si ajungdnd la paragraful Omor, se invinui in fata
lui Dumnezeu cd ucisese un om ca sd-si apere viata. Trecu apoi foarte repede si
aproape fdrd sd ia seama la ele, peste paragrafele privitoare la pdcatul de simonie
(procurarea prin mijlocirea banilor a demnitdtilor bisericesti). Dacd i-ar fi propus
cineva sd dea o sutd de ludovici ca sd ajungd prim mare vicar al arhiepiscopului
Parmei, ar fi respins ideea cu indignare; dar, cu toate cd nu era lipsit de inteligentd
si mai ales de judecatd, nu-i trecuse nici o singurd datd prin minte cd autoritatea
contelui Mosca, folositd in favoarea lui, ar fi o simonie. latd care erau roadele
educatiei iezuite: deprinderea de a trece, fard sd le vezi, pe Iangd lucruri mai limpezi
ca lumina zilei?®. La aflarea unor vesti bune Fabricio a intrat din nou in biseric3, si a
inceput din nou sa se roage si sa sarute lespezile de piatra. Ai fdcut o minune, Doamne,
strigd el cu lacrimi in ochi: cdnd mi-ai vazut sufletul gata sd reintre pe fdgasul datoriei,
m-ai méntuit! Dumnezeule bun, dacd se intdmpld intr-o zi sd fiu omordt, adu-ti aminte,
in clipa mortii mele, de starea mea sufleteascd de acum. Cuprins de o adevdratd
exaltare, Fabricio recitd din nou cei sapte psalmi ai pocdintei?*. Apoi, inainte de a
iesi, s-a dus in fata unui triunghi de fier, avand laturile intesate cu o puzderie de
tepi, in care credinciosii infigeau lumanari aprinse, ca prinos icoanei Fecioarei lui
Cimabue. A comandat lumanari suficiente pentru a umple sfesnicul. Nu a uitat

22 |bidem, I, p. 278.
2 |bidem, |, pp. 278-279.
24 |bidem, I, p. 280.
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autorul sa precizeze ca, desi costau doi bani bucata, lumanarile nu erau mai groase
decat o pana de gasca si mai mari de o schioapa, subliniind astfel dorinta de castig
a Bisericii. Intrand intr-o carciuma din apropierea bisericii San Petronio, I-a intalnit
pe primul valet al ducesei Sanseverina, care tocmai il cauta. Acesta i-a Tnmanat trei
pasapoarte pe numele lui Fabricio, care a intrat pentru a treia oara in biserica si s-a
rugat Fecioarei lui Cimabue.

A scris doua scrisori trimise celor dragi, prin Pepe, primul valet al matusii
sale, apoi o alta monseniorului Landriani. Aceasta ultima scrisoare cuprindea si o
istorisire foarte exactd a luptei cu Giletti. Induiosat, arhiepiscopul s-a dus s-o citeascd
principelui care, curios sa vada cum va justifica Fabricio un omor atat de grav, I-a
ascultat pana la capat. La Parma lumea era preocupata sa vada daca moartea lui
Giletti va provoca caderea guvernului, considerat ultra conservator, si a primului
ministru, Contele Mosca. Suveranul ceruse procurorului general Rassi sa considere
procesul ca si cum ar fi vorba de un liberal, provocat de atitudinea darza si de aerele
de independenta pe care si le dadea ducesa Sanseverina. Pe de alta parte Fabricio
se amagea ca un om de rangul lui era mai presus de lege, el nedandu-si seama ca
intr-o tara in care cei sus-pusi nu sunt niciodata trasi la raspundere, dar ca intrigile
sunt totusi atotputernice, chiar si cand se fac impotriva lor. La trei zile de la plecarea
primului valet Fabricio a primit o scrisoare ca pe vremea lui Ludovic al XIV-lea,
adresata excelentei-sale reverendissime monseniorului Fabricio del Dongo, prim
mare vicar al eparhiei de Parma, canonic?®. Era vorba despre o epistold scrisd de
arhiepiscopul Landriani, care cuprindea nouasprezece pagini si povestea amanuntit
cele petrecute la Parma dupa moartea lui Giletti. Constatam ca arhiepiscopul crede
ca o astfel de drama poate fi trecuta sub tacere cu ajutorul a doua sute de galbeni
si cu disparitia pentru sase luni, din oras, a faptuitorului. Adversarii lui Fabricio,
reprezentati de doamna Raversi, din partidul liberal, se folosesc de ocazie pentru a
provoca caderea contelui Mosca. Cetdtenii Parmei se scandalizeaza de cele intamplate,
dar preocuparea lor nu infiereaza pacatul, omuciderii, ci obraznicia de a nu fi folosit
n aceasta actiune un criminal platit. Scrisoarea episcopului a contribuit la dezmeticirea
lui Fabricio, care era tinut la curent de scrisorile matusii sale, miloasa si de aceea
nedorind sa spuna tot adevarul. Alaturi de scrisoarea episcopului el a primit, si de
data aceasta, o scrisoare de la ducesa Sanseverina. A recurs la scrisoarea monseniorului

2 |bidem, I, p. 285.
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Landriani, pe care a considerat-o o sursa de informare mai buna. Acesta preciza ca
anchetarea cazului este cuprinsa de cel mai adanc mister. Este condusa pe procurorul
general Rassi, unul care si-a facut averea inversunandu-se Tmpotriva inculpatilor.
Depozitia data de birjarul care era de fata in momentul incaierarii cuprindea trei variante
contradictorii. Episcopul se destainuie, cu conditia respectarii tainei spovedaniei, ca
preotul paroh al acestuia a aflat de la sotia birjarului cati bani a primit de la marchiza
Raversi prin intermediul unui alt preot, care a fost suspendat de arhiepiscop. Din
aceasta rezulta ca clerul era corupt si aliat cu cei bogati. De asemenea, un canonic
a precizat, in salonul contelui Zurla, ministrul de Interne, ca socoteste asasinatul lui
Giletti ca si dovedit. Chemat de Landriani sa arate pe ce fapte se bazeaza convingerea
sa, acesta n-a fost capabil sd argumenteze concludent punctele sale de vedere.
Vedem apoi cum doi dintre muncitorii aflati afard din santul unde se efectuau
sapaturile arheologice au strigat ca il omoard pe monsenior, astfel incat sase din cei
aflati in sant au declarat ca au auzit strigatul. Arhiepiscopul a aflat, pe cai laturalnice,
ca la al cincilea interogator s-a spus ca nu sunt siguri daca au auzit acest strigat sau
doar ca li s-a vorbit despre el. El mentioneaza ca a solicitat sa se gaseasca adresele
acestor martori ca sa ceara preotilor acestor parohii sa-i faca pe oameni sa inteleaga
ca, pentru bani nu merita sa se lase ademeniti, intrucat risca sa ajunga in iad.
Conform acuzatiilor specifice epocii, vedem cum autorul ne prezinta o Biserica
implicata in ambitiile politice: Toatd povestea aceastd nu este altceva decdt o incercare

I?. Condamnarea lui Fabricio del Dongo urma sa

de rdsturnare a guvernului actua
provoace plecarea ducesei Sanseverina si demisia primului ministru, contele Mosca,
dupa care partida adversa, condusa de marchiza Raversi, isi va atinge visul, acela de
a-l vedea inscaunat pe generalul Fabio Conti in functia de prim ministru. Fabricio a
pregatit raspunsul pentru arhiepiscop; dar, pentru a fi mai clerical, |-a transpus in
latineste. Tn aceeasi zi, el, s-a intdlnit cu Marietta si astfel toate propunerile de
schimbare luate dupa incidentul cu Giletti au fost uitate. A inceput sa duca la Bolonia o
viata lipsita de griji. Usurinta copilaroasa cu care se bucura de tot ceea ce umplea
viata lui de acum se strecura si in scrisorile pe care le scria ducesei Sanseverina, chiar
intr-un chip vadit, provocand supdrarea acesteia. Dar a avut grija ca in corespondenta

cu ducesa sd nu spuna niciodatd cdnd eram preot sau cdnd eram om al bisericii?’.

26 |bidem, I, p. 290.
27 |bidem, I, p. 294.
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Experienta pe care o traia la Bolonia |-a facut sa poata aprecia viata de cafenea. A
considerat-o mai vrednica pentru oameni de oarecare valoare, chiar daca el se
ducea la cafenea numai pentru citirea ziarului liberal Costitutionalul, unde era fiind
complet necunoscut. Dar ambitiile desarte nu contribuiau la fericirea lui.

Fabricio a trecut cu mare usurinta de la dragostea pentru Marietta la cea
pentru Fausta, o renumita cantireatd, aflatd la vremea respectivé la Bolonia. intretinuta
de contele M si fixata la palatul Tanari, inchiriat pentru cantareatd, aceasta |-a
provocat pe Fabricio atunci cand a auzit-o cantand. De asemenea l-a provocat si
gandul de a-l infrunta pe acel conte M, care in mod obisnuit era gelos pe toata
lumea, dar mai ales pe Giuseppe Bossi, eroul nostru. intrecerea aceasta face ca cei
doi sa recurga la strategii asemanatoare, cum ar fi cresterea mustatilor si a
favoritilor care-i facea la fel de fiorosi. Fabricio uita astfel de cariera ecleziastica si
de tot ceea ce facuse. Confruntarea se va muta in biserica San Giovanni unde se afla
si mormantul arhiepiscopului Ascanio del Dongo, strabunul lui Fabricio. Cei doi
pretendenti la iubirea Faustei se vor infrunta din priviri, pe timpul slujbei din biserica,
dar fiind insotiti de garzi tocmite si sensibil egale, se vor desparti pasnic. Mai tarziu,
cand Fabricio isi face aparitia prin fata palatului unde traia Fausta, contele M, fiind
convins ca rivalul sau ar fi chiar principele ereditar al Parmei, i-a organizat o farsa,
ducandu-l intr-o lectica si cu alai pe strazile Parmei. A urmat apoi razbunarea lui
Fabricio, care I-a rapit pe contele M si |-a obligat sa lupte cu el in duel. Toate aceste
episoade I-au convins pe Fabricio ca nu li fusese dat sa cunoasca dragostea.

in partea a doua a romanului, autorul ni-l prezinti pe Fabricio cdutind
dragostea prin imprejurimile Parmei, in timp ce cazul sau era instrumentat de catre
procurorul general Rassi ca fiind unul politic, specific liberal. S-a anuntat apoi cazul
fnaintea suveranului, in vederea semnarii sentintei, lucru ce a provocat supararea
ducesei Sanseverina si hotdrarea ei de a abandona statele Parmei. Ea s-a prezentat in
fata printului, cerand permisiunea de a parasi Parma, din cauza faptului ca monseniorul
del Dongo urma sa fie condamnat la moarte sau la galere. La insistente Ducesa a
obtinut o hartie scrisa din partea printului prin care acesta se angaja sa nu semneze
sentinta care i se va infatisa, facand ca aceasta procedura nedreapta sa nu aiba efecte
n viitor. Ducesa a trimis originalul semnat de suveran arhiepiscopului, cu rugamintea
sa fie depus n arhivele arhiepiscopiei, iar colegii lui Fabricio, vicari si canonici, sa ia
cunostinta de continutul lui. in dimineata zilei urmatoare, insd, printul I-a chemat
la sine pe ministrul de interne, Zurla, si i-a cerut sa-l aresteze pe Fabricio, informat
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fiind ca s-ar putea ca aceasta sa se arate din nou prin statele Parmei. La reusita acestui
plan ticluit de suveran si-a adus contributia si marchiza Raversi, sefa partidului liberal.
Ea a gandit un text, imitand scrisul ducesei, pe care I-a trimis la Bolonia, invitandu-I
pe Fabricio sa vina Tn apropierea Parmei. Aici a fost arestat de jandarmii trimisi de
contele Zurla, ministrul de interne si apoi intemnitat in Turnul Farnese, faimoasa
inchisoare din Parma. Desi avusese tentative de a nu se prezenta drept preot, la
indeplinirea formalitatilor de la inchisoare Fabricio a revendicat un tratament mai
bun, datorita calitatii sale de prelat al sfintei Biserici romane si mare vicar al acestei
eparhii. Generalul Conti, comandantul inchisorii, s-a prefacut mirat de faptul ca
arestatul are catuse in incinta Tnchisorii, incalcand regulamentul. Fabricio a facut
imediat o remarca foarte taioasa, numindu-l in gand ,iezuit”, oarecum ipocrit,
deoarece 1l vazuse cu catusele, si totusi la sfarsit s-a aratat foarte mirat de acest
lucru. Momentul acesta a fost dublat si de reintalnirea dintre Fabricio si Clelia Conti,
fata guvernatorului inchisorii, la debutul dragostei dintre cei doi. Dupa formalitatile
cerute la intrarea in inchisoare, Fabricio a fost dus la celula repartizata, in timp ce
generalul Conti a facut o vizita printului suveran, informandu-| despre arestarea
facuta si plecand apoi cu Clelia la serata contelui Zurla. Aici Clelia a fost abordata de
arhiepiscop, cu privire la rapirea lui Fabricio del Dongo de la Bolonia si aducerea lui
in cetatuie. Episcopul i-a cerut Cleliei sa-l informeze pe duhovnicul inchisorii, don
Cesare, fratele generalului Conti, despre personajul arestat, considerat fiul sau
adoptiv, ca sa-l ia n grija si sa-i dea cartea sa de rugaciuni. De asemenea i-a daruit
propriul inel, cu scopul de a ajunge, prin don Cesare, la Fabricio del Dongo. Pana la
urma, don Cesare n-a vrut sa se amestece n problema ridicata de arhiepiscop si a
certat-o pe Clelia pentru implicarea ei in aceastd poveste. in timpul seratei tinute la
ministrul Zurla ducesa Sanseverina este informata despre arestarea lui Fabricio, iar
dupa ntoarcerea acasa a suferit mult din cauza situatiei imposibile in care se afla.
Prin vorbele ei autorul infiereza sistemul absolutist:

Cumplitd nechibzuintd! Sa vin de bundvoie la curtea unui principe absolut!
Un tiran care isi cunoaste toate victimele! Fiece privire a lor i pare o sfidare
la adresa puterii sale ... Nu-mi inchipuiam nici pe departe ce inseamnd
autoritatea unui despot, care isi cunoaste din vedere toti supusii?®.

28 stendhal, Mdndstirea din Parma, |1, p. 58.
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Contele Mosca il preseaza pe procurorul Rassi, pentru a obtine informatii
de la Curte si pentru a descoperi mecanismul justitiei din statele absolute. 1l invit3
acasa prin duhovnicul sdu, abatele Dugnani, caracterizat de arhiepiscop drept o
minte marginitd si o ambitie nemdsuratd; putine scrupule si sdrdcia cea mai lucie,
cdici, pe deasupra, mai are si vicii?*®. Contele Mosca se oferd sa contribuie cu bani
sau cu marele ordin al Parmei: crucea ordinului San-Paolo. Surprinde faptul ca Rassi
preferd ordinul, intrucat 7l innobileazd, acesta avand origini burgheze. in privinta
marturisirilor facute de catre procurorul general, aflam ca soarta lui Fabricio nu este
lipsita de sperantd. Pe de o parte suveranul Parmei spera sa uneasca provinciile
italienesti intr-un stat constitutional al Lombardiei, folosindu-se de calitatile diplomatice
ale contelui Mosca pe care urma sa-l rasplateasca cu o mosie sau cu bani. Aceasta
Tnsa cu conditia ca despre situatia lui Fabricio sa nu-i vorbeasca niciodata-n public.
Pe de alta parte, printul se teme ca s-ar putea ca Mosca sa-i ceara mana verisoarei
sale, deoarece tocmai ramase vaduv, iar aceasta era nemaritata. Zvonurile care
circulau in Parma la timpul respectiv, un oras mic de provincie erau unanime in a
da drept sigura executia lui Fabricio. Contrar asteptarilor ducesa Sanseverina nu s-
a aratat deloc suparata, incat se zicea ca nu-i pare rau dupa tanarul sau iubit si nepot,
Fabricio. Burghezii concluzionau ca are o inima de piatra. Apoi, dintr-o bunavointa fata
de Fabricio, s-a despértit de contele Mosca. Insa, ficandu-si din nou aparitia prin
saloane, s-a observat ca este gata sa plece urechea la vorbele tinerilor de la curte.
Atitudinea aceasta i-a facut pe jansenisti sa deplanga desdntarea existenta la curtea
din Parma. Mica burghezie si poporul erau revoltati de moartea apropiata a lui
Fabricio, acestia punand-o pe seama geloziei contelui Mosca. Curtea se ocupa de
mult de conte, batandu-si joc de el. Ei il considerau un indragostit caraghios, dornic
sa renunte la o situatie stralucita de prim ministru, de necaz ca fusese parasit de o
femeie care il insela de multa vreme cu un tanar. Singur arhiepiscopul ghicise ca
demisia contelui era determinata de faptul ca se simtea dezonorat, intr-o tara unde
urma sa fie decapitat un tanar, protejatul sau, fara sa i se fi cerut parerea. Desigur
ca la raspandirea vestii ca primul ministru ar dori sa demisioneze, suveranul Parmei
1i solicita in scris, sa ramana la minister.

Fabricio a fost dus in Turnul Farnese, nume dat dupa familia Farnese care a
dominat Statele Parmei dupa constituirea ducatului de Parma si Piacenza. Alaturi,

2 |bidem Il, p, 73.
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la mica distanta, se afla palatul guvernatorului, generalul Fabio Conti, care locuia cu
fiica sa Clelia. Intre cei doi incepe un dialog insistent, care va culmina cu indrégostirea
dintre ei. Intre temniceri Fabricio si-a castigat simpatia si mai ales consideratia de a
fi baiat bun, dorind mai ales ca sefii lor sa permita ca celui arestat sa i se trimita
bani. Avand de efectuat niste lucrari, un tamplar s-a aratat dispus sa-i aduca o pasare,
iar apoi o carte de rugaciuni, din care sa recite la ceasul slujbelor. Clelia s-a antrenat
intr-o continua disputa imaginara de gelozie cu ducesa Sanseverina, considerandu-
se avantajata in fata ei, pentru motivul ca poate sa-1 vada pe Fabricio; insa ducesa
era privilegiata in dragostea fata de Fabricio. Ducesa a Tncercat mai multe variante
prin care sa-i poata expedia lui Fabricio mai multe scrisori. Acestea au fost descoperite
de catre agentii marchizei Raversi, care aduceau zilnic la cunostinta generalului
Fabio Conti aceste incercari. Clelia era din copildrie o fanatica a liberalismului si-si
facuse aceasta optiune ascultandu-l pe tatal sau, acesta fiind liberal mai mult din
oportunism si pentru cautarea unei situatii. Lucrul acesta o facuse sa dispretuiasca
supusenia curtenilor si sa nutreasca o aversiune fata de casatorie. Fabricio, inchis
in celula si blocat cu un oblon de scandura ca sa nu poata vedea in exterior, a recurs
la mataniile primite pentru rugdciune, care erau prevazute cu o cruce de fier, pentru
a perfora oblonul din lemn, dupa cincisprezece ore de ostenealad. Vazand ca nu
poate intra in dialog cu Clelia, el a trecut la improvizarea unui fierastrau din arcul
ceasului pe care il dintase cu ajutorul crucii de fier de la matanii. Aincercat cu acesta
sa taie din oblon o portiune, latd de o palma, ca sa o poata vedea si sa poata vorbi
cu Clelia. A constatat ca asprimea Cleliei s-a mai inmuiat, pe masura ce sporeau
greutatile ce se impotriveau legaturilor lui cu lumea exterioara. Pe de alta parte
Clelia era informata ca la Parma, in acele zile cernite, nimeni nu se mai indoia ca
Fabricio urma sa fie executat. Ea vedea Tn el un erou pentru cauza libertatii si isi
propunea sa se retraga la manastire dupa executie sau pentru tot restul vietii si sa
nu mai puna piciorul pe la curte. Fabricio a ajuns la concluzia ca fericirea vietii lui
depinde de fata generalului-guvernator. El se temea cel mai tare ca nu cumva viata
lui ciudata si fermecatoare, independent de vointa lui, sa se curme. Viata lui fusese
plina de fericire in primele doud luni de temnitd. in acelasi timp generalul Conti
dadea asigurari suveranului ca detinutul del Dongo nu vorbeste cu nimeni, ci sta tot
timpul coplesit de deznadejde, sau doarme. Toatd aceasta stare de fericire era
dependenta de o mare taina, care, daca ar fi aflat-o, I-ar fi umplut de deznadejde:
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se vorbea de casatoria Cleliei Conti cu marchizul Crescenzi, omul cel mai bogat de la
curte. Promotorul acestei casatorii era tatal Cleliei, generalul-guvernator al fortaretei
din Parma. El se anima cu speranta de a fi succesorul contelui Mosca, dupa caderea in
dizgratie a acestuia din cauza neplacerilor cu ducesa Sanseverina si cu Fabricio.
Generalul se plangea Cleliei ca daca nu se hotareste sa se casatoreasca fi distruge
cariera. Intr-o izbucnire de furie el a amenintat-o c3 o va trimite intr-o manastire
din Parma, pana cand se va hotari sa-si aleaga un sot. Pe langa ambitia politica,
generalul nutrea sa-si gaseasca si o aranjare a propriei familii cu ajutorul sprijinului
financiar din partea marchizului Crescenzi. Daca Clelia va refuza sa se casatoreasca
cu acesta, va fi trimisa la manastire. In felul acesta viata lui Fabricio parea s& atarne
de un fir de par, intrucat zvonul executarii sale apropiate facea din nou ocolul orasului.
n primul rand Clelia era convinsa ca ducesa il iubeste pe Fabricio, si de aceea inima
ei era sfasiata de gelozie. Clelia se gandea la avantajele pe care le avea asupra ei
doamna ducesa, admirata de toatd lumea. Ea simtea zi de zi apriga durere de a avea
n inima lui Fabricio o rivala si tot mai putin indraznea sa infrunte primejdia de a-i
da ocazia sa marturiseasca adevarul cu privire la ceea ce se intdmpla in inima lui.

Fabricio era usuratic. La Neapole avea faima de a-si schimba iubitele cu
usurinta. De cand fusese admisa la curte, Clelia a aflat despre reputatia tinerilor
care 1i cerusera mana, iar in comparatie cu ei, Fabricio putea fi socotit cel mai
usuratic. Clelia considera ca in inchisoare Fabricio se plictiseste, si prin urmare fi
facea curte singurei femei cu care putea vorbi. Gandul acesta o mahnea profund.
Ea nu putea sa puna temei pe sinceritatea sentimentelor lui si se legana pe culmile
deznadejdii. Stia ca Fabricio inaintase departe in cariera ecleziastica. Pe aceasta cale
il asteptau cele mai inalte onoruri. Solutia ar fi intrarea intr-o manastire, tocmai
cand teama de a fi departe de cetatuie fi dicta deciziile. intr-o noapte, inchisoarea a fost
tulburata de o serenada angajata de marchizul Crescenzi, dedicata generalului si fiicei
sale Clelia. Aceasta reprezenta intr-un fel o vestire oficiala a casatoriei celor doi,
chiar daca doar in seara respectiva Clelia a declarat ca accepta, amenintata fiind de
tatal ei ca o trimite la manastire. Purtarea fetei insemna o mare nesocotinta. Ea se
lega de un om pe care-l iubea cea mai frumoasa femeie de la curte, superioara ei in
multe privinte. Omul acesta nu era in stare, insa, de simtaminte temeinice, pe cand
ea nu putea sa aiba decat o singura dragoste in viata.
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ntr-o zi, la aproape trei luni de cand Fabricio era intemnitat si lipsit de vreo
legatura cu lumea din afara, Clelia a inceput sa se preocupe de meniul intemnitatului.
De fapt, ar fi vorba de o tentativa de otravire cu alimente de la bucatarie. La sfatul
Cleliei, Fabricio n-a mai mancat din alimentele primite, ci s-a hranit doar cu ciocolata,
paine si apa verificate si trimise de catre ea. Ocazia ivita de a trimite mancare i-a ajutat
sa-si perfectioneze maniera de comunicare, inventand un alfabet care putea fi vazut
mai bine. Clelia i-a trimis si antidotul otravii, luat din dotarea tatalui sau. in plus, lui
Fabricio i-a parvenit si o mare suma de bani trimisa de contele Mosca, prin implicarea
procurorului Rassi si adusa in celula lui de catre gardianul sau. Strasnicia supravegherii
incepea sa slabeasca. Pe langa scrisori, Clelia 1i trimitea ziarul si cateva carti, iar
camerista ei ii strecura painea si vinul cu ajutorul temnicerului. Prin Tnchisoare
fncepuse sa circule o zicala cum ca este de ajuns sa-| privesti in fata pe monseniorul
del Dongo, ca sa-ti dea bani.

La curte, contele Mosca cauta sa atate setea de baronie a procurorului Rassi,
concomitent cu speranta nebuneasca a suveranului de a ajunge rege constitutional al
Lombardiei; erau mijloacele pe care Mosca le nascocise pentru intarzierea mortii
lui Fabricio. De fapt, principele il sfatuia pe Rassi sa alterneze cincisprezece zile pline
de deznadejde, cu alte cincisprezece pline de sperantd, o metoda cu ajutorul careia
va fi infrant caracterul acestei femei semete. Tot la cincisprezece zile se raspandea
la Parma vestea apropiatei morti a lui Fabricio. Aceste zvonuri o cufundau pe ducesa
in cea mai adancd deznidejde. Tnvingadndu-si gelozia, provocats de curtea fiacuta
ducesei de contele Baldi, contele Mosca, 1i scria acesteia si o punea la curent cu
informatiile dobandite prin ravna procurorului Rassi. Ea ar fi avut nevoie de mintea
luminata a contelui Mosca, pentru a intelege zvonurile ce se vanturau pe seama lui
Fabricio; ramanea prada gandurilor ei, datorita saraciei mintii lui Baldi, Tn timp ce
Mosca nu mai avea posibilitatea Tmpartasirii sperantelor sale. Contele Mosca a
obtinut acordul suveranului de a addposti, intr-un castel din Lombardia, arhiva
uneltirilor cu ajutorul carora printul din Parma nadajduia sa se proclame rege
constitutional al regiunii. Daca viata lui Fabricio ar fi fost in pericol, contele Mosca
se gandea sa-l instiinteze pe suveran cad va preda documentele unei mari puteri,
care putea sa-l distruga cu un singur cuvant. Pe langa aceste numeroase motive
care-l incredintau ca va obtine o reusita, se temea de o otravire, a protejatului sau,
speriat fiind de incercarea precedenta. Ba mai mult, intr-o dimineata a intrat in
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cetatuie si l-a invitat pe generalul Fabio Conti sa se plimbe prieteneste cu el. Apoi I-
a abordat frontal si I-a amenintat ca daca va muri Fabricio, el nu va fi dispus sa
accepte moartea din motive de gelozie. Prin urmare I-a avertizat pe general ca-l va
ucide daca Fabricio moare cumva de o boala oarecare. Ulterior, cateva zile mai
tarziu, procurorul general Rassi, a trimis generalului Conti o copie oficiala dupa sentinta
prin care Fabricio era osandit la doisprezece ani de inchisoare. Dupa lege, aceasta
s-ar fi cuvenit sa se intample chiar a doua zi dupa intemnitare, dar lucru nemaiauzit
la Parma, tara masurilor luate intr-ascuns, era faptul ca justitia isi ingdduia asemenea
actiune, fara un ordin dat anume de suveran. Spre linistea ducesei, contele a
descoperit ca incercarea neizbutita de asasinat prin otravire nu fusese decat implinirea
unei razbunari personale.

Fabricio a fost placut surprins cand, dupa o suta treizeci si cinci de zile de
inchisoare, duhovnicul don Cesare, fratele comandantului a venit intr-o joi sa-l scoata
la plimbare in foisorul Turnului Farnese. Facandu-i-se rau dupa cateva minute, i-a
obtinut cate o jumatate de ora de plimbare zilnica. Pe de alta parte, in cetate rasunara
mai multe serenade, permise de catre guvernator pe simplul motiv ca o indatorau
pe Clelia fata de marchiz. Guvernatorul isi dddea seama ca nu exista nicio apropiere
intre cei doi si 1i era mereu frica de vreo reactie a fetei, cum ar fi fuga la manastire,
lasandu-l dezarmat. Pe de alta parte se inspaimanta la gandul ca nu cumva fragmentele
muzicale, care patrundeau in cele mai indepartate celule, rezervate celor mai periculosi
liberali, s& nu ascundd anumite semnale. ingrijorarea care-i venea de la muzicanti
cauta sa o limiteze, inchizandu-i la sfarsitul serenadei in salile de sub palatul
guvernatorului si tindndu-i acolo pana a doua zi. Decizia aceasta il constrangea pe
marchizul Crescenzi sa plateasca intreit muzicantilor, jigniti sa petreaca noaptea in
inchisoare. Ducesa a izbutit sa strecoare o scrisoare unuia dintre muzicanti, pentru
a fi dat3 lui Fabricio. Tn scrisoare era deplansa fatalitatea c3 de mai bine de cinci
luni, de cand se afla in inchisoare, prietenii lui de afarda n-au putut stabili vreo
comunicare cu el. Scrisoarea a fost predata generalului Conti si i s-a marturisit ca
un preot necunoscut a insistat sa o duca domnului del Dongo. Guvernatorul s-a
simtit foarte magulit, deoarece se temea sa nu fie tras pe sfoara de ducesa. Ametit
de bucurie, a aratat scrisoarea principelui. Femeia aceasta, considera principele,
suferd de cinci luni. In zilele urmatoare voi porunci s& se ridice o spanzuritoare, iar
dansa in inchipuirea ei bolnava, va crede ca este sortita tanarului del Dongo.
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intr-o noapte, a suta saptezeci si treia de la intemnitare, Fabricio a descoperit
semnalele luminoase pe care ducesa Sanseverina i le facea. Prin semnalele respective
Fabricio era finstiintat ca Tn curand va fi eliberat. Vestea aceasta reinnoitd, a
apropiatei eliberari, I-a intristat adanc pe Fabricio. Vazut de Clelia trist, si interogat
apoi, i-a raspuns ca era pe punctul de a o supara pe ducesa. Clelia I-a intrebat cum
ar putea sa o refuze pe ducesa, iar Fabricio i-a spus ca ducesa il vrea eliberat, dar ca
el nu se invoieste in ruptul capului sa plece. A doua zi a primit o lunga scrisoare de
la Clelia. Tn ea I-a informat c& ih nenumérate randuri a crezut c§ i-a sosit ceasul din
urma. I-a mai spus ca este prigonit de o ura atotputernica si ca de multe ori a tremurat
de spaima ca nu cumva otrava sa-i curme zilele. Prin urmare sfatul ei este de a se
folosi de orice mijloc cu putinta pentru a iesi din inchisoare. il atentioneazd ci la
curte exista o multime de personaje care, pentru a-si atinge scopul, nu s-au dat
niciodata Tn laturi de la nimic, nici chiar de la crima. Toate uneltirile acestor oameni
au fost zadarnicite de iscusinta contelui Mosca, iar mijlocul prin care acesta ar putea
fi indepartat din Parma este deznadejdea ducesei, prilejuita de moartea unui tanar
detinut. Pe de alta parte prietenia dintre ei este obstructionata de piedici de neinvins.
Nu ramane altceva de facut decat sa se salveze. La lectura scrisorii nimic nu-I face
pe Fabricio sa-si schimbe hotararea. Se intreba cu privire la viata care urma sa o
duca la Bolonia sau Florenta, fiindca o data fugit din fortareata nu i s-ar mai fi ingaduit
sa stea la Parma. Chiar daca principele s-ar fi hotarat sa-i redea libertatea, lucrul
acesta era imposibil, deoarece Fabricio ajunsese un mijloc pentru a-l rasturna pe
contele Mosca. Se intreba ce ar insemna viata lui la Parma, despartit de Clelia, prin
ura care fnvrajbea cele doua partide. Ar fi imposibil de regasit apropierea de care
se bucura la inchisoare zilnic. A folosit prilejul de a-i cere o intalnire. Fabricio avea,
prin duhovnicul Tnchisorii, permisiunea de a se plimba pe terasa Turnului Farnese.
Se ajungea pe terasa folosind clopotnita capelei. Aici ar putea sa se intdlneascs,
Clelia venind cu camerista, iar Fabricio cu propriul temnicer. Tn scrisoarea de raspuns,
Fabricio 1i impartasea dorinta de intalnire si pricinile care il indreptateau sa nu
pardseasca cetatuia. La aceastd veste, Clelia se izolase, iar semnalele luminoase
transmise de Fabricio o ficurd pe ducesa si-| creada nebun. Tn timpul celor cinci zile
dureroase pentru Fabricio, Clelia a fost si mai nefericita. S-a gandit sa fuga la o
manastire, cat mai departe de fortareatd, cu gandul ca atunci cand va afla ca este
plecata adoratul ei poate va incerca sa evadeze. A intra in manastire insemna sa
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renunte pentru totdeauna sa-l mai vada, tocmai acum cand dovedea limpede ca
simtamintele pe care le nutrise pentru ducesa se spulberasera. Pentru ca ce alta
dovada de dragoste ar fi putut da Fabricio, decat ca dupa sapte luni de inchisoare,
se Impotrivea eliberarii. Un om usuratic, asa cum fusese zugravit de curteni, ar fi
sacrificat douazeci de femei iubite ca sa poata iesi cu o zi mai devreme din temnita,
si ce n-ar fi facut un intemnitat ca sa scape din inchisoare, cand otrava ii ameninta
zilnic viata. Savarsind marea greseala de a nu merge la manastire, obtinand prilejul
de a o rupe cu marchizul Crescenzi, Clelia n-a mai avut forta de a se Tmpotrivi unui
tanar placut. Raspundea cererii de a o vedea, cu gandul ca el se afla expus ticalosiilor
urzite de tabara marchizei Raversi pentru a se descotorosi de contele Mosca. A
urmat pentru Clelia, altfel sfioasa si mandra, hotararea de a-I chema la ea pe temnicer
si de a-i spune ca Fabricio va fi eliberat peste cateva zile, si ca ducesa Sanseverina
facea demersuri staruitoare in acest scop. Ea a mai cerut paznicului permisiunea ca
Fabricio sa aiba Tn oblonul din fereastra o deschizatura pentru a-i putea comunica
prin semne vestile primite de mai multe ori pe zi de la ducesa. S-a transat apoi
chestiunea dezertarii. Clelia i-a spus lui Fabricio ca spera sa aiba puterea de a-l
parasi pe tatal sau ca sa fuga intr-o manastire indepartata, si ca in felul acesta el nu
se va mai opune planurilor propuse pentru a scapa din inchisoare. La discutia dintre
Fabricio si temnicer s-a gasit o maniera mai simpla de a evita otravirea. S-a propus
aducerea a mai multi caini, care urmau sa primeasca din mancarea pe care dorea
sa 0 manance Fabricio. O noua serenada la Turnul Farnese il face pe temnicer sa-i
spuna lui Fabricio ca Clelia urmeaza sa se marite cu marchizul Crescenzi. Pentru
clarificarea acestei ambiguitati, Fabricio i-a solicitat Cleliei o intalnire in capela de
marmura neagrd. Ea a venit insotitd de camerista, iar Fabricio de temnicer. La
discutia dintre ei a avut loc o istorisire a relatiilor Cleliei cu barbatii de la curte,
dispretuiti de catre ea, dupa ce a descoperit calitati deosebite la un detinut. A amintit
de gelozia care a macinat-o fata de Sanseverina, crezand intr-o relatie speciala intre
aceasta si nepotul ei Fabricio. n aceastd perioada a aparut si marchizul Crescenzi, cu
insistentele cereri in casatorie, care au culminat cu hotararea ca daca refuza oferta,
generalul Conti o va trimite la manastire. Ea a inteles ca parasirea fortaretei o va
lipsi de posibilitatea de a se ingriji de viata detinutului. Ducesa i-a oferit lui Fabricio
mijloacele unei evadari. Dar el le-a respins si a marturisit ca nu vrea sa paraseasca
temnita, ca sa nu se desparta de Clelia. Daca ea ar fi parasit fortareata, ar fi putut
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sa se desparta de Crescenzi si sa opteze pentru o manastire. N-a facut-o, legadndu-
siinima de un barbat usuratic, conform comportamentului de la Neapole. Nu exista
niciun motiv s3 se creada cd se va fi schimbat. inchis si singur a facut curte singurei
femei pe care putea s-o vada. Dar, o data eliberat si ajuns in marele oras, inconjurat
de ispitele lumii, se putea sa redevind omul Tmprastiat, afemeiat, in timp ce biata
lui tovarasa de inchisoare isi va sfarsi zilele intr-o manastire. Despartirea dintre cei
doi a fost dureroasa si cu multe lacrimi. La cateva nopti de la intalnirea celor doi,
Fabricio a fost contactat de ducesa. Prin mijlocirea arhiepiscopului aceasta a castigat
de partea sa un soldat din garnizoana fortaretei, care a aruncat, cu prastia, pe
geamul celulei o gugulie ce continea o scrisoare a ducesei. in ea ducesa il informa
despre hotararea luata cu privire la fuga. Fabricio, insa, a concluzionat c3, desi datoreaza
recunostintd vesnicd ducesei si contelui, nu va fugi. In celuld a primit vizita a trei
judecatori, care I-au informat despre moartea tatalui sau, marchizul del Dongo, al
doilea Tnalt majordom-major al regatului lombardo-venetian. La cinci zile de la
prima lor intrevedere, Clelia 1l informeaza ca va veni pe inserate in capela. Ea i-a
spus ca va vorbi foarte putin. I-a cerut cuvantul de onoare ca o va asculta pe ducesa
si ca va Incerca sa fuga in ziua Tn care aceasta va porunci si Tn chipul aratat,
spunandu-i ca daca refuza va pleca la manastire si n-o sa-i mai vorbeasca niciodata.
L-a rugat sa-i fagaduiasca, iar dupa mai multe insistente a jurat. Ea a insistat
spunand ca daca s-ar fi incapatanat in refuz, totul era pregatit pentru plecarea ei la
manastire. Ficuse o figdduintd Sfintei Fecioare. in zilele urmatoare Clelia i-a descris
lui Fabricio dificultatile cu privire la procurarea unor funii foarte lungi, pe care sa se
coboare din indltimea Turnului Farnese. Franghiile vor fi impachetate foarte strans,
nu prea groase si reduse la un volum cat mai mic. Pachetul va fi introdus in cetatuie
de Clelia, dupd nunta surorii marchizului Crescenzi. Intre timp in sanul partidului
liberal s-au iscat mai multe divergente. Unul dintre membrii activi, cavalerul
Riscara, I-a informat pe principe, printr-o anonima, ca o copie a sentintei lui Fabricio
fusese trimisa cu adresa oficiala guvernatorului cetatii. A urmat apoi reactia de
suparare a principelui, exilul la propria mosie a procurorului general Rassi, acuzat
de a fi expediat sentinta lui Fabricio guvernatorului Conti. Dupa cateva zile Rassi a
fost rechemat, iar la audienta princiara a fost pus sa jure pe Evanghelie ca va pastra
taina asupra celor ce aveau sa discute. Suveranul a spus ca nu se va simti stapan la
el acasa, atata vreme cat del Dongo va fi in viatd. A adaugat apoi ca nu poate s-o0
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alunge pe ducesa, dar nici sa-i rabde prezenta: Privirile ei md infruntd si nu ma lasé
sd trdiesc®. Procurorul a atras atentia asupra faptului ca acest lucru este deosebit
de greu, deoarece nu exista vreo modalitate de a condamna la moarte pe un del
Dongo. De asemenea au fost identificati trei martori ascunsi in Piemont, care lucrau
la sapaturi in clipa cand Fabricio a fost atacat. A fost propusa varianta unei conspiratii
fmpotriva principelui, respinsa de suveran ca fiind primejdioasa. Principele a optat
pentru otrava si i-a dat procurorului o pasuire de o luna. Rassi |-a informat pe
contele Mosca despre pericolul in care se gaseste Fabricio, iar acesta a informat-o
pe ducesd. in aceeasi noapte ducesa i-a trimis o scrisoare lui Fabricio dupd ce
noaptea precedenta i se facuse semnalul de mare primejdie.

30 |bidem, Il, p. 171.
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SUMMARY. The Importance of Learning Through Discovery in the School of Today.
The dynamism and the complex character of our daily society asks for exigencies
of continued adjustment of the educational methodology to finalties. The very vast
and dynamic informational context has got a notable impact on school, so that the
teacher is no longer the central figure who knows everything.

The way we know how to get the enormous amount of information that surrounds
us becomes the main problem and, also, how to understand its meaning and the
way we motivate the students to understand it. We cannot learn everything, but
we need to develop better our necessary abilities to search and discover the
continuance to generate and examine knowledge.

School must go beyond the simple storage of dates and facts, it must provide the
construction of knowledge that is useful and practical. Through research and
discovery, the students reach a level of understanding and finding of proper
solutions to questions or problems. The research and discovery represents the training
capacity and the mental abilities that will make the learning process possible and,
also, a great adjustment to the social panorama however unforeseeable or new
this would become.
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Introducere

Descoperirea este definita in general ca fiind , procesul dinamic prin care
suntem deschisi sa ne minunam si sa ajungem la cunostinte si la intelegerea lumii,
cautand s3 afldm adevaruri, informatii si cunostinte punand intrebari.! Persoanele
descopera lucruri permanent de cand se nasc, pe tot parcursul vietii. Acest lucru se
intdmpla desi adesea nu reflectam asupra procesului. De la nastere copiii observa
fete noi care se apropie de ei, apuca obiecte, jucarii, incep sa prinda unele obiecte,
intorc privirea si capul spre locul de unde provin unele zgomote sau sunete.
Procesul de descoperire incepe incd de pe acum, ca o achizitie de informatii despre
toate acestea prin intermediul simturilor — vaz, auz, pipait, gust si miros.

O definitie a invatarii prin descoperire este data de catre Standardele Stiintifice
Nationale ale Educatiei din America: ,,Cercetarea este o activitate pluridimensionala
care presupune observare, punere de intrebari; studierea unor carti si a altor surse
de informare pentru a vedea ceea ce se cunoaste deja in lumina probei experimentale;
folosirea instrumentelor pentru obtinerea, analiza si interpretarea datelor; propunerea
unor raspunsuri, explicatii, predictii, comunicarea rezultatelor. Cercetarea presupune
identificarea unor ipoteze, folosirea gandirii critice si logice, evaluarea alternativelor”.?

Meritd analizata si definitia datd de Centrul pentru invatare prin Descoperire
din cadrul Universitatii din Duke, ce pune accentul pe rolul activ al elevului:

,Descoperirea este o modalitate de a dobdndi noi cunostinte. In aceastd
metodd elevii ori isi pun intrebdri ei insisi, ori dascdlul le pune o
intrebare. In primul caz intrebarea vizeazd ceva despre care elevul ar
dori sd afle mai multe, in timp ce in al doilea caz, intrebarea se referd
la un aspect pe care dascadlul il considerd important pentru elev.
Oricare ar fi sursa intrebdrii, invdtarea prin descoperire presupune un
rol foarte important pentru elev in a afla rdspunsul la intrebare”.?

http://www.learning.gov.ab.ca/k_12/curriculum/bySubject/focusoninquiry.pdf

National Research Council. (1996). National Science Education Standards. Washington, DC:
National Academy Press, p. 23.

www.biology.duke.edu/cibl/index.html
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Aceastd ultima definitie, asemeni celorlalte, evidentiaza rolul elevului ca si
cautator de informatii; greutatea cade asupra elevului ca investigator activ. C. Edwards
considera ca ,experientele prin care trece elevul in cadrul acestei metode didactice
il fac sa-si puna intrebari, sa formuleze ipoteze, sa intreprinda cautari si conexiuni
in vederea examinarii intrebarilor propuse”.*

M. Martinello si G. Cook aseamana ideea care contine scanteia in metoda
fnvatarii prin descoperire cu piatra care cade in balta. Undele concentrice care se
propaga atunci cand piatra cade Tn apa reprezinta noile intrebari care apar de la
primul germen al ideii. Desenul marit al undelor contine cunostintele integrate care
sunt dobandite in cursul explorarii fiecarei intrebari, achizitie ce poate fi ingradita
doar de forta entuziasmului celui care studiaza.®

Astfel, Tnvatarea prin descoperire activeaza cunostintele unele din altele,
fiecare intrebare sau problema reprezentand un impuls pentru relationarea unei
tesaturi intregi de cunostinte. Elevul fisi sporeste interesul prin cdutarea
raspunsurilor la intrebari, studiaza mai mult si mai motivat, el ajunge sa dezvolte
idei foarte importante si s& aprofundeze astfel cunostintele. Tn aceasta perspectiva,
descoperirea este atat un mijloc, cat si un scop al invatarii.

lata cateva diferente dintre invatarea traditionala si invatarea bazata pe
descoperire. Invatarea prin descoperire pare a fi mult mai eficient3 fata de invitarea
traditionala de tip expozitiv-demonstrativ. De exemplu, a pune elevii in situatia de
a descoperi cum apa si sarurile minerale urca prin tulpina unui copac sau a unei
plante este o modalitate mult mai eficienta si mai durabila fata de simpla expunere
a lectiei In care dascalul spune ceea ce se intampla. Daca elevii sunt implicati in
sarcina de a rupe, de a decoji, de a tdia scoarta, de a o observa si de a trage singuri
concluziile, in acest fel ei vor intelege si isi vor aminti mult mai durabil aspectele
importante.

Tabelul urmator contine o prezentare paraleld a caracteristicilor claselor
traditionale fata de cele bazate pe descoperire:

4 C.Edwards (1997). Promoting student inquiry. The Science Teacher, 64(7), 18,20-21, p. 18.
5 M. Martinello & G. Cook (1999). Interdisciplinary inquiry in teaching and learning (editia a 2-a.).
Englewood Cliffs, NJ: Prentice Hall, p. 1.
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Clasele traditionale

Clasele unde se invata prin descoperire

Sisteme inchise unde informatia este filtrata prin
mai multe straturi pana ajunge la elevi

Sisteme mai deschise unde continuturile sunt
instrumente pentru dezvoltarea abilitatilor de
prelucrare a informatiilor si de rezolvare de
probleme

Resursele utilizate sunt limitate la cele

disponibile in clasa sau in scoald; obiectivul este
invatarea folosirii tehnologiei

Folosirea de resurse dincolo de clasa si scoala ca
instrument de dezvoltare a abilitatilor pentru
conectarea adecvata a elevilor la comunitatile
locale si la lume, care devin surse bogate de
invatare si de materiale de invatare.

invatare, evitand fintrebarile care ar putea
determina devieri

Elevul este ,receptor” de informatii, iar | Sistem care pune elevul in centru, dascalul fiind
profesorul este ,sursa” acestora® doar facilitator si ghid

Planurile de lectii sunt folosite pentru | Planurile de lectii sunt inlocuite cu planuri de
organizarea diversilor pasi in procesul de | invatare facilitata care permit anumite devieri;

acestea propun intrebari pentru obiectivul: ,,Cum
sa sugeram cautarea solutiei la aceasta problema?”

Este important ,ce invatam”

Dascalii se concentreazd asupra a ,,cum ajungem
sa cunoastem” prezentand aspecte evidente si
informatii si Tncurajandu-i pe elevi sa puna
intrebari; comunicdrile pot deveni si modele
extraordinare de cercetare in care atribuirea
sensului in mod colaborativ se poate face prin
intermediul discursului

Evaluarea se focalizeaza pe stabilirea succesului
la scoala si n ciclurile viitoare

Evaluare concentrata pe progresul dezvoltarii
abilitatilor; interesata in mod egal si de succesul
scolar, dar si de pregdtirea pentru invatarea
permanenta

Lectiile se desfasoara in clasa

Cercetarea nu constd doar in activitati de
laborator sau in lucrdri de grup; poate avea loc si
in lectii care fi fac pe elevi sa reflecteze si sa-si
puna intrebari; lectii in cdmpul muncii

Dascalii vorbesc in mod discursiv, transmit

Dascalii incearcd sa implice elevii in explicatiile
lor pentru a aplica abilitati de ascultare si
observare, utilizandu-si simturile

Se focalizeaza prea mult pe ,invdtarea despre
lucruri” si pe ,,a gandi ceva”

Se focalizeazd pe ,a invata si pe a gandi cum se
intampla”.

6 American Association for the Advencement of Science. (1993). Bencmarks for science literacy.

Washington, DC: Author, p. 9.
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Cu toate c3 (in America) creste numarul scolilor si districtelor care imbratiseaza
invatarea bazata pe descoperire in special a stiintelor, cea mai mare parte a scolilor
publice rdmane la modelul traditional de predare-invatare.’

Redam in continuare unele intrebari de reflectie pe marginea fnvatarii
bazate pe descoperire ale unor profesori care practica aceasta metoda, intrebari
menite sa ne ajute sa intelegem mai bine aceasta metoda.

a) Activitatile de laborator numeroase ca parte a unei lectii nu Tnseamna
neaparat invatare prin descoperire

Oferirea posibilitatii elevilor de a face lectiile in laboratoare, mai ales daca
este vorba despre experimente manuale, nu Tnseamna implicit ca ei fac descoperire.
Multe activitati de laborator sunt foarte structurate. Aceste activitati de obicei le
dau elevilor intrebarile la care trebuie sa raspunda, specifica materialele care vor fi
folosite, iar aceste elemente fi fac sa rezolve problemele urmand o serie de
procedee de laborator pas cu pas. in multe cazuri se folosesc diagrame sau tabele
unde sa-si inregistreze observatiile, masurarile sau datele. Acest tip de activitati de
laborator sunt catalogate adesea ca fiind ,carti de bucatarie” deoarece prevad
procedee sistematice si urmeaza o traiectorie foarte lineara pentru rezolvarea
problemei. Aceasta nu fnseamnad, insa, ca astfel de experiente de laborator nu sunt
importante, nici ca dascalii trebuie sa le evite, ci ca activitatile de laborator mai
traditionale si structurate nu sunt o adevarata invatare prin descoperire. Cu toate
cd multe experiente de laborator si activitati sunt manuale, nu toate activitatile
manuale sunt orientate catre invatare prin descoperire.

b) Tntr-o clasd unde elevii invatd prin descoperire, lectia apare ca fiind
nestructurata si cu un final deschis. Este acesta un mod bun de a invata?

Situatia lasa o impresie de-a dreptul contrara. Dascalii care au experienta
n metoda Tnvatarii prin descoperire au scopuri si obiective specifice in minte pentru
toate lectiile lor. Abilitatile lor de invatatori se camufleaza dand incredere elevilor
sa-si dezvolte propriile cdutiri in interiorul acestor scopuri si obiective. In multe
scoli un dascal bun este considerat cel care mentine linistea in clasa si elevii la

7 0. Jorgenson, & R. Vanosdall (2002). The death of science? What we risk in our rush toward
standardized testing and the three R’s. Phi Delta Kappan, 83(8), 601-605, p. 603. (Se afla pe site-il
http://www.pdkintl.org/kappan/k0204jor.htm
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locurile lor. Desigur, nimeni nu contesta importanta abilitatilor de stapanire efectiva a
clasei Tn cadrul Tnvatarii prin descoperire: o clasa centrata pe elev nu poate fi
comparata cu invatarea nestructurata si haotica. Tocmai in timpul unor activitati de
laborator cand elevii fac cercetdri, ne putem astepta ca in clasa sa fie oarecare
galagie. Pentru unii, sub acest aspect, a lasa elevii sa descopere pare o activitate
nestructurata si cu final deschis, insa implicarea elevilor creste, fiind nevoie, evident,
ca dascalul sa gestioneze miscarile si discutiile dintre elevi. Atunci cand dascalii
folosesc strategii bazate pe descoperire isi dau seama ca, de fapt, invatarea prin
descoperire necesita mai multa pregatire si anticipare a posibilelor intrebari ale
elevilor fata de abordarile traditionale de laborator.

Dascalii Tncepatori in metoda Tnvatarii prin descoperire au impresia ca fsi
pierd autoritatea asupra elevilor atunci cand acestia umbla prin clasa, iau decizii
asupra activitatii in grup, interactioneaza cu ceilalti. Pentru instaurarea unei atmosfere
reale de invatare, dascalul trebuie sa accepte unele schimbari Tn ce priveste rolul
sau si atmosfera din clasa. Fara o buna capacitate de stapanire a clasei unele

activitati de laborator bazate pe invatare prin descoperire pot rezulta haotice.

c) Tn timpul lecturii si discutiilor, dascilul pune o multime de intrebari elevilor.
Acest lucru nu inseamna neaparat invatare prin descoperire

Chiar daca aprecierea intrebarilor este o caracteristica de baza in invatarea
prin descoperire, eroarea unor dascali consta in faptul ca ei cred ca Tnvatarea prin
descoperire necesita o multime de intrebari din partea dascalului. Ne amintim chiar
si din propriile lectii de citire cand invatatorul punea intrebare dupa intrebare. A pune
o multime de intrebdri nu inseamn& neaparat a conduce elevii citre descoperire. Tn
clasele unde invatarea este orientata spre descoperire dascalul creeaza experiente
cu final deschis care i fac pe elevi sa isi puna ei insisi intrebari si sa proiecteze
anumite investigatii pentru a gasi rdspunsuri la aceste intrebdri. Invitarea este un
proces complex, e mult mai mult decat a pune intrebari, deoarece implica profund
elevii care incearca sa isi transforme informatiile pe care le detin in cunostinte utile.

d) Orice lectie poate fi predata folosind invatarea prin descoperire?

Desi multi dascali captivati de aceasta metoda cred acest lucru, de fapt o buna
parte a continutului stiintelor, in special la liceu trebuie predat folosind metodele
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traditionale precum explicatia, demonstratia si manualele. Unele ore de stiinte din
motive de sigurantd sau pentru ca au mai multe materiale la dispozitie sunt in sine
mai structurate decat altele si nu permit multa flexibilitate Tn sectiunea procedurilor
de laborator. Dascalul este cel care decide care lectie e mai bine sa fie predata prin
metode expozitive, respectiv sa fie condusa de dascal si in care se poate folosi
metoda Tnvatarii prin descoperire.

e) Invatarea prin descoperire este mai adecvat3 la ciclul primar sau gimnazial,
insa pare sa fie inadecvata pentru elevii din clasele mari care trebuie sa sustina un
examen la sfarsitul ciclului de studii din materia respectiva

Pentru multi profesori de liceu metodele expozitive sunt modalitati primare
pentru prezentarea si transmiterea informatiilor catre elevi. Acesti dascali considera ca
lectura explicativa este modalitatea cea mai efectiva si mai eficienta de transmitere
a continuturilor bogate in informatii noi intr-o perioada relativ scurta. Probabil prin
aceste metode au invatat stiintele ei insisi in formarea ca dascali. De aceea nu
trebuie sa ne surprinda faptul cd multe ore de stiinte sunt bazate pe simpla lectura.

Dascalii argumenteaza de multe ori ca timpul 1i constrange sa se supuna. Cu
aglomerarea tot mai mare a continuturilor sunt nevoiti sa epuizeze numarul crescand
al conceptelor care trebuie predate pe parcursul unui an scolar. E adevarat ca
invatarea prin descoperire necesita mai mult timp; cultivarea unor abilitati de
gandire de nivel elevat, aducerea elevilor la nivelul la care ei sa puna intrebari, sa
proiecteze solutii, sa culeaga si sa organizeze datele sunt abilitati care se formeaza
de-a lungul timpului. Aceasta metoda nu e o scurtdtura pentru dezvoltarea abilitatilor
gandirii critice a elevilor.

Se spune ca un profesor de fizica in practica sa cotidiana folosea primele 5
minute din ora pentru a face prezenta, iar ultimele 5 minute, pentru a comunica
tema pentru acasa. Daca inmultim 10 minute in fiecare zi cu numarul total de ore
de fizica dintr-un an scolar la o clasa de profil, constatam foarte usor ca acest
profesor pierdea mult timp intr-un an scolar cu lucruri inutile.

Pentru a gasi timp in vederea aplicarii metodei bazate pe descoperire sau
pentru a crea un curriculum efectiv bazat pe aceasta metoda, dascalul trebuie sa
foloseasca timpul Tn maniera creativa si imaginativa; in timp ce se concentreaza
asupra argumentelor si conceptelor din curriculumul-nucleu, trebuie sa decida care
unitati de continut le va trata prin intermediul Tnvatarii prin descoperire.
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f) Tnvitarea bazatd pe descoperire este consideratd de unii dascdli o
,metoda neproductiva” care nu are legatura cu continuturile

Descoperirea reprezinta una dintre ariile care sunt considerate a fi cele mai
orientate citre continut, citre intelegerea durabild a acestuia. Invatdmantul care
urmareste transmiterea unor informatii acumulate intr-un anumit domeniu duce la
ointelegere si acumularea unor certitudini restranse; dascalii ar trebui sa-i ajute pe
elevi sa dobandeasca Tn acelasi timp cunostinte stiintifice despre lume, precum si
abilitati de gandire.®

Daca elevii ajung sa indrageasca mai mult stiintele si se intrec in orientarea
stiintifica si tehnologica a societatii noului mileniu, ei au nevoie de un sistem de
fnvatamant activ, de rezolvare de probleme, de clarificare a neintelegerilor. Stiintele
bazate pe descoperire sunt un mijloc efectiv de imbunatatire a preciziei stiintifice. Alte
studii ulterioare au dus la concluzia ca invatarea bazata de descoperire promoveaza
abilitatile de gandire critica, precum si atitudinile pozitive fata de stiinta. Cu toate
ca descoperirea nu este un ,panaceu”, ea foloseste mai multe strategii de invatare
in acelasi timp pentru a atrage elevii in activitati de cercetare si pentru a le dezvolta
curiozitatea de invatare.

g) Se poate preda chiar si la elevii cu handicap prin intermediul invatarii prin
descoperire

Consiliul National pentru Cercetare din America sustine ca fnvatarea prin
descoperire este cercetare si ea poate fi aplicata la toti elevii, indiferent de varsta,
mostenire culturald si etnica, sex, conditie fizica, abilitati, interese sau aspiratii
profesionale si academice.

LA oferi acestei diversitdti de nevoi, experiente si dispozitii ale elevilor
oportunitatea de a urma o serie comund de standarde ar trebui sd
constituie o motivatie pentru invdtare in sensul de face invdtdmént de

vn 9

calitate superioard”.

n timp ce schimbarea metodelor de predare-invitare pentru a corespunde
asteptarilor tinerei generatii este o preocupare a multor dascali, invatarea prin

8 L. Hay. (2002). Thinking skills for the information age. Tn A. L. Costa (Ed.), Developing Minds. A
Resource book for teaching thinking (pp. 7-10). Alexandria, VA: ASCD, p. 10.
° http://www.thirteen.org/edonline/concept2class/inquiry/.
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descoperire este considerata tot mai mult ca fiind corespunzatoare acestui gen
de preocupari. Vom examina pe scurt unele aspecte ale importantei sale care
impresioneaza si frapeaza totodata.

1. Implicarea duce la intelegere profunda

Un vechi proverb spune: ,Spune-mi si voi uita, demonstreaza-mi si Imi voi
aminti, implica-ma si voi intelege”. Ultima parte a acestei afirmatii este esenta invatarii
bazate pe descoperire. Standardele Educationale din Statele Unite formulate de
Consiliul National pentru Cercetare subliniaza ca intelegerea la elevi se construieste
activ prin intermediul proceselor individuale si sociale. Tn acelasi mod oamenii de
stiintd isi dezvolta cunoasterea si intelegerea cautand raspunsuri la intrebarile
despre lumea naturala atunci cand sunt cooptati activ in cercetarea stiintifica —
singuri sau Tn grup cu altii.°

Implicarea imanenta invatarii prin descoperire duce la intelegere; intelegerea
unui argument este abilitatea de a face anumite actiuni flexibile punand accentul
pe flexibilitate. Intelegerea isi demonstreazd aspectele sale atunci cand persoanele
sunt capabile sa ,,gdndeasca” si sa ,actioneze” (adica sa faca ceva) in mod flexibil
(adica sa aplice acele actiuni in multe situatii diferite) folosind ceea ce stiu.!* Cu alte
cuvinte putem spune ca o persoana ,,intelege” atunci cand este capabila sa prezinte un
continut in mod diferit in functie de destinatarul caruia fi comunica, sa il foloseasca
pentru a interpreta situatii diferite, cand stie sa-l aplice pentru a rezolva probleme
diferite, stie sa-l recupereze daca este necesar, reuseste sa inteleaga cine i vorbeste
despre acel continut folosind o terminologie si o forma comunicativa care nu e a lui,
etc. Implicarea in invatare presupune posesia unor abilitati si atitudini care permit
cautarea de solutii la intrebari si probleme in timp ce se construiesc noi cunostinte.

Diferite organizatii profesionale din Statele Unite, precum si Standardele
Nationale pentru Educatie prezinta importanta descoperirii ca proces prin care
elevii dobandesc cunostinte noi si descopera intelegerea fenomenelor si apreciaza
disciplinele stiintifice. Tn aceasts optics invatarea prin descoperire este vizuts ca o

10 http://www.learning.gov.ab.ca/k_12/curriculum/bySubject/focusoninquiry.pdf e
http://www.thirteen.org/edonline/concept2class/inquiry/.

11 D. Perkins (1998). What is understanding?. In M. S. Wiske (Ed.), Teaching for understanding. Linking
research with practice. San Francisco, CA: Jossey-Bass, p. 41
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activitate multidimensionala care implica mult elevii deoarece ei observa, ridica
probleme si formuleaza intrebari, au acces si folosesc informatiile relevante, planifica si
realizeaza investigatii bogate, folosesc instrumente si sisteme tehnologice pentru a
aduna, analiza si interpreta informatii, propun raspunsuri, explicatii, predictii si
comunica rezultate.?

Tnvitarea prin descoperire permite multe oportunititi inclusiv in ce priveste
responsabilizarea elevilor, deoarece ei pot primi roluri active in implementarea
activitatilor de descoperire, in condiviziunea propriei lucrari cu ceilalti, in utilizarea
instrumentelor de autoevaluare a calitatii propriei lucrari.

Dascalii se obisnuiesc sa raspunda diferitelor nevoi ale elevilor din clasa lor.
Fiecare elev trebuie sa aiba acces la instrumentele de lucru si sa se implice in propriul
proces de invatare. Pe parcursul invatarii prin descoperire elevii trebuie incurajati sa
puna intrebari si sa sugereze raspunsuri, sa modifice instalatiile si instrumentele cu
care lucreaza sau sa comunice problemele care apar in timp ce actioneaza.

2. intelegerea conceptelor de baza

n general conceptele de bazi ale unei stiinte sunt numite ,,idei importante”
sau ,concepte si procese unificante”. Marile idei ale unei stiinte asigura structura
acesteia pe care se poate construi apoi sistemul de cunostinte. Ele sunt transversale
si asigura o importanta tesatura mentala pentru inmagazinarea cunostintelor,
evidentiind relatiile dintre disciplinele de studiu ca un factor cheie pentru intelegere.

3. Dezvoltarea proceselor si a abilitatilor de gandire

Abilitatile de gandire asociate cu intrebarile, cu investigarea fenomenelor
naturale, cu rezolvarea problemelor si cu atribuirea sensului unor informatii formuland
concluzii si structurand reflectii, sunt fundamentale pentru viata elevilor, mai ales
pentru integrarea in viata sociala si in munca. Abilitatile nu sunt unice pentru o
disciplina anume, ci ajuta la definirea gandirii si a modalitatilor de cunoastere
specifice unei discipline.

12 E. Hammerman (2005). 8 Essentials of Inquiry-Based Science, K-8, California: Corwin Press, p. xxi.
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invatarea prin descoperire dezvolta abilitdtile procesuale, ca de exemplu,
observatia (cand in activitatile de invatare prin descoperire elevii isi folosesc simturile
pentru a identifica proprietatile obiectelor si fenomenelor naturale), clasificarea
(exista sarcini care implicd ordonarea si distribuirea obiectelor, evenimentelor sau
informatiilor de la simplu la complex), realizarea de inferente (in timpul lucrarii in
grup exista momente in care trebuie date explicatii pentru o anumita observatie
sau trebuie trase concluzii bazate pe o logicd sau o motivatie).

Pe parcursul fazelor invatarii prin descoperire se actualizeaza si alte abilitati
de tipul predictiei, cand in crearea produsului care trebuie facut este nevoie de
prognosticarea unor conditii sau evenimente viitoare, trebuie gandit asupra a ceea
ce nu se cunoaste inca, folosind ceea ce se stie deja, trebuie masurat in timp ce se
folosesc observatii cantitative pentru a compara intre ele obiecte, evenimente sau
alte fenomene pe baza standardelor conventionale sau neconventionale, trebuie
folosita abilitatea de a folosi numere, numarand si creand categorii, aplicand reguli
unor cantitati sau formule matematice.®

in lectiile in care se foloseste metoda invitarii prin descoperire se dezvolt3
si acele abilitati care duc la crearea de modele, la folosirea ilustratiilor grafice bi sau
tridimensionale sau a altor reprezentari multisenzoriale pentru comunicarea unor
idei sau concepte, pentru formularea definitiilor operationale atunci cand sunt
numite sau definite anumite obiecte, evenimente sau fenomene pe baza functiilor
sau caracteristicilor lor reprezentative.

O abilitate foarte importanta este aceea de identificare a variabilelor care
se dezvolta in cursul Tnvatarii prin descoperire atunci cand elevii trebuie sa
recunoasca anumiti factori sau evenimente care probabil se schimba in anumite
conditii, precum si abilitatea de formulare a ipotezelor, adica de a face anumite
presupuneri care pot fi studiate si testate, abilitati care pe parcursul invatarii prin
descoperire apar adesea.

Abilitatea de a-si aminti si de a interpreta date e dezvoltata prin intermediul
situatiilor in care elevii aduna, expun (prin intermediul scrisului, desenelor, mijloacelor
audio si vizuale), analizeaza informatiile obtinute prin intermediul simturilor sau
atribuie sens informatiilor determinand relatia de cauzalitate dintre anumite relatii.

13 |bidem, p. 16.

153



FLORICA BODEA

Capacitatea de a formula concluzii este o abilitate care se practica si ea in
cursul Tnvatarii prin descoperire, deoarece se fac anumite presupuneri generale
care decurg in mod logic in urma datelor culese din experienta.

4. Abilitatile complexe de gandire

Pe langa abilitatile procesuale, exista si alte abilitati suplimentare folosite in
mod special in procesarea informatiilor, in interpretarea experientei, in structurarea
gandirii si in comunicare.

Abilitatea de a compara se dezvolta in timpul activitatilor de descoperire
cand in diferite operatii elevii descriu obiecte si evenimente conform proprietatilor
lor si determina cat sunt de asemanatoare si cat sunt de diferite anumite lucruri.
Adesea se creeazad reprezentdri in situatiile in care o anumita informatie este
generalizata si reprezentata intr-un alt mod, ca de exemplu atunci cand folosim
organizatorii grafici.

Tn activitatea de grup se fac analogii, adicd in timpul invatarii prin descoperire
elevii au de proiectat si de descris modalitati in care obiectele si evenimentele se
aseamana (in functie de anumite categorii) pentru a ilustra anumite lucruri. O
abilitate fundamentala la care probabil nu ne gandim in mod special este aceea de
a rationa, importanta in absolut toate situatiile, stimulata fiind in timp ce se
formuleaza inferente sau concluzii ale unor fapte cunoscute sau presupuse.

Rezolvarea de probleme apare in zilele noastre ca o abilitate indispensabila
practic, iar situatiile care o stimuleaza sunt cele care explica o posibila solutie sau
solutii cand se da o serie de conditii sau circumstante. Pe langa rezolvarea de
probleme invatarea prin descoperire oferd multe oportunitati de aplicare care pun
in joc abilitatea de a inventa, atunci cand este proiectat un produs sau un proces
care demonstreaza o intelegere profunda sau cand se aplica un concept. Nu in
ultimul rand intervine si capacitatea metacognitiva care este abilitatea de a reflecta
asupra propriei invatari.

Finalitatile oricarui sistem de fnvatamant includ dezvoltarea acestor abilitati,
dezvoltare care trebuie sa inceapa cat mai devreme posibil in copilarie si trebuie cultivata
apoi pe parcursul scolaritatii pentru a da roade apoi in cdmpul socio-profesional.
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