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Morality's need for the

Transcendent
BRUCE A. LITTLE

Résumé : Le point de vue du monde chrétien soutient que les
hommes devraient étre morales parce qu’ils comprennent qu’ils
sont moralement responsables a Dieu. Mais cela ne signifie pas
que tous les hommes qui admettent ce fait sont disposés a en
vivre dans la lumiere. 1l y a beaucoup qui se voient comme
I'exception. Pendant qu'ils veulent que tous les autres vivent
selon la Loi morale, eux-mémes veulent étre au-dessus de cette
Loi. Pourtant, la moralité est la charniére de la société. Si le
nombre des gens qui dans une société donnée vivent contre le
code moral devient plus grand que ceux qui vivent vraiment par
le code, donc cette société est menacée. En fait, il est siir de dire
que la société s'effondrera sur lui ainsi que la société roumaine a

fait.
Mots-clé: Dieu, existence, réalité, religion, monde chrétien,
Loi morale, moralité, vérité

Building on the notion that the first concern of morality is Truth, one
must determine the true nature of the reality of which man is a part.
One's view of Reality lies at the base of all thinking. Therefore, the
tirst point in the suggested paradigm is that God exists. This is not
intended primarily as a religious statement. It is true that religious
notions may follow from this statement. But to affirm that God exists
is simply a statement about reality. Nothing more. There is no denial
that if one follows this assertion to its logical conclusion there are
some personal implications. That, however, is not the point here.
There are basically two possibilities. God exists or He does not exist.
If He does not exist, then everything that the world has held to as a
direct result of believing God does exist must be given up. That
means man is alone in the universe. Really alone. Just pieces of
matter held together by something called life, which will in time, lose
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its binding power and all will cease for that individual. This is the
tirst admission that one must face if there is no God.

It appears that there are only four possibilities concerning
God's existence. The first is that there is no God and man is alone in
the universe. The second is that there is a God and He is to be
understood as each person chooses to understand him. The third is
that there is a God, but He is not the God of the Bible. The fourth is
that there is a God and He is the God of the Bible.

The first has already been considered. The fact is, man is not
comfortable with living as if he were alone in the universe. Some may
try to find another way that is by holding that there are some types of
higher beings. That, however, when examined falls apart. If the higher
beings are not eternal beings, then they offer no more than man. If
they are eternal beings, then what follows will look very much like
God. Man may joke about God, even denies God, but in the final
analysis he always thinks in categories that are only possible if there is
a God. I remember listening to an interview on television with
Michael Harrington. Harrington was a brilliant man by any standards
and he was a self-proclaimed atheist. Unfortunately, he died of cancer
before what one would think would have been a normal life span.
During the interview, which took place just weeks before he died, the
interviewer asked Harrington that since he was now close to death
had he changed his mind about his view on God. He replied in a well-
modulated voice that he still held to his belief that God did not exist.
And then, in the same breath, he said, "But if there is,..." and went
on to defend his life, suggesting that if there was a heaven that he
would be qualified to enter its gates. The question, is why the 'But'? If
one really believes God does not exist, be bold enough to leave it right
there and die that way. And if men really believe there is no God, then
there can be no intelligence directing the flow of history in any way.
That means that all there is, is chaos and randomness which includes
the life of the atheist. And yet, the atheist plans and projects. But why?
If there is no God and all is chance, why place so much stock in the
future plans of man? It could all change without notice. Why should
science work for years on certain projects if all is chance and
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randomness? Why all the examination and classification of nature and
projections about nature if all there is, is chance and randomness?
Hardly does it all make sense. What does not make sense is that the
atheist frees himself from any moral obligation before God, but wants
to retain the benefit of a nature that is ordered and predictable as if
there were a God.

Furthermore, man is not comfortable with the thought of being
alone in the universe. He either hopes that there is life on other planets
whose intelligence supersedes man’s, or he pursues some idea of a
higher power or force which is very much a part of the neo-Romantic
postmodernism. Man can deny God's existence all he wants, but
watch how he lives or read his literature and it becomes all too clear
that man holds on to some belief or hope in that which is higher than
himself.

The second possibility is that there is a God, but He is to be
understood as each person chooses to understand him. That is,
everybody has his own version of God and each version is equally
valid. If this is the case, then words have just ceased to mean anything.
In order for the word 'God' to have any significance in language, there
must be some objective definition for God. If everybody defines God
as they wish, then the term means nothing because it means anything.
For example, what happens if everybody has their own definition
what they mean by the term 'atom'. How would science get along
with that notion? Not very well one suspects. There could be no
meaningful communication on the subject at all. In fact the word
would lose its meaning altogether. So why is it that man feels at such a
liberty to define God in a multitude of ways in order to satisfy each
individual and then give truth status to each? In this case, the word
'God' would not speak of any being with an objective reality, which
means that in the final analysis there is no God, just the word God. It
is just a word that people would use, in some mystical, non-real way
to gesture to some notion of something that is beyond or higher than
themselves that did not really exist. That is, there would be no true
existence of any particular being. So, the second option in the end is
no better than the first.
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The third possibility is that there is a God, but He is not the
God of the Bible. That means that everything said in the Bible is false
when it speaks of God. So, pick your garden-variety god and say that
he or she or whatever is god. Now one is faced with two problems.
The first would be that, if the God of the Bible is not the true God,
then the true God (whoever or whatever he may be) has failed
mankind. Since there is such overwhelming support for the Hebrew-
Christian God, evidence in history that cannot be denied, one would
have to explain why this other god allowed a false god to be so
convincing of his false existence. In the Old Testament there are
reports of the God of the Hebrews demonstrating Himself to be the
true God over against those that claimed to be gods. Now, if the God
of the Hebrew-Christian scriptures is not the true god, then why did
not the really true god show the Hebrew-Christian God to be the false
god? In fact, history shows that it is just the other way around. God
shows the other gods to be false.

Second, if the Hebrew-Christian scriptures are not trustworthy,
then what is there about other religions that make their writings more
trustworthy than the Bible? If one is to reject the message of the
Hebrew-Christian scriptures, then what is there about the other
religious writings that makes them so convincing? The fact remains
that there is more textual evidence for the reliability of the Hebrew-
Christian scriptures than for those of any other religion. To reject the
Hebrew-Christian scriptures would not be a scientific choice and
would only reflect an a priori rejection on philosophical grounds and
not scientific grounds. Therefore, to suggest that the answer is to
accept God, but not the God as revealed in the Hebrew-Christian
scriptures, means to reject the revelation that is most likely to be true
for something inferior. Hardly is this the approach that an enlightened
mind would want to take. It would be saying that truth and reality are
not important in this matter of discussing God. Then what true benefit
would the word 'God' have? It seems beyond debate that the third
alternative is totally unacceptable.

The fourth possibility is all that is left. That, however, does not
prove that it is the truth, as it might be possible that another
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alternative not yet thought of could provide the answer. There are two
strong arguments, however, that the fourth is the only logical choice.
The first is that prudent men go with that which has the best evidence.
The Hebrew-Christian scriptures have strong evidence to support the
reliability of the text, as well as, the historicity of the content.
Furthermore, there is very convincing evidence for the resurrection of
Jesus Christ from the dead. The second is that it is the wisdom of men
to accept the answer that has the strongest support from the evidence
and not reject it just because it does fit with preconceived or
prejudicial philosophical commitments. Men accept the answer that
tits most of the facts and do not choose anything until a better choice
comes along. Therefore, it seems that the intelligent choice is to
acknowledge that God exists and that He is as revealed in the
Hebrew-Christian scriptures. That does not mean that a person must
accept the religious implications of that fact. One can acknowledge
that God exists as a matter of reality without believing in God for the
salvation of one's soul. One would simply be affirming a theistic
world view which defines reality in a certain way..

Furthermore, if there is no God, then it follows that man is no
different ontologically from nature, although he may be different
developmentally. There is no evidence that morality is a
developmental factor. It follows that there is no morality if there is no
God. Nature is silent in the realm of morality. In fact, nature appears
to be very indifferent to the concept of morality. Any talk of morality
in nature comes from humans, not nature itself. Morality is a category
that one may apply to nature, but it does not arise out of nature. If
God does not exist, nature is all there is. And it is clear that morality
does not arise from nature. Furthermore, if there is no God, man and
nature are one. Since morality does not arise from nature, morality
could not arise from man in any sense. Therefore, without God,
morality simply cannot exist. If there is no God, then there is no
standard of morality to know what moral excellence would look like.
Morality would be totally subjective, which is no morality at all. It
would just be activity that might be catalogued under some other
heading, but it could not be the heading of morality.
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The second step in a new paradigm concerns how man is to be
viewed. If he is only nature, then morality is not a necessary concern.
If, as many are saying under the postmodern paradigm that man
needs to get back to his primordial roots, or back to nature, all basis
for morals is destroyed. When one looks at nature, he is appalled at
the lack of morality. In fact, when people speak of an immoral event, it
is often referred to as an example of the law of the jungle — eat or be
eaten. If all there is is nature, then man is left without any real basis
for morality. In fact, morality should not even be a concern.

Furthermore, the idea of morality assumes that man is unique,
that is, that one man should not arbitrarily destroy another man for
his own personal gain (this is contrary to what one sees in nature). For
example, the fox is not disturbed by his arbitrary eating of the rabbit.
Man may feel squeamish when he sees it only because he transposes
his morality onto the fox's activity. But the fox himself is not
concerned about it at all. In fact, nature is silent on the matter of
morality. Therefore, if morality exists, it must exist apart from nature.
But, if man is only a highly development animal (nature), then there is
no explanation for the fact he is so universally concerned with
morality, as there is no evidence that morality is a developmental
reality.

Also there is the matter of justice. Nature is not concerned with
justice. Power is the issue in nature, as that is the law of the jungle. It
is the fastest, or the strongest that determine how things go in nature.
And is not that exactly what evolution requires? There is no thought
of restraint or justices through the acknowledgment of some higher
law. Mankind, however, consistently reveals its concern for justice at
some level in the human experience. Those who claim that all there is,
is nature and that man is not unique may speak of morality, but will
find no reason why man should live that way. For example, when one
reads Jean-Jacques Rousseau (one of the most influential first
generation Romantics from whom Nietzsche apparently learned
much), the idea of virtue, morals, and justice punctuate his writings,
especially in Discourse on the Arts and Sciences. Rousseau taught that
nature was the pure and civilization had corrupted man. Yet, he who



Analele Universitdatii din Craiova —Seria Filosofie|ll

had so much to say about social justice for children abandoned his
own children. And according to those who knew him best they saw a
man who lived in depravity. He seemed to know little if any virtue in
his personal life. Paul Johnson points out that "Diderot after a long
acquaintance, summed him up as 'deceitful, vain as Satan, ungrateful,
cruel, hypocritical and full of malice'."! And why not if man is only a
part of nature? Nature knows no morality.

If morality cannot be explained by nature, even highly
developed nature, then there is only one other explanation. It must
come from that which is above nature. If nature is not an explanation
for man's existence, then that which is above nature must be. In this
case, this would be the supernatural —God. Whereas morality entails
choice and intelligence (reasoning powers) then the supernatural must
also possess these qualities. This Being is revealed in Hebrew-
Christian scriptures as the infinite, personal, creator God. Therefore,
the first two affirmations of the new paradigm are: (1) God exists; (2)
Man is uniquely a moral being. Without these two Truth elements,
morality as a legitimate concept and practice fails.

Immediately, someone may argue that these first two
affirmations require a religious commitment and that would obligate
everyone to believe in the same religion. But that is not so. If God
exists and man is unique, that only speaks to the matter of reality.
Now if someone feels compelled to commit to this God as the one he
chooses to worship, then that is religious. It must be pointed out that
there is great confusion on this issue. Just because people worship
God does not mean that everybody who accepts the idea that God
exists must worship Him. The purpose here is only to discover a
proper view of reality. If reality is best explained by affirming that
God created it, then that is what ought to be accepted based on the
best interpretation of what is, in light of objective evidence. But to
reject that view of reality simply because one is afraid that it might
lead to some people worshiping this God reveals the true nature of

1 Paul Johnson, Intellectuals (New York: Harper Perennial, 1988), 26.
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one's rejection. It is an a priori rejection of God based on distaste for
religion. That would be equal to a rejection of the existence of America
just because somebody does not like Americans.

The final point for the new paradigm is how it might look
when applied to the issues of society. That is, is it possible to have a
morality that works in a pluralistic and globally oriented community
that is not relativistic. Even if one accepts the argument that morality
as a category could not exist without the reality of God, they still may
not want to accept the morality put forth by this God. That is, given
that the reality of God is necessary to the reality of morals does not
mean that those who agree with this fact will necessarily desire to
follow the particular morals laid down by that God. But what if that
morality is rejected, what morality should be put in its place? It has
already been argued that man cannot live without some moral
protection which requires a moral code that has some means of
enforcement. So if man cannot live without some moral code, and yet,
does not wish to live by God's moral code, then what is left?

If man replies that he would live by some of God's moral code
but not all, the man denies the very foundation of the moral code and
defeats himself. If he can choose which of God's moral code is to be
obeyed, then man becomes god instead of God being God. In that
case, man becomes the foundation for morals, which takes one back to
what has been argued to be a failure — moral relativism. There is no
middle ground on this issue. It is either accepts God's moral code
because God is really there, or rejects God's moral code and denies
God's existence. The philosophical and practical consequences of the
latter have already been discussed.

The Christian world view argues that men should be moral
because they understand that they are morally accountable to God.
But this does not mean that all men who acknowledge this fact are
willing to live in light of it. Many who admit that there is an eternal
Law act against it? They view themselves as the exception. While they
want everybody else to live according to that Law, they themselves
want to be above that Law. This, however, defeats the purpose of the
Law in the first place. Remember, morality is the hinge of society. If



Analele Universitdatii din Craiova —Seria Filosofiel|13

the number of people who in a given society live against the moral
code becomes greater than those who do live by the code, then that
society is at risk. In fact, it is safe to say that society will collapse on
itself much like the Roman society did.



,Dumnezeu te viseaza”: Naratiunea
ca Imitatio Dei la Miguel de

Unamuno:
COSTICA BRADATAN

Abstract: The starting point of the paper is a paradoxical
claim that the Spanish philosopher, poet and novelist Miguel de
Unamuno (1864-1936) makes that Don Quijote is more real
than Cervantes himself. The paper is in three parts: the first part
is dedicated to discussing the above mentioned paradoxical claim
in Vida de Don Quijote y Sancha; the second part deals mainly
with Chapter XXXI of Unamuno’s Niebla; the final part deals
with Unamuno’s insight that the relationship between the self
and God 1is, properly speaking, of the same nature as the
relationship between a literary author and the fictional beings he
creates.

Key-words: philosophy and literature, fictional worlds,
reality and appearance, personal identity, life as narration, life as
a dream, Unamuno, Cervantes.

1
,In purul adevir, nu se poate spune ci Don Quijote este

172

vlastarul lui Cervantes”2. Aceasta este una dintre ideile centrale care
revine, in diverse forme si sub diferite Infatisari, pretutindeni in Viata
lui Don Quijote si Sancho a lui Unamuno. In viziunea lui Unamuno, un
personaj de anvergura lui Don Quijote este o fiintd prea complexa,

prea profunda si prea autentica pentru a fi doar un simplu produs al

1 Subtitlul ““God is Dreaming You’: Narrative as Imitatio Dei in Miguel de
Unamuno” versiunea originala a acestui eseu a aparut in Janus Head — A Journal of
Interdisciplinary  Studies in Continental Philosophy, Literature, Phenomenological
Psychology and the Arts, 7:2 (Winter 2004), pp. 453-467. O versiune olandeza (realizata
de Jan Bauwens) a aparut in 2007 in jurnalul flamand Portulaan: driemaandelijks
cultureel tijdschrift (Antwerpen). Transpunerea in limba roméana i se datoreaza lui
Daniel Balba.

2 M. de Unamuno, Selected works of Miguel de Unamuno, transl. A. Kerrigan,
Princeton, Princeton University Press, 1967, p. 455.
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imaginatei cuiva. Cu atadt mai putin al imaginatiei lui Cervantes.
Unamuno este extrem de critic fata de modul in care Cervantes isi
trateaza propriile personaje. Unamuno il mustra uneori pe Cervantes
pentru a fi fost prea adesea partinitor fatd de personajelor sale, ori
manat de prejudecdti si invidie; In sfarsit, il mustra pentru ca a inteles
gresit adevarata semnificatie a cartii pe care a scris-o: ,Ma consider
mai curand Quijote-ist decat Cervante-ist si ... incerc sa-1 eliberez pe
Don Quijote de Cervantes insusi, permitandu-mi din cand in cand sa
merg atat de departe incat sa nu fiu de acord cu maniera in care
Cervantes 1i intelegea si 1i trata pe cei doi eroi ai sdi, mai ales pe
Sancho”1.

Cum ar veni, Cervantes ca persoand nu se ridicd la inaltimea
asteptdrilor provocate de Cervantes ca autor, sau de complexitatea
umana si autenticitatea personajului pe care el insusi l-a creat. La un
moment dat, Unamuno nu se poate stdpani si foloseste un limbaj
colorat, precum cel prilejuit de comentariile sale la adresa modului in
care Cervantes relateaza ,isprava leilor”: , O, blestemat Cide Hamete
Benengeli, sau oricine ai fi cel care ai povestit 0 asemenea isprava, cat
de meschin ai inteles-o!”2. Peste tot in cartea sa Unamuno ne
reaminteste cd nu trebuie sa-1 ludam drept unul din acei studiosi ai
literelor sau istorici ai literaturii care, In marginirea lor, se raporteaza
la personajul lui Cervantes ca la o , creatie a imaginatiei”. Unamuno
ne asigurd, iardsi si iardsi, cd e hotdrat sa ofere o abordare complet
diferita a lui Don Quijote: ,Nu vreau, o repet inca o datd, sa fiu
confundat cu secta primejdioasa si puturoasa a celor infumurati si
umflati de seaca stiinta istorica, ce indraznesc sa sustina ca n-au
existat pe lume nici un Don Quijote i nici un Sancho”s.

Adanc marcat de ,nedreptatea” care i s-a facut personajului lui
Cervantes de-a lungul secolelor, de catre intregi generatii de critici
literari si istorici ai literaturii, Unamuno 1si asuma dificila sarcina de a
dezvalui adevirata — completa si absoluta — semnificatie a romanului Don

1 Ibidem, p. 4.
2 Miguel de Unamuno, Viata [ui Don Qiujote si Sancho, editie revazutd, traducere din

spaniold de Ileana Bucurenciu si Grigore Dima, Bucuresti, Humanitas, 2004, p. 180.
3 Ibidem, pp. 181-182.
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Quijote. O sarcina dificila intr-adevdr, dacd ne amintim cd, pentru
Unamuno, insusi Cervantes da dovada de o crasa lipsd de intelegere a
propriilor personaje. In mod semnificativ, titlul complet al primei
editii a cartii lui Unamuno este: Viata lui Don Quijote si Sancho conform
lui Miguel de Cervantes Saavedra. Explicatd si comentatd de Miguel de
Unamuno (Vida de Don Quijote y Sancho, segin Miguel de Cervantes
Saavedra, explicada y comentada por Miguel de Unamuno). Analizand in
detaliu modul de viata a lui Don Quijote, temperamentul si caracterul
sdu, ispravile sale, gandurile, comportamentul, opiniile si convingerile
sale, formatia lui intelectuald, si intreaga sa conceptie despre lume
(Weltanschauung), Unamuno ajunge la concluzia cd sunt motive
serioase pentru a crede ca Don Quijote a fost: ,un nebun cuminte, nu
o simpld plasmuire, asa cum cred oamenii, ci dintre aceia care au
. Ceea ce inseamnd c4,
pentru Unamuno, Don Quijote a dobandit un nivel de existenta si o
,concretete” atat de evidente, incat el poate fi considerat un hombre de
carne y hueso (,un om in carne si oase”), criteriul suprem pe baza

”1

mancat si au baut si au dormit si au murit

caruia Miguel de Unamuno judecd autenticitatea umana.

In mod semnificativ, in stabilirea faptului daci cineva este sau
nu autentic ca ,om In carne si oase”, Unamuno foloseste un criteriu
pragmatist: operari sequitur esse (,,a face urmeaza lui a fi”), un principiu
dupa care se poate spune ca ceva sau cineva existd In mdsura in care
acel ceva sau cineva produce efecte vizibile si de durata asupra lumii
inconjurdtoare si asupra constiintei semenilor, indiferent daca aceasta
se intampla in prezent sau in viitor: “existd numai ceea ce faptuieste,
si ca sa existi inseamna sa faptuiesti, iar daca Don Quijote implineste,
in toti cati il cunosc, fapte vii, apoi el e mult mai istoric si mai real
decat toate numele acelea, simple nume, de prin cronicile pe care
domnia-ta, domnule licentiat, le socotesti adevarate.”2 Ca atare, se
poate spune ca cei ce si-au trdit viata candva in trecut, chiar si cei
peste ale caror nume dam prin documente istorice si arhive, nu au
existat cu adevarat daca nu au reusit sa ne influenteze intr-un mod

1 Jbidem, p. 59.
2 Ibidem, pp. 127-128.
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semnificativ viata, destinul si felul de a gandi. Ei sunt doar ,,umbre cu
nume”, entitati fara o existenta autentica si fara nici o semnificatie
majord, caci ei nu ne schimba cu nimic vietile si nu Thseamnd nimic
pentru noi. Uitarea este modul nostru de a-i pedepsi. Pe de alta parte
insa, exista insi din trecut care inca ne modeleaza si ne hranesc vietile,
cei care — Intr-un fel sau altul — ne influenteaza ideile si teoriile,
idealurile si modul de a fi. Acestora li se conferd, potrivit lui
Unamuno, adevarata existenta. Iar aducerea aminte este modul nostru
de a-i rasplati. In sfarsit, impingand lucrurile pan la capat, Unamuno
ajunge la concluzia ca: ,,Tn vesnicie, sunt mai adevdrate legendele si
ndscocirile decat istoria”.1

Drept urmare, convins ca Don Quijote, prin toate ispravile si
spusele sale, dezvdluie o complexitate umana pe care Miguel de
Cervantes nu avea cum s-o priceapd — cu atat mai putin s-o inventeze
— Unamuno ne invatd cum trebuie sa separam autorul de personajul
sau. Tehnic vorbind, cum bine se stie, Cervantes foloseste in Don
Quijote vechiul artificiu retoric al atribuirii scrierii cartii altcuiva, si
anume lui Cide Hamete Benengeli, care, zice-se, ar fi cunoscut
nemijlocit ispravile lui Don Quijote. Cervantes este doar cel ce s-a
intamplat sa ,, descopere”, sd , dea peste” vechiul manuscris. Tot ceea
ce ar fi facut ulterior Cervantes ar fi constat, asadar, in ,munca
redactionald,” cum ar veni. Ei bine, Unamuno 1si intemeiaza atacul
devastator la adresa lui Cervantes tocmai pe aceasta ,confesiune”
nesincerd pe care Cervantes o face despre scrierea lui Don Quijote. O
face intr-un mod cat se poate de ironic, si — asa cum vom vedea — cu
rezultate neasteptate:

»Nu incape indoiald ca in Iscusitul hidalgo Don Quijote de Ia
Mancha, Miguel de Cervantes Saavedra s-a dovedit mult mai presus
decat cele ce-am fi putut astepta de la el, de-ar fi sd-1 judecam dupa
celelalte opere... Drept care este de crezut ca povestitorul arab Cide
Hamete Benengeli nu e o simpld nascocire literard, ci ascunde un
adanc adevar: ca povestirea aceasta i-a fost dictata lui Cervantes de un
altul ... marturisim ca istoria a fost cat se poate de adevarata si ca Don

1 Jbidem, p. 128.
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Quijote insusi, ascuns sub numele lui Cide Hamete Benengeli, i-a
dictat-o lui Cervantes.”!

Ca atare, nu doar cd rolul lui Cervantes In conceperea
romanului lui Don Quijote se diminueaza drastic, dar — ceea ce este
inca si mai important — nsdsi structura lui Don Quijote 1l exclude pe
Cervantes ca autor: dintr-un anumit punct de vedere, el nu-si mai are
locul in producerea si structura cartii de vreme ce chiar unul dintre
personajele cartii sale (Don Quijote) pur si simplu a dictat povestea
fictivului ei autor (Cide Hamete Benengeli). Intre autor si personajul
sdu are loc un anumit , transfer de realitate,” cu rezultatul paradoxal
cd, In cele din urmd, personajul imaginat ajunge sa fie mai real si mai
autentic decat autorul ce-l imagineaza:

,S1 pentru ca veni vorba, trebuie sa va spun ca adesea socotim
un scriitor drept persoand reald si istoricd pentru cd il vedem in carne
si In oase, iar pe cei pe care-i Inchipuie in povestirile lui, nimic mai
mult decat o pura fantezie, si se petrece de-andoaselea, cd tocmai
aceste plasmuiri sunt cat se poate de adevdrate si se slujesc de celalalt
care ne pare noud din carne si oase, ca sa ia ele chip si fiintd in fata
oamenilor.”2

Drept urmare, se poate spune (si Unamuno o face in repetate
randuri) cd, de fapt, Don Quijote este cel ce-l inventeaza pe Cervantes.
El este creatorul lui Cervantes, asa cum Hamlet este, pentru a cita un
personaj al lui Unamuno din Niebla ,unul dintre caracterele care l-au
inventat pe Shakespeare” (uno de los que inventaron a Shakespeare)?.

In sfarsit, daca ar fi s3 considerdm acest proces de de-realizare a
realitatii dintr-un unghi diferit, ceva mai prozaic, e limpede ca toata
acestd demonstratie trebuie consideratd, ca sa zic asa, cum grano salis —
mai precis, drept o strdlucita demonstratie per reductionem ad
absurdum. Presupozitia fundamentala pe care se bazeaza tot acest
argument este ideea cd, la urma urmei, naratiunea — cu principiile,
regulile, standardele, rafinamentele ei — ar putea fi foarte bine

1 Ibidem, p. 308 sq.

2 Ibidem, p. 309.

3 Unamuno, Selected works of Miguel de Unamuno, volume 6, Novela/Nivola, trad. A.
Kerrigan, Princeton, Princeton University Press, p. 215.
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consideratd drept un mijloc prin care umanitatea poate fi definitd sau,
in orice caz, mai bine inteleasa. Ca intr-o oglinda, intr-o naratiune
vedem incapsulate Insesi conditiile de posibilitate ale conditiei umane,
definitia cea mai sintetica, cuprinzatoare si autenticd a fiintei noastre.
Care va sa zica: exista o dialectica subtild Intre imaginarea sinelui
(adica conceperea lui In termeni pur teoretici sau speculativi) si
transpunerea lui In situatii existentiale specifice. Cu alte cuvinte, logica
situationald revelata de o intriga literara bine conceputa si desfdsurata
ar putea avea ceva important de spus despre modul in care noi
intelegem realitatea ultima a sinelui, tradand proiectiile noastre
despre ceea ce este sinele. Un personaj literar bine-construit nu poate
actiona arbitrar (tocmai pentru ca este bine-construit), din contra, va
trebui sa se comporte in chip coerent si — din aceasta cauzd — toate
miscarile, toate faptele sale in cadrul naratiunii vor avea negresit ceva
de spus despre insesi limitele fundamentale ale conceptului nostru de
umanitate. Intr-un anumit sens, ca si fie convingatoare, personajele
literare trebuie sa fie deja exemplare; nu-si pot permite luxul de a fi
,pur si simplu” oameni, trebuie sa fie oameni in cel mai inalt grad.
Asa incat, date fiind tocmai regulile acestui tip de determinare, se
poate spune cd uneori ,personajele fictionale depdsesc realitatea
creatorului lor”.

Intr-un anume sens, deci, intrucit autorul trebuie si urmeze
strict regulile constructiei narative pentru a-si concepe personajele —
altfel, el nu va crea caractere plauzibile — se poate spune ca el le este
subordonat sau cd este dependent de ele. Prins cum e in lumea specifica
a personajelor sale, o lume dominata de reguli si principii stricte,
autorul nu are de ales: le va fi ,,cronicarul” lor credincios. In mod
ironic, aceasta situatie umila in care autorul se gaseste e consecinta
imediata, desi paradoxald, a excelentei lui ca autor. Cu cat este mai
obedient In urmarea logicii interioare a lumii pe care o creeazd, cu atat
el este mai bun ca autor. De fapt, este exact ceea ce Unamuno e nevoit
sd recunoasca: ,,dupa conceperea lor initiala, personajele au un fel de a

1 G. Jurkevich, The elusive self: Archetypal approaches to the novels of Miguel de
Unamuno, Columbia, University of Missouri Press, 1991, p. 33.
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se impune asupra autorului lor, ele devin autonome in sensul ca
autorul lor nu le poate cotrola cu adevarat”:. Drept urmare, se poate
spune ca anumite personaje sunt mai reale decat cutare sau cutare
ingi, poate mai reale si mai spectaculoase decat insusi autorul lor:

’Il

aceasta se Intampld tocmai pentru cd personajele literare actioneaza
mai coerent — din punctul de vedere al plauzibilitatii, logicii
situationale, etc. — decat ar actiona un om ,real” intr-o situatie
similara:. E aproape de prisos sd adaug cd, potrivit acestei interpretari,
naratiunea ajunge sa fie mai mult decat doar (dacd nu chiar ceva
diferit de) o , operd literara”. Departe de a fi o simpld oglindire a
,Vvietii reale”, naratiunea ajunge acum sa joace rolul de criteriu pe baza
cdruia se poate judeca dacd o anume viatd e autenticita si e traitd cu
sens. Intr-un fel, literatura inceteazi si mai ,reflecte” neproblematic
viata, ci o valideazd, sau chiar o creeaza.

Cum spunea un critic, ,Negura [Niebla] este extensia logica,
transpunerea intr-o opera de fictiune a tuturor speculatiilor teoretice
din Viata lui Don Quijote si Sancho”. In aceastd opera de fictiune gasim,
ca sd zic asa, la lucru, intrupate in situatii literare concrete, unele din
intuitiile teoretice pe care Unamuno le-a dezvoltat mai intai in Viata
lui Don Quijote si Sancho.

1 D. Basdekis, ,,Unamuno and the novel,” Estudios de Hispandfila, 31, 1974, p. 54.
Comentand Don Quijote, el marturiseste la un moment dat: ,Mi-e rusine ca am
nascocit candva fapturi imaginare, personaje de roman, ca sd pun in gura lor ce nu
ma Incumetam sa rostesc eu si sa le fac sd spuna ca In gluma ceea ce pentru mine
este cat se poate de serios.” (Miguel de Unamuno, op. cit., p. 17).

2 Acest lucru se intampla, desigur, pentru ca, in cele din urma, cititorul este cel care
,construieste” personajele cartii pe care o citeste: ,la rigoare, esenta intrinsecd a unei
creaturi fictionale trebuie sa fie configuratd de cititor, cel care, la randul lui,
descopera ceva in el Insusi... rolul autorului se diminueaza, iar adevaratul autor al
caracterelor fictionale devine cititorul” (Basdekis, op. cit., p. 55). Dat fiind spatiul
limitat al acestui articol, a trebuit sa las la o parte toate aceste chestiuni legate de
estetica receptdrii, contributia cititorului la configurarea naratiunii, etc.

3 Basdekis, op. cit., p. 52.
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Negura este o operd mult mai complexd decat se poate rezuma
in acest scurt eseu, insa — pentru discutia de fata — am sd comentez
doar un capitol, si anume Capitolul XXXI. In acest capitol se intampla
ca un personaj al cdrtii, un anume Augusto Pérez, inainte de a se
sinucide, sa facd cel mai neasteptat lucru care i-ar fi putut trece
vreodata prin minte unui personaj literar din toatd istoria literaturii
moderne: si anume, sa iasa din roman si sa faca o vizita de adio insusi
creatorului sau, lui Miguel de Unamuno in persoana. Acesta este,
dupa cum formuleazda Carlos Blancos Aguinaga, un ,capitol
extraordinar si pe buna dreptate faimos”, un capitol In care
,conventiile literaturii de fictiune, si prin urmare ale existentei, sunt
incalcate”, un capitol de o ,originalitate socanta”!, care va avea o
influenta decisivd asupra viitorului literaturii in secolul doudzeci.
Neobisnuita intalnire are loc in biroul personal al lui Unamuno, la
Universidad de Salamanca, unde el functiona pe atunci ca profesor de
literaturd clasica, presedinte al Universitatii si profet national spaniol
(oarecum asemanator cu ceea ce fusese Contele Tolstoi in Rusia ceva
mai devreme) :

,Pe atunci, Augusto citise unul din eseurile mele care, desi in
treacdt, vorbea despre sinucidere si asta a produs asupra lui o atat de
puternicd impresie, asta ca si altele pe care le-a citit semnate de mine,
incat nu a voit sa pardseasca astd lume pana nu ma cunoaste si nu sta
de vorbd o clipd cu mine. Asadar, ca sd ma vadd, intreprinse o
cdlatorie pana aici, la Salamanca, unde locuiesc de mai bine de
doudzeci de ani.”?

Iar acolo, In biroul universitar al lui Unamuno, suntem martorii
unui remarcabil tour de force literar: si anume, o conversatie sofisticata
si plind de verva intre un personaj literar si insusi autorul cartii al
cdrei personaj este. Cei doi discutda despre scrierea de romane si
zamislirea personajelor, despre statutul personajelor fictionale si
despre ce anume fel de existenta pot sa se bucure acestea. Ei vorbesc

1 C. Blancos Aguinaga, ,,Unamunos’s Niebla: Existence and the game of fiction”,
MLN, 79(2), 1964, p. 194.

2 Miguel de Unamuno, Negura, traducere de Lascar Sebastian, Bucuresti, Univers,
1975, p. 174.
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despre nevoia de a impinge uneori aceste personaje spre moarte si de
a le mentine in viati alteori. In acest fel, Augusto Pérez afla de la
Miguel de Unamuno, intre altele, adevarul insuportabil ca alcatuirea
sa ontologicd ultima este de asa natura incat el nici mdcar nu poate ...
sd se sinucidd: ,,adevarul ... este cd tu nu te poti omori, fiindca nu esti
viu ... nu esti ... decat un fruct al imaginatiei mele si al imaginatiei
cititorilor care urmdresc povestea pretinselor tale aventuri si
nenorociri, pe care am scris-o eu.”!

Mai apoi, cautand sa-l1 consoleze, Unamuno incearca sa-i
explice personajului sdu unele din lucrurile pe care le-am discutat deja
mai sus, si anume cd ,un romancier, un dramaturg nu pot sa faca
absolut cum le vine cu un personaj pe care l-au creat; o faptura fictiva
romaneascd nu poate face, dupa legile artei, ceea ce nici un cititor nu
se asteapta sa-1 vada facand...”2 Cat il priveste pe Augusto, autorul sau
nu mai poate face nimic pentru el caci regulile stricte ale constructiei
narative au un rol de jucat in toatd aceasta afacere: ,Este imposibil,
sdarmane Augusto, 1i zisei, luandu-i mana si ajuntandu-1 sa se ridice, e
imposibil. Am scris-o si e irevocabil; nu poti sa trdiesti mai mult. Nici
nu stiu ce sa fac cu tine. Dumnezeu, cand nu stie ce sa mai faca cu noi,
ne ucide.”? Nascut in chip miraculos din imaginatia cuiva, personajul
literar este inevitabil marcat de precaritatea, ambiguitatea, si ne-
substantialitatea ce caracterizeaza in genere lucrurile fictionale: ,0
creatura fictionald... iIn masura in care este inchipuita sau povestitd,
este reald. Este o viata, sau o existentd temporard, ce impartdseste
acelasi mod de existenta cu orice fiinta omeneascd, dar, in masura in
care se naste din fingere, din imaginatia unui autor, ea nu are
substanta... si cade in vid, in nefiinta.”+

Apoi, alt lucru semnificativ — unul la care s-a facut o referintd
voalatd In pasajul unamunian citat mai sus — se iveste In conversatia
lor: si anume, ideea c&, intr-un mod foarte similar cu acela in care

1 Ibidem, p. 176.

2 Ibidem, p. 178.

3 Ibidem, p. 182.

4 J. Marias, Miguel de Unamuno, trans. F.M. Lépez-Morillas, Cambridge, MA,
Harvard University Press, 1966, p. 93.
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personajul 1si are soarta ,, pecetluita”, autorul insusi depinde, la randul
sdu, de altcineva: de Autorul sau divin, sau — mai precis — de faptul de
a fi ,visat” de catre Dumnezeu. Autorul literar nu-si este siesi stdpan,
independent si liber sa faca orice doreste, ci este ,scris” de altcineva.
La drept vorbind, nici el nu e nimic altceva decat un personaj in alta
poveste. Augusto Pérez:

»,Va sd zicd nu vrei ? Trebuie sa mor ca un personaj fictiv ? Ei
bine, domnule creator al meu, Don Miguel de Unamuno, si dumneata
vei muri, si dumneata, la fel!l $i dumneata te vei intoarce in neantul
din care te-ai ivit...! Dumnezeu va inceta de-a te mai visa! Vei muri,
da, vei muri, desi nu vrei sa mori. Si toti aceia care vor citi povestea
mea vor muri, toti, toti, toti, unul n-are sd mai rdmana! Sunt personaje
fictive ca mine, absolut la fel ca mine... cici dumneata, creatorul meu,
Don Miguel al meu, nu esti nimic altceva decat tot un personaj nivolesc
[romanesc].

Carlos Blancos Aguinaga, comentand acest capitol, ajunge sa
spuna ca ,cel mai important lucru din acest capitol, cel mai evident si
cu siguranta cel mai putin observat, nu este ca Augusto incearcd sa
scape din lumea Fictiunii, ci ca in el, un nou personaj iese din negura
si intrd in roman: un personaj pe numele de Miguel de Unamuno.”?

Ill

Acesta este intr-adevar un lucru important — in orice caz, e una dintre
cele mai ingenioase solutii narative folosite in intreaga literaturd
modernd. (54 ne amintim doar ca Sase personaje in ciutarea unui autor, a
lui Luigi Pirandello, va apdrea, tipdritd si pe scend, doar sapte ani
dupa Negura, in 1921, iar scrierile lui Borges vor aparea mult mai
tarziu. Tot asa si lucrarile lui Mihail Bahtin despre autonomia
personajului literar.)

Cu toate acestea, existd In acest episod ceva mai important si

! Unamuno, Negura, p. 182.

2 Blancos Aguinaga, op. cit., p. 197. Carlos Aguinaga chiar schiteazd un scenariu
foarte ingenios pentru a-si face punctul de vedere mai convingdtor: ,ne putem
foarte bine imagina cum intr-o buna zi cineva va gasi intr-o biblioteca obscurd o
lucrare veche si ciudatd intitulatd Negura, autor necunoscut: care va fi atunci
diferenta dintre Miguel de Unamuno si Augusto Pérez?” (Blancos Aguinaga, op. cit.,
p- 198).
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mai tulburdtor decat faptul cd Unamuno da buzna in roman ca
personaj literar. Din punct de vedere filosofic, s-ar putea spune ca cel
mai semnificativ lucru in acest capitol nu este cd, in el, Miguel de
Unamuno insusi devine un simplu personaj literar, ci ca viata insdsi
devine naratiune, o poveste cu un autor care o ,povesteste”, o
naratiune cu o intrigd specificd si cu personaje specifice.! In ultima
parte a eseului voi discuta unele din implicatiile mai semnificative ale
acestei intuitii unamuniene.
3

Ideea cd noi, ca fiinte omenesti, s-ar putea sa fim doar niste
simpli actori Intr-o piesa sau jucatori intr-un joc, lipsiti de orice
independentd si autonomie, totali dependenti de un magister ludi, de
cel ce se ocupd cu organizarea, inceperea si sfarsitul jocului, este fara
indoiald una dintre temele cele mai vechi din toata cultura europeana.
De exemplu, Platon in Legile (803 c-d) spune la un moment dat ca:

,Dumnezeu este din natura sa vrednic de tot zelul celui

fericit, Insa omul, cum am spus si mai sus, nu este decat o jucarie
construita de Dumnezeu, si rostul nostru cel mai bun este sa-1 onoram
cu jocurile noastre; trebuie prin urmare ca toti, barbati si femei,
conformandu-ne acestei meniri, sa ne petrecem viata cu jocurile cele
mai frumoase si cu sentimente opuse celor ce le avem astazi.”2

Mai tarziu tema a luat alte forme si a fost cunoscuta sub alte
nume, toate Insa Inmdnunchiate iIn jurul aceleasi intuitii
fundamentale: ca viata noastra nu este atat de reala si plina pe cat
pare, ci este o existentd de ordin inferior. Fie in forma lui theatrum
mundi (,Teatrul ca ’teatru al lumii’, o reprezentare a cosmosului in
care fiecare om 1isi joaca rolul sdu..”?), fie sub forma lumii ca

1 De fapt, Blancos Aguinaga insusi face aluzie la faptul ca ,in cele din urma, acesta
este modelul, lectia data de Negura. Un frumos exemplu al modului in care traditia
romanescd, la lucru intr-un context modern, poate poate impinge imaginatia sa
abordeze o situatie fara iesire, iar acolo sa reveleze rostul jocului Fictiunii,
precaritatea Existentei.” (Blancos Agiunaga, op. cit., p. 205).

2 Platon, Legile, traducere de E. Bezdechi, introducere si traducerea Cartii a XIlI-a,
Stefan Bezdechi, Bucuresti, IRI, 1995, p. 215 sq.

3F. A. Yates, Theatre of the world, Chicago, University of Chicago Press, 1969, p. 165.
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piesd/poveste (mundus est fabula), sau sub cea a vietii ca vis (la vida est
sueno), tema a preocupat numerosi artisti, scriitori, filosofi, carturari,
etc. Incd de la inceputul antichitatii greco-romane, si a marcat intr-un
fel specific fizionomia spiritului occidental. Din varii motive, tema a
cunoscut o revigorare spectaculoasda in timpul Renasterii (,teatrul
lumii ca emblema a vietii omenesti a fost o tema larg raspandita in
Renastere, fie sub forma teatrului memoriei, a simbolurilor, sau a
discursurilor retorice”?), pentru a deveni , un loc comun in gandirera
baroca”. Este, intr-adevar, un loc comun in lumea lui Shakesperare
(,Lumea iIntreagd e o scend/ iar oamenii sunt doar actori”s), dar
probabil ca teatrul spaniol din Secolul de Aur a exploatat la maximum
tema.

Pe de alta parte, cat priveste istoria filosofiei in sens restrans,
tema a avut recurentele ei. Am sa ma limitez aici, foarte pe scurt,
numai la doud cazuri. Mai intai, se poate spune cd Dumnezeul lui
George Berkeley, cel care ,percepe” sau ,se gandeste la” toate
lucrurile din lume facandu-le astfel existente si inteligibile, este intr-
un fel Povestitorul suprem al lumii sau cel ce viseaza lumea. Pentru
Berkeley, lumea existd doar In madsura In care Dumnezeu este
congtient de ea. Mai mult decat atat, Berkeley vorbeste in mod explicit
despre lume ca un ,discurs divin”, ca un sistem de semne si
simboluri, prin descifrarea carora am putea sa invatdm ceva despre
Autorul lort. Impingand aceastd idee la limitd, intr-un anume sens
lumea lui Berkeley ar putea fi vazuta drept o aparentd onirica, drept
epifania fragild a unor procese intelective. William Butler Yeats a avut
intuitia faptului ca, la Berkeley, existenta lumii depinde in ultima
instantd de faptul daca noi o ,,visam” sau nu:

,God-appointed Berkeley that proved all things

1]bid., 165.

2]J.L. Nancy, ,Mundus est Fabula”, MLN, 93(4), 1978, p. 636.

3 “All the world’s a stage /| And all the men and women merely players”.

¢ Pentru mai multe despre aceasta chestiune, a se vedea eseul meu: ,George
Berkeley’s ,Universal Language of Nature’”, in K. van Berkel & A. Vanderjagt (eds.)
The book of nature in early modern and modern history, Leuven, Peeters Publishers,
2006, pp. 69-82.
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a dream,

That this pragmatical, preposterous pig of a world,

its farrow that so solid seem

Must vanish on the instant if the mind but changes its theme”!.

In al doilea rand, filosofia lui Schopenhauer ar putea fi vazuts
ca apartinand aceleeasi traditii de gandire, cea In care un divin
magister ludi face si desface fdra incetare aceastda lume. Asa cum o
concepe el, Vointa (Wille) este ceva, sau cineva, care pururea se foloseste
de noi, ,jucandu-se” cu noi, in chip crud si batjocoritor, fara sa ni se
dea nici o adevarata libertate sau autonomie. in al doilea volum din
Die Welt als Wille und Vorstellung Schopenhauer vorbeste deschis
despre acestd lume ca fiind ,asemdndtoare cu un vis”, fard a mai
mentiona aici Imprumuturile entuziaste pe care el le face din filosofia
indiand, mai cu seama notiunea de Maya.

Prin urmare, intuitia lui Unamuno ca noi existam doar in
masura In care Dumnezeu ne viseaza sau ne spune ,povestea” si cd
alcatuirea noastra ontologicd ultimd este datd de natura rolurilor pe
care le jucam In povestea (sau piesa, sau jocul) lui Dumnezeu, nu este,
in sine, neapdrat originalda. Mai mult decat atat, tinand seama de ceea
ce stim despre personalitatea lui Unamuno, despre afinitdtile,
sensibilitatea si educatia sa, si nepierzand din vedere complexul si
bogatul context cultural-istoric pe fondul caruia a aparut gandirea lui,
Carlos Blancos Aguinaga ajunge chiar sa conchida ca, intr-un fel,
Unamuno nu putea sa nu angajeze o temad ca aceasta:

»preocupat de lipsa de substantialitate a propriei existente, obsedat
de imposibilitatea comunicarii autentice..., si Ingrijorat de reificarea
propriei imagini, era destul de natural ca Unamuno, un spaniol bine
infipt in propria traditie, sa se indrepte spre opera lui Calderén pentru
a imprumuta cele doua metafore centrale din Negura [Niebla] (Vida-
Sueno; teatro del mundo) si sa afle incantare in conceptul baroc de
Engato: Viata ca Fictiune.”>

Cu toate acestea, ce este original in cazul lui Unamuno este

1 W.B. Yeats, The collected poems of W.B. Yeats, London, Macmillan, 1965, p. 268.
2 Blancos Aguinaga, op. cit., pp. 203-204.
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tocmai patetismul, precum si accentele sale dramatice. Viata ca vis al
lui Dumnezeu (cu toata ambiguitatea, precaritatea si totala lipsa
substantd pe care cuvantul ,,vis” le implica) este la Unamuno nu doar
o simpld tema literara sau un artificiu retoricc de exploatat
neproblematic intr-o opera de fictiune, ci este unul dintre cele mai
tragice aspecte ale naturii umane. Caci ,Dumnezeu va inceta sa te
viseze!” Tnseamnd In mod automat: , Vei muri 7. Daca Dumnezeu se
va trezi, sau daca se va decide sd viseze despre altceva, sau din cine
stie ce alte motive nu ne va mai visa, ne vom intoarce, in chip necesar,
in nefiinta. Acest lucru a fost pentru Unamuno nu doar o chestiune de
practicd literard, ci o sursa principala de angoasa si disperare tot
timpul vietii, si trebuie privit in stransa conexiune cu ceea ce el a scris
in El Sentimiento Tragico de la Vida (1911) si in alte lucrari filosofice.
Faptul cd Unamuno nu s-a raportat la aceastd tema doar din punct de
vedere retoric e dovedit, de pilda, de o confesiune pe care i-o face la
un moment dat unui prieten (scrisoare catre Walter Starkie, datata
Octombrie 1921): ,Eu zic ca suntem un vis al lui Dumnezeu.
Dumnezeu ne viseaza si vai de ziua cand El se trezeste. Dumnezeu ne
viseaza. E mai bine sd nici nu ne gandim la asta, ci sa continuam sa
visam ca Dumnezeu viseaza.”

Intelegand ce anume este un personaj fictional, si lumea lui,
dobandim o intelegere mai profunda a conditiei noastre existentiale:
adicd, intuim cd suntem ontologic precari si ambigui, fara densitate
existentiald si fara un temei mai adanc in lume. Ceea ce se afld in
spatele intuitiei lui Unamuno e faptul teribil ca noi, oamenii, suntem,
in cel mai bun caz, pur si simplu fictiuni. Ce-i drept, , fictiuni de ordin
superior”, ndscute din spiritul unui prea nobil Autor, totusi fictiuni.
Cu alte cuvinte, suntem ,fiinte” doar la modul ironic, creaturi
dezraddcinate si ontologic dependente. Avem nevoie de cineva care sa
ne viseze, sa ne spuna povestea, sd ne faca existenti prin simplul act
de a se gandi la noi. Astfel, teoretic vorbind, opera de fictiune poate fi
vazuta drept o matrice eleganta si convenabild pe baza cdreia se poate

1 M. de Unamuno, Selected works of Miguel de Unamuno, transl. A. Kerrigan,
Princeton, Princeton University Press, 1967, III, xxxiv.
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explica natura umanad. Studiind atent o opera de fictiune, modul in
care ea e produsd, articulata si structuratd, putem obtine o mai buna
intelegere a propriei noastre ,,conditii umane”:

,Daca trecem [din taramul fictiunii] in sfera omului real, dam
peste o situatie asemandtoare: vazut din punctul de vedere al lui
Dumnezeu, omului de asemenea 1i lipseste substantialitatea si
depinde de Creatorul sdu.... Realitatea umana apare ca un vis al
divinitatii, ca o fictiune de ordin superior, in stare sa produca fictiuni
de ordin secundar, anume ceea ce numim noi creaturi fictionale.”?

Existd, totusi, ceva care ar putea sa ne ,mantuie”, ca sa zic asa,
ceva ce ar putea sa ne rascumpere starea noastrd de precaritate
ontologicd. Chiar daca Unamuno nu vorbeste explicit despre aceasta
formda particulara de ,salvare”, ea mi se pare a fi una dintre
consecintele logice ale intuitiei unamuniene din Negura cum ca
Dumnezeu ne ,viseaza”, si ca noi suntem doar ,personaje” in
povestea cosmicd a lui Dumnezeu. Interpretarea mea ar putea fi
schitata in felul urmator.

Prinsi cum suntem intre un Dumnezeu care ne creeaza doar pe
cale onirica si nimicul (nada) dens de care incercam sa ne tinem cat mai
departe, se pare ca singura modalitate rezonabild de a ne trai viata cu
sens constd In a spune povesti si a imagina alte vieti (vietile noastre
netraite, de fapt?), in a produce/urzi povestiri si a le face cunoscute
semenilor nostri, pe scurt, in a crea, la randul nostru, fiinte si lumi
fictionale. E drept: dintr-un punct de vedere exclusiv divin, rdimanem
tiinte facute din aceeasi plamada din care sunt facute visele. Cu toate
acestea Insa, tocmai datoritd capacitdtii noastre de a urzi/spune
povesti, adicd de a oglindi si multiplica lumea lui Dumnezeu, si actul
Creatiei, nu suntem cu totul pierduti. Cum spune Unamuno, ,a
povesti viata este cel mai profund mod de a o trai”. In acest fel,
literatura Inceteaza sa mai fie o ,practica culturald” ca oricare alta, ci
dobandeste cumva statutul privilegiat al unei tehnici soteriologice.
Cdci, facand acest lucru, creand lumi fictionale, de fapt practicim o
forma de imitatio Dei, de imitare a lui Dumnezeu. Facuti asa cum

! Marias, op. cit., p. 93.
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”1

suntem ,dupa chipul Sau si dupa asemanarea Sa
prin ceea ce facem, sd-1 ,imitam” pe Dumnezeu si modul sdu de se
raporta la lume.

Exista In noi o nevoie primara de a spune povesti, de a imagina
si urzi naratiuni, si ar trebui sa privim cumva aceastd nevoie drept
semndtura de autor pe care Dumnezeu a imprimat-o in noi. Faptul ca
Dumnezeu ,viseaza” lumea, tradus in termeni omenesti, ia forma
tuturor ,povestilor”, naratiunilor, si pieselor noastre de teatru. Ceea
ce initial pdrea a fi o sldbiciune fundamentala se poate transforma,

, suntem sortiti,

iatd, In atuul nostru cel mai semnificativ. Din acest punct de vedere,
istoria omului — ca una invaluitd mereru de mituri, povesti si
naratiuni de tot felul — apare drept un efort neintrerupt de a imita
procesul divin prin care lumea a luat nastere. Generand lumile
fictionale noi calcam, ca sd zic asa, pe urmele lui Dumnezeu. Mai mult
decat atat, acest lucru ar trebui vazut drept cea mai importanta
mdngdiere metafizici la care putem avea acces: si anume ca — fiind
naratori ai vietii — noi suntem intr-un fel dumnezei en miniature,
oglinzi vii ale lui Dumnezeu in lume. Ramanem, ce-i drept, ,fiinte
fictionale”, dar — prin insasi capacitatea noastrd de a practica arta
divina a naratiunii — suntem , mantuiti” in cele din urma si castigam o
anumita demnitate si justificare ontologica. Caci povestile pe care le
spunem, naratiunile pe care le urzim si lumile fictionale pe care le
credm sunt dovada vie cd, in cele din urmd, suntem mai apropiati de
Dumnezeu decat de neant, iar ceea ce facem poate fi semnificativ. Prin
chiar actul spunerii unei povesti noi ne transcendem, in sensul cd,
spunand acea poveste, implicim pe Autorul suprem, pe Naratorul
divin. Aceasta inseamnd, intre altele, cd un mit, ca naratiune teologica,
nu e doar o poveste despre Dumnezeu, ci — intr-un mod cumva
indirect, in virtutea faptului ca miturile sunt posibile — o dovada pieziga
a faptului cd Dumnezeu existd. O consecintd a analogiei de mai sus intre
faptul ca Dumnezeu ne viseaza si faptul cd noi putem spune povesti si
urzi naratiuni este cd simpla existentd a mitului ar puteta fi vazuta

1 Biblia sau Sfanta Scripturd, Cartea Facerii (Geneza), capitolul 1, versetele 26-27, si
la Fac. 5,1; 9,6.
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drept o ,urmd” pe care Dumnezeu a ldsat-o in lume.

As vrea sa inchei acest eseu facand referire la o anumita
,fictiune” a lui Jorge Luis Borges, probabil cel mai influent dintre toti
discipolii lui Unamuno. Acest text, foarte scurt (care, In originalul
spaniol, poarta un titlu englezesc: Everything and Nothing) este despre
viata si moartea lui William Shakespeare, despre ce acesta a facut si
despre ce nu a facut in timpul vietii, si — mai presus de toate — despre
semnificatia ultima a vietii unui autor. La sfarsitul acestei (foarte
borgesiene) biografii a lui Shakespeare, ddm peste nota urmatoare:

,Istoria adauga si faptul ca, dupa sau inainte de moarte,
[Shakespeare] s-a pomenit odatd in fata lui Dumnezeu si i-a spus: Eu,
care n van am fost atdtia oameni, voiesc s fiu doar unul si eu Insumi.
Glasul lui Dumnezeu raspunse din mijlocul unui vartej: Nici Eu nu
sunt; si ew am visat lumea asa cum tu ti-ai visat opera, iubite Shakespeare,
iar intre infatisarile visului meu te afli tu, care esti, ca si mine, multi si
nimeni.”

De fapt, versiunea englezeasca nu exprimd iIntreaga forta
retoricd a discursului lui Dumnezeu, asa cum este prezentat in
originalul spaniol. Caci in spaniola Dumnezeu nu spune simplu
,Shakespeare”, ci ,Shakespeare al meu” (mi Shakespeare), apdsand
ironic pe caracterul iluzoriu al existentei lui Shakespeare: yo soné el
mundo como tii sonaste tu obra, mi Shakespeare, y entre las formas de mi
sueno estds tii, que como yo eres muchos y nadie.> Cand e vorba de sensuri
ultime, suntem mai aproape de Dumnezeu decat suntem inclinati in
mod obignuit sa credem. Atat Dumnezeu cat si Shakespeare viseaza:
visul celui dintai capdta forma lumii, cu noi intr-insa, iar visul celui
de-al doilea ia forma diverselor povesti, mituri, naratiuni, care, puse
laolaltd, ne fac viata in lumea lui Dumnezeu ceva mai suportabila.

1Jorge Luis Borges, Cartea de nisip, traducere de Cristina Haulica, Bucuresti, Univers,
1983, p. 171.
2]J.L. Borges, Obras completas, Buenos Aires, Emecé Editores, 1960, p. 45.
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Misterul si moartea in castel: Oedip
este suspectat

(un studiu al genului fantastic din
perspectiva psihanaliticd)

MARIA THEREZA STRONGOLI

Résume : Ayant comme perspective théorique ['analyse
sémantique des structures narratives réalisée par Umberto Eco
et le point de vue de Ricoeur aprés quoi le texte a une force
propre qui dépasse les intentions de I'écrivain, I'étude met en
discussion le sujet d’une revue qui fait partie d’une collection
des comics dédies en exclusivité a la narration des épisodes du
conte Dracula. Les unités de I” I'analyse sont : fonctionnalité de
Uaccomplissement (les fonctions) et de I'étre, mises en évidences
dans la sémiologie développée par R. Barthes. D’autre part, ces
unités sont examinées en accord avec la théorie psychanalytique
de S. Freud et |. Lacan, et expliquée par H. Bleichmar.

Mots-clé : fantastique, terreur fantastique,
accomplissement, 1'étre, mystere, imaginaire, symbolisme,
Oedipe, Loi

Genul fantastic

Prima data, interesul pentru speciile genului fantastic s-a
manifestat odata cu structuralismul, In deceniile 6-7, cand criticii
literari s-au dedicat studiului genurilor si al modalitatilor textuale
prevdzute de analiza structurala a naratiunilor. Dintre acesti critici se
distinge T. Todorov (1970) ale carui cercetari l-au determinat sa afirme
cd originea genului derivd din anumite intamplari care nu pot fi
explicate de legile comune ale lumii naturale, motivandu-1 pe om sa-si
ducs existenta atat in credintd cat si in necredinti. In urma acestei

*Prof. univ. dr., Universitatea Catolica din Sao Paulo/Brazilia
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constatdri se poate concluziona faptul ca principala trasaturd a acestui
gen este ezitarea, aceasta determinand nasterea tramei si crearea
profilului personajelor atat de realiste incat cititorul se implica
spiritual si — Indepartandu-se de o posibila lectura alegoricd sau
poetica — se identificd cu vreun personaj si este captivat de toate
fenomenele ambigue ale naratiunii, osciland intre realitate, vis,
fantazie sau chiar nebunie.

Genul fantastic se infrateste cu: cel ireal si cel miraculos. Primul
se caracterizeaza prin nararea faptelor care se succed intr-o multime
de coincidente sau care au ca referinta cazurile exceptionale ale vietii
umane. Desi sunt socante sau incredibile, informatiile despre ele nu
sunt supranaturale, ci explicabile prin intermediul ratiunii. De
exemplu, se pot include in categoria aceasta romanele lui Dostoievski,
atat ca romane de fictiune stiintifica cat si ca romane politiste. Al
doilea gen invecinat — cel miraculos — se caracterizeaza prin elemente
supranaturale recunoscute cu usurintd ca atare. Zanele, vrdjitoarele,
Supermanul sau Femeia Minune, de pildd, nu impun nici o ezitare
sau perplexitate deoarece este bine cunoscut faptul ca au o existenta
ireald. Cu toate ca par a fi fictiuni stiintifice, povestile sunt de fapt
varietati ale genului miraculos, asa cum se intampla cu multe dintre
filmele cineastului american Steven Spielberg.

Aceste genuri n-au limite bine definite iar contactul lor cu
genul fantastic conduce la crearea de sub-genuri, ca cel fantastic-ireal
si cel fantastic-miraculos, acestea imbinandu-se continuu intre ele. In
plus, genul fantastic se poate manifesta sub forma a altor catorva
genuri sau figuri de expresie. Acesta a inspirat de-a lungul timpului
omenirea, prin producerea de opere literare si plastice sau prin
crearea de mituri si credinte religioase, intocmai ca cele descrise de
M. Eliade (1961). Genurile acestea au fost exploatate in mod exagerat
de diferite mijloace de comunicare (cinematograful, televiziunea,
cdrtile, revistele, publicitatea s.a.m.d.).

Se observa totusi ca genul fantastic are origini adanc intipdrite
in istoria culturii si ca individul ia contact de mult timp — chiar prea
devreme — cu el, cu genurile infratite si cu sub-genurile. Este suficient
sd se aminteasca temele cantecelor cu care mamele isi leagana copiii
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in Brazilia, unde se vorbeste despre un bou cu fata neagra (“boi da
cara preta”) sau despre alti monstri (“cuca”, “bicho-papao”) care sunt
pe acoperisul casei sau care se aproprie sd-1 apuce pe copil: exercitii de
purd teroare. Pe masura ce creste, bebelusul continud sa resimta cu
intensitate situatiile Ingrozitoare din miraculoasele povesti.
Adolescentul sau adultul recepteaza diversele modalitati traditionale
de teroare adaptate la conditiile tehnologiei sau ale vietii moderne
prin intermediul diferitelor mijloace de comunicare. Constanta aceasta
si preferinta pentru teroare duce la realizarea unei investigatii In acest
sens.

Investigatia

Incd din structuralism, vorbind despre analiza semantici a
structurilor narative, U. Eco (1976: 406) considerd ca acestea implica
un “autentic studiu organizat despre semiologia subiectului (care
apartine nu numai naratiunii, ci si povestirilor orale, subiectelor
cinematografice, comicsurilor s.a.m.d)”. P. Ricceur (2002: 131-140), pe
de alta parte, considera ca textul are o fortd proprie care depdseste
intentiile scriitorului, adica, intregul text este compus dintr-o
succesiune de interactiuni, pe care Aristotel le-a numit “peripetia” sau
“mythos” si care se poate numi astazi intrigd. Prin urmare, se poate
spune cd aceasta provine, intr-adevdr, dint-o inteligentd, asa numitele,
linii de forte incongtiente, care genereaza structurile, creeaza imagini
si contribuie la alcdtuirea textului; linii care pot fi studiate, deci, de o
semiologie a subiectului. Subiectul acesta poate fi al naratiunii scrise,
orale, filmice, plastice sau al altceva.

Motivata de aceasta perspectivd, investigatia propune studierea
subiectul unei reviste care face parte dintr-o colectie de comicsuri
dedicate exclusiv naratiunii episoadelor contelui Dracula, personaj
care dainuieste de mult timp In deosebite si bogate productii, una
dintre cele mai semnificative expresii de teroare. Povestea este narata
in 30 de pagini si se intituleaza Ritualul vampirului. Prin analiza nu se
incearca, totusi, sa se exploreze o tipologie a genului comics, ci sa se
studieze subiectul lui, pentru cd in subiectul acesta, cuvantul si
imaginea au o relatie complementara urmadrind constituirea unei
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comunicari sincretice si manifestarea liniilor de forta creativa a
inteligentei narative, care depdseste vocea emitatorului, adicd, a
scriitorului sau a grupului care a realizat revista, manifestarea vocii
culturii si analizarea asa numitei terori fantastice.

Se justifica alegerea naratiunii in comics, deoarece acesta
imbind stilul lingvistic si iconic Intr-o maniera accesibila diversilor
cititori, fiind facil de analizat, si foarte semnificativa pentru consumul
genului. Unitdtile analizei sunt: functionalitatea facerii (functiile) si a
fiintei (indice) ardtate in semiologia dezvoltatd de R. Barthes (1973). In
alta ordine de idei, aceste unitati, se examineaza in concordanta cu
teoria psihanalitica a lui S. Freud si J. Lacan si explicata de H.
Bleichmar (1984). In ciuda indicatiei lui Barthes si a punctului de
vedere psihanalitic, analiza nu se caracterizeaza ca structuralista sau
psihanalitica, fiindca aceste notiuni au menirea numai de a elucida
misterul liniilor inteligentei naratiunii.

Facerea in genul fantastic

Intr-un cimitir, langa ruinele castelului contelui Dracula,
majordomul sdu, Nicholson, se intoarce la viatd In mod misterios si
porneste sd-1 caute pe stdpanul sdu. Acesta se duce in Londra la
muzeul orasului si acolo citeste o carte, In care se explicd cum Dracula
poate reveni la viata dupa un anumit ritual realizat in fata unui tablou
care reproduce imaginea castelului sdu vechi. Afland de la un anticar
cd, momentan, tabloul apartine, familiei Connaught, majordomul
decide sa cumpere un cosciug si se duce la castelul acestei familii.

Aflat in posesia sa, Nicholson poate, indeplini, noaptea, ritualul
secret si reuseste sd-si readucd stapanul la viatd. Amandoi locuiesc
acum In podul castelului. Dracula se ascunde intotdeauna de lumina
zilei in cosciugul lui. Intr-o noapte, cand Lord Connaught pregateste o
petrecere in cinstea fiicei sale, Priscilla, contele se afla printre invitati;
el ii cere tinerei si-i arate gradina. In timpul plimbérii, ea isi raneste
degetul intr-un spin de trandafir si, speriatd la vederea sangelui
provenit de la rana, lesina. Contele se apleacd sd-i suga sangele, dar,
cand se aud pasi, ea se hotardste sa fugad. Dupad ce isi revine, fata le
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povesteste, tatdlui ei si medicului care a ingrijit-o, dialogul cu strainul
care s-a prezentat ca fiind un boier ungar. Acest fapt il determind pe
medic sd aiba suspiciuni, insd Lord Connaught crede cd strdinul a
venit Iimpreund cu vreun invitat.

In noaptea urmitoare, contele si majordomul coboard in
camera tinerei si Incep sa pregdteasca ritualul vampirului, dar o iau la
fuga cand vad o servitoare. Fiind informat despre aceasta, Lord
Connaught decide sa-i ceara inspectorului Mills, din Scotland Yard, sa
investigheze existenta contelui.

Dracula si majordomul se intorc, In noaptea urmatoare, in
camera Priscillei. Dandu-si seama de intentiile contelui, aceasta lesina
din nou si este dusd de acestia in pod. Lord Connaught, ingrijorat de
fata lui, decide intre timp sa se ducd in camera ei unde vede patul gol
si luminadrile aprinse; 1i cheamd imediat pe servitori si pe cei de la
Scotland Yard. Isi cauti fiica pretutindeni, dar cand ajunge la scéri,
este atacat de majordom, iar Dracula se ascunde in cosciugul lui,
deoarece risare soarele. In acest moment isi face aparitia inspectorul
Mills, care il loveste imediat pe Nicholson cu o sulitd. In mod
miraculos, majordomul Incepe sd se descompuna ramanand astfel
numai o balta de sange pe pamant.

Fiindca in pod nu era nimeni si nu s-a suspectat cosciugul,
investigatorii gandesc ca totul s-a terminat. Cu toate acestea, noaptea,
Dracula revine inca o datd in camera Priscilei care-1 observa si striga;
ea este ajutatda de tatal ei. Contele fuge prin coridoare, cdutand
camera in a revenit la viatd si cand o gaseste, deschide poarta
castelului reprezentat in tablou si dispare iIn mod misterios induntru.
Lord Connaught, care l-a urmdrit, enervat, sfdrama impetuosul
tabloul cu un pumnal de otel si are senzatia ca atinge altceva decat
acest tabloul. Fata se aproprie de el si imbratisati, vdd cu uimire, ca
din tablou se scurge sange adevirat. In ultimul desen Priscilla este
apdrata de tatdl ei; amandoi stau in fata tabloului, imobili, cu spatele
cdtre cititori. Sub picioare se afld o balta de sange.
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Fiinfa in genul fantastic
Spatiul si timpul

Figuraal-a

Primul spatiu din poveste este un cimitir, aflat langa un castel
cu turnuri inalte si plin de lilieci. Al doilea este orasul Londra: hanul,
anticarul, muzeul si magazinul de cosciuge. Al treilea este castelul
Lordului Connaught, cu multe turnuri, podul, culoarele, scérile,
cosciugul si tabloul care reproduce castelul, locuinta cea veche a
contelui Dracula. Figurile spatiale converg in mod izotropic inspre
imaginea recipientului.

Povestea se desfasoard intotdeauna noaptea, chiar cu ocazia
vizitarii muzeului si anticarului din Londra. Cerul este in
permanenta negru sau cenusiu si pe el se zdreste o vesnica si enorma
luna plina, ca fundal al intamplarilor initiale. Pe imaginea rotunda si
luminata a acestei lunii se observa alte figuri: lilieci, crengi sau nori
intunecosi si ingusti (figura a 1-a).

Personajele

Majordomul Nicholson apare in poveste sub un aspect
ambiguu: nu se stie dacd este un mort inviat, un spirit din lumea
cealaltd sau o fiintd vie. Este mereu slugarnic si are neincetat grija de
stapanul lui, trdind sa-i furnizeze bunastarea. Este grotesc, urat,
batranesc si poate avea activitati aparent normale, suportand lumina
zilei.
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Contele Dracula este elegant, insinuant, are Infatisare nobild si
mandra, dar are si ceva sinistru; se imbraca tot timpul in negru. Cu
toate cd, pare mai matur si experimentat, nu este batran si nu are
viatd normald decat noaptea.

Lord Connaught este elegant si, desi relativ tanar, are trasaturi
bine conturate. Inspectorul Mills este inteligent, rapid, si asemenea
medicului, este perspicace. Amandoi se indoiesc de Dracula.

Figura a 2-a

Frizcla, in camera =i, @ oo,
e rerplealele, melirngliE

Lady Priscilla este blondd, foarte frumoasa, eleganta,
cu trup superb. In diverse desene apare aproape dezbricati si in
altele adormitd in mod erotic. Infitisarea, gesturile si expresiile ei
sunt senzuale; ea apare ca o femeie excitantd, atragand atentia asupra
sanilor ei (figura a 2-a). Este prima care se indoieste de misteriosul
conte. Si servitoarea are infitisare seducatoare: este tanard, slaba,
frumoasa, dar bruneta.

Cheia pentru solutionarea misterului: teoria oedipiand a lui
Freud si Lacan.

Inainte de a se incepe efectuarea analizei, trebuie sa se explice
cd elementele-cheie pentru solutionarea acestei necunoscute sau a
misterului sunt considerate ca semnificanti. H. Bleichmar (op. cit.: 21-
2), studiind teoria oedipiana din punct de vedere lacanian, urmadreste
conceptualizarea semnificantului prin prisma acestui psihanalist,
fiindca considerd ca acest cuvant, in ciuda faptului ca provine din
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domeniul lingvisticii, nu copiaza sau reproduce semnificatul asa cum
apare prevazut In aceastd stiintd. Bleichmar afirma: "Prima
acceptiune a semnificantului face referire la un element material.
Reprezinta un vestigiu acustic, o imagine vizuald, apartinand
domeniul sensibilului sau reprezinta ceva ce poate fi convertit in
perceptibil. [Conform celei de-a doua acceptiuni], in semnificant, si
prin semnificant, ceva ramane inscris, un element care face parte din
alt domeniu. Aceastd acceptiune este fundamentala: semnificantul este
folosit pentru a face referire la un element apartindnd altui domeniu [...]
ceva care este o absentd [..]. Se poate produce, atunci, iluzia ca
semnificantul exista, [caci] daca exista ceva — subinteles deoarece este
material — nimic nu lipseste. Se produce o intuire a elementului care
lipseste deoarece acesta apare prezent prin intermediul
semnificantului. Prin urmare, se ajunge la concluzia ca acesti
semnificanti nu se refera decat la ceea ce nu este prezentat in mod
explicit in poveste."

Prima intrebare din analiza se refera la elementul absent,
care nu se face prezent in mod material si la necesitatea sa de a-si
asuma rolul celuilalt astfel Incat sd existe si sa pard elementul real.
Todorov (op. cit.: 21), in articolul sdu, afirma: "Daca luam o serie de
teme care duc adesea la folosirea elementelor supranaturale: incestul,
dragostea homosexuala, adulterul, necrofilia, senzualitatea excesiva...
avem impresia cd alegem o lista de teme interzise, lista stabilitd de
cenzura: fiecare tema a fost, de fapt, adesea interzisa si poate ca inca
continua existe si astazi. In plus, afara de cenzura institutionalizatd,
existd o alta, mai subtila si mai generalizata: aceea care domina
psihicul autorilor. Condamnarea de cdtre societate a unor acte duce
la condamnarea lor chiar de insusi individul, interzicandu-si
abordarea anumitor teme tabu. Genul fantastic este un mijloc de a
combate ambele cenzuri: izbucnirile sexuale sunt mai bine acceptate
in ciuda oricdrui tip de cenzura daca i le putem atribui diavolului.”

Todorov gaseste o urma a elementului interzis si da
exemplul unor indivizi suspectati. Totusi, acestia nu traiesc in
anturajul omului comun, cu exceptia acestui alt domeniu, adica, al
semnificantilor, prin care se poate permite o mai buna caracterizare a
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celorlalte atribute ale lor, asa cum mentioneaza Bleichmar (op.: cit. 21-
2):

(1) un semnificant se raporteaza mereu la alt semnificant — un sir
articulat: (2) se defineste prin urme sau elemente diferentiale in
perechi de opozitie; (3) elementele semnificante se combina dupa
legile unui domeniu inchis (...) Aceasta inseamna ca legile combinarii
nu sunt cazuale, rdspund strict la anumite legi, adicd, semnificantul
nu are o libertate deplina din cauza regulilor care impun imbinarea
lor.

Semnificantii acestor desene nu sunt, asadar, prezentati in
poveste fara sa aiba un obiectiv: ei formeaza mai mult decat o isiruire
— asa cum spune Lacan — ei formeazd o tramd, in care se pot distinge
liniile de forta inconstiente care releva inteligenta constructiei narative.

Trama macabra

Referindu-se la teoria lui Freud si la determinismul care
orienteaza actiunile individului, Bleichmar (op. cit.: 11), explica
faptul ca, in schema care motiveaza aceste actiuni, analistul trebuie sa
caute sda identifice prezenta a “ceva existent” in psihismul
individului, deoarece aceasta devine un stimul care, pe de altd parte,
provoca un “efect”. Bleichmar insista asupra ideii ca trebuie sa nu se
omita faptul ca “cel existent” are intaietate si cd “stimulul” nu are o
valoare intrinseca si cd valoarea sa existd prin conexiunea cu
existent”; prin urmare, “cel anterior devine, In semnificatie, cel
posterior”. Nu este vorba de o simpla teorie a asocierii ideilor, ci de
una a conceptiei despre o structura, in care ”cel existent”” se combind
astfel formeaza o trama.

Prima ipotezd: “cel existent” 1in teroarea-fantastica este
reprezentat de potentialitatea sexuald si, prin urmare, aceasta trebuie
consideratd ca existand deja in stagiul “anterior” incercand sa ajunga
la un stagiu “posterior”; din acestea se deduce ca potentialitatea
poate fi inteleasa sub aspectul prezentat de Freud, in 1905, in bine
cunoscuta sa opera Trei eseuri despre teoria sexualitatii (1973: 120), in
care acesta introduce teoria seductiei.

77

cel
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Relatia unui copil cu cineva responsabil pentru grija lui 1i degaja
un izvor nesfarsit de excitatie sexuala si satisfacerea zonelor lui
eterogene. [...] O mama poate ar fi socatd dacd i s-ar zice ca toate
semnele ei de afectiune desteapti instinctele sexuale ale copilului ei si
il pregatesc pentru intensitatea lor ulterioara.

Desi copilul are sexualitatea sa proprie, libera, polimorfa, dupa
Freud, acesta primeste semnificatiile sexualitdtii adulte si aceasta este
centrata la nivel genital si considerata culpabila. Este un adevdrat joc:
pe de o parte, dorintele copilului de a fi sedus de mama, pe de alta
parte, ale mamei care vrea sa-1 seducd; sau inca si mai mult, pe de o
parte fantaziile sexuale ale copilului, generate in aceastd situatie si pe
de altd parte, actiunea seductiei. Din acest joc se naste sexualitatea
infantila, ceea ce, pe tanar si pe adult 1i va marca cu consecinte
imposibil de ignorat. Ea reprezintd ceea ce poarta denumirea de
“efectul” in structura freudiana, mentionata de Bleichmar, si situatia
seductiei, “stimulul” lui. In cele din urmi, eu cred, ci reprezinta
misterul a carui solutie se doreste a se elucida. Atunci trebuie sa se
analizeze efectele cauzate de refuldrile care fac referire la
semnificantii teroarei-fantastice.

Intotdeauna, ambii protagonisti ai povestilor despre Dracula
sunt descrisi ca un bdrbat seducator, elegant care cere sange pentru
supravietuirea sa si o tandra frumoasa, excitanta, al carei sange este
obiectul dorintei barbatului acestuia. In toate desenele acestei
naratiuni, ea se Imbracd provocator, in multe altele este pozitionata
astfel incat pare aproape dezbricata si atrage atentia asupra sanilor
sdi (figura a 2-a). Cand se refera la aceastd mama seducatoare, Freud
afirma (op. cit.: 120):

Ea 1si exercita numai rolul sau de-si invata propriul copil sa
iubeascd. In cele din urmi, copilul trebuie si creasci si si se
transforme Intr-un om puternic si capabil, cu necesitati sexuale
viguroase si sa realizeze in timpul viatii sale toate lucrurile pe care
fiintele umane sunt indemnate sa le faca pe baza instinctelor lor.

Actiunile barbatului-vampir si ale tinerelor pe care le urmareste
par a fi destinate adolescentilor, exercitii de fantazie sexuald, dar cu
regulile dictate de jocul anterior, cel de seductie. Cum este exercitiul
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acesta? Trebuie sa se gaseascd solutia liniilor care pun In miscare
facerea personajelor.

Referindu-ne la schema prezentatd de Freud (cel existent +
stimul = efect), se intelege ca facerea, in poveste, se centralizeaza intr-
un element “posterior”: a seduce, a fi sedus si a contra-seduce.
Aceasta poate sa se constituie numai ca facerea cdci are ca prima
materie un element “anterior”: potentialitatea sexuald actualizata in
situatia infantild mama/copil. Deci, daca semnificantul se refera la
ceva care nu este prezent, personajele care apar odatd cu facerea lor
nu fac exact ceea ce par a face. Acest lucru duce la examinarea
conceptului de falus imaginar explicat de Lacan, si, reanalizat de
Bleichmar (op. cit.: 22-3):

Individul simte ca ceva 1i lipseste si acest ceva este pentru el
ceea ce l-ar completa dacd l-ar poseda. Falusul imaginar permite
atunci sa-i mentina iluzia ca nimic nu-i lipseste. Aceasta este ceea ce
se numeste functia imaginara a falusului. Orice obiect care suplineste
aceastd lipsa devine falusul imaginar.

Acest falusul, considerat de Lacan ca imagine falicd,
“Indeplineste lipsa perfectiunii, anuland imperfectiunea. [...] copilul,
cand se identifica cu falusul imaginar, este perfectiunea” (Bleichmar,
op. cit.: 39). El nu-1 simbolizeazd, dar este falusul acesta si in relatia
lui cu mama, o completeaz, fiindca el este falusul. Totusi, ea, nu vede
copilul ca falusul ei imaginar, ci ca falusul simbolic pentru ca el este
pentru ea un substitut al falusului pe care ea nu-1 detine, desi el nu
este acest falus.

Castrarea, In consecintd, reprezinta constiinta ca se poate detine
un falus, dar nu poate fi un falus, cdci falusul nu este sexul; poate
insa sa fie inteles ca sexualitate, mai bine spus, “este ceva ce circula,
se da, se primeste” (ibidem: 42); dar, cu toate ca poate fii inlocuit de
altceva, el chiar nu este niciodata inlocuit. Deci, In poveste, Dracula
are nevoie de sangele Priscillei pentru a se mentine ca fiinta vie.
Necesitatea aceasta 1i da functia mamei falice. Pentru a explica mai
bine, mama devine completarea copilului, numai cand el observa cd
ei 1i lipseste ceva si gandeste ca acest ceva este el insusi. Prin urmare,
cand simte cd ea il poseda pe el, copilul gandeste ca ei nu-i mai
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lipseste nimic. Mama devine atunci falicd caci este completa, adica,
nu posedd falusul, dar are copilul si acesta, in sinele sau, avand
impresia ca el reprezinta falusul, presupune ca el este egoul ideal.
Priscilla este imaginea femeii falice deoarece sangele ei 1i da viatd lui
Dracula. El, pe de alta parte, are credinta ca ipostaza de mare
seducator o va completa si o va face sa devind o mama falica,
confirmand c4 el este egoul ideal.

Elementele-semnificant ale acestor personaje se refera la
imaginile prin intermediul cdrora sa incearca a se inteleage mai clar
constructia tramei lor, idei pe care Todorov le aminteste cand afirma
cd in lectura genului fantastic alegoria nu se poate considera ca atare
(pasarea care zboard, de exemplu, este mereu o pasdre si niciodata o
alegorie). Deci, metafora, una dintre figurile limbajului alegoric, este
inteleasd de Lacan intr-un mod destul de special, cdci, cu toate ca
concorda cu gramaticile conform cdrora metafora presupune
inlocuirea a ceva cu altceva, le reproseaza faptul ca nu declara cu
emfaza cd, in inlocuirea aceasta, se produce “o semnificatie care intr-
un timp anterior nu era” (apud Bleichmar op. cit.: 56). Conceptul
metaforei lacaniane nu elimind semnificatia pe care Todorov i-o da
genului fantastic, dimpotriva, il amplificd, dat fiind faptul ca
transformarile multiple ale unei semnificatii referitoare la celdlalt
termen intetesc ezitarea.

Deci, Priscilla este recunoscuta in analiza ca metafora mamei
falice, insa, avand in vedere faptul cd ea primeste drept semnificant
frumusetea, tineretea si nobletea, primeste si semnificatia idealizarii
ei de copil, in acest caz, Dracula, ramanand legatd de egoul lui ideal.
De aceea, in poveste, Dracula nu o vede ca mamad, ci numai ca fata
Lordului Connaught. Schimbarea aceasta — mama reprezentata prin
polul opus, adicd, fata — protejeaza fata de cenzura o semnificatie
ascunsid: copilul o doreste pe mama. In consecints, contele pare ca
prin aceastd schimbare sa o seducd pe tandra, fdra sa sufere
interventia cenzurei.

Se observa, totusi, ca Priscilla, semnificantul mamei, incepe
procesul de castrare, cdci este prima care se indoieste de actiunile
contelui, cand le spune medicului si tatdlui cele intamplate in
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gradina. La ea nu executa totusi castrarea aceasta in totalitate, ci
numai o treime: medicul, care reprezinta imaginea valorii “sandtate”,
inspectorul, care reprezinta legea civild, tata, care configureaza
puterea de posedare a castelului familiei sale. Astfel, cele trei
personajele participd la schimbarea acestei functii al carei obiectiv
este unul singur: sd interzica facerea contelui, adicd, sa aiba acces la
castrare.

Atunci, se destrama relatia narcisistd mama falica/ copilul falic.
Despartirea aceasta nu este numai rezultatul dorintei fetei, a lui Lord
Connaught sau a inspectorului Mills, ci este si rezultatul unei “Legi”,
situatd deasupra dorintei sau vointei individului. Castrarea se face,
conform conceptiilor lui Lacan, in “Numele Tatdlui”, insd, in
realitate, acesta, nu simbolizeaza stramosul, ci legea, morala,
traditiile, ordinile, numele care i se vrea dat, daca prin castrare se
intelege o entitate si o forta simbolica; aceasta inseamna ca, “fard
castrare simbolicd si fara lege nu exista tatal simbolic; nu exista unul
fara celalalt, unul il desavarseste pe celdlalt” (Bleichmar, op. cit.: 50)

Cuvantul “castrare” in contextul lacanian nu are legatura cu nici
un act fizic; el doar corespunde ideii impunerii unei ordini morale:
Legile. De aceea, Dracula, copilul falic, se poate destructura,
desfiinta, cdci “prototipul acestei legi este interzicerea incestului”
(Bleichmar, op. cit.: 49). Legea aceasta nu mai permite existenta lui
Dracula-Egoul ideal, care ndzuieste sd fie uman sau sa trdiasca intre
oameni, hranindu-se cu sangele mamei falice.

Treimea distrugatoare primeste atunci o alta semnificatie: nu se
mai referd la egoul ideal, ci la idealul egolui, cu care adolescentul
trebuie sd se conformeze, cdci ea reprezintd idealurile si valorile
societatii sau ale culturii. Trasaturi sale, ca nobletea (Lord
Connaught), cunoasterea (medicul), siretenia, curajul si indemanarea
(inspectorul din Scotland Yard) permit ca identificarea pe care
tanarul cititor a facut-o cu Dracula sa se transfere la aceasta treime,
ale carei insigne vor sugera faptul cd, pentru a putea apartine clasei
oamenilor care acceptd legea si permite “sa aibd ca identitate sexuala
ceea ce se desfdsoard In mod anatomic” (Bleichmar, op. cit.: 60),
trebuie sa faca parte din ea.
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Solutia

Pentru a raspunde la problema genului fantastic si a misterelor
sale, trebuie sd se cunoasca conceptele fetisului si ale renegarii.
Bleichmar (op cit.: 65), explicand afirmatiile lui Freud, gdseste ca
fetisul apare ca “scopul de a se evita dezvoltarea suferintei”, nu al
unei suferintei de orice natura, ci al castrarii. Fetisul se constituie ca o
inlocuire a valorizdrii ca genital de cdtre ceea ce nu este genital.
Schimbarea aceasta corespunde wunei refuldri, caci implica
respingerea castrdrii prin afirmarea opusului sau. In termeni mai
expliciti, fetisul, obiectul care nu se stie de ce provoaca pldcere
congtientului, reprezinta in inconstient falusul. Astfel, bdiatul cand
remarcd cd mama lui nu are un falus, sufera pentru ca
congtientizeaza faptul ca, existenta lui nu este certd, poate avea sau
nu un falus , prin urmare, il poate pierde. Crearea fetis-falusului in
inconstient 1i permite sa-si pastreze credinta cd mama are inca acest
falus si, in consecintd, sa renege castrarea. Pentru acest copil, aceasta
exista si nu exista in mod simultan. Constientul recunoaste ca femeia
nu are falus, dar aceasta nu reprezintd un inconvenient deoarece
congtientul nu lucreaza cu semnificarea acestui fapt. Incongtientul
este cel care face aceasta, caci el este cel care creeaza fetis-falusul,
inlocuitor al falusului si cel care nega castrarea. Bleichmar afirma (op
cit.: 78):

Se poate spune, atunci, cd amenintarea castrarii este stopata de
fetis — reprimata in sensul ca este exclusa din constiinta — dar, ca
dupa ce este reprimatda, se poate construi ecuatia fetis-falus care
renega castrarea, deoarece tinde sd i se opuna.

In analiza comicsurilor, se remarca faptul c genul fantastic este
un excelent mijloc de iIntelegere a renegdrii, pentru cd se
caracterizeazad tocmai prin aceasta simultana existenta a credintei cu
necredinta si pentru ca pare asemanator visului diurn la care se
referd Bleichmar.

Clasarea categoriei “genul fantastic” in orice poveste despre
Dracula, sau despre vampir, se poate realiza numai dacd se are in
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vedere o imagine esentiald, ca sangele, imagine Intotdeauna
subliniatd prin culoare, prin spatiul pe care il ocupa sau prin efectul
pe care il produce. Sangele este simbolul care Ingemaneaza viata cu
moartea, nu numai in cazul vampirilor, ci si acela al victimele lor;
este imaginea cu care se poate ajunge in centrul misterului a carui
solutie se Incearca a se gdsi prin aceastd analizd, adicd, sangele acesta
este fetisul care ia locul organului genital. Este falusul mamei, pentru
cd se referd la sangele menstrual care, pe de altd parte, reprezintd
capacitatea de a genera un copil. Dracula are nevoie de mama falica
ca sa trdiasca in continuare si sa renege castrarea: daca existd mama
falicd, nu are loc castrarea. Hranindu-se cu sangele ei, avand iluzia ca
este intotdeauna “carne din carnea sa, sange din sangele sau”,
conform expresiei populare, Dracula crede ca formeaza, impreuna cu
ea, unitatea narcisistd dorita si ca egoul lui ideal, care completeaza
femeia, corecteazd imperfectiunea feminina.

Examinand indiciile codului iconic, care se refera la spatiu si
timp, survin alti semnificanti care accentueazd mai mult aceasta
indoiala. Acestia se structureaza si formeaza niste linii in trama, linii
legate prin contiguitatea semnificarilor la care se referd. Din aceasta
perspectivd, se remarca cd, in afard de imaginea “singe”, este
indispensabild in teroarea fantasticd inclusiv imaginea “recipient”,
sugerata In aceste comicsuri prin prezenta constanta de imagini care
reprezinta dezmembrdrile sale: castelul, cimitirul, tumba, cosciugul,
culoarele inguste sau scadrile intunecoase. Aceste imagini sunt insotite
intotdeauna de semne temporale, caci noaptea, in scenariile sale, este
reprezentatd impreund cu o permanenta luna plind dinaintea careia
se suprapun semnele falice configurate prin lilieci, crengi uscate sau
norii Ingusti ca betele. Se stabileste, prin urmare, sa se studieze
tipologia variatiilor conotative relevate de aceste imagini sau de
distrugerile lor.

Reluand schema freudiand, se observa ca in trama povestii, “cel
existent” schemei acesteia este potentialitatea sexuala si ca “stimulii”
reprezinta procesul de seductie si complexul de castrare. Ambii
creeazd un anumit efect: recipientele simbolizeaza sexualitatea
feminind. Aceasta reprezintd elementul cu care trebuie sa
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interactioneze masculinitatea, fiindca in faza organizdrii genitale
infantile, copilul - baiatul sau fata - poate remarca cu usurinta ca
exista un falus, dar nu existd un vagin. Alternativa care se prezinta
este, In consecinta, unica: ori detinerea organului genital masculin ori
castrarea. Aceasta unicd referinta, falusul, i da un rol major
organului copilului si il transformd intr-un simbol deja cunoscut,
adica, falusul. Prezenta sau absenta lui nu marcheaza numai o
diferenta anatomicd, deoarece aceasta diferenta se transforma in
“criteriu principal de clasare a fiintelor umane” (J. Laplanche & ]J.
Pontalis, 1996: 226) ci se si aldturd egolui, imaginii narcisiste care
domina stadiul falic (intre 3-5 ani). In perioada pubertatii, complexul
lui Oedip reiese la suprafatda, deoarece In aceasta perioadd,
adolescentul, depdsind cu mai multa sau mai putind reusita
interzicerea incestului 1si fixeazd obiectului dragostei in altd figura
decat mama.

Din acest punct de vedere trebuie sa se observe schimbarea
semnificatiei de “recipient” pentru organul genital feminin.
Recunoscand vaginul ca un organ genital, fata se confrunta cu
procesul non-castrarii si intelege ca nu mai trebuie sa-si puna
intrebari despre absenta falusului, fiindca recunoaste prezenta
alternativa, adica, aceea a vaginului. Acest faptul este important si
pentru baiatul, caci, daca femeia nu si-a pierdut niciodata organul
sexual, nici barbatul nu-1 va pierde pe al lui. Descoperirea acestei
ratiuni devine posibild o data cu inceputul intelegerii procesului non-
castrdrii, pentru ca ea confirmd amandurora, atat baiatului cat si fetei,
cd problema nu apartine planului fizic. Acum, ei vad propria lor
anatomie dintr-o noua perspectiva,.

Figura a 3-a
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Prezenta constanta a imaginii castelului in teroarea fantastica
este destul de puternica si apare incd mai relevantd cand se remarca
cd este posibil ca adolescentul - tanarul sau tanara - sa inlocuiasca in
imaginar penisul cu vaginul si sd faca o asociere intre aceastd
substituire cu objectul dragostei sale sexuale. Aceasta substituire se
face prin simboluri, pentru ca intregul castel/recipient este prezentat
cu turnurile sale, imagine simbolicd a sexualitdtii masculine. Totusi
se remarca cd, sub aspectul unei urme de relatii dintr-un stagiu
anterior (penisul/ falusul), aceastda simbolizare pare sa valorizeze
falusul, datorita turnurilor care, prin aspectul lor impetuos, domina
imaginea castelului, impunandu-se ca o fortd maiestuoass. Inci in
semnificantul “castel”, din povestea aceasta dar si din altele, are loc
schimbarea semantica: in el se instaleaza Dracula si o ataca pe
Priscilla (figura a 3-a); doarme in el, induntrul cosciugului sau,
eufemism al propriului addpost-uter.

Facand legatura dintre liniile care formeazda “intelegerea
naratiunii”, Priscilla (mama falica), Dracula (copilul falic), castelul
(organul sexual feminin), se remarca indispensabilitatea castelului in
vederea confruntdrii cu Legea (interzicerea incestului): daca mama
are castelul ei, adica, sexualitatea proprie, si anume, alternativa
falusului (vaginul), aceasta poate pune facerea lui in el. Indoindu-se
de Dracula si denuntandu-l ca vampir, demonstreaza ca ea nu are
nevoie de ceea ce reprezinta acesta: copilul falic si idealul sau de
savarsire. Congtiinta de a avea conditia mamei non-falice interzice,
deci, existenta lui Dracula in castel si dorinta Priscillei privind
disparitia acestuia.

Trama se intensificd cand sunt analizate schimbarile
semnificative ale celeilalte figuri la fel de esentiala: luna plina.
Prezenta ei este constantd si foarte conturatd in primele desene, in
care nu este reprodusd figura fetei. Luna apare ca semnificantul
sexualitatii feminine, dar 1in corelatie cu aceea masculing;
reprezentand polul opus: nddejdea renegdrii castrdrii prin sange,
adica, pdstrarea simbolului de mama falica, luna nu poate Imparti
proeminenta cu Priscilla,, Ea exprimd feminitatea unificata cu
masculinitatea pentru ca este intotdeauna plina si pentru ca, asa cum
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deja s-a mentionat mai sus, figuri de lilieci, nori sau crengi ale
copacilor “acopera” imaginea ei. Semnificatia ei nu se referd, totusi,
la o acceptiune narcisista in care copilul-falus crede cd poate s-o
completeze pe mama din cauza absentei falusuli matern; dimpotriva,
se referd la o prezenta: la realitatea genitala feminina paralela cu cea
masculina si conjugabila cu aceasta, fiind, astfel, o vestitoare a
castrdrii mamei falice si, In consecinta, un exercitiu al despartirii
mamei de copil.
Figura a 4-a

Acesti semnificanti conduc la o alta lectura a ultimei faceri a
Priscillei: contemplarea ei, imbrdcata in mod cuviincios, fapt care nu
se intampla in celelalte desene, si apdrarea ei de catre tatd,
prelingerea sangelui izvorat din tablou si adunat sub picioarele lor
(figura a 4-a). Dat fiind faptul ca Dracula nu reprezinta falusul dorit
si pentru ca nici nu existd in psihicul sdu si ca acest sange reprezinta
dorinta lui Dracula, fata nu-i va da falusul dorit, de altfel nu-1 va da
nimdnui altcuiva. Aceste fapte justificd deci, de ce Priscilla vede
sangele care tasneste din interiorul ei, intr-o reprezentare, in tablou.
Aceastd imagine reprezinta un raspuns la problematica oedipiana
feminind, deoarece demonstreaza cd nu se poate dori ceva ce nu este
al femeii, nici al barbatului, ci care apartine numai culturii. In acest
desen, sangele, adicd, sexualitatea feminind nu a aparut in mod
spontan, fiindcd, la fel ca in situatiile anterioare, a fost necesar un
instrument care sd-1 faca sd tasneascd (spinul in gradind, pumnalul in
camera, si, acum, in tablou). Aparitia feminitatii nu este datoria fetei,
ci a unui instrument penetrant care configureaza masculinitatea in
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mana unui alt barbat. Acest fapt duce la generarea unei noi
semnificatii: sdngele-feminilitatea ia nastere la contactul cu obiectul
penetrant-masculinitatea.

Unirea masculinului/ femininului este simbolica si subliniata
prin scena ultimului desen, in care este prezentatd fata, In absenta
elementelor seducatoare (infatisarea ei este cuviincioasa si
imbrdcamintea este discretd), formand prin urmare, impreuna cu
figura masculing, imaginea unui cuplu, pentru ca barbatul (tata) tine
in mana dreaptd un pumnal (instrument penetrant-penis) ce
reprezinta ordinea familiei (Legea). Lord Connaught si Priscilla stau
cu spatele catre cititori, nepunandu-se accent pe fetele lor si creandu-
se posibilitatea de a se transforma, intr-adevar, intr-un cuplu, in care
un alt barbat si o alta femeie Inlocuiesc pe tatd si mama. Noul cuplul
reprezintd marele sfarsit al exercitiului prezentat prin intermediul
povestii.

Concluzie: vinovatul incd este liber

Prima concluzie la care se ajunge este ca intr-adevar exista un
text-subiect care este independent de forma de expresie sub care a
fost trimis. Pe langa aceasta, textul are propria forta, mai mare decat
forta formei sale de expresie, deoarece aceasta persista atat cu
ajutorul ei sau in lipsa ei, pentru ca aparenta sa estetizantd sau
normativa nu acopera inteligenta sa narativa sau liniile de fortd ale
subiectului sdu. Dacd, in campul literar, aparenta ldmureste dorinta
scriitorului, sau, generalizand, aceea a artistului, aceast fapt are loc
pentru ca ea exprima propria inteligentd, simtire, facere sau divulgare a
culturii.

A doua concluzie se referda la cazul particular de naratiuni
fantastice, cdci inteligenta aceasta este, intr-adevar (confirmand
ezitarea proprie genului), dorinta si contra-dorinta mamei. Se
recunoaste atunci ca centrul sau tematic este structura mitica a lui
Oedip si a castrdrii. Asa cum s-a presupus ca naratiunile fantastice se
dezvoltd conform conceptului de “functii”, se confirmd faptul ca
povestile acestea se pot afla In interesul nu numai al baietilor ci si al
fetelor, avand intotdeauna In minte ca, potrivit conceptiilor
lacaniene, functiile din structura oedipiand sunt prevazute in trei
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ipostaze: in prima, baiatul sau fata sunt falusul mamei si aceasta este,
deci, falicd; in a doua, baiatul sau fata nu mai reprezinta falusuri,
ducand si la existenta mamei nefalice; in a treia, copiii il vad pe tata
ca posesorul falusului, dar el nu reprezinta de fapt falusul, pentru ca
acesta este instaurat in culturd. In structura, Bleichmar explica faptul
cd, falusul diferd, mai mult ca sigur, de reprezentdrile penisului. Este
numai o functie a sexualitatii, la fel ca fata, copilul, mama, tata in
momentul relationarii cu el, falusul.

A treia concluzia face referire la faptul ca in teroarea fantasticd
sau In povestile despre Dracula, structurile narative sunt fixe.
Variatiile sunt simple schimbdri ale pdastrdrii tematice a trei
personaje: seducatorul, seducdtoarea-sedusa si Legea. Cu scopul de a
se intelege mai bine, se da ca exemplu, focalizarea personajelor:
Dracula si majordomul sdu. Nicholson simbolizeaza o substituire a
contelui: revenirea sa la viata il integreaza pe stapanul sau in lumea
concretd, fiindca prin el contele poate renaste, avea adapostul sau si
poseda sange. Majordomul este, deci, elementul care permite
melanjul realului cu irealul. Totusi, dacd este vorba numai de o
schimbare, personajul sau nu este necesar in toate povestile de acest
gen, caci functia lui poate fi executata de alt personaj - chiar de
Dracula insusi. Cu toate acestea, ca naratiunea fantastica sa se
caracterizeze ca atare, contele seducdtor renaste cu esenta
vampirului.

Constrangerea pentru aceste naratiuni fantastice aparute sub
orice forma de expresie o poate reprezenta dificultatea de a castiga
stadiul oedipian si de a accepta interventia Legii, care interzice
incestul. In cazul acesta, explorarea genului poate constitui un
antrenament necesar depdsirii acestui stadiu si, prin acceptarea Legii,
este posibil ca Dracula sd dispard pe perioade din ce in ce mai
indelungate. Totusi, pentru ca vampirul sa dispara definitiv din
imaginar, este necesara si disparitia functiei de “mama falica” din
psihicul tanarului, si, Tncd mai dureros decat aceasta, acceptarea de
cdtre acest tandr a mortii propriei sale functii de “copilul falic” din
imaginarul mamei sale. Se intelege ca imaginarul fiecarui individ
este format, asa cum descrie G. Durand (1996), din imperative bio-
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psiho-pulsatoare cu exceptia restrangerilor impuse de societate si
care se schimba in vederea directionarii interactiunii sale cu lumea
exterioara si interioara.

Mortile succesive, agresiunile, sangele varsat si pumnalele din
mand conduc la concluzia a patra: agresivitatea, In povestile acestea,
este numai aspectul material, “o imagine vizuald, ceva de ordinea
sensibilului”, asa cum afirmd Bleichmar (op. cit: 21) despre
semnificant. Intr-adevir, semnificantii acestia par chiar ca arata
altceva, adicd, opusul agresiunii acestea: nu numai imposibilitatea
cititorului de a o omori pe mama lui si pe copilul falic care existd in
ea, ci si necesitatea de a evita suferinta pe care o creeaza aceasta
imposibilitate.

Atunci cand se considerda ca adolescentul a parcurs intregul
traiect pana a ajunge la aceasta teroare fantasticd — cantecul de
leagan, povestirile minunate si folclorice — se remarca ca teroarea se
poate prezenta sub o alta formad, Insa pastreazad aceeasi intensitate si
aceeasi intentie: castrarea psihologica si acceptarea Legii ei.
Agresivitatea traita in toate aceste productii pentru copii si tineri
subzistd, deci, in alt element: in locul de distrugere, In sens propriu,
reprezentand tendinta de a intensifica si de a-si face cunoscuta
dorinta de a trdi o viata sexuala deplind, dorinta care respectd aceasta
Lege. Pe parcursul perioadei in care adolescentul cauta sa elaboreze
si sa obtina sexualitatea genitald, aceste povesti de teroare fantastica
constituie, deci, exercitii in vederea obtinerii ei.

In cele din urm3, se poate concluziona, ci pulsiunile si dorinta
sunt elemente formatoare ale personalitdtii umane si ca au nevoie de
un spatiu in care sa se manifeste, ca orice femeie sau barbat trebuie sa
invete ca dorinta nu are libertate totald si ca nu se mai poate indeplini
in totalitate deoarece trebuie sa se supuna Legii. Astfel, vampirii au
sansa de a exista si chiar trebuie sa existe, sa le seduca pe tinere sau
sd incerce a le omori asa incat Legea sa faca uz de forta sa cu scopul
de a-i constrange sa se reintoarcd in inconstient. Avand in vedere ca
acest lucru est bine cunoscut de cdtre constiinta populara comicsul se
finalizeaza cu o intrebare despre vampirii:

Dat fiind faptul cd mentin 1Incd legatura cu trecutul,
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se vor putea, oare, intoarce ei din lumea mortilor?
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Doua teorii asupra identitatii in
timp

IOAN MUNTEAN"

Abstract: The paper analyses the way in which the
identity theory can be apply directly to the existence in time. This
correlation between time and identity is interesting from many
points of view. The way in which we conceive the persistence in
time is decisive both for the physical doctrines on space and time,
like theory of relativity, mechanical quantum and cosmology, and
for the way of understanding the tradition, history or individual
and collective memory. The persistence in time is also very
important to ethical theories, to the way of accepting our moral
responsibility.

Key-words: time, personal identity, criteria of
identity, relational theories, identity theories, perdurance,
endurance, identity through time.

Relatia intre identitate si teoriile timpului

In materialul de fatd voi discuta in linii generale despre modul
in care teoria identitatii se aplica direct existentei in timp. Corelarea
celor doua teme este interesantd si incitanta din mai multe motive.
Modul in care concepem persistenta In timp determinad conceptiile
fizice legate de spatiu si timp precum teoria relativitdtii, mecanica
cuantica si cosmologia, dar si felul in care ne raportam la traditie, la
istorie, la memoria individuald sau colectivd, la propria noastra
experientd si la propria noastrd persoana in diferitele ei stadii

* Materialul de fatd constituie o revizuire majord a unui capitol din teza de doctorat
elaborata sub indrumarea prof. dr. Ilie Parvu la Universitatea Bucuresti, Facultatea
de Filosofie, in perioada 1997-2002. Doresc s aduc multumiri mai multor persoane
care mi-au oferit sugestii utile de-a lungul anilor in investigarea timpului din
perspectiva filosofica: Jeremy Butterfield, Craig Callender, John Divers, Mircea
Flonta, Rom Harré, Joseph Melia, Ilie Parvu, Robin Le Poidevin, Ted Sider, Peter
Simons.
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temporale si in general la un modus vivendi in timp. In plus, persistenta
in timp are o importanta centrala pentru teoriile etice, pentru felul in
care acceptam responsabilitatea morala, pentru identitatea psihologica
a persoanei etc.

Existd insa mai multe tendinte antimetafizice in ceea ce priveste
teoria identitatii in timp. Una dintre ele provine din stiinta si sustine,
in linii mari, ca argumentele metafizice legate de identitatea in timp nu
sunt decat speculatii lipsite de orice contact cu realitatea. Constitutia
fizica a obiectelor, a granitelor si contactelor acestora, modul in care ele
se situeaza In spatiu si timp dar mai ales legile dinamice ale evolutiei
sunt esentiale pentru orice discutie legata de identitatea in timp. Unii
filosofi ai stiintei considera cd speculatiile din ,turnul de fildes” al
metafizicianului sunt lipsite de relevanta. Vezi de pilda J. Butterfield,
C. Callender, J. Earman, M. Redhead s.a., cei care confera teoriei
timpului un aspect stiintific si pentru care definitia timpului si implicit
teoria identitdtii in timp sunt esentialmente determinate de fizica. Desi
sunt de acord in mare parte cu afirmatiile de mai sus, in materialul de
fata voi adopta o alta strategie: voi descrie si critica teoriilor privind
identitatea In timp fard a face apel la rezultatele stiintifice.> Continui
sd cred ca analiza filosofica a timpului nu este o intreprindere
unilaterald. Preferinta mea este pentru ,proliferarea” mai multor
doctrine metafizice M1, Mz, Ms etc. privind identitatea in timp iar mai
apoi pentru discutarea compatibilitdtii acestora cu diferite teorii
stiintifice T1, T2, Ts iar concluziile unei atare analize ar trebuie sa aiba
forma: ,Ms este mai apropiatd de realitate decat Mz pentru ca este
(mai) compatibila cu Ti, T2 .... decat alte doctrine metafizice date”.
Metafizicianul doreste o teorie o identitatii in timp concepute in cadrul

1 Pentru unii filosofi (C. Callender, E. Hirsch, P. van Inwagen, J.-J. Thompson, i. a.)
insa disputa pe care o vom descrie mai jos poate parea formala si inutila.

2 In teza mea de doctorat am descris felul in care aceste teorii ontologice sunt legate
de teoria speciala a relativitatii si de conceptia moderna despre reidentificarea in
timp a obiectelor macroscopice, vezi loan Muntean, "Aspecte Ale Temporalitatii in
Perspectiva Diferentei Ontologice" (PhD, Universitatea din Bucuresti, Facultatea de
Filosofie), p. 195sqq.
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ontologiei speculative fara a fi tributarad teoriei relativitatii de pilda.:
Pentru o bund parte a metafizicienilor din zilele noastre stiinta este
doar partial relevanta pentru metafizicd deoarece inconsistenta cu
datele stiintifice a unei teorii poate sd fie un motiv intemeiat de a o
respinge, dar nu oferd suportul necesar constructiilor metafizice.
Partea stiintificd a unei teorii filosofice nu face parte din constructia
propriu-zisa, ci este un element de verificare, a posteriori.2 Dar primul
pas este evident clarificarea doctrinelor metafizice despre identitatea
in timp.

Materialul de fatd are un caracter descriptiv. Doresc sa ofer o
criticd a catorva de teorii ale identitatii in timp discutate in ultimele
doua decenii In metafizica analitica, dar destul de rar amintite In
literatura de specialitate in limba romana.

Identitatea obiectelor in timp constituie un subiect controversat
din doua motive. Pe de o parte, ,identitatea In timp” depinde de
adoptarea sau respingerea celor doud teorii majore ale timpului, cea
tensionala (seria A) si cea netensionala (seria B)* teme foarte
controversate, iar pe de alta parte, ea depinde de tipul de identitate
adoptat. In plus, cele doud teme par apropiate: un program complet de
cercetare filosofica asupra timpului trebuie sa contind si o doctrina
despre identitate, iar studiul identitatii presupune unele concepte ce

1 Theodore Sider, Four-Dimensionalism: An Ontology of Persistence and Time (Oxford;
New York: Clarendon Press; Oxford University Press, 2001), xiv .

2 O metoda asemandtoare aplicd D. Zimmermann In ceea ce priveste metafizica
contactului si a frontierelor obiectelor in Dean W. Zimmerman, "Indivisible Parts and
Extended Objects: Some Philosophical Episodes from Topology's Prehistory," Monist:
An International Quarterly Journal of General Philosophical Inquiry 79, no. 1 (January,
1996), pp.148-180.

3 Ma voi concentra asupra literaturii aparute inainte si imediat dupa aparitia lucrarii
lui Sider, Four-Dimensionalism : An Ontology of Persistence and Time, 255 pe care o
consider o referintd pentru filosofia timpului din ultimele decenii. De asemenea, am
in vedere si alte doud referinte importante: A. Gallois, Occasions of Identity: A Study in
the Metaphysics of Persistence, Change, and Sameness (Oxford: Oxford University Press,
1998).; Katherine Hawley, How Things Persist (Oxford: Clarendon Press, 2001).

¢ Nu intentionez sa expun aici cele doud teorii ale timpului. Pentru o descriere
amdnuntita In limba romana vezi loan Muntean, "Noile teorii ale timpului si

o

diferenta ontologica" (Timisoara, Trei, 1999).
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tin de topologia si semantica timpului.

Unii filosofi considera ca ,identitatea in timp” este o problema
filosofica secundard, reductibild la ,persistenta in timp”. Alti filosofi
insd o considera un camp de cercetare fecund, dar care presupune
utilizarea unor concepte instabile si insuficient clarificate precum
supervenienta sau relatia intre lumile posibile si momentele de timp.
In atare conditii, tema ,ar mai avea de asteptat” pand cand metafizica
va oferi mai multe elemente ajutdtoare in construirea identitdtii in
timp.

Identitatea temporald si identitatea in timp

Pentru a discuta identitatea intr-o teorie a timpului trebuie sa o
consideram In doud acceptiuni diferite:

- teoria identitatii momentelor de timp (IMT), sau identitatea
temporald, care este o teorie a identitdtii entitdtilor temporale per se si
care se aseamdnd mai mult sau mai putin cu alte teorii ale identitatii
obiectelor abstracte cum ar fi numerele, clasele, multimile, etc.

- teoria identitatii obiectelor in timp (IOT), numitd in cele ce
urmeaza identitatea in timp se refera la conditiile in care acelasi obiect
se poate identifica cu sine la momente de timp diferite.

Desi in materialul de fata ne vom concentra mai ales asupra 10T,
doresc sd amintesc cateva chestiuni legate de IMT. IMT este teorie de
sine stdtatoare, mai precis, ea nu depinde de identitatea obiectelor
daca acceptam ca:

A) momentelede timp sunt entitati independente de existenta
obiectelor si pot fi definite independent de obiecte si

B) relatiile intre momentele de timp sunt independente de relatiile
intre obiecte si, mai mult, pot fie definite independent de relatiile
intre obiecte.

In acest caz IMT este o teorie topologica, ea putand fi integrata
intr-o discutie set-teoretica de tipul mereologiei temporale. IMT are la
baza presupozitii topologice de care nu se poate face abstractie, ea
ramanand in cadrul topologic si putand fi analizatd exclusiv in cadrul
topologiei. Cu alte cuvinte, este usor de sesizat independenta IMT de
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IOT si dependenta IOT de IMT. IOT este dependenta de IMT
deoarece nu putem enunta o teorie de tip IOT fara a preciza ce fel de
relatii existd intre momentele de timp. IOT mai depinde si de o teorie a
existentei si de o teorie a posibilitatii obiectelor in genere.

Este acesta un rezultat important? Ce aduce nou in metafizica
postularea entitatilor temporale? Scepticismul filosofului este ca
intotdeauna hranit de o atare presupusd independenta a entitatilor
temporale. Exista pericolul de a suplimenta tipurile de entitdti si de a
ajunge astfel la o ontologie , prea bogatd”: atitudinea adoptata in
aceasta chestiune diferentiazd realismul temporal (logic sau
conceptual) de nominalismul temporal. Nu voi discuta In acest
material IMT si statutul multimii obiectelor fata de multimea
entitatilor temporale si presupozitiile legate de multimea entitatilor
temporale. Scopul meu in materialul de fata este sa discut indeobste
IOT.

Criteriul identitdtii in timp (CIT)

Care ar fi asadar cerintele unei IOT? Intr-o perspectivi optimist3,
IOT ar oferi in primul rand un criteriu al identitatii in timp (CIT)
aplicabil tuturor obiectelor, de orice naturd. O analiza completa a
identitatii reveleaza ca daca avem de a face cu mai multe obiecte si
mai multe momente de timp, spatiul logic al ,identitdtii” este
reductibil in general la urmatoarele tipuri de identitate:

e Identitatea diacronici se refera la identificarea aceluiasi obiect
la momente de timp diferite: O la t: este identic cu O la tz;

o Identitatea sincronicd se referd la identificarea a doud obiecte
diferite la acelasi moment de timp: O la t este identic cu O’ la
t

e Identitatea generici in timp se referd la identificarea a doua
obiecte diferite la momente de timp diferite: O la t1 este
identic cu O’ la t2;

e Teoria identitdtii (atemporale): Identitatea in timp a doua
obiecte diferite fdra legatura cu timpul este identitatea
simpliciter: O este identic cu O'.
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e IMT: Identitatea a douda momente de timp, fara legatura cu
obiectele fizice, este identitatea temporalid (discutata pe scurt
in sectiunea anterioara).

Daca acceptdm ca exista o relatie intre obiectele O sau O’ si
momentele de timp ti, t, ts.. identitatea diacronica precum si cea
sincronicd sunt posibile. Daca respingem orice posibild relatie intre
domeniul obiectelor si cel al entitdtilor temporale, doar identitatea
simpliciter si, eventual, cea temporala poate fi consideratd cu sens.

De dragul simplitatii, presupun ca multimea momentelor de
timp are o topologie izomorfa cu cea a numerelor reale (axiomele unei
astfel de multimi de puncte sunt: tranzitivitatea, ireflexivitatea,
liniaritatea, succesiunea, densitatea, continuitatea).!

Este firesc sa cautdm temeiurile pe baza cdarora judecam faptul
cd un obiect isi pastreaza identitatea in timp. E indicat sa descriem aici
solutia oferita de filosofia simtului comun pentru identitatea
diacronicd. Ce ma face sa cred cd turnul bisericii vazut de mine ieri
dimineata este acelasi cu turnul bisericii pe care l-am vazut azi
dimineata? Intuitia comund ne-ar conduce la ideea unei legaturi
cauzale intre componentele celor doua obiecte la momente de timp
diferite. Componentele turnului de ieri dimineatd qua obiecte
constituie cauze ale componentelor turnului de azi dimineata. Este
oare solutia oferita de simtul comun o adevarata solutie la identitatea
in timp? Evident, nu este suficient sd& enumeram motivele de natura
epistemica sau observationald prin care putem spune ca obiectul ,O la
t” este identic cu obiectul ,O" la t”. Putem lua In considerare
evidentele si temeiurile judecatilor legate de IOT, dar ele nu pot fi

! Analiza detaliata a acestor proprietdti a ,momentelor de timp” se gaseste in J. van
Benthem, The Logic of Time, Reidel, 1983). si este expusd in teza mea de doctorat
Muntean, Aspecte ale temporalititii in perspectiva diferentei ontologice, § 8.1-2 si succint
in Muntean, Noile teorii ale timpului si diferenta ontologicid. Pentru a simplifica discutia
de fatd nu vom presupune ca timpul este format din intervale, ci din momente
punctuale de timp. Perspectiva unei identititi a timpului bazate pe intervale
temporale si nu pe momente de timp este extrem de tentantd, desi nu o voi discuta in
detaliu aici.
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conditii necesare si suficiente pentru un CIT general.!

Ce se poate spune despre identitatea sincronica? As vrea sa arat
cd un criteriu al identitatii poate fi gresit interpretat dacd se confunda
evidenta empiricd a identitdtii in timp cu conditiile necesare si
suficiente (metafizice, non-empirice) de identitate in timp. Intr-o
viziune criterialistd,’ un criteriu al identitatii in timp conditioneaza in
mod necesar enuntul de forma: ,,O la t este identic cu O"la t” astfel:

In mod necesar, ,,O la t este identic cu O la t” dacd existd un (1)
criteriu al identitatii in timp (CIT) astfel ca O la t satisface CIT,
atunci si O" la t" satisface CIT.

Conform lui Merricks existd mai multe probleme de ordin
teoretic cu privire la CIT si care il fac greu de acceptat pe care doresc sa
le discut in cele ce urmeaza. In primul rand, ceea ce se poate pune sub
semnul intrebarii este caracterul necesar al criteriului (1), desi de aici nu
s-ar putea deduce ca ,O la t este identic cu O" la t”” este fals. Chiar daca
CIT nu poate fi ,necesitat”, identitatea in timp continud sa fie posibila.
In al doilea rand, identitatea in timp este analizabila in ,identitate” si
,existentd in timp”, problema diferita de interogatia privind existenta
CIT. Pentru Merricks, , identitatea” este neanalizabila, caci incercarea
de a oferi o analizad a identitatii poate duce la circularitate.c De aceea
unii filosofi preferd sa studieze identitatea si existenta separat, chiar
daca ,existenta In timp” este un termen care necesitd o analiza
suplimentara. In acest caz intelesul enuntului ,,O existd la momentul t”

1 Vezi Trenton Merricks, "There are no Criteria of Identity Over Time," Noils 32, no. 1
(March, 1998), 122n5., Harold W. Noonan, Personal Identity, Vol. 3 (Aldershot, Hants,
England ; Brookfield, Vt.,, USA: Dartmouth, 1993), 2. si Trenton Merricks, "Realism
about Personal Identity Over Time", Nous-Supplement: Philosophical Perspectives 15
(2001), pp. 173-187.

2 Merricks, There are no Criteria of Identity Over Time, p.116

3 Criteriul identitdtii in timp nu trebuie sa presupund faptele identitatii in timp;
criterialismul este teza conform careia el poate fi gdsit chiar si in aceste conditii ibid.,
p-107

4 Ibidem, p. 116

5 Ibidem, 118-120

¢ Vezi de exemplu E. J. Lowe, Kinds of being : A Study of Individuation, Identity, and the
Logic of Sortal Terms, Vol. 10 (Oxford, England: Blackwell, 1989), pp. 23-25.
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poate fi dat de o relatie de dependenta ontologica.

,O existd la t” =at. ,,t este «prezent»” — , O exista” (2)
ceea ce este deja un enunt angajat intr-o semantica temporald de tip
,A” In care este nevoie de predicatele monadice ,a fi prezent”, ,a fi
trecut” si ,a fi viitor” si astfel (2) poate pdrea insuficient din
perspectiva unei analize neutre la dezbaterea tensional-netensional. O
analizd a identitdtii in timp ce ar presupune o viziune tensionala
asupra timpului in care entitatea temporald t are caracteristici de tipul
,prezent”, ,trecut”, ,viitor” este insuficientd deoarece este total
dependenta de acceptarea unei teorii tensionale de tip A. O alta solutie
este sa acceptam ca existenta este indexicalizata temporal la momente
de timp, intocmai cum adevdrul este indexicalizat in logica
intensionald la un context si astfel functia de valoare opereaza pe un
model format din valori de adevar la care se adauga un context.!

CIT ar putea avea urmatoarea formulare generala:

(CIT): S15i Sz apartin unui acelasi O daca ¢ (3)
unde O este un obiect, S1 si Sz sunt stari ale obiectelor, iar ¢ este o
multime de conditii. Este (3) un criteriu suficient de general?
Raspunsul pare afirmativ, deoarece atat O, cat si starile S1 si S2 sunt
flexibile la teoriile adoptate. Intr-adevar, in primul rand, ¢ in (3) nu
presupune neaparat o ontologie a obiectelor precum cea platonica sau
cea aristotelica de tip substantat+atributetuniversalii. Nu trebuie
neapdrat sa considerdm ca O este un obiect spatio-temporal sau un
sortal, cdci el poate apartine fie unei ontologii extinse conservative de
tip obiectetevenimente pentru care O poate fi si un eveniment, fapt,
facta, etc., fie unei ontologii neconservative in care O poate fi o
dispozitie, o putere naturald, o capacitate, o lege a naturii etc.2 In

1 O discutie despre contextele modale poate fi gasitd in L. T. F. Gamut, Logic,
Language, and Meaning [Logica, taal en betekenis.], Vol. 2 (Chicago: University of
Chicago Press, 1991), 10-30 vol. 2.

2 Am preluat aici o diviziune a campului ontologic datoratd lui I. Parvu. Pentru o
discutie detaliata privind structurarea ontologiei analitice vezi 1. Parvu, Arhitectura
Existentei, Vol. II (Bucuresti: Paideia, 2001).
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general, O poate fi un obiect individual, dar si un ,sortal” K1, o per-
soana, un eveniment, proces, o dispozitie etc. Acelasi lucru se poate
spune despre Si1 sau S: in (3). Cele douad stdri pot fi stdri prezente,
trecute sau viitoare, dar si stari aflate in relatii de forma: ,,mai devreme
decat” sau ,mai tarziu decat”. Cu alte cuvinte (3) poate fi generalizat
la diferite ontologii. $i nu in ultimul rand putem afirma faptul ca (3)
poate fi adaptat la o IMT care cuprinde si intervale de timp, nu doar
momente de timp.2

Cum poate fi atacata insd generalitatea criteriului (3)?

O solutie simpld ar fi sa renuntam la universalitatea lui O si sa
facem distinctia intre O ca atom, obiect macroscopic, ,sortal”, parte
proprie sau improprie, persoani etc. In atare conditii nu va mai exista
o teorie a identitdtii In timp, ci o suma de astfel de teorii, fiecare fiind
aplicabila unui domeniu mai mult sau mai putin restrans de obiecte.
Insd o astfel de solutie nu l-ar multumi pe metafizician iar eu Imi
propun sa rdman in domeniul metafizic fard a aluneca spre o analiza
fizica a conceptului de identitate. Aceasta nu este calea pe care o voi
adopta aici. Voi presupune in cele ce urmeaza ca studiul identitatii in
timp poate fi initiat pornind de la analiza identitdtii in timp a
obiectelor ,simple”, ca obiecte macroscopice, spatio-temporale cu
caracteristici accesibile observatiei comune. Incercind si riman
consecvent metodologiei propuse la inceputul acestui material, nu voi
insista asupra identitdtii obiectelor de dimensiuni astronomice sau
microscopice, a organismelor ce comporta divizare si fuziune (amoeba,
de pilda), nu discut nici identitatea in timp a sortalilor, a obiectelor
abstracte matematice, identitatea persoanei si nici identitatea in timp a
categoriilor ontologice superioare precum cea a evenimentelor,

1 Termen ce are ca extensiune colectii de obiecte, ca referintd conceptul asociat lui si a
carui sens este dat de conceptul sdu. Sortalul poate fi un gen natural, un termen de
tip artifact care indica si ce tip de obiecte sunt incluse in genul respectiv. Vezi David
Wiggins, Sameness and Substance (Cambridge, UK : New York: Cambridge University
Press, 1980), cap. 2.

2 Analiza detaliata a acestor proprietdti a ,,intervalelor de timp” se gaseste in van
Benthem, The Logic of Time si este expusa in teza mea de doctorat.
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proceselor, dispozitiilor, capacitatilor etc.! Doresc sa aduc in discutie
unele probleme legate de identitatea in timp a obiectelor, pe care eu le
consider suficiente pentru a initia o analiza metafizicad mai ampla.

Sd ne restrangem asadar atentia asupra obiectelor si sa ne
intrebdm daca este necesard o identitate in timp a obiectelor. Un
exemplu paradigmatic este cel propus de D. Armstrong si reluat de S.
Kripke, cunoscut sub numele de problema , discurilor omogene”.:
Doua discuri perfect omogene se gasesc in doua lumi posibile diferite
lipsite de alte obiecte. Unul dintre ele (D1) se gdseste in rotatie, celdlalt
(D2) este in repaus. La orice moment de timp avem la dispozitie
informatia globald despre starea discurilor si despre orice legaturi intre
componentele acestora, fard a cunoaste Insa relatiile intre pdrtile
temporale diferite, adica cele aflate la momente de timp diferite. O
astfel de reprezentare este numita uneori ,,reprezentarea holografica”.s
Ea este completa in ceea ce priveste informatia spatiald (localizarea)
obiectelor, dar nu contine nimic despre obiectele care sunt prezente in

1 De pilda, identificarea In timp a obiectelor prin genurile cdrora le apartin este si mai
problematicd: se poate accepta o reductie set-teoretica de tipul: identitatea genului K
in timp este identitatea componentelor genului K. Dar nu existd in general un criteriu
propriu de identitate In timp a unui gen K. A doua alternativa este sa analizam crite-
riile de identitate ale genurilor naturale si sa postulam cé fiecare membru al unui gen
natural K se supune criteriilor de identitate ale lui K: un criteriu de identitate in timp
pentru atomi, altul pentru obiecte macroscopice, altul pentru persoane etc. Totusi,
pentru un adept al teoriei ,endurantei” o astfel de analizd poate pdarea inoperanta
deoarece se pune problema identitatii in timp a obiectelor compuse cu parti proprii.
Vezi Merricks, There are no Criteria of Identity Over Time, 110-112. Unul dintre motive
constd in faptul ca analiza identitatii in timp depinde In acest caz de relatia de
»apartenentd la un gen” ibid., 112 precum si de relatia de , a fi parte proprie”. Relatia
de apartenenta la un gen este legata de un anumit tip de identitate In timp. Asadar
putem admite tipuri de identitate in timp corespondente unor anumite genuri de
obiecte. O altd Intrebare la fel de justificata ar fi: ce este identitatea In timp a unui
eveniment sau a unei stdri de fapt sau a unui gen natural, sau a unei legi a naturii.
Sau in ce consta identitatea in timp a unui numadr sau a unei structuri matematice?

2 D. M. Armstrong, "ldentity through Time," Time and Cause: Essays Presented to
Richard Taylor (1980), 133. si S. Kripke, Identity Through Time (material prezentat la
cea de a 77-a intalnire anuala a APA, Eastern Division, New York, 1979, dar ramas
nepublicat pana in 2006).

3 Hawley, How Things Persist, pp. 54-57



64| Analele Universititii din Craiova — Seria Filosofie

totalitate in timp, ci doar despre cele care sunt prezente partial in timp.
Daca consideram ca (1) este un obiect care persista in timp, rotatia este
proprietatea sa intrinseca in totalitate si prin urmare putem spune cd o
astfel de proprietate intrinseca nu este data de proprietatile partilor
sale temporale. Problema identitdtii celor doua discuri releva asadar
felul in care proprietatile obiectelor persistente in timp se pot compune
din proprietatile partilor lor temporale. Caracterizarea vitezei ridica in
general dificultdti legate de procesul de masurare a modulului
vectorului respectiv, presupunand o vecinatate temporala fara de care
caracterizarea dinamica a lumii ar fi imposibild: nu vom detalia aceste
chestiuni care se indeparteaza de scopul materialului de fata.' Ceea ce
se releva in astfel de exemple este faptul cd pana si o descriere simpla
legatd de lume, adica descrierea dinamica a proceselor, face apel la
notiunea de , parte temporald” a unui obiect si implicit la identitatea in
timp.2

Doua tipuri de 10T: teorii relationale si teorii identitare

Concluzia sectiunii anterioare este cd identitatea In timp
presupune atat o teorie asupra partilor, adicd o mereologie, cat si o
ontologie a existentei In timp. Incerc acum sa discut teorii identitatii

1 Vezi Wesley C. Salmon, Zeno’s Paradoxes (Indianapolis: Bobbs-Merrill, 1970), 24sqq.
si discutia despre statutul matematicii in descrierea lumii, din The Monist, aprilie
2000, vol. 83, nr. 2, intitulat Applying Mathematics, de exemplu, Frank Arntzenius,
»~Are There Really Instantaneous Velocities?” Se poate pune si o altd problema legata
de criteriile prin care putem diferentia cele doud discuri. Teoriile despre identitatea
in timp ne vor oferi diferite tipuri de criterii de acest fel care pot implica: diferente in
istoria cauzala a celor doua discuri (D. Armstrong, S. Shoemaker, D. Zimmerman), in
caracteristicile lor cinetice cum ar fi vitezele ,non-russelliene” (M. Tooley), in relatiile
ireductibile Intre partile lor temporale (K. Hawley) sau intre fapte extrinseci celor
doua discuri (Th. Sider). Exemplul celor doud discuri pune mai multe probleme
decat s-ar parea la prima vedere. Cel putin partial, el se refera si la problema
timpului fizic si a definitiei sistemelor de referinta pentru caracterizarea miscarii.

2 Teoria partilor temporale (mereologia temporala) a fost initiatd de Husserl si de
scoala poloneza. Vezi prezentarea din Peter M. Simons, Parts : A Study in Ontology
(Oxford; New York: Clarendon Press; Oxford University Press, 1987), pp. 175-209.
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individualilor in timp, divizandu-le in doua genuri principale: teoriile
relationale si teoriile identitare.!

Teoriile relationale. In teoriile de tip relational, acceptate in mare
parte de filosofii contemporani de orientare analiticd, se considera ca
diferitele faze temporale disjuncte prin care caracterizam ,istoria”
unui individual sunt complet diferite, cu alte cuvinte nu avem decat
parti diferite ale unuia si aceluiasi lucru. Individualii nu se identifica
cu nimic altceva decat cu ei Insisi si nu au atribute colective, ci doar
atribute distributive. Intre individuali exista relatii de ordinul al doilea
sau al treilea; ei constituie partile temporale ale aceluiasi macro-obiect.

Teoriile relationale sunt iIn mare masura tributare unei
similaritdti intre spatiu si timp, mai precis unei analogii intre felul in
care individualii au parti spatiale si parti temporale. Exemplele oferite
aici sunt In mare parte cele legate de felul in care noi numim parti ale
corpului uman sau pdrti geografice ale unei tari fara a le identifica sau
a le suprapune intregului. Acesti individuali sunt legati prin relatii
unii de altii: exact ca In cazul partilor spatiale, intre ei pot exista relatii
de apropiere sau departare, de succesiune, de similitudine etc. si poate
exista o teorie a granitelor, a contactelor sau a suprapunerii partilor
temporale. Dar ei nu sunt sub nici o forma identici unul cu celalalt si
nu sunt prezenti in totalitate la un anumit moment de timp asa cum o
regiune geograficd a unei tari nu este prezentd in totalitate in orice
parte a tarii respective.?

Prin urmare, ¢ in (3) va avea forma unui enunt in logica de

1 Vom traduce ,identity theories” prin ,teorii identitare” pentru a separa tipurile de
teorii ale identitatii in timp de problema in sine. Teoriile ,identitare” nu constituie
decat un tip de teorii ale identitatii In timp. Vezi Armstrong, Identity through Time,
pp- 67-78

2 53 presupunem ca ne aflam in Sinaia si cineva ne intreabd care este DN1. Putem sa
indicam usor ,Calea Bragovului” si sda afirmam ,acesta este DN1”. Intr-adevir, in
Sinaia, DN1 se identifici cu Calea Brasovului. Dar intregul DN1 nu se identifica cu
Calea Brasovului pentru un motiv simplu: DN1 are proprietati pe care Calea
Bragovului in Sinaia nu le are (de exemplu, faptul ca exista un pod peste Olt pe DN1
nu poate fi nici confirmat nici infirmat in Sinaia. De asemenea, nu luam in discutie
aici dacd DN1 se bifurca (in Sinaia) in Calea Brasovului si Bulevardul Regele
Ferdinand.
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ordinul II:
¢:(AR)SIRS: (4)

unde este R o relatie intre cele doua stari S1 si So. Se poate spune ca O
nu apare explicit in definitia lui R si nici in conditiile care li se pot
impune relatiilor de tip R .1

Teorii identitare. Intuitia comuna este totusi diferita. De multe ori
suntem dispusi sa acceptam ca diferitele parti temporale ale unui corp
sunt ,legate” unele de altele ,altfel” decat sunt legate partile spatiale
ale obiectelor. Se poate accepta cd ,ceva” persista in timp si cd intre
partile temporale exista ceva mai puternic decat relatii de tipul R.
Simtul comun ne indeamna sa credem ca un individual P perceput azi
este acelasi cu cel de ieri si ca relatia intre ei este mai , tare” decat cea
care leaga partile spatiale ale unui lucru. O astfel de relatie este
identitatea tare de tip simpliciter (A=A), in sensul cd , ceva” persista in
timp — fie substratul, substanta, persistentul etc. O astfel de intuitie
sta la baza teoriei identitatii in timp. Substantialismul care a dominat
filosofia aristotelicd, cea scolastica si apoi rationalismul modern nu
accepta o teorie relationala slabd, ci presupune introducerea unui
termen ontologic mai tare decat R in ¢: ceva care este mai mult decat o
relatie si presupune o continuitate In timp datoratda persistentei a
,ceva” ce ramane comun lui S1 si S2. Se poate spune ca alternativa la
teoria relationald, desi usor de acceptat pe de o parte de simtul comun
si pe de altd parte in filosofia clasica, nu rezista atat de usor unei
analize conceptuale amanuntite. Termenul de ,substantd” a fost de
multe ori acceptat necritic In filosofie pana cand a fost pus in discutie
pe temeiul lipsei unei referinte de Hobbes si Locke. Cat de
problematica este ontologia substantei sub aspect conceptual s-a vazut

1 Ag vrea sd discut pe scurt scepticismul legat de universalitatea relatiei R. Tipul de
relatii care leagd partile spatiale ale unui particular sunt extrem de complexe si des-
crierea lor tine de o ontologie contextuald. Nu putem pretinde ca vom reusi vreodata
sa oferim o mereologie spatiald completa care sa descrie toate tipurile de relatii spati-
ale posibile, de la cele intre partile ansamblurilor cuantice, la cele intre parti ale gala-
xiilor sau diferitele parti ale unei unde sau ale unui sistem termodinamic. In aceeasi
masurd nu vom putea descrie niciodatd Intr-un mod complet si consistent toate
posibilele relatii temporale R, adica cele intre diferiti individuali temporali.
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mai clar abia 0o datd cu mecanica cuantica si descoperirile din fizica
particulelor elementare, caz iIn care materia este insotita de o alta
realitate numitd ,,cAmp” si care are alte proprietdti decat materia.

Daca teoria identitard este legata de postularea unui substrat
persistent, se poate spune ca teoria identitara depinde ,in sens tare” de
o ontologie a substantei.! Teoriile identitare sustin cd individualii care
reprezinta faze temporale succesive ale aceluiasi obiect O au in comun
individualitatea sau haecceitatea (thisness) lui O, cu alte cuvinte
haecceitatea lor este identica. Locke a folosit o teorie identitara, cel
putin pentru anumite tipuri de entitdti. Substanta este cea care persista
in timp si 1si pdstreaza identitatea in diferite faze ale existentei, desi el
adopta o teorie relationala in ceea ce priveste identitatea personald.
Astfel, viata unei persoane este de exemplu o proprietate structurala,
un mod in care sunt legate partile spatiale si temporale ale
organismului si nu presupune un , persistent”, ci doar o relatie de tip
R.

Cum se poate respinge o astfel de teorie a continuitatii in timp?
Desi Heraclit si scepticii antici au pus la indoiald necesitatea ei, Hume
este poate primul filosof care a construit un contraargument
sistematic: identitatea In timp este doar o iluzie de natura psihologica.
El sustine ca noi urzim (feign) identitatea diferitelor faze temporale ale
aceluiasi lucru pe baza faptului ca avem tendinta de a conferi
permanenta si coerentd perceptiilor noastre, ceea ce constituie
argumentul In favoarea propriei noastre identitati. Hume Insa nu
expliciteaza o teorie relationald a identitatii in timp, astfel ca teza
continuitatii perceptiei a ramas dominanta in filosofia moderna.

! Nu vom prezenta aici in detaliu ontologia substantei, desi subiectul este foarte
important pentru ontologia temporald. Vezi discutia privind relatia intre cele doua
teorii in Michael J. Loux, Metaphysics, Vol. 1 (London ; New York: Routledge, 1998),
cap. 6.

2 Reluand exemplul din nota 2 de mai sus, analogia cu partile spatiale nu se sustine.
Este greu de spus ca exista , ceva” material, dincolo de referinta nominald folosita de
noi oamenii in limbaj si gandire, care persista de-a lungul Intregului parcurs al DN1
si care este prezent in Sinaia precum si in orice alta parte spatialda a sa. Pentru un
adept al teoriei identitare, prin analogie, indicdnd Calea Brasovului in Sinaia, noi
indicdm DNT1 in totalitatea sa si nu doar o parte spatiala a sa.
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Dar principala cale de respingere a teoriei identitare este data
de paradoxul schimbarii: cum se poate accepta ca doua obiecte sunt
identice daca ele pot avea atribuite contrare la momente diferite de
timp? Oricat de apropiate ar fi doud secvente temporale ale aceluiasi
obiect luat ca intreg, ele pot avea atribute contrare, motiv suficient
pentru a presupune ca ele sunt individuali distincti ontologic. Cu alte
cuvinte, intre fazele distincte ale unui acelasi intreg temporal exista si
trebuie sa existe diferente, deci ele sunt obiecte diferite conform unei
consecinte a principiului indiscernabililor. D. Armstrong insd priveste
cu rezerva acest argument sustinand ca nu se poate dovedi cd partile
temporale sunt individuali complet diferiti.' Daca se adopta o teorie
asupra existentei universaliilor se poate afirma cd individualii care
reprezinta parti temporale ale unuia si aceluiasi intreg sunt identici
,partial” .2 Realismul in ceea ce priveste universaliile accepta in general
teoria identitatii In timp, si respinge teza opusd, relationismul.

Vom incerca sda descriem acum intr-o maniera criticd aceste
teorii IOT, diferentiind cele doud tipuri dupa un criteriu legat de
structura ontologicd a obiectelor O implicate. Deosebim teoriile
relationale de cele ale identitdtii In cazul ontologiei individualilor in
doua categorii: teoria , perdurantei” respectiv ale , endurantei”, iar in
cazul ontologiei extinse de tip individualitevenimente teoria
ocurentilor® si cea a continuantilor. Pentru teoriile in care este
implicata structura spatio-temporald, mai precis dimensionalitatea ei,
diferentiem teoria cvadridimensionala de cea tridimensionala.

in categoria teoriilor IOT numite de Armstrong ,relationale
intrd a) teoria perdurantei, b) teoria obiectelor ocurente (occurents) si c)
cvadridimensionalismul. Desi ele uneori se suprapun aproape

/I4

1 Armstrong, Identity through Time, p. 135

2 Nu in sensul identitatii tari a lui Frege, ci In sensul mai slab propus de Armstrong.

3 Vom folosi ,,ocurenti” (subst. masc.) pentru a desemna un tip de entitdti ontologice;
,ocurente” (subst. fem.) are sensul de instantieri ale obiectelor (,,token”, engl.).

¢ Filosofii contemporani care sustin teorii relationale ale timpului sunt si cei care au
acceptat, Intr-o formd sau alta, teoriile de tip B. Putem sa-i amintim (in ordine
cronologicd) pe B. Russell, C.D. Broad, R. Carnap, W.v.O. Quine, N. Goodman, J.J.C.
Smart, D. Armstrong, D. Lewis, R. Le Poidevin, Th. Sider etc.
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complet, ne propunem sa le diferentiem la nivelul presupozitiilor
ontologice si a nivelului ontologic adoptat in mod angajat. Este de
asemenea evident ca pentru fundamentele filosofice ale teoriilor
stiintifice ele joaca un rol foarte important.

Tipuri de | Persisten- | Tipuri de | Dimensionalitate ,ontolo-

10T ta unui | obiecte gicd” a obiectelor in timp
obiect

Teorii Perduran | ocurenti | cvadri-dimensionalismul

relationale -ta (4D)

Teorii Enduran | Continu- | tri-dimensionalismul (3D)

identitare -ta anti

Tabelul 1

Existenta in timp: prezenteismul si eternalismul

Dupa ce am expus problema identitatii si cele mai importante
doctrine privind felul in care obiectele persistd in timp prin identitate
si reidentificare, addugam faptul disputa
perduranta/enduranta nu este legata doar de mereologie, adica de
tipurile de parti pe care le posedad obiectele in timp, ci si de tipul de
identitate pe care le au acestea: teoria endurantei sustine ca identitatea
in timp se reduce la identitatea numerica a obiectelor ce , endureaza”
in timp, iar teoria perdurantei sustine ca identitatea in timp este o
relatie complexa intre pdrtile temporale ale diferitelor obiecte
cvadridimensionale.

este util sa ca

Vom discuta acum tezele ,tari” ale teoriilor identitare si
relationale, adica cele legate de diferenta ontologica si existenta.!

Prezenteismul. Aceastd doctrina sustine ca prezentul este
privilegiat ontologic, mai precis cd obiectele care se gdsesc in prezent
au un alt statut existential decat cele trecute sau cele viitoare. Sensul

! Craig Callender, printre altii, considera ca filosofia timpului este prea incarcata
ontologic si ca doctrinele metafizice pe care urmeaza sd le discut sunt de fapt
echivalente observational si deci inutile din punct de vedere epistemic. Vezi Craig
Callender, "Time's Ontic Voltage" 2006) si K. Miller, "The Metaphysical Equivalence
of Three and Four Dimensionalism," Erkenntnis 62, no. 1 (2005), pp. 91-117.
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caracterului privilegiat este mai usor de explicat prin intermediul
conditionalilor prin necesitate din logica modala:
,in mod necesar, daca x existd, atunci x este prezent”.

Teoria prezenteismului sustine ca nu existd alte lucruri in afara
celor care exista in mod prezent; cele trecute si cele viitoare nu exista.
In plus, un obiect nu are alte proprietiti decat cele instantiate la
momentul prezent. Prezenteismul este intr-o oarecare masura
echivalent cu actualismul modal. Prezenteismul se intemeiaza pe unele
ipoteze fundamentale de natura mereologica. Dintre acestea, cea mai
importanta este:

,daca un obiect existd, el nu poate avea ca parte un alt obiect care
nu exista.”

Daca insa se acceptd un actualism in logica predicatelor de
ordinul II, definitia de mai sus devine (prezenteismul , consecvent”):

O(VxVtVP (x instantiaza pe P la t — x este prezent in t)) (5)

Eternalismul. O doctrind opusda prezenteismului este
eternalismul: nici prezentul, nici obiectele care se gasesc in prezent nu
au un statut ontologic privilegiat. Aici se poate aplica foarte bine o
analizd legatd de indexicalitate bazata pe analogia dintre spatiu si
timp.2 , A fi acum” este asemadnator cu ,a fi aici”. Daca eternalismul se
bazeaza pe analogia intre spatiu si timp, si pe de altd parte este foarte
apropiat de posibilism (ca teorie modala posibilismul sustine ca toate
obiectele existd, cele posibile precum si cele actuale). Universul este ca
un monolit In care toate obiectele exista: cele trecute, cele prezente si
cele viitoare. La o prima vedere eternalismul este incompatibil cu
tridimensionalismul si cu endurantismul.

Teorii identitare: enduranta, continuantii si
tridimensionalismul

Teoria endurantei postuleaza ca obiectele nu au parti temporale si

1 Teza se poate corela cu alta afirmatie importanta in ontologie: ceva ce exista nu
poate fi cauzat de ceva ce nu exista.

2 David K. Lewis, On the Plurality of Worlds (Oxford, UK ; New York, NY, USA: B.
Blackwell, 1986), p. 276.
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cd individualii persistd in intregime in timp.' Proprietdtile temporale
sunt relatii intre obiecte si entitatile temporale. Obiectele nu ocupa
timpul ci existd continuu in timp — de aici denumirea de teoria
endurantei. Ele formeaza o singurd entitate la momente diferite de
timp si cele doua stari S1 si S2 descriu acelasi obiect, nu parti temporale
diferite ale aceluiasi obiect. David Lewis adauga faptul ca teoria
endurantei este echivalentd cu asa-zisa trans-identificare a partilor
comune a lumilor care se suprapun, in timp ce perduranta este
analoga trans-identificarii unui trans-individual compus din parti
diferite In lumi ce nu se suprapun si este apropiata de teoria
contrapadrtilor.

Vom discuta pe scurt teoria endurantei asa cum este prezentata
de T. Merricks sub forma unor teze. Prima teza ce caracterizeaza
aceasta clasd de teorii este legata de identitatea in timp a obiectelor:

,orice obiect care are proprietatea de enduranta (enduring object) si
care exista la un moment dat de timp este identic cu el insusi la un alt
moment de timp.” 3

Un astfel de obiect nu are parti temporale. El este prezent in
intregime la orice moment de timp, nu doar ,reprezentat” de o parte
temporala a sa. Merricks ofera apoi mai multe deziderate ale teoriei
endurantei ce trebuie respectate pentru a se impune in fata teoriilor de
tip relational. Toate acestea sunt direct legate de problema predicatiei
in timp. Semantica propusa este:

, O are proprietatea F la t” =, cand t este prezent, O existd si are
proprietatea F”.

Astfel ca proprietatea de a fi prezent o au doar momentele de
timp. Este astfel evident ca teoria endurantei este bazatd pe o
semantica tensionala (adicd pe o teorie temporala de tip A).

Teoria continuantilor este opusa celei a ocurentilor in sensul ca se

1 Printre filosofii contemporani care acceptd o forma mai tare sau mai slaba a teoriei
endurantei se numara (in ordinea cronologica) D. Wiggins, P. Geach, ]. van Cleve, R.
Chisholm, H. Mellor, P. van Inwagen, T. Merricks, etc.

2 David K. Lewis, Idem

3 T. Merricks, "Endurance and Indiscernibility", The Journal of Philosophy 91, no. 4
(1994), p. 166



72| Analele Universitiatii din Craiova — Seria Filosofie

incearca eliminarea din schema ontologicd a ocurentilor, desi se
recunoaste ca in limbajul comun noi cuantificim existential ocurentii,
cat si continuantii. Conform ontologiei cuprinse in schema clasica
substanta+atribute, discursul despre procese (ocurenti) poate fi redus
la discursul despre obiecte. Adeptii teoriei continuantilor nu accepta
teza opusa: obiectele (continuantii) sa fie considerati abstractii sau
constructii care au la baza ocurentii, procese sau evenimente , vitale”.!
Un contraargument consta in faptul ca procesele vitale ale unui
continuant pot fi incetinite sau chiar oprite complet, dar chiar si in
acest caz existenta continuantilor nu este intermitenta precum este cea
a ocurentilor.

Tridimensionalismul. Se poate spune cd un obiect care are
proprietatea de ,,endurantda” este tridimensional, mai precis are exact
atatea dimensiuni cate dimensiuni are si spatiul. Semantic, aceasta
teorie accepta ca un descriptor definit O In enuntul de forma: , O are F
la t” se refera la un obiect de n dimensiuni, unde n este egal cu
dimensiunea spatiului, in mod normal consideratd egald cu trei.
Obiectul se regaseste la fiecare moment de timp in Intregime, sau
exista In totalitatea sa, nu doar prin intermediul unei parti temporale a
sa. Continuantii au parti spatiale, dar nu au parti temporale. Relatia de
a fi parte este indexicalizata la timp si definitd intr-o sectiune
temporala datd. Pentru 3D discursul despre parti temporale este
incomplet, la fel cum este si enuntul: , X este frate cu”.

Teoria 3D este perfect compatibild cu endurantismul. Aceste
doua doctrine Insa se referd la caracteristici ontologice diferite, desi nu
pot fi deosebite din punct de vedere al consecintelor. A spune ca un
obiect are trei dimensiuni, mai exact tot atatea dimensiuni cate
dimensiuni are spatiul, este echivalent cu a spune cd un obiect care
exista mai mult de un moment de timp nu are parti temporale.

Pentru a putea avea un obiect tridimensional trebuie sa
garantam identitatea lui in timp, ceea ce presupune o identitate
,ocazionald”, adicd o identitate intre obiecte aflate la momente de timp

1 Joseph Melia and Peter Simons, "Continuants and Occurrents: II--Joseph Melia,"
Aristotelian Society: Supplementary Volume, no 74 (Suppl ) (2000), p. 78.
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diferite. Logica (mai precis metafizica) trebuie sa furnizeze un criteriu
de identitate pentru obiectele tridimensionale in timp. Un astfel de
criteriu este necesar pentru a avea o lege a lui Leibniz in timp, mai
precis un criteriu de indiscernabilitate in timp. Pentru a putea salva 3D
de pericolul de a nu mai putea identifica In timp obiectele ce persista
este nevoie de a accepta mai multe teze ce nu mai fac parte din teoria
clasicd a identitatii. A. Gallois propune adoptarea unor concepte
precum identitatea ocazionald si identitatea contigenta. O teorie
identitard poate elimina necesitarismul identitatii de tip Kripke-
Marcus conform cdrora identitatea are loc prin necesitate. Identitatea
ocazionald propusa de Gallois permite ca o relatie de identitate sa aiba
loc la anumite momente de timp fdra sa aiba loc la alte momente de
timp. Chiar si enunturi de forma: ,x este F la t” pot sa isi schimbe
valoarea de adevar in timp.!

Variante relationale ale 10T: perduranta, ocurentii, cvadri-
dimensionalismul

Pentru a desemna doua teorii opuse referitoare la ontologia temporala
a particulariilor, David Lewis? foloseste termenii generici de ,,endurantd”
(endurance) si ,,perdurantd” (perdurance). Ambele doctrine accepta ca exista
un mod in care un obiect ,,persistd” in timp §i cd exista o relatie Intre momen-
tele de timp si obiecte ca individualii, dar modul in care obiectul persista in
timp este complet diferit in cele doua teorii. Teoria perdurantei afirma despre
un individual cd nu existd in totalitate la orice moment de timp, dar cd el
existd prin timp si nu In timp, i de aici numele de perdurantd. Fazele sale
temporale succesive exista doar la un moment dat de timp. ,,O lat” 5i,,0 la £
nu se referd la doua obiecte numeric identice, ci la doua parti temporale ale
aceluiasi individual. Identitatea in teoria perdurantei este ocazionald, iar
identitatea simpliciter este lipsita de sens. Un obiect ,perdureaza” la

1 Gallois, Occasions of Identity: A Study in the Metaphysics of Persistence, Change, and
Sameness; André Gallois, "Comments on Ted Sider: Four Dimensionalism," Philosophy
and Phenomenological Research 68, no. 3 (May, 2004), pp. 648-657.

2 Lewis, On the Plurality of Worlds, p. 202. Lewis citeaza aici lucrarea lui W. E.
Johnson, Logic, vol. I, 1921, 199 si vol. 111, 1924, pp. 78-101.

3 Aici ,,a persista” este folosit generic, intr-un mod neangajat fata de nici una din cele
doua teorii Loux, Metaphysics, 231n1
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momentul prezent daca persista la momentul prezent si unele parti ale sale nu
exista simpliciter 1a momentul prezent.

In conceptia perdurantista, partile temporale ale unui intreg au
proprietati care se reflecta in intregul temporal la fel cum proprietatile
partilor spatiale determina proprietatile unui intreg spatial. Un agregat
temporal este construit la fel ca un agregat spatial, pars per toto. Prin
perceptie si descriere empirica avem acces doar la partile temporale ale
unui obiect, dar niciodatd la el ca intreg: ceea ce eu percep azi ca turnul
bisericii (A) este diferit de ceea ce voi vedea maine (A’) in acelasi loc
spatial sau de ce am vazut ieri (A”). Intre A, A’ si A” pot exista doar
relatii de similitudine, de continuitate cauzalda a partilor sau de
continuitate la nivel de informatie,’ dar nimic nu persista de la A’ la A
saudela Ala A”>

Conform teoriei perdurantei, un obiect existd in timp prin
intermediul partilor sale temporale. Aceste faze temporale sunt numite
si stadii (stages, termen preferat de Th. Sider),> sau parti temporale.
Individualul nu este complet prezent la un moment dat, ci doar prin
intermediul uneia dintre partile sale temporale, iar individualul nu
este decat un agregat de parti temporale. Obiectele prezente ,aici si
acum” sunt sectiuni temporale ale unui obiect care nu este accesibil in
totalitate. In timp se intalnesc si interactioneazi pértile temporale ale
diferitelor obiecte, fdrda ca ele in totalitate sd aiba vreun tip de
interactiune reciprocd. Existenta in timp caracterizeaza doar partile
temporale: individualul este un agregat de sectiuni temporale iar
existenta nu-l implicd ca intreg. Se poate spune ca in acest fel
predicatele unuia si aceluiasi obiect la momente diferite de timp
caracterizeaza parti temporale diferite: ,O la t” si, O la t” se referd la
parti temporale diferite ale aceluiasi obiect iar enunturile despre O

11n sensul c3 orice este adevirat despre A’ poate fi dedus din ceea ce se stie despre A
etc.

2 La fel, nimic material nu existd pe intregul parcurs al DN1. Numele de ,DN1” este
unicul element comun al acestui obiect intins.

3 Vezi Sider, Four-Dimensionalism : An Ontology of Persistence and Time, pp. 60-61
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nu-l implica pe O in totalitate.

Teoria ocurentilor. Aceastd varianta este apropiata de teoria
perdurantei, desi angajamentul ei este mai puternic in sensul adoptarii
unei ontologii extensive. La ontologia standard substanta+individualii
se adauga evenimentele, in acest caz numite ocurenti.2 Conform teoriei
ocurentilor, existenta partilor temporale angajeaza existenta
ocurentilor, ca fiind opusi continuantilor, obiectele spatio-temporale.
Asemenea evenimetelor sau proceselor, ocurentii pot avea parti
temporale si In general nu au parti spatiale asa cum continuantii au
parti spatiale.?

O teorie ,tare” a ocurentilor ar nega existenta continuantilor,
incercand sa dea o reductie ontologicd a continuantilor la ocurenti.
Continuantii sunt considerati adaosuri metafizice inutile, astfel ca
nimic nu ,endureaza” fard a ,perdura”. Intr-o teorie mai slabj,
continuantii pot fi priviti ca invarianti abstracti ai ocurentilor sub o
anumita relatie de echivalenta, dar nefundamentali in comparatie cu
ocurentii.+ P. Simons considera continuantii sub aspectul proceselor
care le implicd existenta lor. La nivel microscopic orice continuant este
un proces ,foarte lent” (boring process) sau o suma de procese care sunt
ocurenti, iar continuantii exista ca obiecte abstracte , din” ocurenti
printr-o anumita relatie de echivalentd.s Astfel, nu exista continuanti

1 Un argument recent in favoarea teoriei perdurantei provenit din teoria speciald a
relativitatii poate fi gasit In Y. Balashov, "Special Relativity, Coexistence and
Temporal Parts: A Reply to Gilmore," Philosophical Studies 124, no. 1 (2005), pp. 1-40.

2 Pentru a preciza mai clar noutatea adusa de teoriile in discutie, voi folosi aici
terminologia recent adoptata folosind ,ocurenti” si ,continuanti” in locul celei
clasice de ,,evenimente” si ,,obiecte”.

3 Robin Le Poidevin, Change, Cause, and Contradiction : A Defence of the Tenseless
Theory of Time (New York: St. Martin's Press, 1991), p. 59.

¢ Ca exemplu amintim cele doud articole prezentate de Peter Simons si respectiv
raspunsul lui Joseph Melia la ,Aristotelian Society Meeting” din iulie 2000
(Sheffield) Peter Simons and Joseph Melia, "Continuants and Occurrents: I--Peter
Simons," Aristotelian Society: Supplementary Volume, no 74 (Suppl ) (2000), pp. 59-75.;
Melia and Simons, Continuants and Occurrents: 11--Joseph Melia, pp. 77-92.

5 Simons and Melia, Continuants and Occurrents: I--Peter Simons, p. 75
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,monotoni”.! Dar P. Simons nu considerd cd prin aceasta relatie se pot
elimina complet continuantii, ci trebuie reconstruitd relatia de reductie
fata de ocurenti.

Coadridimensionalismul (4D). O alta teorie de tip relational este
legatd de fundamentele metafizice ale teoriei relativitatii si este numita
,cvadri-dimensionalism” (in terminologia engleza, four-dimensionalism
sau pe scurt 4D). Sursa bibliograficd majora utilizatd in descrierea
teoriei 4D este lucrarea lui Th. Sider, Four-dimensionalism (2001).2 Ca
varianta relationald, 4D nu diferd radical de cea a perdurantei decat
prin faptul cd accentueaza aspectul partial al obiectelor
cvadridimensionale in timp, nu pe cel global. Obiectele in timp sunt
obiecte filiforme spatiotemporale, sau mai prozaic ,viermi” (worms),
asa cum sunt cunoscuti In general in literatura stiintifica, sau stadii
(stages) in terminologia lui Th. Sider. Teoria 4D angajeaza ontologic
teoria dimensionalitatii prin aceea ca leaga existenta obiectelor de
dimensionalitatea lor.?

1 ,Boring continuants”, in sensul de obiecte lipsite total de procese interne, , vitale”
ibid., p. 80

2 Voi folosi si unele materiale dedicate teoriei 4D 1in revista Philosophy and
Phenonenological Research (2004, vol. 38, nr. 4) in care Sider raspunde unor critici ale
lui A. Gallois, E. Hirsch, N. Markosian.

3 Problemele dimensionalitatii spatiului fizic si a timpului fizic sunt in general dificil
de abordat dintr-o perspectiva metafizicd. Judecata privind tridimensionalitatea
spatiului trebuie analizati pe baza unor consideratii de naturi fizica. In general ea
poate fi atacata pe mai multe planuri: metafizic (spatiul are in mod necesar doar trei
dimensiuni), epistemic (nu putem percepe si intelege decdt un spatiu
tridimensional). De ce spatiul are trei dimensiuni si de ce timpul are o singura
dimensiune este o intrebare extrem de dificila ce nu-si gdseste raspuns doar la
nivelul analizei conceptuale. Nimeni nu neagd faptul cd obiectele existd intr-o
varietate cu cel putin cu patru dimensiuni, a patra fiind timpul. Dar aceasta este o
conventie ce trebuie justificatd iIntr-un anumit mod: este adevarat ca teoria
relativitatii ne dovedeste ca o analiza cvadridimensionald este foarte potrivitd pentru
modelul matematic respectiv. De exemplu, topologia cvadridimensionala explica de
ce existd contrapdrti incongruente. Dar 1Inainte de toate topologia
cvardridimensionala realizeaza o legaturd intre sectiunile spatiale si cele temporale
ale obiectelor. Restul este... fizicd, nu metafizicd. Pentru o discutie a unui argument
fizic in favoarea tridimensionalitdtii spatiului vezi Craig Callender, "Answers in
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Problema care se ridica este cum ocupa obiectele a patra
dimensiune. In teoria 4D obiectele nu sunt prezente in totalitate la un
moment de timp, ci sunt prezente doar printr-o parte temporala a lor.
Forma cea mai slaba a acestei teorii sustine ca obiectele au parti
temporale.! Conform 4D, obiectele ocupa a patra dimensiune, nu
persista de-a lungul ei, adicd nu pierd si nu castiga componente in
timp. Mereologia adoptata de teoria 4D este formulata simpliciter, nu
prin indexicalizare la timp astfel cd exemplificarea? proprietatilor si
relatiilor este atemporald. Partile temporale au proprietati simpliciter.
Schimbarea este o succesiune de pdrti temporale care exemplifica
proprietati diferite sau in grad diferit.

Teoria partilor temporale in cvadridimensionalism este
atemporala in sensul ca reduce atributul indexicalizat temporal , x este
partegay a lui y” astfel:

(P@T): ,,In mod necesar, x este parte «la t» a lui y ddaci x si y exista la t
si partea temporala a lui «x la t» este parte a lui «y la t».”

si deci partile temporale au proprietati simpliciter, in toate cele patru
dimensiuni simultan.

Schimbarea ca test al IOT

In materialul de fatd am adoptat o linie descriptiva. In ultima
sectiune doresc sd ,pun la lucru” cele doua clase ale teoriilor propuse
mai sus. Metoda este simpla: ludm in considerare un fenomen asupra
cdruia majoritatea metafizicienilor ar cddea de acord (in cazul de fat3,

Search of a Question: Proofs’ of the Tri-Dimensionality of Space," Studies in History
and Philosophy of Modern Physics 36, no. 1 (March, 2005), pp. 113-136.

1 Sider, Four-Dimensionalism : An Ontology of Persistence and Time, p, 61. Se pare ca
partile temporale au fost amintite pentru prima oara de Quine in ,Identity,
Ostension, and Hypostasis”, vezi W. V. Quine, From a Logical Point of View; 9 Logico-
Philosophical Essays (Cambridge: Harvard University Press, 1953), p. 184.

2 Deoarece termenul de , instantiere a proprietatilor” utilizat indeobste poate avea un
angajament fata de tridimensionalism, vom folosi termenul de ,exemplificare a
proprietatilor”.

3 Theodore Sider, "Four-Dimensionalism," Philosophical Review 106, no. 2 (April,
1997), 200 .; Sider, Four-Dimensionalism : An Ontology of Persistence and Time, p. 153
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schimbarea obiectelor in timp) iar apoi Incercdm sda vedem daca
doctrinele propuse mai sus pot sa explice si sa Inglobeze acest concept.
Incerc insi sa ma limitez la o analizi conceptuald in cadrul metafizicii,
facand abstractie de utilizarea in limbajului comun a cuvantului
,schimbare” sau de modul in care stiinta defineste schimbarea.

Cum legam problema schimbarii de disputele intre teoriile
identitare si cele relationale?

Sa presupunem cd pe masa mea se gaseste un mar rosu, copt.
Conform teoriei endurantei (o teorie identitara) voi sustine ca enuntul
,mdrul este rosu pe data de 27 iulie 2006” este adevarat si se referd la
mar In totalitatea sa. S presupunem ca marul fusese verde cu doud
sdptamani inainte. Teoria endurantei va accepta ca enuntul , mdrul
este rosu in totalitatea sa pe data de 27 iulie 2006” si ,,marul a fost verde
in totalitatea sa pe data de 13 iulie 2006” sunt deopotriva adevarate.
Pentru teoria endurantei, marul este prezent in totalitatea sa la ambele
momente de timp, avand doua predicate diferite contradictorii la
aceste momente de timp.! Este ca si cum madrul sta in relatii diferite cu
cele doud momente de timp: ,a-fi-verde” cu momentul de timp 13
iulie 2006 si in relatia ,, a-fi-rosu” cu momentul de timp 27 iulie 2006.2

Asa numita problema a , proprietatilor temporale intrinseci” in
teoria endurantei I-a nemultumit pe David Lewis® care afirma cd nu
este deloc usor de inteles de ce proprietdtile temporale sunt relatii si
nu proprietdti propriu-zise pentru ca riscdm sa ajungem la o
contradictie. Cum e posibil ca un obiect sa aiba F la t: si non-F la t2 si
totusi sa fie prezent in totalitate la ambele momente de timp? Desi
exista diferite solutii la aceasta problema* temerea unei contradictii de
acest fel ne poate conduce catre teoria perdurantei.

1 Hawley, How Things Persist, p. 14

2 Teorii endurantiste asemandtoare au fost avansate in anii ‘80 de Mellor si van
Inwagen. Vezi Peter van Inwagen, "Four-Dimensional Objects," Noiis 24, no. 2 (1990),
pp. 245-255.; D. H. Mellor, Real Time, Cambridge University Press New York, 1981).

3 Lewis, On the Plurality of Worlds, p. 204

¢ Una din ele, pe care o consider ingenioasd, este asa numitul adverbialism (M
Johnson, E. Lowe, S. Haslanger), conform cdruia instantierea unei proprietdti este
legatd de un moment de timp, nu proprietatea sau obiectul in sine.
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Voi lasa deoparte chestiunile legate de natura proprietatilor,
daca ele sunt relatii sau proprietati intrinseci. Este adevarat ca exista
relatii care nu sunt determinate de proprietdti intrinseci si viceversa,
astfel ca problema naturii proprietdtilor temporale nu rezolva si nici
nu complica disputa de mai sus.

Teoria perdurantistd are un raspuns simplu la problema
schimbarii. Nu ma aflu niciodata in fata marului in totalitatea sa, ci
percep si cuantific o anumitd parte temporald a sa. Unele parti
temporale ale mdrului sunt rosii, altele sunt verzi. Nu este nimic
contradictoriu intre a sustine ca diferite parti temporale ale marului
sunt rosii iar altele verzi, precum nu este nimic problematic in a
sustine ca DN1 are pe anumite portiuni doud benzi de circulatie iar pe
altele are patru sau mai multe. Perdurantismul va admite Insd ca
marul n totalitatea sa nu are proprietatea de a fi rosu sau verde, ci doar
anumite parti temporale ale sale au aceste proprietdti. Conform teoriei
,stagiilor” a lui Sider, nimic nu este prezent in totalitate pentru mai
mult de un moment de timp. Obiectul care perdureaza nu se schimba
si nu se miscd in timp. Obiectele care endureaza se misca si se schimba
in timp. Avem probabil aici de a face cu vechea disputd intre Heraclit
si Parmenide, reformulatda in termenii specifici identitatii temporale.
Iar perdurantismul explica destul de clar cum este posibil ca un acelasi
obiect sa aiba atribute contrare.

Am sa inchei materialul de fata cu o remarca legata de modul in
care perdurantismul sau endurantismul se potrivesc. Multi filosofi
considerd ca analiza a priori a celor doud doctrine bazatad exclusiv pe o
perspectiva filosoficd este suficienta pentru a decide care dintre cele
doua este doctrina adevarata. Ceea ce as adopta eu aici este o viziune
perspectivala asupra celor doua doctrine. Nici una nu este ,doctrina
adevaratda”. Fiecare este Insd capabild sda puncteze mai bine sub
anumite aspecte. Alegerea uneia sau a celeilalte dintre cele doua
doctrine este o chestiune de optiune filosofica personala.

Endurantismul este reflectia unei anumit ,folclor” legat de
starile noastre psihice (apropiat de asa numita folk psychology) sau de
existenta obiectelor fizice. Probabil endurantismul este mult mai
aproape de felul in care gandim si vorbim despre lume, de modul in
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care ne reprezentdm trecerea noastra prin viata. Este evident ca
majoritatea limbajelor naturale sunt construite In jurul unei teze
endurantiste. Endurantismul ne este mai apropiat noua ca fiinte
umane si mai familiar. Este de asemenea compatibil cu alte idei
centrale in filosofie: ideea de responsabilitate si de liber arbitru. Dar
nimic nu o face adevdratd si nu avem criterii suficiente pentru a o
adopta. La fel, geocentrismul a fost odinioard perfect compatibil cu
felul in care vorbeam si gandeam despre lume, cu felul in care utilizam
limbajul si ne imaginam realitatea. Dar, la fel, asta nu l-a facut cu nimic
mai adevadrat.

Perdurantismul pe de alta parte este mai apropiat de viziunea
moderna a fizicii, atat de teoria relativitatii cat si de mecanica cuantica.
Ne-ar ajuta mai mult sa adoptdm punctul de vedere perdurantist in
intelegerea cosmologiei de pildd decat sa ramanem incremeniti in
viziunea endurantista. De asemenea, perdurantismul se poate adapta
mai usor la o ontologie extinsa care ar cuprinde evenimente si procese,
elemente de care fizica moderna are nevoie. Desi nu vreau sa intru in
detalii, eu consider ca si matematica sau teoria algoritmilor ar avea
mai mult de castigat de pe urma perdurantismului decat de pe urma
endurantismului. Dar nu trebuie uitat ca stiinta nu raspunde la toate
intrebarile. Intotdeauna rdmane un rest asupra ciruia metafizicianul
poate zabovi. In plus, viziunea stiintifici este dinamici: nimeni nu
poate garanta cd o noua fizicd bazata intru totul pe endurantism nu va
emerge maine punand astfel sub semnul intrebarii perdurantismul.



Existenta ca predicat
ADRIAN NITA

Abstract: In the modern logics, a singular existential
sentence is treated in different manner, in accord with the
strategies proposed by Frege, Russell (the theory of descriptions)
or Quine. Another strategy is sustained in the free logics, in
which the verb ,exists” can be united with a proper name and
can form a well formed formula. In this paper are presented some
arguments for sustaining the thesis that ,exists” is a predicate.

Key-words: logics, existence, existence as predicate

In logica modernd o propozitie existentialda generals, de
exemplu
(1) Exista oameni,
este tratata in felul urmator:
(2) (Fx) Ox.
In schimb, o propozitie existentiala singulara, cum este
(3) Socrate exista,

este tratata in moduri diferite, in acord cu diferite consideratii
sintactice si, mai ales, semantice: 1. Propozitia (3) nu are parafraza,
dupa Frege si Russell, fiind o propozitie fara sens daca analizam
expresia ,,Socrate” drept nume propriu. 2. Propozitia (3) poate fi
parafrazatd, prin teoria descriptiilor, drept ,Profesorul lui Platon
exista”, adica prin considerarea ca expresia ,exista” se alatura unei
descriptii deghizate ( zx(Fx) descriptie ce nu mai apare in formalizare),
caz In care vom avea

(3") (I)[Px & (y)(Py — y=x)]

3. Propozitia (3) poate fi parafrazatd drept ,exista un obiect x
astfel Incat x socratizeaza”, adicd prin considerarea cd ,exista” se
alaturd unui termen general, si in acest caz vom obtine:

(3™ (Fx)(x este a)
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In afara acestor strategii mai exista una, si anume situatia in
care expresia ,exista” se aldturd unui nume propriu formand o
propozitie cu sens, sau, din alt punct de vedere, o propozitie bine
formata, adica:

(3" Ela.

Aceasta strategie apartine adeptilor logicilor libere.

Ne propunem in textul de fatd sa trecem In revistd cateva
argumente in favoarea tezei ca , existd” este predicat.

I) Existenta nu este o proprietate Cambridge

A spune cd existenta nu adauga nimic conceptului (in sensul lui
Kant) unui obiect Inseamnd a spune ca este o proprietate Cambridge
(spre deosebire de o proprietate reald, ce adauga ceva conceptului
unui obiect). Se poate insa demonstra cd existenta adaugd ceva
conceptului unui obiect, deci cd este o proprietate reald, cu ajutorul
urmatorului argument:

(4) O proprietate Cambridge este fie referentul unui predicat
relational fie al unui predicat pur formal;

(5) Dar ,existd” nu este nici predicat relational nici predicat
formal;

(6) Deci, existenta nu este proprietate Cambridge;

(7) lar daca existenta este o proprietate, dar nu este o
proprietate Cambridge, atunci este o proprietate reala.

Credem cd este evident ca existenta nu este redata printr-un
predicat relational, cum ar fi de exemplu ,,a fi mai mare”, ,,a fi mai
mic” etc. Probleme ceva mai complicate apar in legatura cu acuzatia de
predicat formal. Dupa B. Miller existenta nu este ceea ce Wittgenstein
a numit ,,concept formal“?, adica un concept redat printr-un predicat
formal si care, prins intr-o propozitie, sda dea o propozitie

1 Reconstruit dupa B. Miller, Existence, In Stanford Encyclopedia of Philosophy,
http://plato.stanford.edu/entries/existence

2 Vezi L. Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, Bucuresti, Humanitas, 1991, pp.
65-67 (prop. 4.126-4.1273).
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neinformativa, necesar adevdratd si a cdrei negatie sd fie
necontradictorie. Exemple de propozitii ce contin predicate formale:

(8) 2 este un numar

(9) ,,2” este un numeral

(10) Tom este un motan

(11) ,,Tom” este un nume

,Exista” nu este predicat formal intrucat, ca predicat de nivelul
unu, desi formeaza o propozitie consideratda de wunii autori
neinformativa, si desi negatia acestei propozitii este necontradictorie,
propozitia existentiald singulard nu este necesar adevarata. Daca
,existda” ar fi un predicat formal ar insemna ca o datd ce propozitia
,Socrate existd” este adevdratd, sa nu poatd inceta vreodata sa fie
adevdrata, asa cum se Intimpld, de exemplu, cu propozitia (8).
Indiferent daca exista sau nu, indiferent daca a existat sau nu vreun
numir 2, este necesar adevirat ci 2 este numar. In schimb, nu e deloc
indiferent daca Socrate exista sau nu, daca Socrate a existat sau nu.
Propozitia ,,Socrate existd” nu este cu necesitate adevarata.
Nefiind nici predicat relational, nici predicat formal, inseamna

cd ,existd” nu este proprietate Cambridge. Dacd nu este proprietate
Cambridge, atunci ,exista” este o proprietate reala.

II) Este ,,nu exista” predicat de ordinul unu?

Acceptarea tezei cd ,exista” este de ordinul doi se bazeaza,
intre altele, pe faptul cd dacd acceptam pe ,exista” ca fiind de ordinul
unu vom ajunge la o situatie paradoxala generata de forma negativa a
acestui verb, caci vom fi obligati sa admitem ca si predicatul ,nu
exista” este de ordinul unu. Dar dacd ,nu exista” este predicat, atunci
in propozitia ,Nu existd dragoni” predicatul ,nu exista” este
predicabil despre dragoni. Paradoxul este ca predicatul ,,nu exista”
poate fi predicabil despre dragoni numai dac existid dragoni. In cazul
unei propozitii singulare (de exemplu ,,Socrate nu exista”), aceasta este
adevaratd numai In cazul in care a existat un individ Socrate.
Paradoxul apare intr-o formd mai evidenta in cazul propozitiilor
singulare ce contin termeni nedenotativi. Pentru ca propozitia ,,Pegas
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nu exista” sa fie adevarata nu mai este valabila cerinta anterioara, si
anume ca un obiect Pegas sd fi existat.

Pentru a analiza propozitia:

(12) Socrate nu exista

va trebui sa vedem daca contine sau nu un predicat existential
negativ si daca da, sa vedem dacd predicatul existential negativ std sau
nu pentru o proprietate reala. Dupd Barry Miller nu avem de-a face
intotdeauna cu un predicat existential negativ, sau, in cazul care avem,
acesta nu redd o proprietate reald'. Aceasta situatie este datorata
felului cum citim propozitia (12): fie ca negatie externa:

(127) Nu este cazul ca (Socrate exista),
fie ca negatie interna:
(12"7) Socrate nu exista.

Este evident ca judecata (12') nu contine nici un predicat
existential negativ si atunci nu se ajunge la paradoxul mentionat. Dar
nici negatia interna nu duce la paradox, dupa autorul citat. Principala
problema care trebuie acum rezolvata este data de faptul ca trebuie sa
gasim un criteriu pentru a decide cand se poate lipi un individual de o
proprietate F avand alta proprietate non F. Acest lucru se poate
intampla atunci cand F si non F sunt speciile unei proprietati generice.
De exemplu, daca avem in vedere un individual care are proprietatea
genericd ,,a fi colorat” (E) iar proprietatile corelative sunt rosu (F) si
non-rosu (non F), atunci absenta culorii rosu (deci a proprietatii F)
atrage prezenta culorii non rosu (adica a proprietatii non F). Dar
aceasta culoare, non rosu, este de asemenea o culoare, si anume alta
decat rosu. Putem deci sa spunem ca individualul este colorat fie in
rosu, fie in alta culoare decat rosu. Tot la fel este cazul existentei si
nonexistentei. Daca le consideram drept speciile unei proprietati
generice (E) atunci prezenta uneia atrage absenta celeilalte, dar asta nu
inseamna ca daca individualul are proprietatea nonexistentei el nu are
nici un fel de existenta (o putem numi de exemplu subsistenta, si
atunci putem spune cd individualul are proprietatea nonexistentei, dar
subzistd). In acest fel paradoxul nonexistentei dispare pentru ci nu mai

1 A se vedea B. Miller, op. cit.
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suntem obligati sa afirmam nonexistenta lui Socrate numai dupa ce
acesta a existat. Pe de alta parte, proprietatea redata de predicatul ,nu
exista” poate sa fie dobandita fie de un individual care exista in spatiu
si In timp, fie de un individual care nu exista in spatiu si in timp. Si
astfel, in cazul in care vom considera ca , nu existd” este o proprietate,
putem sa afirmam cd este cel mult o proprietate Cambridge!.

IIl) ,,Exista” ca predicat ambiguu

Alta modalitate de a ardta ca ,exista” este predicat, si mai mult,
cd este predicat de individuali, este de a ardta cd , exista” functioneaza
ambiguu, adica in unele propozitii functioneaza ca predicat de nivelul
unu, iar in altele ca predicat de nivelul doi. Vom ajunge in acest fel la
doua sensuri ale lui ,exista”. Primul sens al lui ,exista”, prin care
predicam existenta unui individual, a fost numit? sensul actualitate
(actuality), iar al doilea sens, prin care predicdm existenta unui gen, a
fost numit sensul existi (there-is). In acest fel se poate construi
urmadtorul argument:

(13) Ceea ce este predicabil unui gen difera de ceea ce
este predicabil unui individual;

(14) Dar ,exista” este predicabil atat genurilor cat si
individualilor;

(15) Deci, ,existda” are doua sensuri: unul predicabil
individualilor, altul predicabil genurilor.

Pentru a arata ca exista o diferenta intre ceea ce este aplicabil
unui gen si ceea ce este aplicabil unui individual se poate usor
demonstra cad un predicat de nivelul doi nu este aplicabil atat
individualilor cat si genurilor, respectiv ca un predicat de nivelul unu
nu este aplicabil atat individualilor cat si genurilor.

1 A se vedea B. Miller, op. cit. pp. 15-16.

2 de catre filosoful englez P.T. Geach in articolul ,,What Actually Exists”, Proceedings
of the Aristotelian Society, Supp. vol. 42 (1968), pp. 7-16.

3 Reconstruit dupa B. Miller, ,,In Defence of the Predicate 'Exists' “, Mind, vol. 84,
1975, pp. 338-354.
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Daca avem in vedere propozitia (Zx)(x este F), predicatul de
nivelul unu este ,,--- este F”. Predicatul de nivelul doi atasat acestui
predicat de nivelul unu este ,,(Fx)(x ---)”. Acest predicat de nivelul doi
este evident ca nu poate fi atasat atat unui predicat de nivelul unu, cat
si unui nume propriu. Pe de alta parte, daca consideram predicatele de
nivelul unu ,,--- este F” si ,,--- este G”, rezultatul combinatiei lor este fie
,,(——-este F") este G”, fie ,,(--- este G”) este F”. Dar atat intr-un caz cat si in
celalalt expresiile rezultate sunt fara sens!.

Pentru a demonstra premisa minord, (14), fie propozitiile
urmatoare:

(16) Socrate exista
(17) Exista oameni.

Prima propozitie este despre un individual, iar a doua este
despre faptul de a fi un om daca o formalizadm drept ,,(Fx)(x este un om”.
Autorul citat aratd ca singurul fel de a elimina diferenta dintre
,Socrate exista” si , Exista oameni” este de a utiliza pe ,,Socrate” ca un
predicat, fapt care a fost demonstrat a fi problematic2.

IV) Unele propozitii generale sunt numai aparent generale

O altd cale de a demonstra ca ,exista” este predicabil
individualilor si genurilor este de a ardta ca nu toate propozitiile
existentiale generale sunt despre genuri; unele dintre acestea sunt
despre individuali, dupd cum a aratat B. Miller®. Fie propozitia:

(18) Exista elefanti

Pentru a pune in evidenta existenta celor doud sensuri implicate

de aceastd judecata o vom analiza prin contrast cu alte doua propozitii:
(19) Exista elefanti, dar sirene nu exista
(20) Exista elefanti, dar dinozauri nu exista.

In propozitia (19) ,,existd” este predicabil unui gen, ,,faptul de a

fi un elefant”, iar in (20) ,existd” este predicabil elefantilor individuali.

1 Pentru alte detalii, a se vedea B. Miller, ,,In Defence of the Predicate 'Exists" “, Mind,
vol. 84 (1975), pp. 343-344.

2 Ibidem, p. 344.

3 Ibidem, pp. 344-345.
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Pentru a sustine aceasta afirmatie despre (19) trebuie spus cd in aceasta
sensul judecdtii , existd elefanti” este pus in legdtura cu, sau mai precis
este determinat de sensul judecatii ,,sirene nu exista”. Cum termenul
,,sirend” nu este folosit pentru a referi la sirene individuale, tot la fel
termenul ,elefant” nu va referi la elefanti individuali. Prin urmare, in
(19) ,exista” este predicabil unui gen, ,faptul de a fi un elefant”?.

In (20) termenul ,,dinozauri” se referd la dinozauri individuali
si tot la fel ,elefanti” se refera la elefanti individuali, intrucat daca nu
ar fi asa atunci propozitia nu numai ca ar fi falsa, dar ar fi fara sens
datorita prezentei termenului ,,dar”. Acest termen are rolul de a pune
in contrast cele doud parti ale propozitiei (20). Cand se afirma, in (20),
ca nu exista dinozauri se are in vedere ca nu exista nici dinozaurul x,
nici dinozaurul y etc. Prin urmare, referinta la individuali a judecatii
,dinozauri nu exista” determind referinta la individuali a judecatii
,,exista elefanti” din propozitia (20)>

V) Analiza de ordinul unu vs. analiza de ordinul doi

Demonstrarea sensului actualitate al existentei mai poate fi
fdcutd prin apel chiar la un contraargument oferit de analiza de ordinul
doi®. Logicienii moderni situati pe linia de gandire Frege, Russell,
Quine afirma ca o propozitie cum este:

(21) Mos Crdciun exista

nu ne spune nimic despre obiectul individual Mos Craciun, ci
despre conceptul ,,Mos Craciun” sau despre functia propozitionala ,,x
este Mos Craciun”, sau despre predicatul ,,a moscraciuniza”, aceasta
tiind analiza de ordinul doi. Vom nota, prin urmare, predicatul ,exista”
din propozitia (21) cu indicele doi (existaz).

In schimb, o analizi de ordinul unu presupune recunoasterea
faptului ca ,exista” se poate combina cu un termen singular (denotativ
sau nedenotativ) pentru a alcatui o judecatd bine formata. Aceasta este

L Ibidem.

2 [bidem.

3 Cum arata W. Stirton, ,, The Logical Status of "Exists" “, Proceedings of the Aristotelian
Society, vol. XCV, 1995, part 1, pp. 37-50.



88|Analele Universititii din Craiova — Seria Filosofie

analiza de ordinul unu; vom nota predicatul ,exista” al unei astfel de
propozitii cu indicele unu (existai).

Ratiunea pentru care s-a negat cad ,existd” este predicat de
nivelul unu o reprezintd acceptarea urmatoarelor doua principii:

P1. daca un nume propriu apare intr-o judecata adevarata sau
falsa atunci numele propriu trebuie sa denote un obiect;

P2. nu exista obiecte nonexistente.

In (21) predicatul ,existd” nu este de nivelul unu pentru ci
numele propriu ,,Mos Craciun” nu are denotat printre obiectele
existente. In acest fel, propozitia (21) este construitd intr-un limbaj
logic corect, in acord cu cele sustinute de Frege si Russell, in felul
urmator:

(22) Mos Craciun existaz

Obiectia care se poate aduce analizei de ordinul doi este cd

propozitia (22) nu se poate obtine prin instantiere din propozitia:
(23) Orice exista

asa cum ar sustine un apdrator al analizei de ordinul doi. Prin

urmare, nu se poate sustine inferenta:
(24) Orice existaz
(25) Deci, Mos Craciun existaz.

Dupa W. Stirton!, in propozitia adevarata ,orice exista”?
predicatul ,exista” este de nivelul unu intrucat cuantorul ,orice” are
in domeniu obiecte. Prin urmare, folosind indicii, aceasta propozitie
poate fi redata astfel:

(26) Orice existai.

Nu putem insda sa trecem, prin inferentd, de la propozitia

generala:
(27) Orice existai

la propozitia particulara:

(28) Mos Craciun existaz

1 William Stirton, , The logical Status of ‘Exists’ “, Proceedings of the Aristotelian
Society, vol. XCV, 1995, part 1, pp. 37-50. A se vedea in special pp. 41-42.

2 A se vedea si afirmatiile lui Quine despre aceasta judecata in Quine, From a Logical
Point of View, Cambridge, Harvard Univ. Press, editia a doua, (f.a.), p. 1 si
Mathematical Logic, New York, Harper & Row, [1965], p. 150
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V1) ,,Existd” ca predicat special

Incercarea de sustinere a tezei ca ,exista” este predicat a dus la
necesitatea admiterii urmatoarei idei: dacd ,exista” este predicat,
atunci este predicat special. Printre adeptii acestei idei amintim pe B.
Miller, ce sustine ca ,existd” este un predicat ambiguu!; T. Pears, ce
sustine ca ,exista” este un predicat special>, Nakhnikian si W. Salmon,
ce sustin ca ,existd” are caracteristici speciale, si anume este un
predicat universal in mod necesar si un predicat redundant?®; Hintikka,
dupd care ,exista” este predicat redundant’; Kearns®, Redmon® ce
sustin ca ,exista” este un predicat metalingvistic; W. Stirton, ce sustine
cd ,exista”, desi este plauzibil sa il consideram de ordinul unu, este un
predicat adevarat despre orice’; A. Miroiu ce sustine cad ,exista” este
predicat transcendental si reflexiv®. ,Exista” nu este un predicat ca
orice alt predicat, ci are anumite caracteristici care il fac sa fie oarecum
diferit. Dar ce se intelege prin ,,predicat special“? Au fost date mai
multe acceptii ale acestei expresii, din care vom prezenta pe cele mai
importante, si anume ca ,exista” este predicat redundant, predicat
universal, predicat metalingvistic, predicat reflexiv.

in general, atunci cand se sutine ca ,exista” este un predicat
special se are In vedere ca este un predicat diferit fata de predicatele de

1B. Miller, ,,In defence of the predicate ‘Exists’ “, Mind, vol. 84, 1975, p. 338.

2 D. Pears, Is existence a predicate?, in P. Strawson (ed.), Philosophical Logic, Oxford,
Oxford University Press, 1967, p. 98.

3 G. Nakhnikian, W. Salmon, ,,‘Exists’ as a predicate”, The Philosophical Review, vol.
66/1957, p. 540.

¢ J. Hintikka, Existential presuppositions and their elimination, in J. Hintikka, Models for
modalities, Dordrecht, Reidel, 1969, p. 33.

5 ].T. Kearns, ,, The logical concept of existence”, Notre Dame Journal of Formal Logic,
vol. 9(1968).

6 R.B. Redmon, ,, “Exists” “, Mind, vol. LXXII (1973).

7 W. Stirton, ,, The logical status of ‘Exists’ “, Proceedings of the Aristotelian Society, vol.
XCV, 1995, part 1, p. 43.

8 A. Miroiu, Ce nu e existenta, Bucuresti, Sansa, 1994, pp. 58, 150, 177-178; A. Miroiu,
Metafizica lumilor posibile si existenta lui Dumnezeu, Bucuresti, All, 1993, pp. 166, 173-
178.
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ordinul unu. Fie propozitiile: ,,Platon a fost vandut ca sclav”, , Platon
exista”. Predicatul ,a fi vandut ca sclav” este un bun candidat pentru
un predicat obisnuit intrucat nu pune nici un fel de probleme atunci
cand vrem sd intelegem aceasta propozitie sau atunci cand vrem sa o
traducem in limbaj logic. In schimb, predicatul ,exista” ridicd mai
multe probleme, dintre care cea mai grava este urmadtoarea: este
evident ca Socrate exista, cata vreme stim ca a trait la Atena intre 469 si
399 1.Hr. Predicatul ,,existd” nu ne spune nimic in plus despre Socrate,
fiind deci redundant si, prin urmare, propozitiile existentiale
afirmative sunt tautologii referentiale, iar propozitiile existentiale
negative sunt contradictii referentiale.

Caracterul special al predicatului ,existd” a fost pus in evidenta
si in alt mod. In propozitia ,,Socrate existi” avem numele unui obiect
individual alaturat verbului ,exista”. Vom spune astfel ca numele
,Socrate” are o folosire existentiala, sau ca ,existd” este un predicat
metalingvistic’.

Un alt aspect interesant al predicatului ,exista” este ca este
universal?, adicd este un predicat adevarat despre orice (sau care poate
fi adevarat in anumite conditii despre orice). , Exista” poate fi adevdrat
atat despre Socrate, Platon, oameni, animale etc., cat si despre Dracula,
Hercule, cai Inaripati etc.

Caracterul de a fi adevarat despre orice trebuie insd vazut in
lipsa unor considerente de natura ontologica. A spune cd , exista” este
adevdrat atat despre Socrate, cat si despre Dracula, atat despre
rinoceri, cat si despre cai zburatori arata posibilitatea neutralitatii
ontologice a logicii. Logicianul este indreptatit sa sustind cd atat

1 Dupa Kearns a spune ca un individual existd inseamna a-1 considera (sau pe
numele sau) drept un candidat pentru anumite feluri de enunturi (op. cit., p. 320).

,,Exista
despre individuali) si nu poate fi redus la concepte mai fundamentale (op. cit., p.

este conceptul fundamental al unui sistem interpretat (pentru a gandi

322). Dupa Redmon ,,exista”, asa cum este folosit cand avem o propozitie de forma
,,a exista” sau ,,a nu existd”, cand a este nume propriu, ne spune ceva despre numele
a (op. cit,, p. 59); <<, a exista” este un mijloc (means) metalingvistic de a spune cé a
are o folosire>> (op. cit., p. 64).

2 A se vedea G. Nakhnikian, W. Salmon, op. cit., p. 540.
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,Socrate existda” cat si ,,Dracula existd” sunt propozitii adevarate, dar
in conditii diferite, si anume in modele diferite.

Aceste caracteristici speciale ale predicatului ,exista” pot fi
subsumate uneia singure, si anume: ca predicat, ,exista” este un
predicat redundant. Este insa predicatul ,exista” intotdeauna
redundant? Cu alte cuvinte, vom avea intotdeauna tautologii
referentiale, respectiv contradictii referentiale? Raspunsul nostru este
negativ. Sustinem, prin urmare, o respingere partiald, deocamdata, a
tezei ca ,existd” este predicat redundant!’ (urmand sa revenim in
incheiere cu alte argumente).

Fie urmatoarea propozitie:

(29) Dracula a existat in Transilvania.

In aceasta propozitie se afirmi ci un caracter fictional, cel putin
asa este considerat de regula, a locuit candva intr-o regiune (reald) a
Romaniei. Cu alte cuvinte, in propozitie se face referire la doua feluri
de entitati: una fictiva si una reala. Caracterul fictional are existenta
implicatd prin expresia subiect si asertatd prin expresia predicat.
Asadar, implicarea existentei si asertarea existentei au loc in doua lumi
diferite, ceea ce duce la concluzia ca nu avem nici o problema legata de
redundantd in aceasta propozitie. Am fi avut tautologie referentiala
daca atat implicarea existentei cat si asertarea existentei ar fi avut loc
in aceeasi lume, fie in lumea reprezentata de un roman, fie in lumea
reala.

A doua situatie In care ,exista” nu este redundant este
urmadtoarea. S ne imaginam o persoana care are halucinatii in urma
administrdrii unui drog. Sa presupunem cd il ,,vede” pe Napoleon si
spune: ,Napoleon nu exista”. Avem de a face iIn acest caz cu o
contradictie referentiala? Parerea noastra este cd nu, intrucat Napoleon
despre care vorbeste acea persoana nu este cel real, ci este cel din
halucinatia sa; despre acesta spune ca nu existd. Asadar, implicarea
existentei are loc in lumea halucinatiei, iar asertarea existentei (mai
precis a nonexistentei) are loc cu referire la lumea reala (cdci acea

1 A se vedea si obiectiile aduse mai sus, pp. 82-85.
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persoand vrea sd sustind ca Napoleon nu mai existd, cd a murit de mult
timp).

,Exista” nu este predicat redundant nici in situatia in care se
face referire la ceva sau cineva din lumea reala despre care fie se spune
cd nu mai exista, fie se spune ca nu existd inca. De exemplu, despre
uraganul Mike, dacd spunem la t:

(30) Uraganul Mike existd (sau ,exista un uragan cu numele
"Mike’ “)

nu avem o tautologie referentiala intrucat existenta uraganului
este asertata la ti, si la timpii ulteriori lui ti, si implicata la to. Dacd vom
spune la to

(31) uraganul Mike nu exista (sau ,nu exista nici un uragan cu
numele "Mike” “)

nu vom face o contradictie referentiala intrucat existenta
uraganului este negatd la to si implicata la ti.

Dincolo de aceste argumente si schite de strategii, exista o
abordare extrem de directd a existentei individualilor, in cazul logicilor
libere de presupozitii existentiale. Ne propunem sa prezentdm intr-un
alt text aceastd strategie.



Conceptul de adevir la Toma
d’Aquino, intre Aristotel si M.
Heidegger

STEFAN VIOREL GHENEA

Abstract: This essay under the title: “The concept of
Truth at Aquinas, between Aristotle and M. Heidegger”, tackles
the problem of truth at Aquinas, considered to be the classical
expression of the theory of correspondence, through a series of
links with Aristotle’s and M. Heidegger’s conceptions,
emphasizing in the same time the complexity of the problem. This
approach, from the perspective of the three philosophers, does not
imply a linear continuity of their conceptions as, although they
continue and sometimes confound among themselves, they split
on different ways, this fact underlines eventually the authors
originality.

Key-words: truth, theory of correspondence, Aristotle,
Aquinas, Heidegger

Definitia clasicd a adevarului

Definitia datda de Toma d’Aquino adevarului, ca adecvare intre
intelect si lucruri (adaequatio intellectus et rei), este consideratda a fi
definitia clasicd a adevarului-corespondenta. Ea a suferit numeroase
critici in epistemologia contemporand. Se considerd, in general, ca
acest concept al adevarului dat de Toma nu este altceva decat o
reexprimare a conceptului de adevdr dat de Aristotel. Conceptul
aristotelic este numit conceptul simplu al adevarului, si este considerat
a fi specific unei conceptii filosofice realiste naive, a corespondentei
neproblematice dintre enunturi si stdrile de lucruri la care se refera.
Acest mod de a intelege natura adevdrului a fost preluat si modificat
de scolasticd, prin Toma d’Aquino, care i-a dat si formularea devenita
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clasica.! Abia ulterior, In urma cercetdrilor epistemologiei
contemporane, in special prin scoala analiticd, conceptul de adevar-
corespondentd, a capatat interpretdri, nuantari si reconstructii. De fapt
principalele critici, formulate, de exemplu de Frege, cuprind
urmatoarele argumente: a) corespondenta, in sens de ,acord” nu se
poate stabili decat intre lucruri de aceeasi naturd; b) conceperea
adevarului in sensul corespondentei implica regresia la infinit.

Se poate constata, de asemenea, existenta urmatoarelor tendinte
in abordarile contemporane ale teoriei corespondentei:

1) teoria adevarului corespondentd, asa cum a fost ea formulata
de catre Aristotel si Toma, este amintita doar in treacat, atunci cand se
prezinta istoric conceptiile despre adevar, si, fard a patrunde in
profunzimea acestor teorii, ele sunt eliminate din start ca fiind naive;

2) nu se fac suficiente distinctii intre teoria lui Aristotel si cea a
lui Toma, care, desi pleacd de la prima, este totusi diferita.

Teoria lui Aristotel despre adevir

In ceea ce priveste teoria lui Aristotel, exista un fragment care
este citat aproape intotdeauna in literatura de specialitate atunci cand
se vorbeste de problema adevarului. Aici Aristotel face distinctia
dintre adevar si fals pentru a servi unei explicatii privind problema
tertiului exclus: ,,Dar nu e cu putinta sa existe un termen mijlociu intre
cele doua membre extreme ale unei contradictii, ci despre orice obiect
trebuie neaparat sau sa fie afirmat, sau negat fiecare predicat. Lucrul e
evident daca ne lamurim mai Intai ce intelegem prin adevar si fals. A
enunta ca ceea ce este nu este, sau ca ceea ce nu este, este, constituie o
propozitie falsa; dimpotriva, o enuntare adevdratd e aceea prin care

! Ilie Parvu, ,Teoria adevarului”, in St. George, M. Flonta, I. Parvu, Teoria cunoasterii
stiintifice, Editura Academiei, Bucuresti, 1982, p. 388; Tiberiu Nicola, Teoria
cunoagterii. Note de curs, Craiova, Reprografia Universitatii, 1996, p.226.

2 Michael Dummet, Originile filosofiei analitice, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 2004, p.
27; vezi in special nota din josul paginii.
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”1

spui ca este ceea ce este, este, si ca nu este ceea ce nu este

Acest text, ca si altele asemdndtoare, este luat drept reper atunci
cand se face trimitere la Aristotel ca pdrinte al teoriei adevarului-
corespondentd. Aceasta conceptie este consideratd, insd, a fi naiva,
banald si este astfel cu usurinta expediata. Totusi existd autori, cum
este, de exemplu, M. Heidegger, care vad altfel , banalitatea” acestei
teorii. M. Heidegger a comentat astfel aceasta definitie: ,Daca citesti ca
european al secolului al XX-lea aceastd determinare a adevarului, zici
in sinea ta: aceasta este in orice caz ceva inci foarte banal. Insi trebuie
sa avem in vedere ca aceasta definitie este rezultatul celui mai intens
efort filosofic pe care l-au intreprins Platon si Aristotel. Greu va puteti
face o idee despre ce Inseamnd sd ajungi pana la o asemenea
banalitate.”2

Aceastd definitie poate fi inteleasa potrivit unor autori, in felul
urmator: ,O propozitie declarativa in care unui obiect i se atribuie (sau
contestd) o Insusire este adevarata, daca si numai daca obiectul in
cauza are Insusirea respectiva (sau nu o are).” 3 Adevdrul este vazut
aici din perspectiva atribuirii, o atribuire fiind adevarata doar daca
exista unitate intre ea si acel atribut, adevarul si falsul ar consta, astfel,
in unitate si despartire. Ideea care rdzbate de aici este aceea ca
adevdrul si falsul apartin enunturilor, si nu lucrurilor, de unde si
principalele critici aduse acesteia.

Critica lui Heidegger

M. Heidegger, care este unul dintre criticii cei mai vehementi ai
teoriei adevarului-corespondenta, desi dintr-o perspectiva ontologica
si nu epistemologicd, sustine ca principalul ,defect” al acestei teorii
este acela cd ea considera judecata ca fiind locul adevarului. Pe de alta
parte, el emite o idee originald, conform careia Aristotel nu ar fi

1 Aristotel, Metafizica, Bucuresti, Editura IRI, 1999, p. 156.

2 Martin Heidegger, Logik. Die Frage nach der Wahrheit, in ,Gesamtausgabe”, vol. 21,
Frankfurt/M., 1971, apud Herbert Schnadelbach, Ekkehard Martens (editori),
Filosofie. Curs de bazd, Editura Stiintifica, Bucuresti, 1999, p. 102.

3 Herbert Schnadelbach, Ekkehard Martens (editori), op. cit., p.102.
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sustinut cd locul adevarului este judecata, desi, dupa cum am vazut,
aceasta este o idee incetatenita. El nu mai critica, in felul acesta,
conceptia lui Aristotel despre adevar, ci pe aceea facutd clasica de cdtre
Toma d’Aquino, a adevarului ca adecvare intre intelect si lucruri
(adaequatio intellectus et rei).

Intreaga teorie traditionald a adevarului se poate reduce, dupa
M. Heidegger, la trei teze fundamentale, pe care acesta incearca sa le
demonteze. In primul rand teoria traditionald sustine ca locul
adevdrului este enuntul sau judecata, deci acolo trebuie sa cautam
adevdrul si nu in altd parte. Apoi esenta adevarului constd in existenta
unui acord, a unei potriviri Intre judecata si obiectul ei, iar intreaga
cunoastere s-ar baza pe aceasta potrivire. In final, se considera ca
aceste doua teorii se gdsesc, intr-o forma mai mult sau mai putin
explicita, in gandirea lui Aristotel.

In ceea ce priveste ultima teza, referitoare la Aristotel, lucrurile
nu sunt pe deplin lamurite. M. Heidegger considera ca niciodata
Aristotel nu a sustinut teza conform careia locul originar al adevarului
ar fi judecata.' Sustinatorii acestei teze apeleazd, dupa M. Heidegger,
in mod nejustificat la autoritatea lui Aristotel.

Interpretarea clasica a teoriei lui Aristotel suna in felul urmator,
exprimatd de Mircea Florian: ,,Adevarul si falsul sunt caracteristici ale
judecatii, fiindca judecata este unire si separare de notiuni, dupa cum
judecata este o afirmatie sau o negatie. Adevdratad este judecata care
uneste (afirmd) sau separd (neagd) ceea ce este unit sau separat in
lucruri; falsa este judecata care uneste ceea ce, in lucruri, este separat si
separa ceea ce, In lucruri este unit”.2 Astfel, Aristotel afirma ca locul
adevarului se afla in compozitia judecdtii si In expresia sa lingvistica,
care este discursul declarativ.?

Aceasta idee pare sa fie confirmata si de urmatorul pasaj din
Metafizica, care, totusi, dd nastere la un paradox. ,,De fapt, adevarul si

1 Martin Heidegger, Fiintd si Timp, Bucuresti, Editura Humanitas, 2003, p.301.

2 vezi nota lui Mircea Florian de la pp.158-159, din Aristotel, Despre interpretare, in
Organon, vol. 1, Bucuresti, Editura IRI, 1997.

3 Wilhem Danca, Logica filosoficd, Aristotel si Toma de Aquino, lasi, Editura Polirom,
2002, p. 274.
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falsul nu exista in lucrurile insele, de pilda, in sensul cd binele ar fi
totuna cu adevarul, ci ele rezida in cugetul nostru...”, scrie Aristotel,
dar tot el scrie in continuare ,,...iar cand e vorba de naturile simple si
de cele ce denota esenta, adevarul si falsul nu rezida nici macar in
cugetul nostru.”1 Aceastd continuare a ideii pare sa spuna cd naturile
simple, notiunile necompuse nu pot fi prinse in judecati, ci cel mult
intuite. Dar daca Aristotel contesta adevarul si falsul acestor notiuni
simple ar rezulta ca ele nu rezida de multe ori nici in cugetul nostru,
conceptie catalogatd de Dan Baddrau drept absurda:. Ramane de
vazut cine are dreptate. Rdspunsul la aceasta intrebare nu poate sa
apara decat in urma unei analize detaliate a operei lui Aristotel.

in legatura cu cel de al doilea aspect, cel al adecvdrii, M.
Heidegger considera cd enuntul apartinand lui Aristotel din Despre
interpretare ,trdirile sufletului sunt adevaratele lucruri” care nu a fost
nicidecum avansat ca o definitie a esentei adevarului, a constituit o
baza nejustificata pentru dezvoltarea ulterioard a teoriei adevarului ca
o adecvare intre intelect si lucruri (adaequatio intellectus et rei),
dezvoltare care se regaseste intr-o maniera deplina la Toma d’Aquino.
Astfel nici aceasta conceptie nu 1i poate fi atribuita lui Aristotel.

Conceptul de adevdr la Toma

Principala criticd adusa de M. Heidegger celor mai multe teorii
ale adevarului, este cd acestea pun gresit problema, pe teren strict
epistemologic, indepartand problema adevirului de cea a fiintei. Insi
in cazul lui Toma d’Aquino, care este considerat de M. Heidegger
principalul reprezentant al teoriei traditionale a adevarului, lucrurile
nu stau deloc asa.

Constantin Noica apreciaza la Toma faptul ca acesta pune
problema cunoasterii, pe terenul ei adevarat, acela al fiintei.
Cunoasterea realizandu-se prin similitudine, e nevoie, considerd

1 Aristotel, Metafizica, Bucuresti, Editura IRI, 1999, pp. 239-240.
2 Vezi nota 61 din Aristotel, op. cit., p. 240.
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Toma, ca lucrul cunoscut trebuie sa figureze, intr-un fel anumit, in
subiectul cunoscator.!

E. Gilson interpreteaza cunoasterea la Toma ca o imbogatire de
tiintd. ,,A cunoaste inseamna a fi Intr-un fel nou si mai bogat decat
felurile precedente, deoarece Inseamnd esentialmente sa cuprinzi in
ceea ce esti In primul rand pentru tine ceea ce un alt lucru este in
primul rand pentru el insusi”2 In limbaj tomist o fiintd cugetatoare,
cunoscatoare posedd in afara de forma ei si forma lucrului pe care il
cunoaste, deci forma subiectului cunoasterii sporeste, se imbogateste
cu forma obiectului cunoscut.

Cunoasterea este posibila, in aceste conditii, doar dacd fiinta
cunoscdtoare ar fi capabila sd se ,dilate” pentru a poseda fiinta altora,
a obiectelor de cunoscut. Aceasta imagine, poate pdrea pentru cineva
din secolul XX sau XXI, mai mult decat naiva, daca ar ramane cu
cercetarea doar la acest punct.

Criticile ar putea fi nenumdirate. In primul rand s-ar pune
problema cum poate o fiinta, subiectul cunoasterii, sa inglobeze in ea
insasi o alta fiinta, obiectul cunoasterii, cu totul diferita. La aceasta
problema, ca de altfel la multe altele, a raspuns Insusi Toma, a cdrui
teorie, dupa cum se va vedea in continuare, nu este deloc naiva, cum
ar parea la prima vedere.

Problema cunoasterii se pune, la Toma, pe terenul modului de
existenta al unei fiinte spirituale, dar care nu este totusi, spirit pur.s O
prima conditie a cunoasterii este ca lucrurile participa si ele la un
anumit grad de imaterialitate. Daca s-ar presupune un univers pur
material si lipsit de orice element intelectual, acesta ar fi pur si simplu
opac pentru spirit. Cunoasterea nu ar fi posibila intre doua lumi cu
totul diferite, una spirituala si alta materiala, deci singurul temei al
cunoasterii ar fi spiritualitatea lumii. Numai asa se poate produce
contactul intre obiectul si subiectul cunoasterii.

! Constantin Noica, Schitd pentru istoria lui Cum este cu putinti ceva nou, Bucuresti,
Editura Humanitas, 1995, p.202.

2 Etienne Gilson, Tomismul. Introducere in filosofia Sfantului Toma d’Aquino, Bucuresti,
Editura Humanitas, 2002, p.329.

3 Ibidem, pp. 330-331.
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Se mai ridicd totusi o altd problema: dacda a cunoaste un lucru
inseamnd, intr-un fel, a deveni acel lucru, ce se intampla cu subiectul
cunoasterii cand ,inglobeaza” in sine 1Insusi forma obiectului
cunoasterii, nu devine el insusi asemenea obiectului? Si in acest caz,
Toma are un rdspuns pregatit. Lucrurile se petrec astfel: vederea
percepe forma pietrei, dar nu se pietrificd, intelectul concepe ideea de
lemn, dar nu se lemnificd, dimpotrivd, rdmane ce era, si chiar
pastreaza disponibilitatea pentru a deveni si altceva, In vederea unei
alte cunoasteri.!

Se pare insa ca o dilemd ramane inca: in ce conditii subiectul
cunoasterii poate deveni obiectul fard sa inceteze a fi el insusi? In
raspunsul la aceastd dilema se regdseste geniul lui Toma. El propune
ideea unui intermediar intre obiectul si subiectul cunoasterii, ideea de
specie (species). Oricare ar fi ordinul de cunoastere pe care il avem in
vedere, exista un subiect, un obiect si un intermediar. Acest
intermediar, fara sa inceteze sa fie obiect al cunoasterii, devine
subiect. Cu aceasta conditie, obiectul cunoscut nu ar coplesi gandirea
subiectului cunoscdtor si totusi ar fi cunoscut prin prezenta speciei
sale in gandirea care il cunoaste. Astfel nu obiectul insusi este prezent
in minte ci obiectul prin specia sa.

Dar nu ar Insemna aceasta ca nu obiectul mai este cel cunoscut,
ci obiect al cunoasterii ar deveni insusi acest intermediar, aceasta
specie? Specia nu este, insa, ceea ce cunoaste gandirea din lucru, ci acel
ceva prin care cunoaste lucrul, deci obiectul cunoasterii este lucrul si
nu intermediarul.2 Acest intermediar nu este altceva, diferit de lucru,
ci este insusi lucrul in actiunea lui, spune Noica.? $i de aici reiese ca, la
propriu, conceptul nu este insusi lucrul, dar intelectul care il primeste
si devine, acesta este cu adevirat lucrul. In cazul unui asemenea
intelect cufundat in fiintd, conceptele pe care le alcatuieste acesta sunt
obiective, deoarece nici o reprezentare intermediard nu separa
conceptul de obiectul care il exprima.+

1 Ibidem, p.333

2 Ibidem, p.336.

3 Constantin Noica, op. cit., p.207.
4 Ibidem, pp. 207-208.
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Am vazut cum se produce cunoasterea in conceptia lui Toma,
dar se pune problema cum devine o cunostinta adevdr. Se pune de
fapt problema care este locul adevarului. Desi conceptul este in mod
normal conform obiectului sdu, prezenta sa in intelect nu constituie
inca prezenta unui adevdr. Pentru ca aceastd conformitate a
conceptului cu obiectul sau sd ia formd de adevdr, este necesar ca
intelectul sa adauge de la sine realitatea pe care tocmai a asimilat-0.!
Conceptul nu este, astfel, locul adevarului, ci judecata. Abia odata cu
judecata se pune problema adevarului.

In acest sens trebuie inteleasi definitia pe care Toma o da
adevarului ca adecvare intre intelect si lucruri (adaequatio intellectus et
rei). Adevarul este acordul dintre intelectul care judeca si realitatea pe
care o afirma judecata, iar eroarea este inteleasa ca dezacordul lor.
Aceasta definitie a adevarului, pe care unii o considerd simplista, iar
altii o vad ca ,cea mai sofistica dintre definitiile adevarului”, ascunde
insa intelesuri mult mai profunde. Luata in sine, notiunea de adevar
nu se aplica direct lucrurilor, ci judecatilor despre acestea, adevarul
sau eroarea nu pot exista in absenta judecatii, care este vazuta ca o
asociere si disociere de concepte. Astfel ,adevdrul se afla in
inteligenta care compune si divide si nu in sensibilitatea si nici in
inteligenta care elaboreaza concepte simple”2. Totusi, desi locul
adevdrului este judecata, dacd avem in vedere raportul gandirii cu
lucrurile, trebuie sa spunem ca adevarul se afla mai degraba in lucruri
decat in gandire, deoarece, ,existenta lucrurilor si nu adevarul lor
reprezinta cauza adevarului in domeniul inteligentei”.: Realitatea este
deci cea care genereaza adevarul si nu intelectul insusi: “adevarul
rezidd in inteligenta, In mdsura in care inteligenta se adapteaza la
realitate...”+ Toma subliniaza, insa, ca adevarul intelectului nu consta
numai in conformitatea cu realitatea, ci In recunoasterea acestei

Ilz.

1 Etienne Gilson, op. cit., pp. 341-342.

2 Toma de Aquino, Bucuresti, Summa theologiae, Editura Stiintifica, 2000, p.274.
3 Ibidem, p. 272.

4 Ibidem, p.270.
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conformitati, sustinand ca lucrurile sunt in realitate asa cum sunt
cunoscute. Recunoasterea aceasta se realizeaza in judecata.

Aristotel, Toma si Heidegger

Ideea de mai sus apare si la Aristotel, in special in Despre
interpretare, unde, desi el se apropie de notiunea de adevar dintr-o
perspectiva mai degraba logico-lingvistica, recunoaste ca adevarul si
eroarea constau In unire si separatie (deci in judecata, in sensul lui
Toma). Numele si verbele, daca nu li se adaugad nimic, sunt ca niste
ganduri, nici unite, nici separate, ele au un inteles, insd nu pot fi
considerate nici adevarate nici false, deoarece nu s-a facut nici o
referire la existenta lor.> (la fel la Toma nu conceptele sunt locul
adevirului, ci judecata ca unire si disociere de concepte). In Despre
interpretare Aristotel analizeazd discursul declarativ, adica acela in
care se afirma adevarul sau falsitatea despre ceea ce se discutd. Dar
Aristotel rdmane in acest tratat doar la legile si principiile care se
referd la structura limbajului, fara sd se preocupe in mod direct nici de
structura realittii nici de cea a gandirii.* In schimb, in interpretarea sa
la tratatul Despre interpretare al lui Aristotel, Toma d’Aquino
evidentiaza coerenta logicii enuntului cu metafizica lui Aristotel si cu
o teorie a cunoagterii care pune bazele adevarului pe corespondenta
dintre gandire si realitate. Pentru Toma non-contradictia discursului
declarativ se poate stabili doar prin confruntarea acestuia cu realitatea
si, deci, nu doar in interiorul discursului insusi.*

Astfel, Aristotel si Toma pun problema adevarului pe terenul ei
adevdrat, cum spunea Noica, acela al fiintei. Adevarul ontologic
semnificd faptul ca adevarul este un transcendental, fiinta si adevarul
se convertesc reciproc. La Toma se pune insa si problema interventiei
fiintei divine. Tot ceea ce este e inteligibil, adica obiect al unei
cunoagsteri adevarate, actuale sau posibile. Cunoasterea divina este

1 Wilhem Dancd, op. cit, p. 277.

2 Aristotel, Despre interpretare, pp.158-159.
3 Wilhem Dancd, op. cit, pp.268-269.

4 Ibidem, p.269.



102| Analele Universitiatii din Craiova — Seria Filosofie

adevaratd pentru cd este adecvata fiintei divine. Dacd Dumnezeu este
adevdr, este pentru ca adevdrul sau nu e decat una cu insusi actul sdau
de a exista.

De asemenea, M. Heidegger sustine ca adevdrul nu se poate
interpreta dintr-o perspectivd pur logicd sau epistemologicd, el
cautand fundamentele ontologice ale adevarului. El leagad adevarul de
fiinta prin intermediul Dasein-ului. Pentru M. Heidegger Dasein-ul
prin legdtura sa cu adevarul (vazut de el ca stare-de-neascundere,
aletheia), fiind constituit prin starea de deschidere, se afla intr-o
corelatie originard cu Fiinta. Prin intermediul intelegerii, Dasein-ul are
un statut privilegiat In raport cu fiinta, avand posibilitatea de a
intelege ceva de genul fiintei.

M. Heidegger interpreteaza teoria aristotelicd si pe cea tomista
despre adevdr si este de acord cu acestea In anumite privinte. El
sustine, in acord cu cei doi, faptul ca adevarul nu poate fi stabilit in
interiorul structurii discursului, asa cum ar considera unii critici
contemporani ai teoriei adevarului-corespondentd, in special din
perspectiva teoriei coerentei. In schimb, M. Heidegger respinge
doctrina tomistd a judecatii ca similitudine a realitatii si adevarul
judecdtii ca recunoastere a conformitatii intre ceea ce este unit in
intelect si ceea ce este unit in realitate.> El considera ca la Toma
judecdtile pretind sa fie o copie a lucrurilor, ca pretind a fi conforme
lor. Totusi, dupa Wilhem Danca, teoria similitudinii si a conformitatii
la Toma nu sustine ca judecdtile si conceptele sunt semne ale
lucrurilor sau copii ale realitatii, care ar fi strdine de raportul de
intentionalitate cu fiinta lucrurilor. De fapt, ar fi o asemdnare aici
chiar cu conceptia lui M. Heidegger, deoarece judecata realizeaza ceea
ce pentru M. Heidegger este prezenta esentiald, raportul ce face
prezenta fiinta descoperind-o, si care exprima unitatea fiintei in fiinta
sa. Unitatea judecatii ar fi posibila tocmai datoritd acestei unitati.s

1 Etienne Gilson, op. cit., p.343.
2 Wilhem Danca, op. cit., pp.278-279.
3 Ibidem, p. 279.
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Concluzii

Cu toate posibilele asemdndri dintre ele, teoriile lui Aristotel si
Toma, pe de o parte, si cea a lui M. Heidegger, pe de altd parte,
pornesc in problema adevarului de la fundamente cu totul diferite.
Pentru Aristotel si Toma realitatea este masura adevarului, vazut ca
adecvare intre judecatd si realitate, iar pentru M. Heidegger temeiul
adevarului rezida in subiect, vazut ca Dasein, a carui caracteristica
fundamentala este deschiderea, faptul-de-a-fi-in-lume, deci de a se
situa in adevdr. De asemenea, M. Heidegger elimind posibilitatea unui
concept al adevdrului ce ar consta in adecvare sau in corespondenta,
teorie pe care el o considerd a nu fi originara, sustinand o teorie a
adevdrului ca stare-de-neascundere, teorie originara a adevarului,
deoarece este fundamentata ontologic.
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Intrebarea privitoare la esenta fiintei

(M. Heidegger, Introducere in
metafizica. cap. I11)

-comentariu-

CRINA SAVU

Résumé: La question sur [’essence de [’étre a, dans la
philosophie heideggerienne, un entendement et une importance
primordiale. Par celle-ci, on cherche le sens de fondament de
I’étre pour le Dasein humain. La pensée de [’étre dans le Dasein
historique base sur la déterminaison grecque présocratique de
l’étre : ’étre grec est compris comme parousia-ousia (TopovGio-
ovlloia), ce que dans la maniére déterminée par la temporalité
transcendentale du Dasein signifie la présence comme
I"apparition de ['étre. Le dévoilement de ce sens tient de la
vocation originaire de I’étre envers le Dasein. Dans la mesure de
son authenticité, l'interrogation de I’étre protége cette vocation
et ['unicité absolue de son sujet — aussi.

Mots-clé: Dasein humain, parousia, ousia, temporalité
transcendentale

Intrebarea privitoare la esenta fiintei aduce in prim plan Daseinul
uman ca fiinfare a carei modalitate de a fi este intrebarea si odata cu el, ceea
ce 1i este oferit ca propriu de catre fiinta, intemeindu-1: intelegerea fiintei.

Ajungerea la aceastd intrebare sta n legaturd cu conditia istorica a
Daseinului — ca posibilitate a sa de a primi, in mdsura timpului si cuvantului
sdu si depasind mereu aceastd masurd, un destin al fiintei: ,,Destinalitatea
rostirii despre fiintd ca destin al adevarului e legea supremd a gandirii si nu
regulile logicii care pot deveni reguli abia provenind din legea fiintei”.'
Intrebarea despre esenta fiintei e aceea prin care omul Implineste ,,saltul in
afara de orice adapostire a Daseinului sau™”, presupunand libertatea, inteleasa
esential ca transcendenta. Esenta libertatii tine, 1n filosofia heideggeriana de o
anumitd transcendentalitate in care survine transcendenta Daseinului, ca
adancire in sine de fiecare data reinnoita.

' Repere pe drumul gandirii. Scrisoare despre umanism, p. 339.
? Introducere in metafizicd, p. 15.
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Intrebarea ,,de ce este de fapt fiintare si nu mai curdnd nimic”, in
aceastd prima forma, cauta temeiul pentru decizia in favoarea fiintarii,
neavand deci un caracter cauzal-explicativ. ,Fiintarea” e inteleasd ca in
gandirea greaca presocratica (physis) ca persistentd stabild, ,nastere ca
ajungere la o situare ferma”, cuprinzand, in sens restrans atit devenirea cat si
fiinta; orice fiintare particulard inseamna, din perspectiva fiintei, la fel de
mult, iar exemplificarea raportului fiinta-fiinare prin relatia general-particular
este improprie.

Physis este manifestarea fiintei (ousia), semnul (aparitia) ei in fiintare,
»faptul aducerii de sine 1n afara din ascuns si astfel si aducerea acestui ascuns,
acum mai intai, intr-o situare ferma.”' Fiinta survine odata cu ascunderea si
neascunderea ei, in-fiinfandu-se ca dadinuire a ,,ce mentine fiintarea in fiinta’’
si manifestandu-se, in acelasi timp, ca ,staruintd” a fiintarii In fiinta.
,,Gandirea” Daseinului grec despre fiinta, este de la inceput de partea fiintei’™,
iar ,staruinta” lui in fiintd tine tocmai de intrebarea sa, presupunind o
asumare specifica a ,,discursului” fiintei.

Aceastd ,asumare” este cu putintfd doar Iintr-un ,orizont
transcendental” adecvat, descris in Fiinta si Timp ca ,stare de deschidere a
fiintei, de desferecare a acelui ceva pe care uitarea fiintei il ferecd si il
ascunde”.’ Odata cu intrebarea despre fiintd, Daseinul uman primeste un
destin al transcendentei spre regasirea fiintei sale (si a intregii fiintari) ca
persistent subiect al intrebarii. Acest ,,Subiect” (destinul transcendentei
Daseinului ca stare de deschidere a fiintei) nu urmeaza a fi doar un temei
explicativ, ci ,temeiul pentru clatinarea fiintarii care ne poartd si ne
elibereaza, in parte fiintitoare, In parte nefiintatoare, de unde si rezultd ca nu
putem apartine nici unui lucru in chip deplin, ba chiar nici noua insine; si
totusi Daseinul este de fiecare data al meu”.* Numai Daseinul uman afirma, in
aceasta clatinare, o anumita ,,identitate” i aceasta prin ,,grija” fiintei de a se
deschide. Intre fiintare si nimic, interogarea 1isi pierde orice temei, iar
Daseinul (fiintare) interogator are a se sprijini pe sine insusi, nu pentru a-si
impune reflexivitatea, ci pentru cd lui ii ,,e proprie intelegerea fiintei”.’
Situarea Daseinului uman in lumina intelegerii fiintei, corespunde, ca si
intrebarea despre fiinta, unei ,,nevoi” a fiintei — impusd omului ca necesitate;
aceastd Intelegere (a fiintei in noi), Tmpreund cu lumina si umbra sa (ne-
ascunderea si ascunderea) stribate in Dasein ca o cerintd a fiintei insasi: ,,In
om strabate o apartenentd la Fiintd care apartenentd ascultd fiinta, fiindca ea

! Introducere in metafizica, p. 27.

2 C. Noica, Devenirea intru fiintd, p. 138.
* Introducere, p. 33.

* Introducere, p. 45.

> Introducere, p. 46.
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este transmisd lui [...] Abia omul, deschis catre fiinta lasd fiinta sa vind ca
prezentd.”' Aceastd ,.coapartenentd” si tocmai necesitatea fiintei sunt
nesocotite, dupa Heidegger, in metafizica re-prezentarii. Se impune, pentru
im-plinirea vocatiei sale originare, ca Daseinul uman sa realizeze saltul de la
re-prezentare — la conditia sa originard (proiectiva si metafizicd), condifia
apartenentei la fiinta. Poarta de intrare Tn domeniul acestei conditii esentiale a
Daseinului nu este un raport in care nimicul sa cantareasca, in cel mai bun
caz, tot cat fiintarea — ci mult mai mult decat orice raport.

Metafizica concepe nimicul ca non-fiintare ( fara forma si aspect) ca
pe un contra-termen nedeterminat logic al fiintarii.

Martin Heidegger,in intentia depasirii metafizicii ca si a oricarei
interpretari nihiliste, evidentieaza nimicul (Nimicul) ca tindnd de insasi esenta
finita a fiintei (fiinta parmenidiand si heraclitica), manifestandu-se pentru noi
ca ,,spatiul” de revelare a acestei esente. Nimicul, pentru Dasein, este opusul
multiplicitdtii si al vizibilului reprezentabil, ceea ce nu este fiintarea ca
fiintare: ,,Numai 1n nimicul Daseinului fiintarea in intregul ei se ridica la
posibilitatea ce 1i este proprie in gradul cel mai 1nalt, adica ajunge in mod finit
la sine Tnsasi.”

Singura care ne poate pune in fata Nimicului este teama (dispozitie
afectiva fundamentala a Daseinului uman manifestata esential ca teama de
moarte).

A doua parte a intrebarii — ,,$1 nu mai curdnd nimic” se dovedeste
astfel a fi nu o explicatie survenitd ulterior, ci tocmai ceea ce face cu putinta
starea de revelare a tot ce e fiintare.

Fiintarea care ,,ne scapa alunecand™ in teama Daseinului fata de
Nimic este facutd cu putintd ca fiintare (este ,,de fapt” fiintare) in conditia
mentinerii in nimic (nimic al fiintdrii) a Daseinului uman. In acest inteles,
nimicul este pentru Dasein conditia situdrii de fiecare datd — dincolo de
fiintarea ca fiintare, conditia ontologica a transcendentei sale impreuna cu
fiintarea. Nimicul este astfel temeiul libertatii si identitatii Daseinului uman —
,locul” transcendentei asumate de catre Dasein, aratandu-1 pe acesta in lumina
fiintei. Libertatea si identitatea nu sunt calitati ale Daseinului uman, ci ele il
,poseda’’, din perspectiva fiintei, conferindu-1 esenta.

Prin faptul ca ,,intelegdnd” nimicul fiintarii o poate depasi — cel ce
intreabd fiintarea despre fiinta sa — se identifica pe sine ca Dasein. Acest
Dasein este omul n condifia sa meta-fizica, apriorica fatd de orice existenta si
facticitate: ,,subiectivitatea oricarui subiect si conditie a tot ce este subiectiv.”

' Principiul identitdtii, p. 14.

? Repere. Ce este metafizica?, p. 49.
* Repere...,p. 45.

* Repere...,p. 64.
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Aceastd ,subiectivitate” abia (strdind de orice ,raport” ulterior cu
obiectivitatea si alte notiuni epistemologice) este cea ,,chemata” sa deschida o
lume si sd transforme intrebarea intr-un ,,mod” corespunzitor intelegerii
fiintei.

Intrebarea reformulatd cuprinde Impreund fiinta, intelegerea si
Daseinul: ,,despre ce este vorba in cazul fiintei si a felului in care intelegem
noi fiinta?””!

Acest ,,despre ce” nu se naste Intr-un spatiu al necunoasterii absolute.
Intreband despre sensul fiintei, nu ciutim cauza fiintarii, ci raporturile
originare ale Daseinului cu fiintarea in Intregul (adevarul) sau. Adevarul in
sensul sdu cel mai originar expus de Martin Heidegger in Fiinta §i timp —
apartine constitutiei fundamentale a Daseinului: ,,Adevar existd numai in
masura in care §i atita vreme cat este Dasein™; pe de alta parte, dar in acelasi
fapt ,.fiinta — si nu fiintarea — exista doar in masura in care exista adevar.””

Cu ,,Intrebarea” sa ,,despre ce este vorba in cazul fiintei” Daseinul
uman se situeaza dintru Inceput in perspectiva fiintei.

Fiintarea nu e ,,depdsitd” prin trecerea unei limite ci prin ,,proiectul
totalizator” al Daseinului uman asupra fiintarii; aceasta fiingare e transfigurata
in ,,lume”. ,Raportarea” fiintarii la Nimicul Daseinului o de-limiteaza spre
intelegerea ei in integralitatea fiintei sale.

Conceptul grec de physis nu se referd la totalitatea matematica a
fiintarilor, si la calitatea de integralitate a fiintarii ca modalitate de
manifestare (parousia) a fiintei — in Introducere in metafizica — ca ,,ajungere
la prezenta” a fiintei fiintarii.

Intelegerea presocratici a fiintei expusa in Introducere, exprima fiinta
ca ,,situare ferma si constanta” si are un sens dublu.

Fermul si constantul sunt physis (fiinta fiintarii), dandu-si propria
limitd; el se ,,domoleste pe sine” — distingdnd fiintarea de nefiintare.
Integralitatea fiintarii se referd tocmai la aceastd necesitate — a propriei limite
(ca deplinatate).

Al doilea sens se refera la ,,desfasurarea de sine care zaboveste in
sine” ca unitate originara a miscarii si odihnei.

Ambiguitatea sensului fiintei (preosocratice) este intruchipatd in
»Introducere in metafizica” de ,,separarea combativa” heracliteand care se
manifestd ca zamislitoare si veghetoare.*

Aceasta separare nu distruge unitatea originara a ,,partasilor” ci i
distinge in chip esential punind in lumind coapartenenta lor 1n aceeasi

! Introducere, p. 51.
2 Fiingd si timp, p. 302
* Fiinga si timp, p. 304.
* Introducere, p. 88.
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deschidere a fiintei.

Aceasta este o lupta primordiala fata de orice sens al divinului si
umanului, manifestatd si la nivelul fiintarii nu ca o luare cu asalt ci ca o
deschidere esentiala a ei (transcendere). Fiintarea devine,prin aceasta
reconsiderare, lumea istoricd a Daseinului uman din care face parte
(configurand-o) si nu face parte cand intrebarea despre fiinta trebuie sa treaca
prin Nimic pentru a avea intelesul inceputului absolut.

Acest ,,chip’’al fiintarii ca ,Jlume’’nu se refera la aspectul ei
optic,desi nu il eludeaza,ci la ceea ce fiintarea este(poate fi)pentru Dasein,in
fiinta sa. Spre clarificare, Heidegger recurge la etimologia substantivului
german wessen,care, la origine nu semnifica ,,was-sein’’(faptul de a fi ceva
anume-quiditas), ci dainuirea ca prezent, ajungerea la prezenta (an-wessen)si
absenta(ab-wessen).,,Acel sens din latinescul prae-ens si ab-sens s-a pierdut
cu vremea’’.! Intrebarea despre fiintd se dezviluie astfel ca un drum in
cautarea acestui ,,sens’’.Inceputul acestui ne-parcurs —inca tine in modul cel
mai adanc de istoria Daseinului uman. Fiinta care ,,se da’’ este fiinta care
ajunge la prezenta.Ea fiinteaza ,pentru Dasein,ca timp.Acesta e timpul unei
istorii inteleasa ca survenire.Prezenta nemijlocita a fiintarii dispare in aceasta
survenire a fiintei in intelegere ,spre implinirea adevarului(sensului fiintei),in
,orizontul transcendental al timpului’’(temporalite existential-extatica) .
Timpul,ca si adevarul,fiinteaza odata cu Daseinul,prin acesta,si in modul in
care el le poate primi.Esenta fiintei nu se lasa nici identificata,nici explicata in
categorii logice,iar intrebarea ce o vizeaza, menita sa ramana intrebare , este
,intrebarea de prim rang a filosofiei’’.Aceasta nu e optiunea subiectiva a celui
ce pune intrebarea,ci tine de caracterul ei necesar si indispensabil in
clarificarea statutului Daseinului uman.Ea presupune intotdeauna un orizont al
pre-intelegerii:,,daca ne tinem astfel in fluxul Daseinului nostru de ordinul
istoriei,firesc si fara nici un gand constrangator,daca lasam fiintarea sa fie de
fiecare data fiintarea care este ea,atunci se cuvine sa stim deja ce inseamna
,,este’” si,afi”.?

In acelasi ,orizont” se incadreaza si deosebirea prealabila fiinta —
nefiintd, ca si paradoxul absolut intre nedeterminarea (in sine) si determinarea
(in noi) a fiintei. Acest ,,paradox” nu este unul de naturd logica ci ne
caracterizeaza direct ca ,,situare” a Daseinului nostru in intelegerea fiintei.

Semnificatia ,,nedeterminata’’ a fiintei atunci cand priveste Daseinul
uman, capata un chip propriu: fiinta care pentru noi revine fiecarei fiintari este
,unicitatea prin excelentd”, fiinta pastrandu-si in felul ei unic — unitor (ca
logos) forta de numire.

Diferenta ontologica (fiinta/fiintare) persista si ea in pre-intelegerea

! Introducere in metafizicd, p. 101.
? Introducere in metafizicd, p. 108.
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intrebdrii despre fiintd si razbate la nivelul gandirii printr-o anterioritate
necesara a fiintei fatd de fiintare; aceasta nu inseamnda un raport logic
(reprezentabil) intre general si particular sau un a-priori in inteles
epistemologic, c¢i precumpanirea deschiderii fiinfei Tn gandirea umana.
Intelegerea fiintei tine de libertatea Daseinului ca eliberare de sine pentru
aceasta aparitie a fiintei: ,,ca act de a lasa sa fie fiintarea”.' Aceasta lasare-sa —
fie este, mai presus de orice rationalitate, primirea fiintei ca prezenta ce
dainuieste 1n fiintare(,,ingemanare’’), strangand laolalta tot ce fiinfarea poate
fi sau nu poate fi pentru gandire. Aceastd lasare — sa — fie este ,,intelegerea”
unicitatii absolute a fiintei prezente in mod unic in tot ceea ce ea numeste. Ea
este posibilda Tn masura in care Daseinul uman ramane, 1n Iintrebare, in
apropierea paradoxului fiintei care numeste totul si nu de-numeste nimic ,
ocrotind astfel de multiplicitatea cuvintelor, unicitatea originard a cuvantului
fiinta: ,,Numele si ceea ce numeste e unic in felul sau”.’

,Unicitatea” se dezvialuie tocmai ca acea ,,semnificatie” prealabild a
fiintei pentru Dasein. Fara ea ,,nu ar exista nici un singur cuvant. Noi ingine
nu am putea vreodatd sd fim rostitori [...]. Atunci intreaga fiintare ne-ar
ramane zavorata”.’

Prin intrebarea lui despre fiintd, omul indrazneste spre ,,locul” (unic-
unitor) in care fiinta poate ,,numi tot ceea ce este”™, mentinandu-se staruitor in
preajma supremului ei paradox : faptul unic ca fiinta e pentru noi ceea ce este
in Inteles total nedeterminat si totusi in cel mai inalt grad determinat.

Posibilitatea acestei staruinte se datoreaza insa proeminentei fiintei in
gandire — pentru cd doar ea insdsi se poate determina (de-savarsi in
necesitatea propriei limite), impartasindu-se pe sine in (ca)fiintare.Caracterul
determinat al fiintei e in cea mai stransa legatura cu determinarea Daseinului
nostru istoric(din perspectiva fiintei) si nu inseamna delimitarea semnificatiei
unui cuvant. In ,,Introducere in metafizica’’,aceasta determinare  este
identificata ca insasi forta tuturor relatiilor Daseinului uman cu fiintarea ,in
oricare din ipostazele integralitatii sale-devenirea,aparenta,gandirea sau
obligativitatea.Orice ,,opozitie’’ a fiintei cu fiintarea in orizontul de intelegere
al timpului uman dezvolta o filosofie a deschiderii.Tema fundamentala a
acestei filosofii,al carei inceput ,,inaugural’’ se afla in gandirea greaca
presocratica, este fiinta (ousia) ca ajungere la prezenta ferma si constanta.

In aceasta intelegere , ,,sensul” se supune fiintei el fiind chiar ,,starea

de deschidere a fiintei, nu doar a fiintarii ca atare [...]. Fara o atare deschidere

! Introducere in metafizicd, p. 108.
? Introducere in metafizicd, p. 113.
* Introducere in metafizicd, p. 115.
* Introducere in metafizicd, p. 266.
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a fiintei in noi nu am putea de fapt sa fim oameni”’’.! Aceasta ,,deschidere” se
manifesta in om ca o chemare in cuvantul comun al Daseinului si al fiintei.
Filosofia cautata prin intrebarea ,,despre ce este vorba in cazul fiintei” este
tocmai aceea a ,,aducerii fiintei la limba’’ca necesitate a fiintei si ca nevointa
a omului: ,,El (omul) rosteste lasandu-se rostit si astfel nicicind nu vorbeste
omul, ci limba, insd si ea doar in masura 1n care are nevoie pentru sine de
om.”

In aceast rostire, puterea de numire a fiintei rizbate cu o inepuizabila
fortd de determinare.Gandirea greaca presocraticd a intuit dintru inceput
sdlagluirea in fiintd a unului si multiplului. Timpul potrivit in care aceasta
originara coapartenenta survine in limba este ales de fiinta care ,,e inclinata sa
se ascunda”.

Sub acest ,,destin”, Daseinului uman 1i revine mereu mai adanca
alegere de sine spre continua apropiere de ,,acel ceva de dragul caruia survine
intelegerea” prin neincetata i iminenta asumare a ascunderii lui.
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O critica a criticii marxiste radicale a
societatii capitaliste

(La 160 de ani de la aparitia
Manifestului partidului comunist)

CRISTIAN-ION POPA

Abstract: The most people are uncontented about the
society in which they live and, in a way ar another, they are
social critics. But some people are moderate or reformist critics
and other are radical critics. Karl Marx was a radical critic of the
capitalist society of his time. But any radical critique must meet
some theoretical conditions. This paper aims to demonstrate that
the Marxian’s radical critique of the capitalist society is a failure
because it can’t satisfy these theoretical conditions.

Key-words: capitalist society, sociale critique, moderate
critique, radical critiqgue, Karl Marx

Cei mai multi oameni sunt nemultumiti de societatea in care
traiesc si, Intr-un fel sau altul, ei sunt critici sociali. Dar unii sunt critici
moderati sau reformisti, iar altii sunt critici radicali. Primii cred ca
societatea lor este bund, in general, desi admit cd mai sunt Inca multe
de fdcut pentru ca ea sa se apropie si mai mult de idealurile pe care le
proclama. Dar, in ceea ce priveste institutiile sale fundamentale, astfel
de oameni cred ca societatea In care traiesc este ,,cea mai bund dintre
lumile posibile”, pentru a folosi expresia celebra a lui Leibniz. Prin
contrast, criticii radicali considera ca institutiile fundamentale ale
societatii lor sunt in mod fundamental injuste si imorale.

Karl Marx a fost, fara indoialda, un critic radical al societatii
capitaliste a timpului sau. Intr-adevér, el considera ci multe trdsaturi
ale capitalismului sunt profund negative si, ceea ce este mai grav, ca
ele sunt produse de institutiile sale fundamentale, in particular, de
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sistemul sau economic, fiind responsabile de rele sociale majore
precum instrdinarea si exploatarea oamenilor. Iar aceste defecte ale
societdtii capitaliste nu sunt fenomene marginale care ar putea fi
eventual corectate prin adoptarea unor reforme. Dupa radicalul Marx,
,sistemul capitalist” insusi este abuziv si de aceea el trebuie schimbat
din temelii.

In general, ins3, care sunt presupozitiile teoretice ale unei critici
sociale radicale? Ce trebuie sa demonstreze criticul radical, astfel incat
critica sa sd fie eficace? Din perspectiva analitica adoptata de filosoful
american contemporan Arnold N. Scott!, care va fi utilizata pe larg in
aceastd expunere, el trebuie sa arate in primul rand ca ,relele sociale”
(social ills) sau injustitiile din societate provin din structura sa socio-
economica de baza. Marx, de exemplu, a sustinut ca instrdinarea si
exploatarea sunt inrddicinate in modul de productie capitalist. In al
doilea rand, el are nevoie de o teorie normativa care sa intemeieze
judecata conform careia instrdinarea si exploatarea sunt ,lucruri rele”
(bad things). In al treilea rand, criticul radical trebuie si specifice un set
de institutii alternative fati de cele existente. In plus, el trebuie sa arate
cad aceste institutii alcatuiesc o ,societate bund” sau justa (a good
society), problema clasicd a dreptului natural; sa ofere o explicatie
plauzibila cu privire la functionarea lor; si, In sfarsit, sa demonstreze
c4 aceste institutii pot persista ca forme sociale stabile. In sfarsit, in al
patrulea rand, criticul radical trebuie sd explice tranzitia, adicd sa ofere
o explicatie plauzibild a modului in care s-ar petrece aceste schimbari
institutionale fundamentale menite sa schimbe din temelii societatea
existentd. Pentru aceasta, el nu poate invoca ,actiunea revolutionara”,
cum a facut Marx, intrucat critica sociala este In mod fundamental o
intreprindere cognitivd. Ea constd dintr-o ,serie de propozitii”, iar nu
dintr-o ,serie de actiuni”. De aceea, si anticipand in mod previzibil
asupra concluziei finale a acestei expuneri, critica marxista radicala a
societdtii capitaliste trebuie considerata un esec pentru ca nu satisface
aceste cerinte teoretice.

1 Arnold N. Scott, Marx’s Radical Critique of Capitalist Society. A Reconstruction &
Critical Evaluation, New York/Oxford, Oxford University Press, 1990.
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In general, criticii sociali radicali considerd ci institutiile
existente in societatea lor sunt in mod fundamental injuste sau
imorale. Cat 1l priveste pe Karl Marx, acesta s-a conceput pe sine in
primul rand ca un om de stiintd, ale carui obiective principale erau sa
explice functionarea economiei capitaliste (prin teoria sa economica) si,
de asemenea, sa explice dinamica generala a societdtilor stratificate
(prin teoria sa a istoriei, asa-numitul ,materialism istoric”). Este clar
insd ca Marx gandea ca sistemul capitalist este un ,lucru rau” (bad
thing), oricat de necesar din punct de vedere istoric ii parea din
perspectiva sa asupra desfdsurdrii istoriei universale. El era convins ca
problemele societatii capitaliste sunt inrddacinate in institutiile sale
principale. De aceea, Marx poate fi bine inteles daca este considerat un
critic radical al societatii capitaliste.

Asadar, ,,Ce trebuie sa arate criticul radical astfel incat critica sa
sd reuseasca?”’. Altfel spus, ,Care sunt presupozitiile unei critici
radicale (reusite) a societdtii?”t. Dupa filosoful analitic american,
acestea pot fi rezumate in felul urmator:

1. Criticul radical trebuie sa identifice relele sociale ori
injustitiile caracteristice societatii (e.g. instrdinarea si exploatarea). El
trebuie sa arate ca aceste rele sunt persistente si, deopotriva,
inradacinate in structura socio-economica a societatii. Altminteri, el se
expune atacurilor criticului social moderat, de exemplu, care afirma ca
aceste rele ar putea fi ameliorate in mod semnificativ fara a schimba in
mod fundamental structura de baza a societatii. De aceea, criticul
radical trebuie sa ofere o teorie substantiala care sa identifice structura
de baza a societatii si sd explice modul in care relele sociale relevante
provin din aceasta structura. De exemplu, Marx a sustinut ca
instrdinarea este rezultatul caracterului de marfd al productiei
capitaliste si cd exploatarea este consecinta relatiilor specifice de
productie, pe scurt, a modului de productie capitalist. Aceasta poate fi
numita cerinta explicatiilor critice.

2. Criticul radical trebuie sa ofere o teorie normativa prin care
sd justifice judecatile negative cuprinse in (1). Pentru Marx, aceasta

1 Ibidem, p. 4.
2 Ibidem, p. 5.
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reclamd rdspunsuri clare la chestiuni precum ,What is wrong with
exploitation?” si ,,Why is alienation a bad thing?”. Aceasta poate fi numita
cerinta teoriei normative’.

3. Criticul radical trebuie sa specifice un set de institutii sociale
alternative despre care crede ci vor inlocui pe cele existente. In plus,
aceasta specificare trebuie sd indeplineasca urmatoarele conditii:

a. Sa argumenteze ca aceste institutii alcatuiesc o societate buna
sau justd; ori, cel putin, cd nu au aceleasi defecte ca acelea pe care le
etaleaza institutiile existente;

b. Sa ofere o explicatie plauzibild despre cum vor functiona
aceste institutii;

c. S& argumenteze cd aceste institutii pot persista ca forme
sociale stabile. Aceasta poate fi numita cerinta institutiilor alternative.

4. Sa ofere o descriere plauzibila (a plausible story) a modului In
care institutiile existente vor fi distruse si inlocuite cu cele noi in urma
schimbarii sociale radicale. Aceasta poate fi numita cerinta tranzities.

Aceste conditii sunt justificate de obiectivele ultime ale criticii
radicale, acelea de a cunoaste defectele ordinii existente si de a
fundamenta teoretic schimbarea sociald radicald. Indeplinirea celei
dintai ofera o diagnoza cuprinzatoare asupra relelor sociale sau morale
care afecteaza societatea existenta. A doua (cea mai filosofica)
presupune o cercetare teoreticdA care sa ofere criticului radical
fundamentarea afirmatiilor sale cu privire la caracterul injust al ordinii
existente, precum si identificarea si justificarea valorilor pozitive
ultime care sunt pervertite in mod sistematic. Apoi, o astfel de teorie 1i
poate servi drept ghid in evaluarea institutiilor alternative care
constituie noua ordine sociald. Fara acest suport teoretic, afirmatia
potrivit cdreia schimbadrile dorite sunt de fapt dezirabile ramane
nefundamentata. In sfarsit, o astfel de teorie poate spune ceva despre
ce actiuni trebuie — si poate, mai important, nu trebuie — intreprinse
pentru a provoca schimbarea sociala radicala.

A treia conditie este mai putin evidentd decat primele doud. in

L Idem
2 Idem
3 Ibidem, p. 6.
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definitiv, de ce este necesar ca, pentru a critica in mod eficace ordinea
existenta, criticul radical sa ofere o alternativa la aceasta? Schitarea
unui aranjament institutional alternativ 1i este necesara pentru a
contracara atacurile unuia dintre oponentii sdi cei mai redutabili -
criticul social moderat sau reformist —, care poate sustine ca relele
sociale identificate de el fac parte din ,,conditia umand” si, ca atare, pot
fi cel mult ameliorate, eliminarea lor fiind un ideal utopic irealizabil in
societatile existente. Mai mult, inclinatia conservatoare a moderatului
il poate face sa argumenteze ca incercarea de a desfiinta aceste rele
sociale ar putea inrdutati lucrurile, in loc sa le amelioreze. Aceasta
presupunere poate sa nu fie adevdrata, dar criticul radical trebuie sa
arate acest lucru — si singurul mod de a o face in mod convingator este
sd raspunda cerintei institutiilor alternative.

*

Provocarea cruciald pentru , programul” criticii radicale consta
in ideea potrivit cdreia cauza relelor din societate se afla in structura sa
de baza ori in interiorul proceselor sale sociale fundamentale. Dar felul
acesta de a vorbi este totusi unul metaforic, destul de obscur, dincolo
de care se pot intrezari anumite , angajamente teoretice” (theoretical
commitments). In conceptia sociologici generald a lui Marx sistemul
economic reprezinta structura fundamentala a societatii, pe baza careia
el a explicat o gama extrem de largd de fenomene sociale. Dupa Marx,
asadar, conditia suficienta pentru satisfacerea cerintei explicatiilor
critice este aceea de a explica defectele societdtii capitaliste prin apelul
la sistemul sdu economic. Dar ce este ,sistemul economic”? Aceastd
chestiune analiticd este mai dificild decat pare la prima vedere. Simplu
spus, sistemul economic este acea institutie sociald prin care oamenii
isi regleaza interactiunile lor cu natura si cu ei Insisi In scopul
productiei de bunuri materiale. In plus, dupa Marx, sisteme economice
diferite au trasaturi esentiale diferite. Astfel, pentru a indeplini cerinta
explicatiilor critice, pare suficient sa se arate ca defectele societatii
capitaliste pot fi explicate prin apelul la trdsaturile esentiale ale
sistemului sdu economic. In Capitalul, Marx a oferit doud caracteriziri
ale sistemului economic capitalist. Una este structurald, in sensul ca se
concentreaza asupra relatiilor sociale dintre indivizi in procesul de
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productie; cealalta este modald, intrucat focalizeaza asupra scopului
productiei.

,Oricare ar fi formele sociale ale productiei, muncitorii si
mijloacele de productie raman intotdeauna factorii ei. Dar, separati
unii de altii, atat muncitorii cat si mijloacele de productie sunt numai
in mod potential factorii productiei. Pentru ca in general productia sa
aiba loc, acesti factori trebuie uniti. Modul deosebit in care se produce
aceasta unire distinge diferitele epoci economice ale structurii
societitii. In cazul de fat3, separarea muncitorului liber de mijloacele
lui de productie este punctul de plecare dat...”'. Sau: ,Ceea ce
caracterizeazd, asadar, epoca capitalista este faptul ca forta de munca
ia pentru muncitorul Insusi forma unei marfi care 1i apartine si ca deci
munca lui ia forma muncii salariate. Pe de alta parte, abia din acest
moment se generalizeazd forma marfa a produselor muncii”z.

Aceste doud pasaje contin caracterizarea structurald a
capitalismului: Muncitorul liber 1si vinde forta sa de munca ca marfa.
Iar muncitorul este liber in doua sensuri: , pe de o parte, in sensul ca
dispune ca persoana liberd de forta sa de muncd, ca de o marfa a sa, pe
de alta parte, In sensul ca nu are de vanzare alte marfuri, este, ca sa
spunem asa, liber de toate, lipsit de cele necesare pentru realizarea
fortei sale de muncda”s. Asadar, caracterizarea structurala a
capitalismului poate fi rezumata la doud conditii: (1) Muncitorii nu
detin mijloacele de productie; (2) Forta lor de munca este marfa.

A doua caracterizare a capitalismului este specificata in
termenii scopului productiei. In acest sens, Marx pune in contrast
productia pentru schimb cu productia pentru uz direct, unde productia
si consumul nu sunt mediate de vanzarea-cumpararea produselor pe
piatd. De exemplu, in comuna primitiva productia era determinata in
mod direct de nevoile acestei comunitdti, exprimate de traditii,
obiceiuri, precum si de cererile conducatorilor pentru unele valori de

1 Karl Marx, Capitalul. Critica economiei politice, vol. II, in: Opere, vol. 24, Bucuresti,
Editura politica, 1967, p. 42.

2 K. Marx, Capitalul..., vol. 1, in: Opere, vol. 23, Bucuresti, Editura politica, 1966, p.
183.

3 Ibidem, p. 181.
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intrebuintare particulare. Productia de marfuri, Insa, este destinata
schimbului pe piata. Ceea ce face dintr-un lucru o marfa este faptul ca
el este produs pentru schimb, nu pentru uz direct. ,Modului de
productie capitalist ii sunt caracteristice doua trasaturi. In primul rind,
el produce produsele ca marfuri... In al doilea rind, ceea ce
caracterizeazd indeosebi modul de productie capitalist este productia
de plusvaloare ca scop direct si ca motiv care determina productia”.
Rezumand, cele doua trdsaturi caracteristice ale capitalismului rezida
in urmatoarele: (1) (Majoritatea) bunurilor si serviciilor sunt produse
ca madrfuri; adica, sunt produse pentru a fi schimbate pe piata; (2)
Motivul productiei este profitul; adicd, productia este pentru profit, nu
pentru uz2.

In aceste conditii, ce semnifica instrdinarea pe care o produce
modul de productie capitalist? ,,A fi instrdinat de..” este In mod
evident un termen relational. Dupa Marx, in capitalism muncitorii (si,
prin extindere, oamenii in general) sunt Instrainati de produsul muncii
lor, de activitatea lor, de fiinta lor genericd, precum si de semenii lor.

,Autoinstrdinarea muncitorului in produsul sdu inseamna nu
numai cd munca sa devine un obiect, capata o existenta exterioard, ci si
ca ea exista in afara lui, independent de el, ca ceva ce-i este strdin, si
devine o fortd de sine statdtoare care i se opune; ca viata pe care el a
transmis-o obiectului i se opune ca ceva ostil si strain”s. Dacd in
Manuscrise Marx s-a exprimat in acest mod general filosofic, in
Capitalul a fost mult mai precis. In capitalism produsele muncitorilor
sunt marfuri, cdci capitalismul este un sistem al productiei de marfuri.
De indata insa ce produsele capata forma de marfa, ele dobandesc un
caracter la prima vedere , misterios”. , Misterul formei marfa consta,
prin urmare, pur si simplu in faptul ca in aceastd forma caracterul
social al muncii oamenilor se reflecta ca si caracter obiectual al
produselor muncii, ca insusiri sociale pe care aceste lucruri le au de la

1 K. Marx, Capitalul..., vol. III, in: Opere, vol. 25, Partea a II-a, Bucuresti, Editura
politicd, 1973, pp. 416-417.

2 Arnold N. Scott, Marx’s Radical Critique of Capitalist Society..., p. 34.

3 K. Marx, Manuscrise economico-filosofice din 1844, in: Scrieri din tinerefe, Bucuresti,
Editura politica, 1968, p. 551.
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naturd. In consecinti si relatia dintre producatori si ansamblul muncii
le apare acestora ca o relatie sociald intre obiecte, existenta in afara lor.
Prin acest quid pro quo, produsele muncii devin marfuri... Ceea ce
capatd in ochii oamenilor forma fantastica a unei relatii intre [ucruri nu
e nimic altceva decat o relatie sociala determinatda intre oameni....
Aceasta este ceea ce numesc eu fetisism, propriu produselor muncii din
momentul in care ele sunt produse ca marfuri si care, prin urmare, este
inseparabil de productia de marfuri”t. Asadar, relatiile dintre
producdtori apar ca relatii intre produsele muncii lor. Atunci cand
obiectele sunt produse ca marfuri, ele par sa aiba valoare in si pentru
ele insele. Valoarea de schimb a marfurilor pare sa fie un fenomen
autonom, dar de fapt este expresia ,reificatd” a relatiilor dintre
oameni.

Productia de marfuri nu este insd singura forma posibila de
productie. Exista — sau pot fi imaginate — si alte forme ale productiei de
bunuri, care se realizeaza fara sus-numitul , misticism”: bunaoara,
,productia” lui Robinson Crusoe, productia familiei patriarhale
medievale si productia comunista. ,De aceea tot misticismul lumii
marfurilor, tot fantasticul si toatad vraja care invaluie produsele muncii
in conditiile dominatiei productiei de marfuri dispar de indata ce
trecem la alte forme de productie.”2 Pentru a-si satisface trebuintele,
Robinson, pe insula sa, a trebuit sa efectueze diferite munci utile, sa
pescuiascd, sa vaneze, sa domesticeascd animale, sd confectioneze
diferite obiecte, si-si construiasci un adipost etc. In ciuda caracterului
extrem de variat al productiei sale, el stia ca toate acestea nu sunt decat
forme diferite ale aceluiasi continut: activitate umana creatoare, libera.
,Toate raporturile dintre Robinson si obiectele care formeaza avutia
sa, creata de el insusi, sunt aici atat de simple si clare...”.

Daca pardsim insula lui Robinson si patrundem in Evul Mediu
european, in locul omului independent intdlnim oameni total
dependenti unii de altii: serbi si seniori, vasali si suzerani, laici si
clerici. Aici dependenta personala caracterizeaza toate relatiile sociale,

1 K. Marx, Capitalul, vol. I..., p. 87.
2 Ibidem, p. 90.
3 Ibidem, p. 91.
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inclusiv pe acelea din sfera productiei materiale. ,,Dar tocmai pentru
ca relatiile de dependenta personala formeaza baza societdtii date,
munca si produsele nu trebuie sa imbrace o forma fantasticd, diferita
de ceea ce sunt ele in realitate”.

Prestatiile serbului fatd de seniorul sau, de exemplu, se
realizeaza in naturd, reprezintd cantitati determinate din forta sa de
munca personald, au deci un caracter specific, In contrast cu caracterul
general si impersonal al muncii In societatea modernda bazatd pe
productia de marfuri. Pe de altd parte, gospoddria tdraneasca
patriarhald produce cereale, creste vite, confectioneaza imbracdminte
etc. pentru nevoile ei proprii, iar toate acestea apar familiei ca produse
diferite ale muncii ei, nu marfuri destinate schimbului. ,Oricum am
aprecia deci mastile pe care le poarta oamenii in Evul Mediu, relatiile
lor sociale de munca apar in orice caz ca propriile lor relatii personale,
si nu sunt deghizate in relatii sociale intre lucruri, intre produsele
muncii”2.

Jin sfarsit, sa ne imagindm... o asociatie de oameni liberi care
lucreazad cu mijloace de productie comune si 1si cheltuiec numeroasele
lor forte de munca individuale in mod constient (selbstbewusst) ca o
singurd fortda de munca sociald. Aici se repetd toate determinatiile muncii
lui Robinson, dar pe scard sociald, si nu individuald (s.n.). Toate produsele
lui Robinson erau produsul sau exclusiv personal, prin urmare, in
mod nemijlocit, obiecte de intrebuintare pentru el. Produsul total al
asociatiei este un produs social. O parte a acestui produs serveste, la
randul sdu, ca mijloc de productie. Ea ramane sociala. Dar cealalta
parte este consumatd de membrii asociatiei sub forma de mijloace de
subzistentd. Ea trebuie deci repartizata intre ei. ...Relatiile sociale ale
oamenilor fata de munca lor si fata de produsele muncii rdman aici
clare si simple, atat in productie, cat si in repartitie. ...Valul mistic care
acopera procesul vietii sociale, adica procesul productiei materiale, nu
va fi inlaturat decat atunci cand va deveni un produs al asocierii libere
a oamenilor si se va afla sub controlul lor constient si planic”s.

1 Ibidem, p. 92.
2 Idem
3 Ibidem, pp. 93-94.
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Asadar, spre deosebire de modul de productie capitalist, toate
aceste moduri de productie au in comun faptul cd ceea ce regleaza si
determina productia este ,simplu si clar”, fiind cu totul vizibil si
trasparent producatorului. Astfel, nevoile lui Crusoe determind in mod
direct productia sa; nevoile si dorintele seniorului feudal stabilesc
masura prestatiilor serbilor sdi; nevoile familiei determind direct
productia in gospoddria tdrdneasca traditionald; si, in sfarsit, in
societatea comunistd, productia ar fi determinatd dupa un plan
formulat congtient pentru a satisface nevoile asociatiei de producatori
liberi. In toate aceste forme sociale necapitaliste existd un tip de
trasparentd a modului lor de productie, si aceasta in doud privinte:
nevoile determind direct ceea ce se produce; iar relatiile sociale reale
dintre indivizi in productie, dar si in repartitie sunt in mod nemijlocit
evidente. Aceastd transparenta face posibild o anumita autointelegere
care este refuzata tuturor — capitalisti si muncitori — in capitalism. Aici,
productia de marfuri pare atat capitalistilor, cat si muncitorilor ca o
necesitate naturala implacabila a Universului, iar nu o trdsatura a unui
mod de productie istoric trecator. Aceasta lipsd de autointelegere
impiedica muncitorii sa conceapa alt mod in care ar putea fi organizata
productia de bunuri. Produsele muncitorilor, ca marfuri, reflecta intr-
un mod mistificat, Ingeldtor relatiile dintre ei, ca producatori,
trasformandu-i in fiinte alienate incapabile sa inteleaga ca marfurile
reprezintd, si in acelasi timp mascheaza, adevdratele relatii dintre ei.
Iar o data cu raspandirea relatiilor capitaliste in lume, fortele pietei au
un impact enorm asupra vietilor tuturor oamenilor, cu consecinte
adesea tragice. Aceasta idee este exprimata clar in Ideologia germani:
,,...comertul, care in fond nu e altceva decat schimbul de produse ale
diferitilor indivizi si diferitelor tdri, domind intreaga lume prin
raportul dintre cerere si ofertd — un raport care, asa cum spune un
economist englez (este vorba despre Adam Smith — n.n.), pluteste
deasupra pamantului ca destinul din Antichitate si imparte intre
oameni cu madnd invizibild fericirea si nenorocirea, creeaza si darama
imparatii, face sd se nasca si sa dispara popoare —in timp ce, o datd cu
desfiintarea bazei, a proprietatii private, o data cu reglementarea
comunistd a productiei, in care se cuprinde si lichidarea atitudinii de
instrdinare a oamenilor fatd de propriul lor produs, se spulbera si
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aceasta putere a raportului dintre cerere si ofertd, iar oamenii devin
din nou stdpani asupra schimbului, productiei si asupra modului lor
de comportare reciproca”.

Daca Adam Smith a conceput ,mana invizibila” ca pe un
mecanism impersonal de coordonare a productiei pe scara larga,
pentru Marx aceasta este 0 mana necomandatd de nici un creier, o
forta sociala anonima care zdruncina iIn mod dramatic vietile tuturor
oamenilor, aducand beneficii unora (de obicei unor capitalisti) si
nenorociri altora (majoritdtii muncitorilor, dar si altor capitalisti). In
acest sens oamenii se confruntd cu produsele lor, ca marfuri, precum
cu o forta ostila.

Prin urmare, produsele muncitorilor, qua marfuri, sunt o
manifestare mistificat a relatiilor lor sociale ca producatori. Insusirile
lor paralizante, de ,fetis” 1i impiedicd pe muncitori sa inteleaga
adevdrata natura a sistemului capitalist si 1i impiedicd, de asemenea,
sd conceapd alte moduri in care productia ar putea fi organizata. Altfel
spus, In aceste conditii muncitorii nu numai cd participa la
reproducerea sistemului care ii oprima, dar ei sunt de asemenea
inconstienti de acest lucru.

*

Instriinarea nu se manifesti numai in relatia muncitorului cu
produsul sdu, ci si cu Insdsi activitatea sa productiva. ,In ce consti
deci autoinstrainarea muncii (die Entiusserung der Arbeit)?

Intai, in faptul cd munca 1i este exterioard (dusserlich)
muncitorului, adica nu tine de esenta sa, ca, de aceea, el nu se afirma,
ci se neaga In munca sa, nu se simte multumit, ci nefericit, nu-si
desfasoara liber energia fizica si spirituald, ci isi mortifica trupul si isi
distruge spiritul. De aceea, abia in afara muncii muncitorul se simte el
insusi, pe cand in procesul muncii se simte in afara sa. Acasa se simte
cand nu munceste, iar cand munceste nu se simte acasa. Munca sa nu
este deci voluntara, ci silitd, muncd fortatd. Ea nu este satisfacerea unei
trebuinte, ci doar un mijloc pentru a satisface trebuintele in afara ei.
Caracterul ei strdin apare limpede in faptul cd, de indata ce nu exista o

1 K. Marx, F. Engels, Ideologia germand, Bucuresti, Editura de stat pentru literatura
politicd, 1956, p. 32.
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constrangere fizica sau de altd naturd, oamenii fug de munca la fel ca
de ciuma...In sfarsit, caracterul exterior al muncii apare pentru
muncitor in faptul ca ea nu este a sa, ci a altuia, cd nu-i apartine, cd in
procesul muncii el nu-si apartine siesi, ci altuia”:.

In acest pasaj este deosebit de evidentd prezenta unei viziuni
normative asupra muncii omenesti. Dupa Marx, munca adevarats,
dedicata satisfacerii nevoilor umane autentice este negata sau
pervertitd in mod sistematic in capitalism. De asemenea, caracterul
alienant al muncii se manifesta prin faptul ca aceasta apartine in mare
parte altcuiva decat muncitorilor insisi. In Capitalul, Marx contrasteaza
din acest punct de vedere capitalismul cu formatiunile social-
economice precapitaliste: , Este Insd limpede ca daca intr-o formatiune
social-economica precumpaneste nu valoarea de schimb, ci valoarea de
intrebuintere a produsului, supramunca este limitatd de un cerc mai
restrans sau mai larg de trebuinte, dar din insusi caracterul productiei
nu rezultd o nevoie nelimitata de supramunca. ...Dar de indata ce
popoarele a cdror productie se desfdsoara inca in formele inferioare ale
muncii de sclav, de clacd etc. sunt atrase in orbita pietei mondiale
dominate de modul de productie capitalist, piatd care face sa primeze
interesul pentru vanzarea in strdindtate a produselor lor, la cruzimile
barbare ale sclavajului, iobdgiei etc. se adauga cruzimea civilizatd a
muncii excesive... Nu mai era vorba sa se obtina de la ei o anumita
cantitate de produse utile. Era vorba de insasi producerea plusvalorii”.
Si Marx adduga aici o observatie care prezintd pentru noi un interes
particular: , Tot asa stau lucrurile cu munca de claca, de pilda, in
Principatele dundrene. Compararea goanei dupa supramunca din
Principatele dundrene cu cea similara din fabricile engleze prezinta un
interes deosebit, deoarece In munca de claca supramunca posedd o
forma de sine statatoare, palpabila”z.

Prin urmare, dupa Marx, munca instrdinatd este responsabila
pentru numeroase aspecte negative ale societatii capitaliste. Aici,
munca este epuizanta si daundtoare fizic si psihic pentru muncitori. Ea
a devenit doar un mijloc pentru satisfacerea unor nevoi exterioare, iar

1 K. Marx, Manuscrise..., p. 553.
2 K. Marx, Capitalul, vol. I..., pp. 246-247.
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nu o expresie a nevoii originare a omului de a munci. Apoi, in
capitalism, muncitorii se concep pe ei insisi si forta lor de munca ca
marfuri. Ei ajung sd creada cd valoarea unei persoane este determinata
de valoarea fortei sale de muncd. Munca instrdinatd presupune
dominatia muncitorilor de cdtre capitalisti, care detin mijloacele de
productie. Producand plusvaloare, aceasta perpetueazd relatiile
capitaliste de productie. Iar mistificarea indusa de munca salariata
impiedica muncitorii sa devina constienti de acest lucru.

,Omul este o fiintd generica (Gattungswesen) si aceasta nu
numai pentru ca, atat pe plan practic cat si pe plan teoretic, face din
gen — atat din propriul sau gen cat si din cel al celorlalte lucruri — un
obiect al sdu, ci si pentru cd — si aceasta nu este decat un alt mod de a
spune acelasi lucru — el se comporta fata de sine insusi ca fata de genul
. Acest pasaj

I/l

actual, viu, ca fata de o fiinta universald si deci libera
exprimd conceptia lui Marx asupra naturii umane, care se
concentreazd asupra interactiunii omului cu natura in procesul de
productie. Universalitatea omului rezida in faptul ca, prin activitatea
sa vitald, el transformd natura in mijlocul careia traieste potrivit
nevoilor sale, creind astfel o lume a sa, prin care se autoafirma ca fiinta
activa, constienta si libera. Desigur, si animalele ,produc”, precum
pasarile care isi construiesc singure cuiburi sub impulsul nevoilor lor,
dar ele se contopesc cu activitatea lor vitala; ele sunt in mod nemijlocit
aceasta activitate. ,Practic, universalitatea omului apare tocmai in
universalitatea care face din intreaga natura trupul lui neorganic, in
madsura In care natura (1) 1i serveste nemijlocit ca mijloc de trai si (2) ca
material, obiect si instrument al activititii sale vitale...In natura
activitatii ei vitale rezida tot caracterul unei specii, caracterul ei
generic, iar activitatea libera si constientd constituie caracterul generic
al omului”2. Asadar, natura unei specii rezidd in activitatea sa vitala,
iar pentru om, intrucat munca este activitatea sa vitala, capacitatea de
a munci se afla in centrul conceptiei lui Marx asupra naturii umane.
Activitatea omeneasca, spre deosebire de aceea a animalelor, este
universala, adicd poate considera orice element al naturii ca obiect al

1 K. Marx, Manuscrise..., p. 554.
2 Ibidem, p. 555.
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sdu; este Indreptata cdtre un scop; asadar, este liberd. ,Pe oameni 1i
poti deosebi de animale prin constiintd, prin religie, prin orice ai vrea.
Ei Insisi au inceput sd se deosebeasca de animale de indata de au
inceput sd-si producd mijloacele de trai, un pas conditionat de alcdtuirea
trupului lor. Producandu-si mijloacele de trai, ei produc indirect Insasi
viata lor materiala.

Modul in care oamenii isi produc mijloacele de trai depinde in
primul rand de felul mijloacelor de trai pe care le-au gasit si pe care
trebuie sa le reproduca. Modul acesta de productie nu trebuie
considerat numai sub aspectul lui de reproducere a existentei fizice a
indivizilor. El reprezintd, mai degraba, un fel determinat de activitate
a acestor indivizi, un fel anumit de manifestare a vietii, un anumit mod
de viatd al lor. Asa cum 1si manifesta indivizii viata, asa sunt ei in
realitate. Ceea ce sunt ei coincide deci cu productia lor, atat cu ce
produc cat si cu felul cum produc. Deci ceea ce sunt indivizii depinde
de conditiile materiale ale productiei lor.”

*

Dupa Marx, instrdinarea oamenilor de semenii lor are trei
forme: separarea statului de societatea civild, instrdinarea care apare
intre muncitori i antreprenorii capitalisti, si instrainarea
interpersonald generalizatd pe care o produce ,comercializarea” vietii
in societatea capitalista.

,Societatea civild” (die biirgerlische Gesellschaft) — se spune In
Ideologia germand — ,,cuprinde toate relatiile materiale ale indivizilor in
cadrul unui anumit stadiu de dezvoltare a fortelor de productie. Ea
cuprinde intreaga viatd comerciald si industriald dintr-un anumit
stadiu, si din acest punct de vedere ea este mai larga decat statul si
natiunea, desi pe de altd parte ea trebuie sa se afirme in afara ca
nationalitate, iar in interior sd se organizeze ca stat. Expresia de
societate civild a aparut in secolul al XVIII-lea, cand relatiile de
proprietate se cristalizasera din comunitatea antica si medievala.
Societatea civila ca atare se dezvolta abia o datd cu burghezia;
organizarea sociald, care se dezvoltd direct din productie si din

1 K. Marx, F. Engels, Ideologia germand..., p. 17.
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totalitatea relatiilor, si care formeaza in toate timpurile baza statului si
a oricdrei suprastructuri idealiste, a fost cu toate acestea desemnata
intotdeauna prin aceeasi denumire

Dar, dupa Marx, statul este o forma iInstrainatd a societatii
civile. Pentru a intelege natura acestei forme de intrainare, este
necesara o incursiune in teoria sa despre statul modern. De fapt, dupa
cum s-a observat?, ,teoriile” ar fi un termen mai precis, cdci cel putin
doua teorii despre stat a dezvoltat Marx in scrierile sale. Una sustine ca
statul modern ,nu este decat un comitet care administreaza treburile
obstesti ale Intregii clase burgheze”s. Cealaltd, insd, dezvolta o viziune
mai complexa, Intrucat statul, reprezentat de birocratia modernd, este
privit ca avand o viatd proprie, o anumita autonomie fata de clasa
dominanti. in ambele teorii, insa, ideea de instrainare joacd un rol

Ill.

central.

Potrivit primei teorii, separarea statului de societatea civila
produce instrdinarea oamenilor de ei Insisi si de semenii lor. ,, Acolo
unde statul politic a ajuns la adevdrata lui dezvoltare, omul duce nu
numai in gandire, In constiintd, ci si in realitate, in viatd, o viatd dubla
— cereasca si pamanteasca —, viata In comunitatea politicd, unde se
considera ca o fiintd a comunitdtii, si viata In societatea civild, unde
actioneaza ca persoand privatd, unde pe ceilalti oameni 1i considera
drept mijloc, unde se coboara pe sine insusi la rolul de mijloc si devine
jucaria unor forte straine...Dimpotriva, in stat, unde omul trece drept
o fiintd generica, el este un membru fictiv al unei suveranitdti
imaginare...”4. Societatea modernd este astfel o lume duald - a
societatii civile si a statului — In care cel din urma este o expresie
deformata, mistificata a celei dintai, si aceasta se manifesta in doua
moduri: intdi, intrucat statul, presupus sa urmadreascd interesele
generale ale societdtii, reprezinta de fapt interesele clasei

1 Ibidem, p. 33.

2 Shlomo Avineri, The Social and Political Thought of Karl Marx, Cambridge,
Cambridge University Press, 1968, pp. 22-27.

3 K. Marx, F. Engels, Manifestul Partidului Comunist, in: Opere, vol. 4, Bucuresti,
Editura politicd, 1958, p. 468.

4 K. Marx, Contributii la problema evreiascd, in: Opere, vol. 1, Bucuresti, Editura de stat
pentru literatura politica, 1957, p. 390.
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conducatoare; apoi, pentru cd, desi proclama egalitatea formald a
cetatenilor, in realitate burghezia conduce intreaga societate.

Instrdinarea oamenilor de semenii lor se manifestd prin chiar
functia primara a statului modern, garantarea si impunerea dreptului
la proprietatea privatd. ,Dreptul omului la proprietatea privata este
deci dreptul cetateanului de a se bucura si de a dispune dupa placul
sdu (a son gré) de averea sa fard a tine seama de ceilalti oameni,
independent de societate; el este deci dreptul la egoism. Aceastd
libertate individuald, precum si aplicarea ei, constituie temelia
societdtii civile. Ea face pe fiecare om sa priveasca pe alt om nu ca o
realizare a libertdtii sale, ci, dimpotriva, ca o limitd a ei”
privatd, care consacrd legal separarea oamenilor de ceilalti oameni,
este astfel In mod inerent antisociald Intrucat protejeaza si chiar
incurajeazd egoismul individual.

A doua teorie a lui Marx despre stat este mai complexa. Statul
nu este doar o creatie pasiva a burgheziei, el are o viata proprie si 1si
urmadreste propriile sale interese, care nu coincid intotdeauna cu acelea

. Proprietatea

ale clasei sociale conducatoare si numai rareori cu acelea ale intregii
societati. Acest caracter semiautonom al statului era vizibil la
birocratia franceza, de pildd, pe care Marx a descris-o in 18 Brumar al
lui Ludovic Bonaparte. Puterea executivda a Frantei, ,cu uriasa ei
organizare birocraticd si militard, cu complicata si artificiala ei masina
de stat, cu o armata de o jumatate de milion de functionari, alaturi de o
armata de altda jumadtate de milion de oameni, acest Ingrozitor
organism parazitar care invaluie ca o crustd corpul societatii franceze,
astupandu-i toti porii...” s-a separat de societatea civila, dezvoltand
interesele sale proprii. ,Orice interes comun era imediat desprins de
societate si contrapus ei, ca interes superior general, smuls din sfera
activitdtii proprii a membrilor societatii si transformat in obiect al
activitatii guvernamentale, incepand cu podul, cladirea scolii si averea
comunald a unei comune rurale si terminand cu caile ferate, avutia
nationala si Universitatea de stat a Frantei”2.

1 Ibidem, p. 400.
2 K. Marx, 18 Brumar al lui Ludovic Bonaparte, in: Opere, vol. 8, Bucuresti, Editura
politicd, 1960, p. 207.
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Acest caracter al birocratiei nu este desigur specific doar
statului francez din secolul al XIX-lea. Semnificatia generala a analizei
lui Marx, s-a observat, rezidd in insistenta sa asupra ideii ca
,structurile birocratice nu reflecta in mod automat relatiile sociale si de
putere dominante, ci le perverteste si le desfigureaza. Birocratia este
imaginea puterii sociale dominante distorsionata de pretentia sa la
universalitate”:.

In sfarsit, o altd formd de instriinare a oamenilor este
intrdinarea interpersonala generalizatd pe care o provoaca
comercializarea vietii in societatea capitalistd. Intr-un comentariu la
Elements of Political Economy a lui James Mill, Marx ofera una dintre
cele mai clare si mai radicale critici cu privire la instrdinarea — in ochii
sdi inerentd — a celor care produc pentru schimb in general, si care
intra in relatii de credit, in particular. El considerd cazul unui om bogat
care Imprumutd bani unui om sdrac, dar merituos. Natura pur
instrumentald a acestui schimb este relevatd de faptul ca Insusirile
morale ale omului sdrac, talentul sdu etc. servesc la garantarea
creditului. Prin contrast, cel care nu poate obtine bani imprumut este
socotit nu doar sarac, ci ,sarac cu duhul”. ,Dar cat de meschina este
estimarea valorii unui om in bani... Creditul este judecata economici
asupra moralititii unui om”2. Dupa Marx, schimbul, precum si
productia pentru schimb, sunt inerent vicioase. Sa considerdm,
bunadoara, doi indivizi, A si B, fiecare dintre ei avand nevoie de doua
lucruri, x si y, astfel incat A produce x si B produce y. Daca A produce
x mai mult decat are nevoie pentru propriul sau consum si tot astfel B
produce y mai mult decat are nevoie, adica fiecare produce un surplus,
atunci apare posibilitatea schimbului de produse intre ei. Sa
presupunem in plus ca fiecare dintre ei este constient dinainte de
aceasta posibilitate, astfel incat o anumita parte a productiei fiecaruia
este destinata schimbului mutual. Dupd Marx, acest surplus nu este
,productia omului pentru om, ca om, adicA nu este productie
sociald...Fiecare dintre noi vede in produsul sdu numai obiectivarea
propriei sale nevoi egoiste, si de aici in produsul celuilalt obiectivarea

1S. Avineri, The Social and Political Thought of Karl Marx...p. 51.
2 Arnold N. Scott, Marx’s Radical Critique of Capitalist Society..., p. 58.
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unei nevoi egoiste diferite, independentd si straina de el”’. Prin urmare,
productia pentru schimb este inerent egoista, fiind doar un mijloc in
vederea unui scop, nu ceva considerat pentru sine insusi (ca o expresie
a nevoii originare a omului de a munci) ori ceva care satisface nevoia
celuilalt; in sfarsit, ea este parte a unui sistem de productie in care
nevoile egoiste ale oamenilor se confrunta sub forma produselor lor.

Marx a argumentat ca exploatarea omului de ciatre om in
capitalism se datoreaza faptului ca acesta este un sistem al productiei
de marfuri destinate schimbului pe piatd. Se poate insa obiecta ca
aceasta nu era necunoscutd in societatile precapitaliste. Desi productia
de marfuri, pentru a nu mai vorbi despre utilizarea banilor, a existat in
toate societdtile precapitaliste, exceptand poate societdtile comuniste
primitive, ceea ce distinge capitalismul este faptul ca aceasta este
forma dominanta de productie. Critica lui Marx nu vizeaza
comportamentul egoist per se, ci ubicuitatea lui in capitalism. Iar
universalitatea comportamentului egoist presupune existenta acestui
sistem social care il rdasplateste, pedepsind tipurile de comportament
alternative.

*

Aceasta descriere a instrdindrii si exploatdrii oamenilor in
capitalism 1l plaseaza pe Marx in mod direct in fata cerintei institutiilor
alternative, cerinta ca institutiile societatii viitoare (,,societatea buna”,
postcapitalistd) sa nu reproduca defectele societatii existente. De
exemplu, critica relatiilor interpersonale din capitalism se bazeaza pe
faptul ca, fiind un sistem al productiei de marfuri, acesta
comercializeaza toate raporturile interumane. De aceea, presupunand
cd societatea postcapitalistd nu se va confrunta cu aceasta problemsg,
rezulta cd aceasta nu va fi un sistem economic bazat pe productia de
marfuri destinate schimbului.

Sistemul economic nu cuprinde insd doar relatiile de productie,
ci si metoda de coordonare a productiei si, de asemenea, modul de
repartitie a productiei. ,Intr-o societate intemeiatd pe principiile
colectivismului si pe proprietatea obsteasca asupra mijloacelor de
productie producditorii nu fac schimb de produse” (s.n.), spunea Marx in

1 Ibidem, p. 59.
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Critica Programului de la Gotha. ,Prin urmare, fiecare producdtor
primeste de la societate — dupa ce s-au facut toate retinerile — exact atat
cat 1i da el. Ceea ce a dat el societatii este cota sa parte de munca
individuala...El primeste din partea societdtii o chitanti ca a efectuat
atata si atata munca (dupa ce s-a scdzut partea din munca sa pentru
fondurile comune), iar pe baza acestei chitante el primeste din stocul
social o cantitate de mijloace de consum pentru care s-a cheltuit o
cantitate egald de munca. Aceeasi cantitate de munca pe care a dat-o
societatii sub o anumita formd, el o primeste tnhapoi sub alta forma”:.

Intr-adevir, faptul c intr-o economie de marfa (sau de piata)
scopul productiei este crearea de valori de schimb, iar nu de valori de
intrebuintare, poate explica, cel putin in parte, de ce munca poate fi
perceputa ca , lipsitd de sens” (meaningless). Dar opozitia dintre productia
pentru schimb si productia pentru uz direct, comund gandirii politice
socialiste de doud sute de ani, se bazeazd pe o supozitie total nerealistd,
utopicd. Ideea cd intr-o societate industriald complexd productia ar putea fi
organizatd ca o productie de bunuri de consum pentru toti oamenii exprimd o
nostalgie irepresibild dupd munca mai mult sau mai putin idealizatd a
artizanului medieval. O anumita doza de ,lipsd de sens” a muncii este
inevitabild in orice societate industriala, indiferent daca productia este
coordonata prin plan, cum preconiza Marx, sau prin intermediul
mecanismelor pietei libere si cu ajutorul muncii salariate. In plus,
diferenta principald dintre bani si ,chitante de munca”, prin care Marx
preconiza ca vor fi retribuiti muncitorii in comunism, este aceea ca ele
nu circuld si nu pot fi folosite pentru a crea capital. Dar plata cu
chitante nu face munca mai ,,plind de sens” (meaningful), astfel incat ea
sd-si piarda caracterul sau instrumental si sd devina expresia creatoare
a tuturor talentelor si abilitatilor umane.

Pe de alta parte, Marx afirma cd in capitalism oamenii si-au
pierdut capacitatea de a produce In mod universal, fiind nevoiti sa
indeplineasca o singura activitate repetitiva si dezumanizanta. Dar,
determinatd prin plan, munca este mai putin liberd. ,Controlul
congtient” al productiei sociale este, fara indoiald, o fictiune intr-o

1 K. Marx, Critica Programului de la Gotha, in: Opere, vol. 19, Bucuresti, Editura
politicd, 1964, p. 20.



131

Analele Universitdatii din Craiova —Seria Filosofie

economie centralizatd. Prin urmare, capacitatea colectiva de a produce
in mod universal scade, iar instrainarea indivizilor de fiinta lor
generica creste Intr-un astfel de sistem.

Acestea sunt Insa doar contururile generale ale unei prime faze
(socialistd) a societatii postcapitaliste, unde repartitia produsului social
s-ar realiza potrivit principiului ,fiecdruia dupd munca sa”, caci intr-o
a doua faza (comunisti) productia, repartitia si In general toate
raporturile interumane ar urma sa se desfdsoare intr-un mod total
diferit, cu totul necunoscut tuturor societatilor istorice cunoscute. Jin
faza superioard a societatii comuniste”, preconiza Marx, ,, dupa ce va
disparea subordonarea inrobitoare a indivizilor fatd de diviziunea
muncii si, o data cu ea, opozitia dintre munca intelectuald si munca
tizicd; cand munca va Inceta sa mai fie doar un mijloc de existentd si va
deveni ea insasi prima necesitate vitala, cand, alaturi de dezvoltarea
multilaterala a indivizilor, vor creste si fortele de productie, iar toate
izvoarele avutiei colective vor tasni ca un torent — abia atunci limitele
inguste ale dreptului burghez vor putea fi cu totul depasite si
societatea va putea inscrie pe stindardele ei: de la fiecare dupa
capacitati, fiecaruia dupa nevoi !”.

In aceste conditii, statul insusi ar urma si dispara. , Interventia
unei puteri de stat in relatiile sociale devine, rand pe rand, de prisos in
toate domeniile si inceteazé apoi de la sine. In locul guvernarii asupra
persoanelor apar administrarea lucrurilor si conducerea proceselor de
productie. Statul nu este «desfiintat», el dispare treptat”. Astfel,
,...statul se dizolva de la sine (sich auflost) si dispare...Noi am
propune deci ca in loc de «stat» sa se puna peste tot «Gemeinwesen»,
minunat cuvant german vechi, care corespunde cuvantului francez
«commune»”3.

Intr-o interpretare deosebit de radicala ea insdsi, viziunea lui
Marx asupra comunismului este consideratd mai curand o alternativa

1 Ibidem, p. 22.

2 Friedrich Engels, Dezvoltarea socialismului de la utopie la stiintd, in: Opere, vol. 19..., p.
231.

3 F. Engels, Scrisoare citre A. Bebel, in: Opere, vol. 19..., p. 7.
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la societate decat o forma de societate sau de organizare sociala reala.
,Comunismul reclama deci abolirea tuturor rolurilor sociale si, cu
aceasta, abolirea tuturor institutiilor sociale. Nu este de mirare ca Marx
are atat de putin de spus despre institutiile comunismului. Ele nu
existd !”2. In orice caz, in opera lui Marx, ,un vast santier, unde
elementul disparat, provizoriul si experimentalul predomind, iar
unitatea care i s-a dat nu inseald decat pe devotati”s, existd in puternic
contrast ,intre acuitatea analizei sale asupra capitalismului, ale carei
principii pot fi utilizate pentru critica comunismului istoric, si
slabiciunea proiectului sdau politic, a ideii sale despre societatea
socialistd”+. In definitiv, dupd cum observa Karl R. Popper, Lenin
insusi constata ca , in opera lui Marx nu se poate gasi aproape nici un
cuvant despre economia socialismului, in afara de slogan-uri
inutilizabile de felul «de la fiecare dupa capacitati, fiecaruia despre
nevoi»...Nu cunosc nici un socialist care sa se fi ocupat de aceste
probleme...”s, declara el dupa ce ajuns la putere si a inceput sa aplice
ideile comuniste.

1 G. A. Cohen, Karl Marx’s Theory of History. A Defence, Princeton, Princeton
University Press, 1978, p. 132.

2 Arnold N. Scott, Marx’s Radical Critique of Capitalist Society..., p. 20.

3 Jacques Bidet, Théorie de la modernité suivi de Marx et le marché, Paris, P. U. F., 1990,
p- 6.

4 Ibidem, p. 8.

5 Karl R. Popper, Societatea deschisi si dusmanii ei, vol. II, Epoca marilor profetii: Hegel si
Marx, traducere de D. Stoianovici, Bucuresti, Humanitas, 1993, p. 94.
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sociologice ale ideii corporatiste

CRISTI PANTELIMON

Abstract: Julius Evola says that modern society is
unbalanced from the point of view of values hierarchy.
Economy plays a too increased role despite the political and
spiritual values. Corporatism, seen as well as a moral and
political philosophy - not only as an economic aspect — can be
a rebuilding solution of the wvalues system of a modern
society.
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Incercdm in randurile de fati si facem cunostintd cu ideile
celebrului filosof italian Julius Evola despre economie, despre
organizarea corporatistd a societdtii si, mai general, despre destinul
societdtii de azi In raport cu viata productivd moderna. Aceste idei
formeaza un tot unitar de un profil aparte, pe care nu-1 putem cataloga
nici drept idei strict sau specializat economice, nici drept o pledoarie
pentru corporatismul fascist italian, nici doar o criticA a societatii
moderne, in plan economic, in spiritul general al gandirii evoliene. In
acelasi timp, textele lui Evola sunt cate ceva din toate acestea. Si, mai
presus de dimensiunea critica, textele sale reprezinta o incercare de
revenire sau de regdsire a unei ordini sociale tulburate de modernitate,
o 1Incercare de re-ierarhizare a societatii moderne anomizate de
economie. Vom vedea ca Evola nu este deloc un autor comod, usor de
admis. Unii se vor raporta la el ca la un ganditor din specia vesnic
tanara a ,romanticilor intarziati”, a moralistilor , depdsiti de realitate”,
a visatorilor incurabili, pe langa care realitatea trece adesea impasibila.
Desigur, Evola are uneori un aer marcant antirealist, viziunea sa
despre societate fiind iremediabil lovita de paseism, in sensul cel mai
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serios si mai grav al termenului. Dar paseismul lui Evola nu este o
inadaptare infantil-neputincioasa la realitatile momentului, ci semnul
unei congtiinte mai mult decat lucide despre ceea ce lumea a pierdut
iremediabil ajungand in punctul in care se gdseste astazi.

*

Ideile despre corporatism sunt expuse in capitolul al XII-lea din
lucrarea Oamenii si ruinele’. Acest capitol se numeste Economie si
politicd. Corporatii — unititi de lucru. El trebuie citit In completare cu
capitolul al VI-lea din aceeasi lucrare (denumit Munci — demonie a
economiei) — noi Ingine vom reveni imediat la ideile din acest capitol.
Ambele scrieri, de mici dimensiuni de altfel, contin un punct de vedere
aparte despre raporturile politicului cu economia, despre sensurile
actuale ale muncii, despre intelesurile sociologice ale organizarii
economiei actuale. Pentru Inceput, vom trece la analiza capitolului ce
se referd la caracterul general al muncii moderne.

Despre demonia economiei moderne

Probabil cd cea mai constanta critica pe care filosoful italian o
aduce lumii moderne este aceea a absentei unei ierarhii normale a
societatii actuale, sau a inversiunii scarii de valori normale a acesteia.
Inversiune care se vadeste In special in atentia excesivd de care se
bucura tot ceea ce are legatura cu functiile economice, in detrimentul
altor functii si idealuri net superioare. Economia nu poate pretinde un
statut mai bun decat functiile politice sau spirituale, dar, din pacate, ea
primeste acest statut in zilele noastre, consecinta fiind dezagregarea
ierarhica a lumii. Societatea este structurata nu obiectiv, In clase sociale
sau clase spirituale (simbolice), ci in functie de sistemul ierarhic in care
lumea concreta se scalda. Aceasta este adevarata structura sociala,
structura sau forma de adancime a lumii, scheletul sau ierarhic. Pe
acesta se sprijinda in ultima instanta viata sociald. De aceea, daca
ierarhiile sunt bulversate, indiferent cat de performanta ar fi o
societate din punct de vedere tehnic, material sau (ceea ce este cvasi-

1]. Evola, Oamenii si ruinele. Orientdri, Bucuresti, Editura Antet, f. a.
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echivalent) economic, ea nu este o societate normala si, intr-un anumit
sens, 1si pregateste moartea.

Evola nu se sfieste sa vorbeasca despre un adevarat ,,demonism
al economiei” (pornind, cu ingrijorare, de la teza lui Sombart dupa
care era actuala este decisiv era economiei). Era economicda este
fundamental anarhica si antiierarhica, o adevarata rasturnare a ordinii
publice normale, spune autorul italian. Din acest punct de vedere, atat
marxismul, cat si capitalismul sunt fiicele numai aparent deosebite ale
aceluiasi pdrinte: materialismul:

,,Capitalismul modern este subversiune in egald mdsurd cu marxismul
(s. a.). Identica este conceptia materialista asupra vietii care std la baza
atat a unuia cat si a celuilalt; identice calitativ sunt idealurile ambelor;
identice la ambele sunt premisele legate de o lume al cdrei centru este
constituit de tehnics, stiinta, productie, ,randament” si ,,consum”.

Din pacate, epoca noastra este incapabila sa formuleze un set de
idealuri superioare celor economice, care sunt, in viziunea lui Evola,
inferioare. Cand totul se reduce la distribuirea bogdtiei, la salarii si la
nivelul de trai inteles strict material, cand ideea de justitie este redusa
la mecanismul de redistribuire a veniturilor de la cei foarte bogati la
cei foarte saraci etc., societatea intra intr-o , patologie a civilizatiei”.
Rezolvarea acestei adevarate , hipnoze” aberante in care trdieste omul
modern nu inseamna schimbarea unui regim economic (capitalismul)
cu altul (marxismul), ci abandonarea premiselor materialiste de care
tin ambele sisteme si care au dus la absolutizarea factorului economic:
,Nu valoarea unuia sau altuia dintre sistemele economice, ci aceea a
economiei in general trebuie pusd in dezbatere” (s. a.)

Evola avertizeaza ca societatea moderna occidentala este, in
ciuda pretentiilor sale hegemonice, o civilizatie inferioara celor in care
fortele economice sunt stdvilite si subordonate unor principii
spirituale. Asa-zisa ,subdezvoltare” a societatilor neoccidentale, in
care economia este departe de a fi la fel de performants, este, de fapt, o
dovada de normalitate, o dovada ca respectiva societate cunoaste inca
,un spatiu si o respiratie libera”, cu cuvintele lui Evola. Civilizatia

1]. Evola, Oamenii si ruinele. Orientdri , Bucuresti, Editura Antet, f. a., p. 133.
2 Ibidem, p. 134.
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occidentala, fie ca se doreste capitalista si ,de dreapta”, fie cd se vrea
marxistd, de stanga, este la fel de afectata. De fapt, intre stanga si
dreapta astfel intelese nu exista o contradictie de fond:

,Antiteza adevdratd nu este deci aceea intre capitalism si
marxism!, ci aceea intre un sistem In care economia este suverana,

1 Citam dintr-o culegere de studii si dezbateri cu caracter etic din perioada regimului
comunist (Cetitean, societate, familie, Bucuresti, Editura Politica, 1970), culegere care
vizeaza raporturile dintre economie si societate. Vom vedea cd, desi limbajul este
coafat in spirit comunist, mesajul de fond ramane acelasi ca si In cazul
capitalismului. Orientarea fundamentald a ambelor regimuri este materialists,
economicd, productiva. Totul se reduce la metodele ,stiintifice” si ,rationale”
(termenii sunt adoptati de ambele parti ale baricadei ideologice) de sporire a
productivitatii: ,, Avantul tehnico-stiintific, functionarea ireprosabila a instalatiilor,
maginilor, organizarea rationala a muncii determina sporirea exigentelor fatd de
discipling, folosirea judicioasa si eficientd a timpului la locul de munca. Ca element
component al disciplinei muncii, folosirea integralda a timpului de lucru nu
reprezinta, desigur, un scop In sine, ci vizeaza obiective majore: realizarea planului
de productie la toti indicatorii, ridicarea continua a calitdtii produselor, utilizarea
judicioasd a masinilor si instalatiilor, cresterea randamentului lor, in cazul
industriei” (p. 100). In cazul comunismului criteriile economice devin explicit criterii
morale (in cazul capitalismului procesul este mai degrabd sugerat, rasturnarea de
sens fiind insa la fel de spectaculoasa: din mijloc, munca devine norma morala). lata
din nou o mostra a spiritului marxisto-economic: ,In fabrici si uzine, In cooperativele
agricole de productie, pe santiere, in institutele de proiectare si de cercetare, cadrele,
colectivele de conducere sunt chemate sa dea dovadd in permanentd de o Inaltd
exigentd profesionala, stiut fiind ca de aceasta exigenta depinde bunul mers al
muncii, lucru firesc in conditiile cand locul fiecdruia este strict determinat. Criteriul
economic a devenit, prin forta lucrurilor, un ferm criteriu moral (s. ns., C. P.), iar aplicarea
lui impune un cdmp deschis competitiei de valoare.” (p. 101-102) Asadar, morala
materialistd marxista, ca si cea capitalistd, renuntd la transcendent in favoarea
imanentului productiv: nu Dumnezeu sau un criteriu spiritual superior va ghida
viata omului, inclusiv ca om care munceste, ci Absolutul productiei si al produsului
material brut. Asa se explicd, bundoard, literatura fantasmagoricd produsa de
marxism, In care muncitorii se inchinau la locomotive, strunguri sau tractoare. Avem
aici un exemplu concret, pe care-1 extragem tot din culegerea mai sus citata: ,,Dar se
cuvine relevat faptul ca, in pofida tot mai cruntei exploatdri la care era supusa in
conditiile oranduirii capitaliste, clasa noastrd muncitoare a socotit dintotdeauna
drept una dintre pietrele unghiulare ale eticii sale considerarea muncii ca un act major
de creatie, ca realizarea supremd a tot ce este mai prefios in fiinta umand (s. a.). Sa ne
amintim de una dintre cele mai frumoase figuri din literatura noastra inchinata
proletariatului roméan din epoca marilor sale batalii revolutionare: Bozan, eroul



Analele Universitdatii din Craiova —Seria Filosofie|137

oricare ar fi forma pe care o Imbracd, si un sistem In care ea este
subordonata unor factori extraeconomici in cadrul unei ordini cu mult
mai vaste si complete, iIn mdsurd sa confere vietii umane un sens
profund si sa permitd dezvoltarea celor mai inalte posibilitati ale ei”".
Acestea fiind spuse, am vrea sa atragem atentia asupra unei
nuante care, daca trece neobservata, risca sa adanceasca si mai tare
confuzia teoretica in acest domeniu. Relatia dintre economie si celelalte
domenii ale vietii sociale este, intr-adevar, esentiala. Suntem de acord
cu Evola ca societatea moderna occidentald, ce supraliciteaza factorul
economic, a intrat intr-un soi de hipnoza periculoasa, care tinde sa se
agraveze pe masura ce progresele tehnologice accentueaza si mai mult
ritmurile economice. Suntem de asemenea intru totul de acord ca

nuvelei ,Uzina vie” de Alexandru Sahia. Desi este pe deplin constient de faptul cd e
un exploatat, ca munca sa si a tovardsilor sai aduce profituri uriase capitalistilor in
timp ce copiii i se culca adesea nemancati, Bozan nu-si poate retine aceasta revarsare
de entuziasm 1n clipa cand o noud locomotiva pdraseste portile uzinei: ,,...De cate ori
se scoate din fabricd o masind noud, cum o vad pe picioarele ei adevarate, c-a prins
suflet si iese asa, ca un tigru ce dd prima oard de lumind, uit de orice si ma
bucur...Vezi luciul dla de la biela? Eu l-am dat. Nu era de datoria mea, Tnsa am
coborat de pe podul meu numai ca sd lustruiesc biela. Va impinge rotile mii de
kilometri, o sd opreasca intr-o gard, are sa plece din ea si-o sd mearga in alta...” E o
bucurie poate naivd, plind de ingenuitatea unui suflet inflacarat, dar nu e mai putin
adevarat ca ,biela lui Bozan” a capatat, prin timp, semnificatiile unui simbol al suflului
creator cu care muncitorul s-a ddruit mereu muncii sale (s. a.)” (pp. 116-117). Dincolo de
aceasta simbolisticd a bielei, fortata de regimul materialist marxist, vom descoperi
aceeasi simbolisticd materialista la Inceputurile capitalismului occidental. Filosofia
luminilor este un exemplu nesecat de materialism vulgar, cu continuitate in
pozitivismul, neopozitivismul si materialismul actual. Sa ludm numai un caz
strident, citat de Paul Hazard (Criza constiintei europene 1680-1715, Humanitas, 2007):
,Cele mai interesante lucruri din istorie sunt mai putin extraordinare decat
substantele fosforice, decat lichidele reci care prin amestec produc flacira, decat
arborele de argint al Dianei, decat jocurile aproape magice ale magnetului si decat o
infinitate de secrete pe care stiinta le-a descoperit observand indeaproape natura,
pandind-o (cuvintele sunt ale lui Fontenelle) ... Nu e de mirare, in aceste conditii,
subliniazd P. Hazard, cd poezia a Inceput sa celebreze microscopul, masina
pneumaticd si barometrul; sa descrie circulatia sangelui sau refractia!” (pp. 328-329).
Mai putin conotatia ideologica a marxismului, pozitivismul occidental are, asa cum
se vede lesne, aceeasi orientare materialista ca primul.

1 Ibidem, p. 135.
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economia trebuie sd se supund, ca activitate de rang inferior, unor
comandamente (imperium, va spune Evola, adicd o functie superioara
de comandd) mai Inalte. Problema care se pune este urmatoarea: ce
anume trebuie sa urmadrim, doar o supunere a economiei acestor
comandamente spirituale mai Inalte, de rang superior, sau pur si
simplu o dezangajare a economiei, o reducere a ritmurilor de
dezvoltare si, intr-o anumita masura, o revenire la un tipar economic
traditionalist? E nevoie de a reduce ritmul dezvoltarii economice,
retrogradand practic economia, reducand-o pur si simplu, in maniera
cantitativa, sau e suficient ca, pastrand actualele ritmuri de dezvoltare
economica si tehnicd, sa supunem intregul domeniu urias al civilizatiei
tehnico-materiale unor instante ierarhic superioare? Si de aici mai
derivd o problema, la fel de importanta: dacd admitem cd ritmurile
actuale economice pot fi pastrate, in ce masura un astfel de profil al
economiei extrem de ,ambalate” poate fi supus si ,domesticit” de
fortele superioare de care vorbeste Evola? Oare nu gradul extrem de
mare de dezvoltare a economiei este cel care dicteazd, practic,
supunerea de cdtre economie a celorlalte ramuri ale societatii, inclusiv
politicul? Nu cumva va fi nevoie sd reducem, sa diminudm cantitativ
factorul economic, pentru a fi siguri ca acesta intra pe un fagas normal
de supunere la acel imperium de care vorbeste Evola? Aceste intrebari
sunt cu atat mai importante cu cat este evident, cel putin la prima
vedere, ca statele cele mai dezvoltate economic sunt cele in care
ierarhiile sociale se pierd cel mai rapid in favoarea conglomeratului
tehnico-economic!. Fenomenul este vizibil la nivelul intregii civilizatii
occidentale moderne, a carei inaintare (,,progres”, spun adeptii acestui
tip de Inaintare) in directia tehnologiei si economiei moderne este
insotita de o reald anarhie la nivelul principiilor superioare ale vietii
sociale.

1 Imprumutdm cuvantul de ,,conglomerat” de la Ilie Badescu, care il foloseste pentru
a marca alaturarea masiva a elementelor tehnice si de cunoastere in ceea ce el
numeste ,,conglomeratul pozitivist”, fatd de care atitudinea autorului amintit este,
desigur, criticd. V. Ilie Badescu Noopolitica. Sociologia noologici. Teoria fenomenelor
asincrone, Editura Ziua, 2005, p. 399.



139

Analele Universitdatii din Craiova —Seria Filosofie

Evola este de parere cd una dintre sursele ,revoltei maselor” si
a anarhiei care s-a stabilit in societatea moderna (termenul de anarhie
are la el o semnificatie speciald, desemnand, printre altele, si acea
rdsturnare a piramidei normale ierarhice a lumii, in care activitatile
superioare sunt cele spirituale, politice si razboinice, in timp ce
activitatile economice sunt asezate in zona inferioara a piramidei) este
ideologia materialista, atdt marxistd, cit si liberalist antitraditionald, care
a accentuat nepermis de mult ideea ca diferentierile ce tin de venit
sunt singurele care conteazd in societate. Meritd sa citdm textul
tilosofului italian, pentru cd explicatia sa vizeaza si evolutia istorica a
fenomenului descris, ceea ce este extrem de interesant pentru noi:

,In paginile precedente am spus ci revolta maselor a fost in
mare masurd provocatad de faptul ca orice diferenta sociald s-a redus la
aceea proprie doar claselor economice, la faptul cd, sub semnul
liberalismului antitraditional, proprietatea si bogatia, eliberate de orice
limita si de orice valoare superioara, au devenit aproape unicele baze
ale diferentelor sociale. Dar in afara limitelor restranse — limitele care
in prealabil erau fixate economiei, in general, In ordinea ierarhica
totala — superioritatea si dreptul unei clase, fiind pur si simplu clasa
economicd, pot fi contestate, pe drept cuvant, in numele unor valori
umane elementare. Totusi, tocmai aici ideologia subversiva trebuia sa
se insereze, absolutizand o situatie anormala si degenerativa si facand
ca si cum altceva nu ar fi existat si nu ar exista decat clase economice,
decat superioritate si inferioritate sociala extrinseci si injuste, bazate
doar pe bogatie. Dar toate acestea sunt false, conditii de acest fel
putandu-se verifica doar si numai intr-o societate trunchiatd; numai
intr-o astfel de societate se pot defini conceptele de , capitalist” si
,proletar”, concepte lipsite de orice realitate intr-o civilizatie normala
pentru cd in ea alternativa constituiti de valori extraeconomice face si apard,
in linii mari, tipurile umane corespunzdtoare, care sunt cu totul altceva de
ceea ce azi este denumit ca fiind , capitalist” sau ,proletar” (s. a.), si ea si In
domeniul economiei conferd o justificare precisd unor diferente
determinate de conditie, de autoritate morala, de functie”.

Cu alte cuvinte, marxismul (dar si liberalismul, care a pregatit si

1 Evola, op. cit., p. 136.
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el terenul prin caracterul sau exclusiv materialist), pentru a-si atinge
scopurile ideologice, a trebuit sa falsifice societatea prin schematizare,
prin reductionism. Reducand lumea sociala la factorul material, la
bogatie si sardcie, ambele curente au inventat o fantosa ideologica,
formatd din doi poli: proletarul si capitalistul, aflati, evident, in
antagonism. Dar acest antagonism schematic, constituit doar pe baza
diferentelor de natura economicd, nu poate rezista unei analize
serioase, pentru ca, in realitate, antagonismele intre oameni sunt mult
mai vaste, iar societatea nu este arena de lupta dintre bogatie si saracie,
ci ceva mult mai complex, in care se infrunta principii de naturd
morald, politicd, artistica, culturala etc.

Tocmai de aceea, din cauza absentei fondului conflictual pretins
de marxism, acesta din urma are adesea caracter provocator. Tocmai
pentru ca oamenii nu sunt de cele mai multe ori intr-un real conflict
pornind de la bazele materiale au avut nevoie comunistii de intregi
armate de agitatori care sa trezeasca la viatd constiinta de clasa
adormiti a proletarilor. In fond, asa cum spune Evola, in orice
societate normald existd o doza de conflict originat economic. Dar
aceasta latura nu trebuie in nici un caz supralicitatd, asa cum face
marxismul. Absolutizand ceva ce nu exista In societatea reala,
marxismul face sa apara o mentalitate clasista acolo unde nu exists,
produce agitatie, resentiment, ura de clasa. Evola nu wuita sa
aminteasca toate aceste elemente riscante ale ideologiei marxiste, care
invrdjbesc clasele sociale, seamdna scandal, aduc resentimente etc. In
plus, solutia pe care marxismul o ofera acestui conflict asa-zis esential
este una extrem de proastd, caci topirea individului In masa colectiva
nu este o varianta mai buna decat vechea ,alienare” datorata
diferentelor de avere. Colectivismul accentueaza criza umang, in loc s-
o depaseasca.

Desigur, critica extrem de dura pe care o face marxismului nu
trebuie sa ne insele: Evola nu este in nici un caz un ,reactionar” in
serviciul claselor ,superioare”, bogate, pe care le dispretuieste in egala
masura pentru materialismul lor: atat eshatologia comunista a binelui
comun, cat si ideologia burgheza a lui prosperity sunt condamnate
explicit:

In mod fundamental, aici (adica atat la marxism, cat si la
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liberalismul excesiv — s. ns., C. P.) se afirmd conceptia societara
antipoliticd materialista, care desprinde ordinea sociala si omul de
orice ordine si scop superior, care ca unic scop plaseaza utilul in sens
tizic, vegetativ si terestru si care, facand din el criteriul progresului,
inverseaza valorile proprii oricdrei structuri traditionale: pentru ca
legea, simtul si ratiunea suficientd a unor asemenea structuri au
constat intotdeauna in raportarea omului la ceva dincolo de el
economia si bundstarea sau sardcia materiala avand, fata de aceasta, o
importantd subordonata”s.

Evola nu oboseste sa atace materialismul in chiar centrul sau
nervos, anume conceptia despre bine si rdu raportatd la valorile
materiale. Iatd o proba in randurile ce urmeaza:

, O repetam: valorile spirituale si treptele perfectiunii umane nu
au nimic de-a face cu prosperitatea sau neprosperitatea economico-
sociala. Ca sardcia a fost mereu izvor de abjectie si de viciu si ca niste
conditii sociale ,evoluate” reprezintd opusul, este ndscocirea
ideologiilor materialiste, care se contrazic apoi pe sine, cind pun stipdnire
pe celdlalt mit, potrivit ciruia ,cei buni” ar fi cu totii de partea ,poporului”,
a muncitorilor oprimati si nevoiasi, iar nemernicii si viciosii de partea claselor
bogate, corupte si exploatatoare (s. ns., C. P.)".

Pasajul subliniat mai sus de noi reflectd magistral contradictia
majord a tuturor teoriilor materialiste, prin acest termen desemnand
toate teoriile care acrediteazd ideea ca omul are nevoie, pentru a fi
plenar om si pentru a se realiza pe sine, de conditii de viata obligatoriu
bune sau macar , decente”. Aceste teorii fac din sardacie o ocazie de
degradare pana la dezumanizare, omul adevarat fiind, in opinia lor,
omul care a depdsit greutdtile materiale ale vietii. Si totusi, asa cum

! Aceastd tendinta a omului de a face din util scopul vietii este parte a unui proces
fundamental al lumii actuale, care face din om scopul suprem. Antropologizarea
excesiva este, poate, pdcatul primordial al societatii moderne, de unde rezulta
celelalte coordonate negative de care vorbeste Evola.

2 Aici se vadeste ca Evola stie deja ca centrul blocant, centrul pernicios al acestui cerc
vicios In care se afla lumea este chiar omul, inteles ca fiinta pur fizicd, ca bazd a
tuturor sensurilor lumii, ceea ce este o mare eroare.

3 Evola, op.cit., pp. 137-138.

4 Ibidem, p. 138.
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aratd Evola, cel putin pe versantul lor marxist, aceste teorii sunt
autocontradictorii, de vreme ce critica clasele de sus tocmai pentru
nivelul de viatda prea ridicat si produc o intreaga literatura
encomiastica pe tema bunatatii oamenilor sarmani. Adevarul este ca
nu exista o reteta universala de a capacita binele din om pornind de la
valorile sale materiale. Exista aici mai degraba tendinte sociale ale unui
moment, In care, sd spunem, oamenii saraci pot sa devina rai, iar cei
bogati sa fie aplecati spre milostenie, asa cum e posibild si situatia
opusd, In care, intr-un avant de imbogatire orb, cei bogati sd se
animalizeze complet, iar bundtatea sa se retraga aproape complet spre
cei sdraci. In orice caz, Evola ne avertizeazi ci doar harta bogatiei si a
sdrdciei nu ne spune nimic despre valorile spirituale de profunzime ale
unei societdti la un moment dat. El este inclinat sd creadd mai degraba
ca provocarile grele la care sunt obligati sa raspunda oamenii, inclusiv
sdrdcia, sunt ocazii de aparitie a unor caractere mai tari, in timp ce
opulenta si confortul au, de cele mai multe ori, capacitatea de a
opaciza valorile spirituale ale societatii:

,Hegel scrisese ca ,istoria universald” nu este terenul fericirii,
perioadele ei de fericire, In sensul de bundstare materiala si
prosperitate sociala sunt, in ea, ,pagini albe”. Dar si individual,
calitatile care conteaza mai mult intr-un om si care 1l fac sa fie intr-
adevar el si nu altul, se trezesc adesea intr-un climat dur, chiar de
sdrdcie si de nedreptate, care constituie pentru el o provocare, si care il
pun din punct de vedere spiritual la incercare, in timp ce aproape
intotdeauna! ele se deterioreaza cand animalului uman 1i este asigurat

un maximum de viata comoda si sigura (...)
*

112.

Evola trece mai departe la prezentarea elementelor care
alimenteaza cel mai mult ceea ce el numeste ,,demonia economiei”.

Diferenta dintre atitudinea moderna fata de munca si bunuri si
atitudinea veche, traditionala, este sintetizata in cateva fraze:

Inainte de aparitia in Europa a ceea ce manualele numesc in

1 A se observa nuantele si prudenta cu care Evola face aceste afirmatii. Nimic nu este
spus ritos.
2 Op. cit., p. 138.
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mod semnificativ ,,economia mercantila” (in mod semnificativ, pentru
cd aceasta exprima faptul ca tonul intregii economii a fost dat exclusiv
de cdtre tipul de negustor si cdmadtar) din care trebuia sa se dezvolte
rapid capitalismul modern, era criteriul fundamental al economiei, ca
bunurile exterioare trebuiau sd fie supuse unei masuri, ca munca si
cdutarea profitului ar fi justificabile doar pentru a asigura o
subzistentd corespunzdtoare a propriei stari. Identicd a fost si
conceptia tomisticd si, mai tarziu, cea luterana. Nu era diferita, de
asemenea, in general, vechea etica corporativd, unde erau scoase in
evidenta valorile personalitatii si ale calitatii si unde, In orice caz,
cantitatea de munca era mereu in functie de nivelul determinat al
nevoilor naturale si al unei vocatii specifice (...) Nici o valoare
economica nu apdrea astfel Incat sa merite sa-i fie sacrificata propria
independentd, pentru ca tocmai cautarea mijloacelor de existentd ar
angaja peste masurd existenta insisi. In general, era recunoscut
adevdrul mai inainte aratat, ca progresul uman trebuie sa se defineasca
pe un plan neeconomic si nici mdcar social, ci interior, ca el nu consta
in a iesi de la locul tau pentru ,a-ti face loc in fatd”, in a multiplica
cantitatea de muncd, pentru a cuceri o pozitie care nu este cea
proprie”.

Asadar, un tablou al unei civilizatii normale, unde ideea de
competitie economicd nu exista (ba chiar ideea de competitie in general,
asa cum existd ea astdzi), unde ideea cuceririi spatiului social-
economic nu exista, unde cantitatea de munca si cantitatea de bunuri
sunt strict reglementate de nevoile naturale, de dorinta de a pastra
ceea ce esti si ai, nu de a schimba mereu lucrurile si statutul social, de
inclinarea omului spre perfectionare internd, care, ea singura, aduce
madretie si ocupa, realmente, viata omului, ca o preocupare constantd,
de zi de zi. Aceastda perfectionare internd este incompatibilda cu
cavalcada omului modern ce vrea sa cucereasca pozitii tot mai inalte
pe meterezele societdtii. Aceasta este economia traditionald,
caracteristicd epocilor vechi (incluzand spiritul medieval sau antic al
corporatiilor).

La polul opus, civilizatia modernd este locul geometric al

1 Ibidem, p. 140.
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agitatiei infinite, al efortului fard masura, al muncii epuizante pentru
sporirea fdrd limitd a bunurilor materiale si a mijloacelor tehnice de
satisfacere a nevoilor din ce In ce mai mari, incredibil de mari si
imposibil de stavilit, ale oamenilor. Este o civilizatie a cresterii
monstruoase, a unei ,dezvoltari” cu aspect de cancer, o deviere
artificiala a sensurilor vechii economii in favoarea unei transformari
mereu reinnoite a peisajului nevoilor si bunurilor ce-1 inconjoard pe
om. Desi se vrea eliberat cu ajutorul bunurilor, omul acesta este
sclavul unei economii care a reusit sa-1 inlantuie definitiv:

»(..) aici activitatea orientatd spre profit si productie s-a
transformat din mijloc in scop, a rapit omului sufletul si trupul si, in
sfarsit, 1-a condamnat la o cursa fara oprire, la o expansiune nelimitata
a actiunii si producerii, cursa impusa, pentru ca oprirea, in sistemul
economic In miscare, ar insemna imediat sd dea napoi, daca nu chiar
sa fie subminat si rasturnat. In aceasta miscare, care nu este ,activism”,
ci pura si smintita agitatie, economia inlantuie mii si mii de muncitori,
ca si pe marele intreprinzator (...)"".

Extrem de interesanta este si paralela pe care Evola o face intre
imperativul ,autoadministrat” al muncii intreprinzatorului capitalist
si cel afirmat la nivel colectiv in sistemele socialiste: ambele sunt
constrangeri si devieri ale sensului muncii, doar ca primul
functioneaza pe principiile ,democratice” ale intoxicdrii de sine, in
timp ce celdlalt beneficiaza de organele statale necrutatoare in a-1
aplica:

,Daca marele intreprinzator se dedicd cu totul activitatii
economice, facand din ea un soi de drog — care are pentru el o
importantd vitalaz — o face din cauza unei autoapdrdri inconstiente
pentru ca daca s-ar opri, ar vedea golul din jurul sdu — o situatie
analoagd, in ideologiile partii opuse, corespunde unui soi de imperativ

1 Ibidem, p. 141.

2 Conceptul de workaholic, care are ceva monstruos in el, apare tocmai sa redea
aceastd stare de dependentd a omului de azi fatd de muncd, o dependentd care nu e
defel naturalg, ci artificiald, asa cum e dependenta de drog. Aceasta este varianta mai
degraba capitalistd a dependentei de munca, varianta individualizanta.
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etic!, cu alternativa sa de anateme si de masuri absolut nemiloase
pentru oricine care intelege sa ridice capul si sd reafirme propria sa
libertate fata de tot ceea ce este munca, productie, randament si

”2.

ingradire sociala
*

In afari de miscarea oarbs, de dinamica infiniti de care am
amintit, economia moderna mai beneficiazd, in opinia lui Evola, si de
un curent de sanctificare a muncii, o , superstitie moderna a muncii”,
cum o numeste el, proprie atat sistemului capitalist, cat si alternativei
de stanga. In era economicd, spune Evola, orice tip de activitate este
conceput sub forma muncii. Munca nu mai este un mijloc de satisfacere a
nevoilor, ci devine un scop in sine, este absolutizatd ca atare si se
extinde nepermis asupra tuturor formelor de existentd a omului.
Munca trebuie sa denumeascd activitdtile inferioare, din specia
economicului. Tot ceea ce se Intampla in afara muncii este actiune.
Vorbim despre actiune atunci cand ne referim la activitatea ascetului, a
rdzboinicului, a omului de stiintd etc. Or, In timp ce civilizatiile
normale tind sa dea pand si muncii un aspect de actiune, de ,arta” (si
Evola face din nou trimitere la vechea lume a corporatiilor), astazi,
actiunile mai nobile sunt predate dimensiunii inferioare a ,muncii”. Pe

1 in cazul marxismului, avem de-a face cu imperative colective de pretinsd naturd
etica, socializanta. Iata ce afirma ideologia oficiald a marxismului romanesc din acest
punct de vedere: ,Instaurand proprietatea obsteasca asupra mijloacelor de productie
si desfiintdnd exploatarea si asuprirea omului de catre om, socialismul creeaza
pentru prima data in istorie premisele pentru o autentica si deplind afirmare a
idealurilor morale (...) Desigur, socialismului 1i sunt strdine asemenea componente
ale moralei burgheze (...) cum ar fi cultul proprietatii private si al individualismului,
egoismul, ipocrizia etc. In societatea noastrs, orice atitudine de acest fel nu poate
constitui decat o manifestare a unor pozitii anacronice, retrograde, sortite pieirii. (...)
Colectivismul genereazd o noud atitudine a oamenilor fatd de societate, o inalta
constiintd a indatoririlor obstesti, un Inalt spirit al responsabilitatii sociale nu numai
pentru activitatea personald, dar si pentru cea a Intregului colectiv, pentru cauza
intregii tari. El afirma si dezvoltd o noud disciplind a muncii, capacitatea de a imbina
armonios si, atunci cand este necesar, de a subordona in mod congtient interesele
individuale celor generale, oamenii muncii considerand tot mai mult problemele
obstesti drept cauza lor personala,” (Cetditean, societate, familie, pp. 21-23)

2Evola, op. cit., p. 142.
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scurt, in loc ca munca sa devina artd, arta este degradata la nivelul de
jos al muncii.

Si este cu atat mai ciudatd glorificarea muncii astazi, cand chiar
si vechea munca, mai variata si mai ,artistica”, mai elaborata, a
devenit astazi, prin mecanizare si robotizare, ceva total artificial.
Stoarsa de orice element artistic sau de indemanare speciala, divizata
si supusd unor retete dinainte fabricate, in sfera ciberneticii, munca
este astizi mai glorificatd ca oricind. Intrebarea este: care munci este
demna de laudd, cand chiar elementul munca este pus sub semnul
intrebarii, Inlocuit fiind de schemele robotizate producdtoare de efort?

Evola ajunge sda recomande abandonarea totald a acestui
demonism al economiei, deci diminuarea drastica a fortelor si
performantelor economice in numele unei libertati interioare de rang
superior. De asemenea, el crede in redescoperirea conceptului de
autarhie, alaturi de cel de austeritate, atat la nivel individual, cat si,
lucru esential, la nivel colectiv-statal. El prefera austeritatea la nivel
national unei colabordri cu tenta hegemonica in planul relatiilor
internationale. Cu alte cuvinte, o izolare economica fata de tavalugul
fortelor , progresului” economic, in numele unei libertdti de constiinta
pe care prosperitatea si angajamentul in realitatea economicd moderna
o pot periclita:

,Aici autarhia (s. a.) poate fi un precept etic, pentru cd el trebuie
sd fie identic, atat pentru un individ, cat si pentru un stat, ceea ce
atarna mai mult pe balanta valorilor: mai bine sd renuntdm la
desfatarile imbunatatirii conditiilor sociale si economice generale si sa
adoptam, unde este nevoie, un regim de austerity (s. a.), decat sa ne
injugam la carul intereselor straine, decat sa ne lasam implicati in
procesele mondiale ale unei hegemonii si ale unei productivitati
economice netinute in frau destinate sa loveasca pe cel ce le-a
dezlantuit, cdnd nu vor mai gasi spatiu suficient”:.

Corporatismul si posibilitatea re-ierarhizadrii societdtii

Evola opineazd, asa cum am vazut, cd economia moderna

1]. Evola, Oamenii si ruinele, p. 145.
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exercita o adevarata ,,demonie” in lumea occidentala (dar nu numai in
lumea occidentald, am putea adduga noi!), iar intoarcerea la o situatie
normala a lumii trece prin eliminarea acestei demonii. Astfel,
economia trebuie ,franata si ordonata” pentru ca efectele ei
devastatoare sa nu se mai manifeste cu atata furie. Desigur, solutia nu
este doar aici, dar Evola face deocamdata o trecere in revista a acestor
mijloace asa-zis externe ce trebuie sd intre in joc pentru ca lumea sa
redevind normala. Despre fortele interne care trebuie puse la lucru el a
vorbit in capitolul VI.

In primul rand, filosoful italian nu mai crede in reglarea
lucrurilor de la sine. Economia nu mai poate fi asezatd pe un fagas
normal prin fortele proprii. Mai bine zis, dacd tinem cont de reteta
clasicd a economiei moderne, putem spune ca dezvoltarea intrinseca a
economiei vine sa ameninte din ce In ce mai mult celelalte arii ale vietii
omului (politica si, in general, ceea ce se cheamad viata sociald, sau
legaturile sociale firesti dintre oameni). Aceste din urma domenii sunt
periclitate In mod categoric de valul demoniei economice, de aceea
este nevoie de o interventie din afara (din sfera politicului, admitand
cd acesta mai poate interveni — la vremea la care scria, Evola era, pare-
se optimist in acest sens!).

Sd vedem care sunt premisele fundamentale ce se cer urmadrite
cu ocazia acestei interventii:

,Premisele fundamentale sunt urmatoarele: Statul, intruparea
unei idei si a unei puteri, constituie o realitate superioard lumii economiei —
si in al doilea rand: primatul instantei politice fatd de cea economicd si
putem spune si fata de cea economico-sociald”".

Evola trimite negativ la ideile de stanga despre lupta de clasa,
pe care le crede depdsite si cere sd se revind la principiile de organizare
corporativa a economiei (ceea ce el numeste , patrimoniul traditional”).

Caracterizarea generald pe care ganditorul o face tipului de
organizare corporativa a economiei (si nu numai a economiei, pentru
cd lumea corporatiilor era parte integranta a lumii traditionale a
Evului Mediu — vom vedea in ce sens Evul Mediu este reprezentat
spiritual in corporatii) este urmdtoarea:

1 Oamenii si ruinele. Orientari, Antet, f. a., p. 203.
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,Spiritul fundamental al corporatismului este cel al comunitatii
de lucru si al solidaritdtii productive care se sprijineau in principal pe
ideea competentei, a calificarii si a ierarhiei naturale; toate acestea
aveau In comun stilul impersonalitdtii active, al dezinteresului, al
demnitatii”.

Cateva concepte sunt de baza in aceasta caracterizare, si e bine
sd revenim la ele, pentru a intari ideile lui Evola.

In primul rand, comunitatea de lucru si solidaritatea productivd.
Ambele concepte sunt legate atat de ideea de comunitate, cat si de
ideea de solidaritate. Lucrul in comunitate si solidaritatea in productie
sunt, intr-adevar, foarte bune aproximadri ale spiritului economic in
care se desfasura viata corporatiillor. Am putea spune cd aceste
corporatii erau formule economice in care predomina solidaritatea, sau
comunitati de lucru (economice). Asa cum se poate observa, cei doi
termeni ai ecuatiei corporatiste sunt viata economica si viata
comunitara. Economia era dublata de wviatd comunitard sau de
solidaritate, iar comunitatea era instituitd deasupra oricdrui aspect
concret al vietii productive, pe care astdzi l-am putea cataloga printre
elementele economice. Cei doi termeni ai ecuatiei erau de neseparat. Nu
se poate intelege spiritul corporatiei dacd nu se admite aceasta dubla
geneza sau dubld manifestare a formei corporative, anume
dimensiunea economicid si cea comunitard imbinate, de nedespartit. In al
doilea rand, trebuie sa accentuam asupra ideii de competentd, calificare
si ierarhie naturald.

Aceste idei nu sunt neaparat noi si nici nu sunt cu totul excluse
din perimetrul vietii economice actuale. Totusi, diferentele fata de
intelesurile medievale (adicd originar-corporative) sunt enorme, asa ca
trebuie sd le accentudm pentru a intelege mai bine ce vrea sa spuna
Evola atunci cand le mentioneaza.

Si astazi se vorbeste despre competentd, dar competenta de
astazi nu mai are nimic de-a face cu ierarhia naturala, care incheie
enumerarea lui Evola. Nici calificarea de astdzi nu mai este urmarea
unei ierarhii liber consimtite, adica a unei ierarhii care se inscrie in
mod liber In perimetrul calitatilor primite, daruite de divinitate unui

1 Ibidem, p. 204.
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om. Astdzi se considerd ca simpla voinfi de autoperfectionare
profesionald a omului, manifestata printr-o ncrancenare de a invata
toatd viata (asa-numita educatie permanentad) si de a obtine toatd viata
dovada unor calificdri din ce in ce mai stricte! (prin tot felul de
diplome, certificate de studii, doctorate si masteruri la granita
speciosului), astdzi, spuneam, aceasta vointa umana aproape scapata
de sub control nu mai poate admite ideea unei ierarhii naturale in
cadrul profesiilor, o ierarhie care sd nu tind seama neapdrat de
calificarile umane, ci si de harul profesional, de inzestrarea de la
Dumnezeu si, in general, de astfrel de elemente ce depdsesc
capacitatea predictiva si de control a omului. Cu toate cd profesiile de
azi nu pot fi cu totul desacralizate, gradul de antropologizare a lor e
atat de mare, incat oamenii profesiei se cred ei Insisi, exclusiv, artizanii
carierei lor, a vietii lor profesionale. In cadrul vietii profesionale
corporative, dimpotriva, sistemul ierarhic era simtit ca fiind corect, de
vreme ce oamenii admiteau din principiu o superioritate a unora in
cadrul corporatiei, pe care nu-si propuneau s-o disloce sau s-o scurteze
cu orice pret, fie prin perfectionare proprie, fie prin mijloace
neortodoxe din punct de vedere profesional. Acest lucru se intimpla (si
aici e un element esential al vietii economice vechi, pe care trebuie sa-1
avem mereu In minte), pentru cd cei aflati in rangurile inferioare ale
ierarhiei nu doreau cu orice pret sa urce mai sus, iar urmarea era ca
oamenii se simteau liberi de autoconstrangerea parvenirii (putem sa-i
spunem, eufemistic, crestere in cariera), situatie de fapt ce 1i facea liberi
in fond, asa cum subliniaza deja Evola. Libertatea era originata in
aceasta depdsire a paradigmei actuale a competitiei (lumea economica
veche nu admite ideea competitiei, care apare foarte tarziu si devine
dominanta odata cu dominatia spiritului anglo-saxon), economia sau
profesia fiind locul eliberarii de frustrarile competitiei, si nu locul de
maxima manifestare a lor, asa cum se intampla azi.

! Dar mai superflue: vezi workshop-urile, scolile de vara, cursurile de calificare in
domenii inedite ... Pe de alta parte: competenta este legata de finalitatea competitiei,
a ramanerii si rdzbaterii pe piata muncii a persoanei-muncitor, nu de finalitatea
produsului; produsele nu mai trebuie sa fie perfecte (ba chiar dimpotriva!), ci
persoanele si (mai ales) firmele trebuie sd se dovedeasca de neinlocuit.
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Asadar, o libertate generald, o acceptare (din cauza acestei
libertiti fatd de..., deci absenta elementului constrangdtor) a ierarhiei
profesionale, o perfectionare profesionald ce are ca orizont profesia
insasi si nu profitul material sau simbolic, cum se spune astdzi, la care
se adaugd, evident, ultima parte a caracterizdrii evoliene, anume
impersonalitatea activd, dezinteresul si demnitatea.

Libertatea generald ce plutea asupra vietii economice
corporatiste asigura acest stil al impersonalitdtii active. Ce inseamna
acest lucru? Oamenii nu se asezau pe sine ca bazd a activitatii
economice productive. Nu ei erau cei care produceau, ceea ce nu se
traduce printr-o detasare de fond fata de munca sau fata de produsul
finit al acesteia, dimpotriva! Un om prea implicat, ca ego, in procesul
muncii, poate sd pund o amprentd prea personala si, In acest sens,
ddunatoare, procesului productiv. Astdzi, cand ideologia ce pluteste
vag In jurul activitdtii economice aminteste la tot pasul despre
personalizarea produselor sau despre implicarea personald a
muncitorului in fabricatie (aceste atribute nefiind decat reflectarea
impersonalititii generale care guverneaza toate actele economice ale
omului modern!), trebuie sa reamintim sensul personalist al neimplicarii
personale egotice, moderne, in cadrul vietii economice. Breslasul medieval
se retragea pe sine din actul productiv tocmai pentru a lasa produsul
sd traiasca mai plenar. El nu se considera autor absolut al acelui
produs, ci doar canal de comunicare intre divinitatea creatoare
(generic vorbind) si fortele propriu-zis manufacturiere, de abilitate
strict mestesugareasca ce sdldsluiau in trupul si In mintea sa. Nefiind
orbit de activitatea proprie, breslasul era totusi prezent cu toatd fiinta
sa spirituala si organicd In actul productiei, cdci era constient de
caracterul transpersonal al actului ce se desfasura (si) cu ajutorul sau.
Acest caracter transpersonal, presimtit si dorit de muncitor, era chezdsia
izbutirii. Tocmai acest caracter imprima actului creator libertatea de
care vorbeste Evola, alaturi de demnitate si de dezinteres. Dezinteresul
de aici nu se referd la ignorarea actului creator, evident, ci are in
vedere ceea ce se cheama azi interesul pur comercial. Breslagul nu era
constrans, datorita intregului context al vietii economice in care lucra
(si pe care l-am schitat mai sus) sd se supund unei comenzi venite din
partea pietei, adica a unui element extrinsec actului creator propriu-
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zis. Dezinteresul era vecin, de aceea, cu libertatea, dar si cu
demnitatea. Ele toate se urmadreau si se intareau reciproc, ca elemente
ale aceleiasi familii spirituale. Nefiind obligat nici interior (am vazut ca
ierarhiile erau sustinute interior de credinta omului in superioritatea
anumitor semeni ai sdi), nici exterior (caci nici un interes economic sau
contabil nu-i mana, nici piata nu-i ,sanctiona” pe breslasi), breslasul
putea ramane, asadar, demn si dezinteresat. Singurul lui interes era
respectul consumatorului, satisfactia acestuia (desi, e bine sa stim de
pe acum cd nici acest element nu era exacerbat ca in prezent — la
randul ei, satisfactia celui care era client-consumator nu conta orbeste
ca azi, consumatorii nefiind atat de preocupati ca azi sa fie satisfacuti —
dar aici este o discutie pe care deocamdatd o amanam) si, poate, a
celorlalti membri ai breaslei; de aici sensul ierarhiei.

Acest univers economic-spiritual aduce o lumina diferita asupra
economiei vechi fata de imaginea obignuita de azi.

Desigur, si alte lucruri sunt diferite. Evola nu uita sa
aminteasca, de pildd, interdictia care se exercita In zona publicitatii:

,Li se va parea ciudat contemporanilor nostri cd printre aceste
principii a functionat, pana la un anumit moment, condamnarea a tot
ceea ce corespunde publicitdtii moderne cu ingeldtoriile sale, deoarece
era considerat un mijloc incorect de a-i dobori pe concurenti, care
trebuiau insa sa fie combdtuti prin atragerea in mod cinstit a
cumparatorului prin produse de cea mai buna calitate”:.

Intr-adevar, publicitatea moderna, cu cortegiul sau de
ingelitorii, era interzisi in vechime. Incd de la Platon stim ci reclama
nu avea voie sd se manifeste zgomotos la piatd, negustorii nu aveau
voie sa schimbe pretul unui produs in aceeasi zi (adica nu puteau
specula cererea mare pentru un produs, incercand sa ridice pretul) si
nici nu puteau sa strige in gura mare calitatile marfii (aceasta trebuia
sd vorbeascd de la sine, sd se autoprezinte — iata principiul
fundamental care interzicea reclama, in timp ce azi, stim bine,
cheltuielile cu reclama la orice produs sunt enorme, de cele mai multe

1 Nota 2, p. 204.
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ori reclama neavand acoperire in calitdtile produsului).

Evola aminteste, in treacat, ca o atare situatie economica, in care
nu conta proprietatea asupra mijloacelor de productie si nici a
capitalului (lasat in seama evreilor camadtari, dar nesemnificativ in
intregul sistemului) se va fi schimbat dupad asa-numita revolutie
industriala, dupa survenirea celei de-a treia stari si dupa ,acapararea
de cdtre evrei a economiei”. Poate ca, in siajul teoriilor lui Werner
Sombart, ar fi mai corect sa vorbim despre schimbarea de sens a
economiei moderne, care pare a cdpata trdsaturile vechii economii
cadmadtaresti reprezentate de negustorii evrei. Desigur, e o discutie fara
sfarsit iIn ce masura evreii au ,stricat” vechile intocmeli economice
medievale (Sombart admite cd economia moderna este, ca stil, de tipar
iudaic, fara a exagera cu critica In acest punct?) sau pur si simplu
evolutia impenetrabila a economiei moderne ar fi urmat acelasi curs si
tara aportul elementului evreiesc.

Stim ca regimul fascist italian a incercat reorganizarea
economiei si statului dupa model corporatist, dar Evola crede ca
procesul nu a fost destul de bine gandit, deoarece ,unitatea muncii nu
a fost reconstituita in locul in care a fost distrusa de inselatoriile
capitaliste pe de-o parte, si de marxism pe de altd parte, adica in
interiorul fiecdrei intreprinderi sau complex de intreprinderi, ci in exteriorul
lor, in cadrul unui sistem birocratic-statal, cu organe care adesea se
reduceau la simple suprastructuri greoaie”s.

! Platon, care staruieste mult in Legile asupra actelor economice, vitupereaza din
principiu orice ingeldtorie care se face iIn momentul vanzarii-cumpardrii, iar printre
aceste Ingelatorii sunt si procedeele de laudare excesivd a marfii, un fel de stramos al
reclamei de azi: ,Trebuie sd punem pe aceeasi linie falsificarea marfurilor, si
minciuna, si frauda; insa cei mai multi sunt de parerea vatamatoare ca in negustorie
sunt minciuni ingdduite si cd inselaciunea, cand e facutd cu rostul ei, trebuie sa fie
trecuta cu vederea de catre lege (...) Cine vinde ceva pe piata, sd nu-i pund doua
preturi marfii sale; ci, daca nu gaseste cumpadrator pentru pretul fixat, sa o ia si s-o
expuna a doua oard; Insa In aceeasi zi sa nu-i ridice, nici sa nu-i coboare pretul. Sa
nu-si laude marfa, nici sd nu se jure (s. ns., C. P.)” (Legile, XI, 3).

2 Cartea sa clasica In acest punct este Evreii si viata economicd, netradusa, din pdcate,
in limba roméana. Trimitem la editia franceza a lucrarii, tradusa de S. Jankélévitch, Les
juifs et la vie économique, Payot, Paris, 1923.

3 Evola, op. cit., p. 205.
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In schimb, crede autorul italian, in cazul national-socialismului
german, legislatia muncii a fost mult mai bine adecvata scopului
renasterii spiritului corporatist. Spiritul corporatismului traditional a
fost oglindit , intr-o oarecare masura” de aceastd legislatie a muncii. A
se observa ca, desi crede ca national-socialismul s-a apropiat mai mult
de ideal-tipul corporatismului vechi, nici el nu a reusit sa refacd pe de-
a-ntregul acel spirit.

Astfel, sefii intreprinderilor germane (Betriebsfiihrer) isi asumau
deschis o responsabilitate speciald, de adevarati conducatori, iar restul
muncitorilor formau ,,suita” (Gefolgschaft) primilor, intre ei existand o
solidaritate garantatd si protejatd de diferite masuri'. Printre masurile
luate se numara in special diminuarea apetitului pentru urmadrirea
interesului individual: muncitorului, ca si sefului, i se cere sa fie
solidar cu situatia Intreprinderii, cu contextul intregii economii
nationale, ba chiar cu contextul economic global. Aceasta reorientare a
interesului individual spre contextul general, si supunerea ce rezulta
de aici a primului la posibilitatile contextului general reprezinta, intr-
adevdr, o reorientare fundamentala de sens fata de spiritul excesiv
utilitarist al economiei moderne2.

! Rdmane o Intrebare-cheie in aceastd discutie despre renasterea corporatismului
medieval in formele sale moderne, fasciste sau national-socialiste: In ce masura
aceste reglementari exterioare ale solidaritdtii dintre sefi si muncitori pot reda o stare
naturald a solidaritatii de tip medieval, impregnata de spirit religios? Céci e clar ca,
spre deosebire de corporatiile medievale, organizate in proximitatea Bisericii si cu un
substantial aport religios, corporatiile moderne au fost infuzate de spirit etatist
(politic sau chiar ideologic — cand Evola crede ca politicul trebuie sa , puna la punct”
economia, reducand-o la statutul sdu inferior fatd de acesta, el uitd ca politica Insdsi
este, In lumea modernd, o activitate cu caracter cumva economic, in care profitul este
asezat deasupra principiilor. Desigur, va trebui sa revenim asupra acestui punct,
pentru ca el constituie un fel de piatra de temelie pentru justificarea (sau nu) a unei
renasteri, a oricdrei ,renasteri” posibile intr-o societate.) Acest spirit voluntarist-
etatist nu are legdtura cu principiile mari care guvernau corporatismul vechi,
amintite deja In debutul capitolului de catre Evola Insusi.

2 Astazi se urmadreste atat profitul individual sau al Intreprinderii cu orice risc, cu
riscul distrugerii altor intreprinderi vecine sau din tari apropiate, cu riscul distrugerii
eco-sistemelor planetare, cu riscul chiar al pierderii de vieti omenesti. Nu putine sunt
cazurile, pentru a nu lua decat un exemplu, dintre cele mai flagrante, in care
companiile aeriene, In numele castigului material, sacrifica la limite greu de imaginat
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In concluzie, spune Evola, este nevoie, jos, la nivelul
muncitorului de rand, de o deproletarizare a acestuia (intelegand aici
eliminarea radacinii conflictualiste din constiinta sa productiva) si, la
nivelul elitei economice, a capitalistului, de denuntarea tipului
capitalistului-rentier, speculant sau pur si simplu nepasator (cel care
nu mai stie de unde vin dividendele, el fiind prea ocupat cu o viata
mondena , obositoare”).

%

In afara de revenirea la tipul capitalistului-antreprenor, stipan
al mijloacelor tehnice si productive si plin de initiativa, respectat de
muncitori si angajat deplin in iIntreprinderea sa, Evola crede cd e
nevoie de o redescoperire a functiei politice a acestui capitalist sui-
generis. Prin aceasta, el revine la tema majord a relatiei dintre
economie si Statl. Insi inainte de a continua pe firul unei astfel de
relatii, el face cateva observatii despre schimbarea conditiilor pur
materiale ale muncii de dupa revolutia industriala.

Dificultdtile pe care le ridicd mecanizarea din ce In ce mai mare
a muncii, unei reveniri la spiritul corporatismului medieval sunt
extrem de mari:

In variantele unei munci esential mecanice este foarte greu si se
pastreze caracterul de ,artd” si de ,vocatie”, si posibilitatea ca
rezultatul acestei munci sda poarte amprenta personalitadtii. De aici si
pericolul pentru muncitorul modern de a considera munca drept o
simpla necesitate? si prestatia sa drept vanzarea marfurilor unor straini
in schimbul unei sume mari, disparand astfel raporturile vii si

siguranta calatorilor. Iar acesta este un caz-limita intr-un domeniu care oricum este
extrem de drastic cu masurile de siguranti. in schimb, cele ce se intampld in
industria alimentara sunt adesea lucruri si mai terifiante, dar aparent mai putin
grave, caci efectele lor se asaza mai greu in constiinta oamenilor si nu socheaza la fel
de mult ca accidentele aviatice.

1 Evola ortografiaza Stat, cu majuscula.

2 Sau, dimpotriva, o corvoada, devreme ce munca nu mai este simtitd ca vocatie, ca o
chemare exterioara, imperioasa, ca un indemn divin la realizarea utilului si
frumosului (n. ns., C. P.).
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personale care au existat intre sefi si mesteri' in vechile corporatii,
chiar si In cadrul multor complexe corporative de la inceputul
perioadei capitaliste.

Care este solutia la aceastda constrangere de tip mecanic-
obiectiv? Rdspunsul lui Evola nu este foarte limpede. El cere aparitia
unui nou tip uman (sintagma care poate pdrea ridicold pentru noi, cei
care am auzit de atatea ori despre aparitia unui ,,om nou” sub regimul
ateu comunist?), a cdrui principala trdsaturd morala este un spirit de
sacrificiu inegalabil si o capacitate de a rezista intemperiilor istoriei de
asemenea fara egal. Este tipul luptdtorului, transferat in economie, un
tip care se lasd pe sine Intr-un anonimat total, sacrificandu-se prin
impersonalizare in numele cauzei comune. , Ar trebui ca anonimatul si
dezinteresul tipice pentru vechiul corporatism sa reapara intr-o forma
inedita, foarte concentrata si lucida in cadrul lumii tehnicii si
economiei”s,

Intrebarea este de unde s vina impulsul acestei aparitii? Care
sa fie fortele care s-o determine? Sa fie lumea tehnicii si a masinilor
,monstruoase” capabila sa ,smulgd” naturii un astfel de tip uman?
Pentru ca, este destul de evident ca doar omul (ca ,animal politic”,
deci ca legiuitor si carmuitor politic, sau ca om al familiei, ca educator,
ba chiar ca om religios si doar religios, ca si credincios lipsit de
preocupare economica) nu poate sa determine o astfel de modificare
antropologica. Omul religios singur, omul politic singur, omul familial
singur nu pot actiona asupra demoniei economiei si tehnicii pentru a
implini un profil ca cel al vechiului breslas. E nevoie de acceptarea
provocdrii masinismului modern, crede Evola, pentru a reusi. Filosoful
italian crede ca tipul luptdtorului este cel care se ascunde in spatele

! Terminologia este oarecum improprie, urmare, poate, si a traducerii. Sefii erau
megterii, iar muncitorii erau calfe sau ucenici. Din context rezultd, totusi, ideea:
raporturile Intre cei care executau si cei care detineau secretele fabricatiei. Desigur, si
sefii (mesterii) munceau cot la cot cu ucenicii, doar ca primii erau , calificati”, in timp
ce ceilalti erau In curs de calificare (nu neaparat , necalificati”, cum se spune astazi).

2 54 nu uitdm ca si crestinismul descopera un tip de om nou dupa venirea
Mantuitorului. Dar acesta este cu adevarat un om nou, fard legdtura cu tribulatiile
politice si ideologice, ci flancat doar de dragostea de Dumnezeu si de aproapele.

3 Evola, op. cit., p. 207.
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caracterului vechilor breslasi. Parerea noastra nu coincide aici intru
totul cu cea a lui Evola, in sensul ca noi nu credem ca ar fi suficient
acest tipar de luptator cu caracter arhaic-aristocratic pentru a ajunge la
breslasul credincios; noi credem, dimpotriva, ca in breslas dominant a
fost spiritul crestin al sacrificiului adresat lui Dumnezeu si nu unor
valori aristocratice anterioare crestinismului). Folosim aici termenul de
arhaic-aristocratic in sensul lumii Traditiei de care vorbeste adesea
Evolal, o lume anterioara ca timp si spirit crestinismului. O lume a
unei experiente spirituale ce include crestinismul, dar nu se reduce la
el, ci, dimpotrivd, il depaseste intr-o oarecare masura prin vechime si
(implicit) grandoare. Suntem de parere cd, dimpotriva, experienta
crestind a fost cea care a determinat tusa specificd a corporatismului,
iar caracterul impersonalizant al acestuia vine nu din anterioritatea
aristocraticd a lumii precrestine, ci din smerenia crestina adusa in plan
economic. Cu alte cuvinte, noi credem intr-un , crestinism” avant la
lettre in cadrul corporatiilor antice si in cadrul tuturor formelor
economice antice ce nu-si propuneau castigurile materiale imediate in
formele capitalismului modern? spre deosebire de Evola, care vede in

1 A se vedea Julius Evola, Revolta contra lumii moderne, Bucuresti, Editura Antet, f. a.,
mai cu seama cap. 2 — Regalitatea.

2 Problema caracterului crestin al breslelor precrestine este, desigur, la limita unei
ipoteze foarte greu de verificat. Nu trebuie sd pierdem din vedere faptul ca la fel de
bine se poate sustine un caracter ,pagan” sau precrestin in cazul breslelor din
perioada medievald, in care crestinismul era dominant. Daca orice breasld este o
organizatie care imbina astfel de caractere, putem, la limita, sustine ca cele anterioare
crestinismului anticipau cumva spiritul medieval-crestin, asa cum putem regasi
elemente precrestine in cele medievale, canonic-crestine. Problema este de a regandi
un traseu dominant al spiritului acestor organizatii. Din punctul nostru de vedere,
acest traseu dominant este cel crestin. Intr-o scurti trecere in revistd a istoriei
ghildelor medievale, gasim aceste fraze relevante pentru ceea ce am spus mai sus:
»Regula spirituald fundamentala a ghildelor a fost intotdeauna solidaritatea de grup
si fraternitatea, mai ales In acceptiunea sa crestind (de ce n-am admite ca acest
caracter, chiar dacd In acest context se referd la ghildele medievale, este unul
mostenit de la cele antice? — n. ns., C. P.). Aceasta impunea fiecdrui membru datoria
de a-i asista pe tovardsii aflati in nevoie”. (Jacques Le Goff, Jean-Claude Schmitt
(coord.), Dictionar tematic al Evului Mediu occidental, Ed. Polirom, 2002, p. 298). Pe de
alta parte, aceleasi ghilde sau bresle medievale includeau destule elemente
precrestine, cum ar fi juramantul de credinta al membrilor acestora (ghildele erau
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crestinismul corporatist o ramurd de continuitate cu aristocratismul si
depasirea de sine din specia eroismului proprii antichitatii.

Revenind la ideile lui Evola, sa spunem ca el admite ca , proba
masinilor si proceselor industriale dezvoltate pana la dimensiuni
monstruoase ar putea fi pentru omul de rand mai greu de depasit
decat experientele razboiului, deoarece chiar daca in cazul celor din
urma distrugerea fizica este la tot pasul, totusi un ansamblu de factori
morali si emotivi 1i oferd individului un sprijin care in mare parte este
inexistent pe frontul cenusiu si monoton al muncii in lumea
moderna”?.

Meritd sa comentam acest pasaj, deoarece aici coexistd doua
ipoteze contrare despre efectelor posibile ale masinismului asupra
moralului omului modern, respectiv asupra efectelor razboaielor vechi
(aristocratice) asupra moralului oamenilor din trecut. Evola impinge in
prim-plan, cu discretie, ipoteza dupa care e posibil ca mediul
dezumanizant al masinismului sa fie o provocare suficient de mare

asociatii ,jurate” — conjurationes, cu un specific aparte, pe care adesea autoritatile
statale si ecleziastice 1l considerau suspect) sau mesele iIn comun. Astfel de
manifestdri particulariste trezeau suspiciuni in legatura cu ,canonicitatea” breslelor.
Un anumit ,paralelism” iIntre sistemul parohial si sarbdtorile breslelor a fost
caracteristic intotdeauna sistemului de organizare corporativa. Acest paralelism este
cel pe care se ridicd, de fapt, nuanta precrestind a corporatiilor: ,Masa colectiva era
legata de serviciul divin, de operele de caritate si de comemorarea mortilor, adica de
rememorarea propriei istorii. Sarbatorile religioase faceau din ghilda o comunitate
aparte (s. ns., C. P.), care exista In paralel cu sistemul parohial si institutional al
societatii” (Dictionar tematic al Evului Mediu occidental, p. 297). Nu este exclus ca in
aceste mese colective sa razbatd trasaturi ale vechilor culte familiale precrestine. Mai
mult, In Insasi ideea de comunitate se regdseste atat caracterul crestin, cat si cel
precrestin sau pagan al breslei, deci coexista aici o tensiune fundamentald. Caci
comunitatea crestina este potential universald, in timp ce comunitatea precrestina, de
breasld, este principial inchisa, localista.

De altfel, istoria intalnirii dintre Biserica si ghildele medievale nu este lipsita
de animozitati: ,, Aceste texte (din seria celor negative emise de Biserica — n. ns., C P.)
descriau ghildele ca pe niste focare de practici pagane, de crime si de vicii secrete, de
obscenitate, de desfrau si de asasinat, inscriindu-se in traditia luptei Bisericii
primitive impotriva ospetelor, a betiei, a jocului si dansului” (Dictionar tematic..., p.
298).
1 Evola, Oamenii si ruinele, p. 207.
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pentru omul actual pentru ca acesta sa treaca granita in zona unui
eroism mecanic-determinat. E clar ca razboaiele vechi, in care suferinta
tizica era prezenta peste tot, au determinat, pana la un punct, tipul
rdzboinicului, tipul eroului, cerut de Evola. ,Razboaiele” de azi, duse
cu monstruosul inerent mecanicii moderne vor duce, oare, la aparitie
unui erou adecvat vremurilor noastre sau, dimpotrivd, avand in
vedere absenta elementelor morale ce se strecurau in vechile razboaie
(si care nu mai apar acum), se va naste o specie din aria aceluiasi
monstruos, fird legaturd cu eroismul de altidata? Intrebarea este ce
anume determina eroismul, monstruozitatea razboaielor (caz in care
monstruosul maginist poate duce la eroism) sau, dimpotriva,
moralitatea interstitiala a vechilor razboaie (caz in care masinismul nu
va fi prielnic eroismului, ci dimpotriva)? E greu de raspuns la aceasta
intrebare, evident. Textul lui Evola e si el abscons. E greu de spus ce
crede filosoful despre noile rdzboaie ale omului modern si despre
efectele acestora asupra moralitatii lumii. Faptul cd rdzboaiele
moderne sunt mai greu de depdsit, deoarece le lipseste orice urma de
umanitate, poate fi interpretat ca avantaj (in sensul unei mai mari
solicitari si provocdri adresate omului) sau, dimpotrivd, dezavantaj
(omul acesta coplesit de tehnicd nu mai are nici un fel de reper moral
pe care sa-1 asimileze, macar prin imitatie-impregnare).

In continuare, Evola trece in revistd cateva posibile modalitati
concrete de organicizare a intreprinderilor, prin asa-numita socializare,
adica prin cointeresarea muncitorilor in procesul muncii. De obicei,
politica aplicata era aceea a Impartirii profiturilor, ceea ce insa poate
duce la efectul pervers al transformadrii intreprinderii intr-un
instrument utilitar-individualist, fara legatura cu responsabilitatea
morald. De aceea, Evola crede necesar ca si eventualele pierderi ale
intreprinderii sa fie impartite (socializate) cu muncitorii. In fine, o alti
solutie ar fi coparticiparea muncitorilor la proprietatea asupra
intreprinderilor, si nu neapdrat la impartirea profitului. Aceasta din
urma solutie i se pare filosofului italian si mai potrivita, deoarece ea ar
distruge coloana vertebrala a marxismului (marxismul este unul dintre
tintele preferate ale atacurilor evoliene). Evola se dovedeste reticent cu
ideea ca muncitorii sa fie atrasi in procesul de decizie la nivel tehnic al
intreprinderii (din cauza a ceea ce el numeste ,ezoterismul” functiilor
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tehnice iIn lumea moderna), exemplul clasic fiind acela al
,proletarizarii” economiei sovietice. Dupa o perioada in care deciziile
majore au fost luate la nivelul de jos, al ,comitetelor de fabrica”, cu
timpul, aceste comitete si-au pierdut cu totul sensul si eficacitatea,
incat directia fabricilor a revenit din nou unei elite tehnice specializate.
Evola noteaza un lucru interesant dupa ce da acest exemplu. El afirma
ca ,este acelasi lucru care, prin insdsi mersul lucrurilor, se va intampla
mereu in epoca moderna”®.

Accentuam asupra acestei afirmatii si o legdm, de asemenea, de
ideea ezoterismului tehnicii moderne, amintita si ea Inainte de
tilosoful italian, pentru a scoate in relief o problema cu adevarat grava
si care, dupa opinia noastrd, reprezintd unul dintre obstacolele cele
mai importante, dacd nu chiar cel mai important in calea revenirii la
spiritul de normalitate al corporatismului vechi.

Acest element-cheie este chiar ezoterismul tehnicii moderne, de
care vorbeste Evola, caracterul extrem de specializat al functiilor
tehnico-economice ale lumii moderne, care impiedica brutal aparitia
unui spirit economic deschis, moral, impartasit de toti oamenii.
Caracterul abscons al tehnicii moderne nu mai este compatibil cu ideea
comunitard a corporatismului, nici nu ideea crestind care anima
raporturile de munca si de viata din cadrul breslelor antice si
medievale. Un atare caracter ezoteric este propice, dimpotrivd, unui
soi de neo-piganism sui-generis al intreprinderilor, care se manifesta din
plin in lumea moderna.

Astfel, intreprinderile moderne lucreaza din ce In ce mai mult
cu ideea confidentialitatii, ba chiar a incifrarii totale. Retetele de
fabricatie si bazele de date ale unei intreprinderi sunt pdzite cu
stragnicie si sunt, de fapt, mult mai importante decat oamenii care
populeaza aceste intreprinderi. Oamenii pot fi schimbati, dar schemele
de functionare (programele de management etc.) sunt sacrosancte.
Noile modele de management chiar asta recomandad, aparitia unui tip
nou de intreprindere in care oamenii sa fie intersanjabili, iar sistemul
sa functioneze nestingherit, dincolo de afluxul fortei de munca. In
astfel de intreprinderi care, practic, se debaraseaza de oameni (in

! Finalul notei 6, p. 209 in editia citata.
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sensul cd-i pot inlocui oricand, ca pe niste masini), in care relatiile de
munca sunt si ele supuse aceluiasi caracter ezoteric si individualizant
(fiecare munceste pentru sine, salariul este confidential, nimeni nu stie
despre viata personala a cuiva decat ce vra respectivul sa se afle etc.)
este foarte greu de imaginat cum ar putea fi redobandit caracterul
vechi-comunitar, deschis al corporatiei. S& nu uitdm ca vechile
corporatii erau sisteme in primul rand educative, care preluau
muncitorii-ucenici de la varste foarte fragede (13 — 15 ani) si in care
autoritatea mesterului era mai cu seama familial-religioasa, el fiind
viitorul nas al ucenicului sau (ulterior) calfei. O astfel de intocmire
economicd nu mai este posibild in lumea moderna, in care, pe de o
parte, intreprinderile au devenit, pe alocuri, adevarati mastodonti
industriali (multe fabrici au mii de angajati, care evident ca nu se
cunosc intre ei), iar pe de alta parte, caracterul abscons al tehnicii ce
sdldsluieste In aceste intreprinderi rapeste, practic, timpul ce inainte se
acorda relatiilor morale dintre oameni. Astazi, educatia vechilor bresle
este Inlocuita de instructia rapida la locul de munca, de , prelucrarea”
muncitorului in sensul familiarizarii cu regulile de protectia muncii
sau cu procesele de fabricatie. Acestea din urmad, la randul lor, se
desfasoara la nivel mecanic. Muncitorul nu mai este un artizan, ci un
mecanism oarecare Intr-un mecanism general, automatizat, de
fabricatie pe banda. El apasa un buton si produsele apar in cadrul
masinilor. Toate aceste elemente constitutive ale Intreprinderii
moderne (si mai sunt si altele, cele care tin, bunaoard, de procesul
ulterior productiei, anume vanzarea) fac ca lumea economica moderna
sd-si piarda aproape cu totul sensul corporatiilor vechi, sensul
comunitar i moral. De aceea, dupd opinia noastrd, incercarile de a gdsi
solutii concrete, tehnice, la aceastd problema sunt sortite esecului (asa
cum un egec a fost si corporatismul fascist sau national-socialist — din
acest punct de vedere, ideile lui Evola sunt... esuate, dar tocmai acest
caracter tragic ne face sa reludm demersul lui, pentru a masura inca
odata dimensiunea tragismului vietii economice moderne!).
*

Asa cum spuneam, una dintre temele predilecte ale lui Evola
este aceea a raporturilor din economie si Stat. De data aceasta mai
aplicat, el crede ca Statul trebuie sa intervinad in procesele economice
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pentru a limita luptele extrem de dure care se duc intre marile
monopoluri — anume monopolul marfurilor si materialelor, monopolul
banilor (bdnci, speculatii bursiere etc.) si monopolul muncii (grupuri
sindicale, Trade Unions etc.): Jin special, este de maxima importanta
in epoca actuald, ca procesul Impotriva capitalismului corupt si
daundtor sa fie condus de sus, mai precis ca Statul sd-si asume
initiativa de a combate fara mila acest fenomen si de a readuce
lucrurile la starea normala (...)

Iata cd, in ciuda orientarii diferite de filosofie economica pe care
o afiseaza, filosoful italian este extrem de actual pentru preocuparile si
ingrijordrile ce se manifesta azi In economia romaneascd. Si astazi se
vorbeste la noi, pana la saturatie, despre lupta impotriva coruptiei,
despre coruptia din cadrul sistemului economic, mai ales in contextul
integrdrii Romaniei in structurile europene. Din pdcate, ceea ce nu stim
cu precizie In cazul romanesc este daca statul roman mai are parghiile
adecvate pentru a lupta, de sus, cum propune Evola, impotriva
capitalismului corupt sau daca, dimpotriva, acest capitalism a reusit sa

Ill.

se infiltreze atat de profund in spatiul politicului Incat statul insusi sa
fi capatat, asa cum cred unii, caracter mafiot. Nu stim daca politica mai
are autonomie pentru a curdta sistemul economic de elementele
corupte. Problema fuziunii dintre politica si economie (de fapt, a
acapardrii politicului de catre economic) este, intr-adevar, una dintre
temele majore, de mare ingrijorare astdzi, nu numai in Romania2.
Aceasta problema conduce de asemenea la relevarea unei diferente de
fond intre spiritul economiei corporatiste si cel al economiei moderne.
Economia corporatistd era supusa statului In mod organic. Politica era
deasupra economiei, iar breslele, asa cum stim, trebuiau sa faca

1Evola, Op. cit., p. 211.

2 V. Susan Strange, Retragerea statului. Difuziunea puterii in economia mondiald,
Bucuresti, Editura Trei, 2002 (trad. de Radu Eugeniu Stan dupa The Retreat of the
State. The Diffusion of Power in the World Economy, Cambridge Univ. Press, 1996, 98,
99)

Ideea, previziunea sumbra a dominatiei politicului de catre economic fusese
deja enuntatd cu amadrdciune si intr-o forma plastica de cdtre marele economist si
sociolog Werner Sombart, care vedea in omul politic actual doar o papusa care joaca
asa cum canta capitalismul modern.
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dovada capacitatii de aparare (pana la sacrificul suprem, adica chiar cu
pretul vietii) a cetdtii. Ele erau datoare sd intretind zidurile de aparare
ale burgurilor, trebuiau sa asigure un anumit numar de osteni in caz
de conflict armat, etc. Intr-un anume sens, ele erau total dependente
de puterea politica. Dar, in alt sens, viata lor se desfasura mult mai
libera decat azi de ingerintele politicului. Astdzi, cand economia si
politica au fuzionat intr-un mod neclar, cand partidele politice primesc
fonduri de la oameni de afaceri care sponsorizeaza intreg spectrul
politic, ideea de autonomie, ca si ideea de dependentd nu mai au sens. Se
spune cd economia a invadat politicul si cd acesta nu mai este
autonom. Dar in aceeasi masura politicul a invadat economia, iar
partidele politice interfereaza grav cu viata economica?, in special in
sectorul public, acolo unde numirile in functii se fac pe criterii de
(falsa, declaratda si fatarnica) apartenenta politica. Ideologizarea
excesiva a politicii arunca si economia intr-un con de umbra. Practic,
functiile economice sunt parazitate de cele politice, dar la fel de
adevarata este si afirmatia contrard, ca functiile politice sunt parazitate
de cele economice. In felul acesta, organismul social este total strdin de
ideea de ierarhie, ceea ce nu poate fi decat in detrimentul vietii sociale
in ansamblu.

In opinia lui Evola, puterea politica trebuie eliberati de orice fel
de contrangere, initial de constrangerea capitalismului, apoi de

! Este remarcabil cd astfel de prevederi despre implicarea comunitara a ghildelor
apar inca de la primele atestari documentare ale lor in Occidentul medieval. Cea mai
veche atestare documentara este din 779, dar primele statute clar formulate care s-au
pastrat sunt din secolul XI si apartin corporatiilor de negustori itineranti (Tiel, pe
Rinul inferior, Saint-Omer, Valenciennes). Pe langa reglementarile clasice despre
intrajutorarea membrilor corporatiei, mesele in comun, serviciul divin si
comemorarea mortilor, organizarea ierarhicd interna etc., ,aceste statute stabilesc
relatiile grupului cu mediul urban, in care ghildele negustorilor se integrasera deja la
finele secolului al XI-lea: operele de caritate si participarea la sarcinile comunitare,
precum intretinerea strazilor si a fortificatiilor” (Dictionar tematic..., p. 299).

2 Condamnand regimurile democratice pentru sldbiciunea lor de a stdvili coruptia
din sistemul economic, Evola vorbeste despre aliantele , promiscui” dintre elementul
politic si cel plutocratic. Aceasta promiscuitate duce la femomenul de amestec impur
de care am vorbit mai sus, este chiar esenta acestui fenomen. Cuvantul
,promiscuitate” descrie cel mai bine acest tip de fuziune.
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constrangerea economiei'.

Sistemul imaginat de Evola (sd8 notdm cd autorul nostru nu
avanseaza niciodata solutii definitive, ci doar unele cu caracter de
ipoteza, la nivelul principiilor generale) poate cdpdta, la un moment
dat, chiar trasaturi ale fostului sistem feudal. Mai precis, relatia dintre
activitatile economice si puterea politica ar putea lua acest chip:

,Ceea ce in sistemul feudal era acordarea unui teren si a unei
jurisdictii sau suveranitdti partiale corespunzatoare ar echivala in
cadrul economiei cu recunoasterea din partea Statului a unor
ansambluri economice de drept privat care sa desfdsoare anumite
sarcini de productie, cu o larga marja de libera initiativa si autonomie2.
Aceasta recunoastere ar implica in caz de nevoie protectia, dar, ca si in
regimul feudal, si un corespunzator angajament de ,fidelitate” si de
responsabilitate fata de puterea politica, stabilirea unui ,drept
eminent”, chiar si limitat in exercitarea sa la cazurile de urgentd si de

! Nuanta este importanta. Elementul politic nu trebuie sa depinda nici de capitalism,
ca formd de productie organizata si de circulatie a marfurilor si banilor, dar nici de
factorii economici in general, ce tin de situatia veniturilor populatiei, de asa-numitele
masuri de protectie sociald, de grija excesiva pentru sporirea ,nivelului de viata” al
populatiei etc. Politica a devenit azi prea dependentd de , cosul zilnic” al cetatenilor,
de nivelul salariilor si pensiilor, Incat azi un guvern bun este cu necesitate un guvern
care asigura ritmicitatea si eventual cresterea pensiilor, iar un guvern care nu face
aceasta este cu necesitate un guvern rdu, care trebuie demis. ,Sindromul cosului
zilnic” ar trebui, dupa parerea noastra, sa fie eliminat din agenda politicd majora a
unui stat.

2 A propos de libera initiativd si autonomie, putem nota in treacit ci sistemul
,neofeudal” al lui Evola este mai putin totalitar decat cel al lui Manoilescu, care 1si
imaginase o relatie stat-corporatie mult mai integrata, de esentda moderna.
Corporatiile lui Manoilescu erau chiar organele vitale ale statului modern totalitar,
statul fiind intregul care trdia din buna functionare a acestor organe. Dimpotriv4,
distanta dintre politic si economic se vadeste mult mai mare la Evola. Desigur, nu
vrem sa facem un proces de constiinta Iui Manoilescu pentru asa-numitul sau
totalitarism, care este deplin asumat si justificat in cadrul teoriei sale. Constatarea
noastrd nu are caracter ideologic. Pentru teoria corporativa a lui Manoilescu, a se
vedea lucrarea acestuia Secolul corporatismului. Teoria corporatismului integral si pur,
Bucuresti, Editura Nationala-Ciornei S. A., 1934, precum si scurta noastra prezentare
in Cristi Pantelimon, Corporatism si capitalism, Craiova, Editura Beladi, 2007.
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tensiune deosebita”".

In felul acesta, societatea modernd va fi recastigat chipul
ierarhic de altadata si, lucru extrem de important, se va fi ridicat din
stadiul decadent al erei burgheze spre o conditie intermediara, in care
sa fie din nou vizibil ethosul razboinicului. Aceste consideratii au
legatura stransd cu filosofia generald a istoriei la care Evola tine foarte
mult2. E bine, de aceea, sa citdm aceste cuvinte, de vreme ce spiritul
autentic al autorului aici se vadeste:

,Finalitatea din urma a ideii corporative, inteleasa in acest fel,
ar fi ridicarea efectiva a activitatilor inferioare, legate de productie si
de interesul material, la nivelul imediat superior din cadrul unei
ierarhii a calitatii, adica la nivel economic-vital; in sistemul vechilor
caste, sau ,clase functionale”, un astfel de nivel il reprezenta casta
razboinicd, superioara castei burgheziei bogate sau celei a lucratorilor.
Acum este evident cd, odatd cu patrunderea sistemului despre care am
vorbit?, In lumea economiei s-ar reflecta ethos-ul clar, viril si
personalizat, propriu chiar unei societati bazate nu pe tipul general al
,negustorului” sau al ,lucrdtorului”, ci ca si caracter si dispozitie
generalda In termeni analogi pe tipul ,rdzboinicului”. Ar constitui
principiul unei redresari”+.

Inainte de a comenta ideile lui Evola, si notdim doar o nuanti
care ne separa de autorul italian, nuantd care este extrem de
importantd si care schimbad radical orientarea noastra teoretica fata de
cea a lui Evola. Noi considerdm cd, intr-adevar, corporatismul poate fi
o solutie de a salva demnitatea si spiritul ierarhic al unei societdti
aduse de economie intr-un stadiu de decadenta morala extrem de
accentuatd. Dar noi credem ca principalul castig n-ar tine de reaparitia
in prim-planul istoriei a chipului viril al razboinicului, ci a chipului
umil al crestinului (ocupat cu activitdtile economice). Observatiile
facute mai sus In legatura cu profilul insusi al economiei de tipar

1 Evola, Oamenii si ruinele, p. 213.

2 Trimitem din nou la celebra Rivolta contro il mondo moderno, unde autorul expune pe
larg aceasta conceptie.

% Adicd a corporatismului - n. ns., C. P.

4 Evola, Oamenii..., p. 213-214.
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corporativ sunt valabile si de aceasta data. Cu alte cuvinte, refacerea
spiritului corporativ nu va fi o ocazie de a reveni la valorile cavaleresti
precrestine, ci o ocazie de a readuce in societatea de azi smerenia si
caritatea crestine, deplin exersate in viata cotidiand a corporatiilor
medievale.

Cu aceasta, nu vrem sa ldsam impresia ca societatea moderna ar
trebui sa devina o societate de surori de caritate. Cavalerismul viril de
care vorbeste Evola nu trebuie respins. Noi credem insa ca inclusiv
cavalerismul medieval a fost impregnat de spirit crestin si cd cel mai
viril dintre cavaleri este, in acelasi timp, cel mai smerit crestin. De
aceea ne propunem sa vedem iIn corporatii organe ale refacerii milei
crestine, in acelasi timp cu repotentarea economica pe baze
personalizate.

Revenind la textul lui Evola, atat de fructuos, dupa parerea
noastrd, sa notdm ca interesul major al filosofului italian atunci cand a
facut aceasta prezentare a corporatiilor nu a fost de natura economica.
Nu sporirea productiei economice, nici eliminarea sau diminuarea
majora a anomiei din cadrul societdtii (adicd un interes, sa spunem,
sociologic, asumat de E. Durkheim in celebra prefatd la editia a doua a
Diviziunii muncii sociale'), ci refacerea unui sistem ierarhic in cadrul
societatii, deci repunerea in discutie a bazelor structurale ale societdtii este
dorinta expresa a autorului italian. Trebuie sa recunoastem ca maretia
unei teorii sta si in amploarea acestei nazuinte.

Interesul major al acestor idei evoliene consta in aceea cd ele ne
dau incredere ca revenirea la spiritul vechi de organizare a vietii
economice poate conduce la refacerea demnitatii societdtii, din
perspectiva unei scale de valori eterne, farda legdaturd cu momentul
istoric concret. Cdci, din punctul de vedere al lui J. Evola, casta
lucratorilor este inferioara celei a razboinicilor, indiferent ce nume
concret au aceste caste in istorie, fie ca se numesc proletari si soldati,
fie ca se numesc burghezi si mercenari etc. Important mai este si un alt
lucru, mai greu de sesizat, anume cd e posibil ca o societate sa fie
reindltatd in aceastd ierarhie ideala prin intermediul schimbarilor

1'V. Emile Durkheim, Diviziunea muncii sociale, Bucuresti, Editura Albatros, 2001,
trad. Cristi Pantelimon.



166| Analele Universitiatii din Craiova — Seria Filosofie

operate la nivelul unor caste inferioare. Altfel spus, prin inferior, se
poate ajunge la un spirit superior. Prin intermediul castei economice, a
lucratorilor inferiori (breslasii sau proletarii momentului, care vor
deveni breslasi), se poate ajunge, cu ajutorul spiritului corporativ, la
un nivel ierarhic superior, acela al razboinicilor. Asadar, simplii
lucratori vor fi inaintati la rangul de luptatori, cu conditia ca ei sa se
organizeze In spirit corporativ. Lumea moderna n-ar mai sta sub
semnul decazut al ethos-ului negustoresc, al Intreprinzdtorului
meschin, sau chiar al burghezului suficient, ci ar intra, odata cu
refacerea corporatismului, in sfera demnitdtii, responsabilitdtii si
spiritului de jertfa caracteristice razboinicului.

Revenind la problemele mai degraba tehnice ale organizarii
corporatiste a statului, Evola crede in necesitatea existentei a doua
camere ale unui parlament sui-generis (care sa elimine parlamentul
democratic ineficient): o Camerd inferioard corporativd, din care
politica sa fie eliminatd si care sa delibereze asupra chestiunilor
economice, si o Camera superioard, politicd, superior politica, va
spune Evola, care ,ar trebui sd se concentreze si sa actioneze (...) prin
intermediul unor oameni care sa reprezinte si sd apere interese mai
mult decat economice si ,fizice”, adicd interese spirituale, nationale, de
prestigiu, de putere (...).

Evident ca aceasta din urma Camera nu va fi desemnata prin
mecanisme democratice, ci, Intocmai ca iIn cazul academiilor, cei care
fac parte din ea trebuie sa fie alesi pe viatd, conform unor norme
inalienabile si ca urmare a unor deliberiri de naturi strict calitativa. In
cazul primei Camere, este admis partial sistemul democratic, un
sistem mixt de alegere.

*

Aceasta teorie, in fond foarte optimistd, desi pleaca de la
constatdri poate excesiv pesimiste (in spiritul pesimist-paseist al lui
Evola, din Revolta contra lumii moderne) ne indeamna sa cautam in
trecut solutii de revenire la normalitate si sa le aplicam sau sa incercam
sd le aplicdm lumii ,decazute” de astazi cu tot curajul. Mesajul ei,
finalmente, este urmatorul: oricat de decazuta ar fi lumea proletarizata

1 Evola, Oamenii..., p. 215.
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de astdzi (sau postmodernd, pentru a vorbi in spiritul timpurilor
noastre), se pot inca imagina solutii de refacere morala si spirituald a
ei. Dar aceste solutii trec cu necesitate prin trecut.



Oportunismus oder ‘innere
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Résumé : L'article présente, pour le commencement,
une courte biographie de Hans-Georges Gadamer et sa carriére
universitaire au temps du national-socialisme. Puis, il met en
évidence les aspects idéologiques de la conférence de Gadamer
,Platon et les poétes” et s’occupe de l'interprétation de Gadamer
de la théorie historique de Herder. La section ,Justice comme
Idiopragie” renferme les idées de Gadamer sur une réforme de
I’Etat NS. Enfin, dans sa derniere section, I'article fait I'analyse
de l'ouvrage de Gadamer ,, Vérité et méthode” du point de vue du
rapport entre autorité et tradition.

Mots-clé : national-socialisme, Etat NS, histoire,
politique, idéologie, autorité, tradition

Hans-Georg Gadamer wurde lange als ein der deutschen
Professoren fiir Philosophie angesehen, dessen es in der
nationalsozialistischen Zeit gelang, eine Universitdtskarriere zu
machen, ohne mit dem Regime zusammenzuarbeiten und ohne sich zu
kompromittieren. In den letzten zehn Jahren hat man aber begonnen,
an diesem Bild Gadamers zu zweifeln. Die moralische Integritiat des
Vaters der philosophischen Hermeneutik wurde immer mehr unter
Fragezeichen gestellt. Seine intellektuelle Tadtigkeit in der Periode des
Dritten Reiches wurde nicht mehr als ‘innere Emigration’, sondern
eher als , Opportunismus” bezeichnet. Es gibt Stimmen, die auch von
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einer Kollaboration Gadamers mit dem NS-Regime sprechen.

Die vorliegende Seminararbeit versucht diese gegenwartige
Diskussion in bezug auf die philosophische Aktivitit Gadamers
zwischen 1933-1945 vorzustellen.

Eine Kurze Biographie Gadamers

Der ,erfolgreichste Philosoph der Bundesrepublik”’ wurde am
11. Februar 1900 in Marburg als Sohn von Emma Caroline Johanna
Gewiese und Dr. Johannes Gadamer geboren, der damals als
Privatdozent an der Universitdit Marburg tatig war. Zwei Jahre spater
zog die Familie Gadamer nach Breslau um, wo der Vater einen Ruf als
Professor fiir Pharmazeutische Chemie bekam. In dieser schlesischen
Stadt wird Hans-Georg Gadamer seine ganze Kindheit verbringen.

Nach der Reifepriifung am Gymnasium zum Heiligen Geist in
Breslau immatrikuliert er sich in Germanistik an der Universitét in
derselben Stadt. Da sein Vater 1919 Professor an der Universitat
Marburg wurde, wechselte auch der zukiinftige Philosoph den
Studienort. An der Universitit Marburg verteidigte er 1922, in
demselben Jahr, als sein Vater zum Rektor der Universitat wurde,
seine Dissertation mit dem Thema ,Das Wesen der Lust nach den
platonischen Dialogen” (bei Paul Natorp).

Nachdem er am 20. April 1923 Frida Kratz heiratete, verbrachte
Gadamer das Sommersemester in Freiburg, wo er die
Lehrveranstaltungen von Martin Heidegger besuchte. Im Oktober
folgt er Heidegger nach Marburg, wo dieser zum aufierordentlichen
Professor ernannt wurde. Die Verbindung zu seinem Lehrer
Heidegger wird spater immer starker. Sein Vater, der mit der
geisteswissenschaftlichen Studienwahl seines Sohnes nie zufrieden
war, toleriert seine Berufung unter dem Einflufl Heideggers.

1925 beginnt Gadamer in Marburg sein Studium der klassische
Philologie, das er 1927 beenden wird. Inzwischen wurde am 8.
Oktober 1926 seine Tochter Jutta geboren, die als Pate den jlidischen

! Jan Ross, Schmuggel. Gadamers Geheimnis, in: FAZ 11. 02. 1995, zit. von Teresa
Orozco, (1995:12).
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Philosophen Karl Lowith haben wird. Am 23. Februar 1929 halt
Gadamer seine Antrittsvorlesung als Privatdozent an der Universitat
Marburg tiber ,Die Rolle der Freundschaft in der philosophischen
Ethik”.

Nach der Machtergreifung Hitlers wird Martin Heidegger am
21. April 1933 zum Rektor der Universitat Freiburg. 1934 akzeptiert
Gadamer die Einladung der Universitdt Kiel, den Lehrstuhl seines
Freundes Richard Kroner zu vertreten, der als Jude nicht mehr an
deutschen Universitaten unterrichten durfte. Dasselbe passiert 1935,
als Gadamer akzeptiert, den Lehrstuhl von E. Frank an der Universitat
Marburg zu vertreten.

Als Folge seiner freiwilligen Teilnahme im Herbst 1935 an einer
NS-Dozentenakademie in ~ Weichselmiinde  befiirwortet  die
Dozentenschaft der Uni Marburg seine bisher abgelehnte Ernennung
zum auflerordentlichen Professor. Nachdem er 1937 eine Vertretung
tiir Klassische Philologie an der Universitat Halle nicht annimmt, wird
Gadamer zum Vertreter des Lehrstuhls von Arnold Gehlen an der
Universitat Leipzig und am 1. Januar 1939 zum ordentlichen Professor
an derselben Universitdat. Nach der deutschen Kapitulation 1945 wird
er unter amerikanischer Besatzung zum Dekan der Philosophisch-
historischen Fakultat in Leipzig und spdter zwischen 21. 01. 1946 und
01. 10. 1947 zum Rektor der Leipziger Universitat.

Ab Herbst 1947 unterrichtet Gadamer an der Universitat
Frankfurt (zuerst als aufserordentlichen, dann ab 01.07. 1948 als
ordentlichen Professor). 1949 erhalt Gadamer einen Ruf auf den
Lehrstuhl von Karl Jaspers in Heidelberg, den er am 2. September 1949
annimmt. Anlédfllich des 60. Geburtstages Heideggers gibt Gadamer
eine Festschrift heraus, die 1950 mit dem Titel , Anteile” verspatet
erscheinen wird. 1952 stellt er in einem Vortrag anlaflich einer Feier
zum 50. Geburtstag von Gerhard Kriiger in Tiibingen die Gedanken
vor, die er spater in seinem Hauptwerk Wahrheit und Methode (1960)
entfalten wird.

Nach seiner Emeritierung (1968) setzt Gadamer seine
philosophische Aktivitat fort. Er trifft Karl Popper in Wien (1968),
nimmt an einer interessanten Auseinandersetzung mit Jiirgen
Habermas teil, die ihren Hohepunkt 1970 erreicht, begegnet Jacques
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Derrida in Paris (1981) und dem Papst Johannes Paulus II. in
Castelgandolfo usw. Nach dem Tod Martin Heideggers (1976)
veroffentlicht Gadamer seine eigene philosophische Autobiographie
(Philosophische Lehrjahre, 1977). In den 90-er Jahren bleibt Gadamer
aktiv: trifft Jacques Derrida und Paul Ricoeur in Paris (1993), wird
Ehrendoktor der Universititen in Breslau (Wroclaw in Polen, 1996)
und Prag (1997) und veroffentlicht sein letztes Buch (Die Lektion des
Jahrhunderts, ein philosophisches Gespréach mit Riccardo Dottori).
Hans-Georg Gadamer stirbt 2002 im Alter von 102 Jahren.

Die Universititskarriere Gadamers
in der Zeit des Nationalsozialismus

Die ersten Jahren der NS-Regimes finden Hans-Georg Gadamer
als Privatdozent in Marburg tatig. Eine Weile folgt er dem Modell
seines philosophischen Lehrers Martin Heidegger nicht und versucht
keine Kompromisse mit den neuen Vertretern der Macht zu machen.
Als sein Antrag auf die Ernennung zum auflerordentlichen Professor
in Marburg 1935 abgelehnt wird, trifft Gadamer die Entscheidung, zu
‘handeln’. Er nimmt freiwillig wenige Monate spadter am NS-
Rehabilitationslager in Weichselmiinde teil. Ab jetzt wird seine
Karriere in der NS-Zeit wie gezaubert nur rasche Erfolge kennen. Es
beginnt in seinem Leben eine Periode, die von Ambiguititen und
Kompromissen markiert sein wird.

Sein Schiiler, Jean Grondin, stellt die Situation, in der sich
Gadamer 1935 befand, wie folgt: ,Gadamer fand sich in einer
brisanten Phase seiner Karriere in einer Zwickmiihle. Auf der einen
Seite war ihm klar, daff die gegen ihn erhobenen Bedenken nicht
wissenschaftlicher Art waren. Auf der anderen Seite war er kein
politischer Widerstandskdampfer gewesen. Er hatte lediglich
geschwiegen und sich zuriickgehalten. Er dachte dabei nur an seine
akademische Existenz in Deutschland, die jetzt festgefahren und ohne
politische Konzession nicht zu retten war. Er mufite also lediglich
seinen ‘Gemeinschaftssinn’ nachweisen, wollte aber dabei nicht das
Vertrauen seiner jidischen Freunde verlieren. So entschlofs er sich,
freiwillig (wie er immer zugab), im Herbst 1935 an einem politischen
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Rehabilitierungslager in Weichselmiinde bei Danzig teilzunehmen.”

Gadamer agiert nach dem ,,Gesetz der Selbsterhaltung” und
macht den Kompromifs mit dem NS-Regime um der Ernennung zum
nichtbeamteten auflerordentlichen Professor willen.

Nach Jean Grondin habe Gadamer auf diese Weise ,einen
gliicklichen, diplomatischen KompromifS mit seinem Gewissen
geschlossen”. Er habe , Gemeinschaftsgeist” bewiesen, , 0hne sich von
seiner jluidischen Freunden schdamen zu miissen” 3. Gadamer erntete
aber ziemlich skrupellos ,sehr gute Friichte” aus der Schulung in
Weichselmiinde, wie er selbst in einem Brief an Karl Lowith zugibt.
Eine bestimmte Rolle beim Treffen dieser arrivistischen Entscheidung
sollte auch der Einflufs Heideggers gespielt haben, der Interesse an der
Idee solcher , solidaritdtstiftenden Gemeinschaftslager” zeigte:.

Im Schulungslager in Weichselmiinde hat Gadamer dafiir
gesorgt, sich gute Freunde zu machen. Der wichtigste unter ihnen war
(zufdllig?) der Fiithrer des Lagers, der Jurist Graf Wenzlaff Gleispach,
ein tiberzeugter Urnazi Osterreichischer Abstammung. Gadamer stellt
ihn spater als einen toleranten Osterreichischen Grofsdeutschen vor. Es
handelt sich sehr wahrscheinlich um einen Versuch, die Realitit zu
,Kkosmetisieren”, denn es ist unvorstellbar, daf$ Gadamer jahrelang
nicht wufite, mit wem er eigentlich zu tun hatte. Als ordentlicher
Professor an der Universitit Wien trat Dr. Gleispach in die
nationalsozialistische Bewegung schon in den 20-er Jahren ein und
war einer der engagiertesten und eifrigsten Osterreichischen Nazis.
Wegen seiner extremistischen Einstellung wurde er 1933 von der
antideutschen Osterreichischen Regierung Dollfufs in den Ruhestand
versetzt und in demselben Jahr als Honorarprofessor an der
Universitat Berlin eingeladens.

Dank der ,freundlichen” Interventionen Gleispachs am
Reichserziehungsministerium in Berlin beginnt die berufliche

1Jean Grondin, (1999:206).
2Jean Grondin, (1999:196).
3 Jean Grondin, (1999:207).
4 Jean Grondin, (1999:208).
5 Jean Grondin, (1999: 210-211).
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Situation Gadamers, sich rasch zu dndern. Am 20. April 1937 erhalt
Gadamer eine aufSerordentliche Professur in Marburg und in
demselben Jahr am 28. Oktober wird er mit der Vertretung der
Professur fiir klassische Philologie an der Universitat Halle beauftragt.
In der Hoffnung, eine bessere Stelle im Bereich der Philosophie zu
bekommen, erlaubt sich Gadamer den Luxus, dieses letzte Angebot
auszuschlagen. Am 28. Madrz 1938 wird er tatsdachlich mit der
Vertretung der Professur fiir Philosophie (Lehrstuhl Gehlen) an der
Universitat Leipzig fiir das SS 1938 (spater auch fiir das WS 1938/1939)
beauftragt.

Am 1. Januar 1939 wird Gadamer ordentlichen Professor fiir
Philosophie an der Universitadt Leipzig ernannt. Auf eine merkwiirdige
Weise wurde er seinen Konkurrenten Theodor Haering und Hans
Lipps, zwei alten Mitgliedern der NSDAP, vorgezogen. Wenn man mit
dem stark ideologisch gepragten Kontext der damaligen Zeit rechnet,
wird es klar, wie eng die Verbindungen Gadamers mit manchen
Vertretern der NS-Macht gewesen sein sollen. Zu diesem Bild tragt
auch der kalte Empfang bei, das der Dekan der wenig nazifizierten
Philosophischen Fakultdt in Leipzig dem neuen ordentlichen Professor
machte!. Anfangs wurde in Leipzig die Ernennung Gadamers als Teil
des Nazifizierungsprozesses angesehen. Diese Vorstellung war nicht
ganz falsch, denn bisher akzeptierte Gadamer mehrmals, die ihm von
den akademischen Vertretern der nationalsozialistischen Macht
vorgeschlagene Rolle des ,arischen Ersatzmannes”> zu spielen, ohne
lange daran nachzudenken.

Auf diese Weise ging er 1934 nach Kiel, um Richard Kroner zu
vertreten, der wegen seiner jlidischen Abstammung von der
Philosophischen Fakultat entfernt wurde. Heutige Schiiler Gadamers
versuchen, seine damaligen Kompromisse zu rechtfertigen: , Gewif3
war es eine delikate Situation, einen jiidischen Kollegen zu vertreten,
aber was sollte Gadamer machen? Dagegen protestieren? In seiner

1'Teresa Orozco, (1995:95).

2 H.G. Gadamer, ,,... die wirklichen Nazis hatten doch {iberhaupt kein Interesse an
uns”. H.G. Gadamer im Gespréach mit Dorte von Westernhagen, in: Das Argument,
182, 32. Jg., H.4, Juli-August, S. 543, zit. von Teresa OROZCO (1995:91).
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Situation konnte er nur an das eigene Fortkommen denken.”

Die Vorstellung, diese Entscheidungen des damaligen
Marburgen Privatdozenten seien harmlos gewesen, entspricht aber
nicht der Wirklichkeit. Die Bereitschaft Gadamers, seine jiidischen
Kollegen zu , vertreten”, hat sie mit Sicherheit betroffen. Er unterbrach
die Beziehungen zu seinen jlidischen Freunden nie, aber sein
Doppelspiel konnte diese nur enttauschen.

Obwohl er sich bewufst war, dafs Zivilcourage nicht gerade eine
Tugend der Deutschen ist?, spricht Karl Lowith in diesem Sinne von
dem ,, Abstand”, zu dem eine solche ‘Taktik’ fithrte: “Gadamer ist trotz
fehlender ‘politischer Verdienste’ nach vielen Quertreibereien
Professor in Leipzig geworden. Seine sparlichen und durch Reflexion
belasteten Briefe vermochten trotz ihrer guten Gesinnung den
Abstand, der uns temperamnetméfliig schon in Marburg getrennt
hatte, nicht zu verringen. Meinen Entschluf3, ihm mit Riicksicht auf die
politische Trennung von Deutschen und Juden die Patenschaft
aufzusagen, die ich vor mehr als zehn Jahren bei seinem Kind
tibernommen hatte, liefs er nicht gelten.”

Eine noch delikater Situation als seine Verbindung zu Karl
Lowith und die Vertretung Richard Kroners in Kiel ist die Gadamers
Aufnahme der Vertretung vom Lehrstuhl Erich Franks in Marburg.
1935 hatte Erich Frank die Ernennung Gadamers zum Professor in
Marburg trotz der Opposition der nationalsozialistischen Professoren
E. Jaensch und D. Mahnke unterstiitzt. In demselben Jahr mufste er
aber wegen seiner jiidischen Abstammung die Philosophische Fakultat
in Marburg verlassen. Davon profitiert Gadamer im WS 1935-36. Nach
seiner Teilnahme an der NS-Schulung in der Region Danzig wird er
zum Vertreter des Lehrstuhls Franks. Inwiefern das nur ,eine bittere
Ironie der Geschichte” ist, wie manche Apologeten Gadamers wollen,
ist fragwiirdig.

Auf jeden Fall ist die Intervention des Graf Gleispach

1Jean Grondin, (1999:201).
2 Karl Lowith, (1986:74).
3 Karl Lowith, (1986:99).
4Jean Grondin, (1999:212).
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zugunsten des Marburger Privatdozenten kein episodisches Ereignis
gewesen. Eher spielte der Osterreichische Nationalsozialist fiir
Gadamer die Rolle eines ‘Schutzengels’. Auch die erfolgreiche
Universitatskarriere Gadamers in der NS-Zeit bezeugt kaum eine
‘innere Emigration” und auf keinen Fall ‘Widerstand’. Es fallt aber
seine Bereitschaft auf, Kompromisse zu machen und seine
Skrupellosigkeit, seine jlidischen Kollegen als ,arischen Ersatzmann”
zu vertreten. All das erweckt eher den Eindruck von Opportunismus.

Innere Verfassung und Erneuerung des Mythos
Ideologische Aspekte im Vortrag Gadamers ,,Platon und die
Dichter” (1934)

Am 24. Januar 1934 hielt Gadamer den Vortrag Platon und die
Dichter vor der Gesellschaft der Freunde des Humanistischen
Gymnasiums in Marburg. Chronologisch ist das der erste Text des
deutschen Philosophen, der hinsichtlich der Verhiltnisse seiner
damaligen Philosophie zur NS-Ideologie unter Fragezeichen gestellt
wurde.

Die Gesellschaft, vor der er vortrug, befand sich damals schon
in einem starken Prozefi der NS-Ideologisierung, der aber in der
Erinnerung Gadamers interessanterweise weggefiltert ist’. Gadamer
stellt selektiv die Tatigkeit des Verbandes vor, ohne die NS-Nuancen
(‘deutsche Erneuerung’, ‘Fiihrergedanke’, ‘Fiihrertum’, ‘Sinn und Wert
im biologischen Geschehen” usw.) zu erwdhnen, von denen die
vorgetragenen Texte kolonisiert waren.

Der Vortrag Gadamers betrachtet drei Aspekte in der Politeia
Platons: das Thema des Erziehungsstaates, die Rehabilitation der
Dichtung als Staatskunst und endlich das Problem der ,Erneuerung
des Mythos”.

An sich ist der Text auf keinen Fall als nationalsozialistisch zu
verstehen. In diesem Sinne erwdhnt Gadamer die faschistische
Gegenwart ,, mit keinem Wort”2. Wenn man aber den Kontext in Kauf

1 Teresa Orozco, (1995:35).
2 Teresa Orozco, (1995:45).
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nimmt, in dem Gadamer diesen Vortrag halt, verschwindet gleich der
scheinbare Eindruck einer harmlosen Auslegung: , Als dieser Vortrag
gehalten wird, im Januar 1934, liegen die Biicherverbrennungen, der
symbolische Hohepunkt der ‘Aktionen wider den undeutschen Geist’,
kaum mehr als ein halbes Jahr zuriick. Die Kampagne gegen
‘Kulturverderber’, ‘Verfallsdichter’ und ‘zersetzende Literatur’ in
Tagespresse und Rundfunk, die Aufstellung von ‘schwarzen Listen’,
die ‘Reinigung’ von Bibliotheken und Museen bilden die historische
Gegenwart dieses Vortrages.”

Das zentrale Thema des gadamerschen Textes, die platonische
Vertreibung der Dichter aus der Stadt und das Verbot der Dichtung,
ist also fiir die damalige Zeit hochaktuell. Wie Teresa Orozco zeigt,
mag Gadamer seine Zuhorer ,irritiert haben”, als er sie gezielt
aufforderte, den Angriff Platons auf Homer und die Dichtung zu
vergegenwartigen und ihn nicht einfach als ein weit entferntes
historisches Ereignis anzusehen. Gadamer bezieht sich auf diese Weise
indirekt auf die Skepsis und die Vorbehalte der humanistischen Elite
gegen die Bilicherverbrennung. Er scheint zu suggerieren, dafs solche
Mafinahmen als Voraussetzung eines gesunden Staates zu verstehen
sind. Im Fall der Biicherverbrennungen handle es sich also nicht um
ein willkiirliches Unternehmen, sondern um einen Beitrag zur
Genesung des politischen Lebens.

Neben dem indirekten Hinweis auf den gegenwartigen
politischen Kontext im Jahr 1934 beinhaltet der Vortrag noch andere
Aspekte, die im Horizont des Zeitgeistes thematisiert werden. Ein
solcher Gedanke ist die Konstruktion einer ,inneren Verfassung”,
durch die ,sich die Individuen auf den Staat hin ordnen und
zwangslose Zustimmung einbringen sollen”s. Teresa Orozco hat in
diesem Sinne mit Recht betont, dafs der faschistische Aufbau der
‘inneren Verfassung’ des Individuums auf die Entmaéachtigung der
‘aufleren’, d.h. der eigentlichen Verfassung zielt. Es handelt sich auf
diese Weise um die Verinnerlichung der Prinzipien der NS-Ideologie

1 Teresa Orozco, (1995:48).
2 Teresa Orozco, (1995:47).
3 Teresa Orozco, (1995:57).
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und die Abschaffung der alten so gesagten ,,sophistischen” Verfassung
der Weimarer Republik.

,In diesem Muster wird das Verhiltnis der Individuen zum
Staat ideologisiert. Das Innere des biirgerlichen Subjekts, der Ort, wo
iiblicherweise Moralitdt und Religiositdt ihren Sitz haben, wird vom
Staat selber besetzt. Es gibt keine Diskrepanz mehr zwischen
staatlichem Sein und moralischem Sollen. Diese Verinnerlichung des
Staates erhalt ihren faschistischen Impetus durch den ausschlieffenden
Gegensatz zur Weimarer Republik, die zum Nicht-Staat
(‘Interessenverband’) degradiert wird. Solche Figuren tendieren dazu,
die faschistische Machtergreifung als origindre Staatsbildung zu
zelebrieren.”

In diesem Zusammenhang ist es keine Uberraschung, daf
Gadamer mehr als die Gesetze des Staates die ,ungeschriebenen
Gesetze” schatzt, namlich das FEthos, das in der staatlichen
Offentlichkeit herrscht. Nach Teresa Orozco suggeriert Gadamer
damit ,,dem Staatlichen vorgelagerte Praxen und Rituale” der Nazi-
Zeit2,

Der Mensch, der eine innere Verfassung besitzt und zum
innerlichen Staat wird, entspricht dem von Plato postulierten Wachter
in der Polis. Nach Gadamer bestehe das Menschliche nicht in Arbeit,
Herstellung oder in einer bestimmten Fahigkeit, sondern im Wachen.
Das ist der eigentliche Stand des Menschen. Es ist aber zu bemerken,
dafs ,,die Wachter des platonischen Staates vor allem Krieger [sind]“>.

Diese militdrische Vorstellung iiber das Menschsein wendet
Gadamer auch an die Bedingtheit des Philosophen an. Philosophie sei
in diesem Sinne mit Wachsamkeit synonym. Das ,Wissen” des
Philosophen wiirde sich letzten Endes - im Einklang mit Carl Schmitt -
auf die , elementare Unterscheidungsfahigkeit” zwischen Freund und
Feind reduzieren. Die Aufgabe der Philosophie bestiinde also darin,
die ‘Liebe-und-Hafi-Kompetenz” durchs Wachen auszubilden.

Das Individuum, das wacht, kiimmert sich primdr um seine

1 Teresa Orozco, (1995:59).
2 Teresa Orozco, (1995:60).
3 Teresa Orozco, (1995:65).
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‘Innerlichkeit’, ndmlich um ,das Seinige” (vgl. Rep 433a). Darin
griindet Gadamer seine Lehre iiber die Stande, in denen die Menschen
verdammt sind, zu leben. Die Sorge, ,bei sich selbst” zu sein gehort
aber zu der politischen NS-Pathologie. Es handelt sich, wie Wolfgang
F. Haug zeigt, um ,eine Art stdndestaatliches ‘Schuster bleib bei
Deinem Leisten und misch dich vor allem nicht in das ein, was Sache
der Oberen ist’.”1

Das ist das Erziehungsideal, auf das die Kunst nach Gadamer
zielen mufs. Die Dichtung als Erziehungsfaktor darf nicht rein
asthetisch sein, sondern muf§ zur Hymne werden und den Charakter
eines Bekenntnisrituals bekommen2. Anders ausgedriickt, es geht in
der Erziehung nicht um die Entwicklung der kritischen Urteilskraft
der Biirger oder um die Bildung einer verniinftigen Offentlichkeit,
sondern um die Erneuerung des Mythos gegen die bisher herrschende
Aufklarung®. Ein solches Projekt ist nach Gadamer ein Ideal, ein
,Urbild im Himmel”, das den ‘perfekten’ Staat ermdgliche. Dieser
ideale Charakter des Staates und das innere Reich sind aber eng
verbunden.

Wie Teresa Orozco betont, die ‘innere Emigration’, von der
Gadamer spadter sprechen wird, ist eigentlich der Akt eines
Zuschauers, der aber nicht mit der Ablehnung des
Nationalsozialismus zu tun hat, sondern eher mit einem
Enttauschungsprozefd, namlich damit, daff man zum BewufStsein der
Unmoglichkeit der Verwirklichung dieses utopischen Projekts
gekommen ist. Es handele sich also nicht um eine Flucht vor dem
Totalitarismus sondern um die Enttauschung vor seiner Ineffizienz:.

Das Ende der Aufklirung
Gadamers Auslegung der Geschichtslehre Herders

Nach dem Beginn des zweiten Weltkrieges fangt Gadamer auf

1 Wolfgang Fritz Haug, (1995:9).
2 Teresa Orozco, (1995:72).
3 Teresa Orozco, (1995:72).
4 Teresa Orozco, (1995:90).
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Einladung des Deutschen Institutes (dem Nachfolger der ehemaligen
Goethe-Instituten) an, Vortrdge in verschiedenen europdischen
Landern zZu halten, die entweder Verbiuindeten des
nationalsozialistischen Deutschlands waren, oder von ihm besetzt
wurden.

In Florenz spricht er iiber Das Problem der Geschichte in der
neueren deutschen Philosophie (07.01.1940) und Philosophische und
historische Deutung von Hélderlins ‘Brot und Wein’ (11.01.1940). Im Haus
der Deutschen Hochschule in Prag halt er 1943 die Konferenz Das
Problem der Geschichte in der neueren deutschen Philosophie wieder. 1944
macht Gadamer eine Reise nach Portugal, wo er mehrere Vortrage vor
den Philosophischen Fakultiten in Coimbra und Lissabon und im
Deutschen Kulturinstitut in Lissabon halt!.

Den wichtigsten unter diesen Vortrdgen, ,, Volk und Geschichte
im Denken Herders”, hat Gadamer am 29. Mai 1941 im Deutschen
Institut in Paris vor einer Gruppe von deutschen Offizieren und
franzosischen Gefangenen gehaltenz.

Hier problematisiert er den Gegensatz Deutschland-Frankreich
anhand der Antithese Aufklarung-Gegenaufklarung. Als Paradigma
dieses Gegensatzes wahlt Gadamer das Werk (insbesondere den Text
Auch eine Philosophie der Geschichte zur Bildung der Menschheit) und das
Leben Herders aus, der als Uberwinder der franzosischen Aufklarung
vorgestellt wird. Eine Frankreich-Reise Herders im Jahre 1769 stilisiert
Gadamer zum grofien Bildungserlebnis des deutschen Denkers aus
dem 18. Jhdt., bzw. zum Bruch mit der Aufklarungs. Herder habe ,in
einem auf seine Vorurteilslosigkeit stolzen Jahrhundert (...) die Kraft
des Vorurteils” erkannt (13), deren er sich als , Erzieher” bedient
hattes.

Die Trennung Herders von Frankreich der Autklarung bedeutet
der Anfang der deutschen nationalen Erweckung. ,Was Gadamer hier
von Herder aus konzipiert, ist ein ideologischer Zirkel, der in einer

1 Teresa Orozco, (1995:102-103).

2 Franz-Rutger Hausmann, (2001:36)
3 Teresa Orozco, (1995:123).

4 Teresa Orozco, (1995:126).
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zentrumslosen Geschichte eine Nation generiert, die sich durch
Konzentration auf ihre ‘Mitte” iiber andere Volker hinaus, ohne jede
volkerverbindliche Regulation, in eine historische Zentralposition
katapultiert.”1

Wenn er sich mit dem Konzept ,Humanitdt” bei Herder
konfrontiert, gerdt der nationalistische Diskurs Gadamers in
Schwierigkeiten. Einerseits spricht er die Hinwendung des spaten
Herder zu Aufklarung und Humanitit aus als ,Verblendung gegen
das Kommende, dem er doch selbst den Weg bereitet hatte”.
Andererseits versucht Gadamer das Konzept im Rahmen des NS-
Zeitgeistes zu rekonstruieren. Es handle sich in diesem Sinne nicht um
einen abstrakten Idealbegriff im Sinne der franzosischen Aufklarung,
sondern um einen ,Kraftbegriff”. ‘Humanitit® wirde hier
‘menschliche Natur’ bedeuten, d.h. einer Kraft, ,,die sich zu sich selbst
auswirkt”s.

Obwohl Gadamer von Elementen wie Verstand, Billigkeit,
Giite, Gefiihl der Menschheit (18) im Diskurs Herders spricht, die als
einen , Trostpflaster fiir die Verlierer” wirken konntent, kritisiert den
Denker aus dem 18. Jhdt. wegen seines ,beriithmten Slavenkapitels”
(23), das zur Erweckung der kleinen Nationen im Ost- und
Siidosteuropa beigetragen hat. “Was Herders Interesse an der
Verschiedenheit der Volker in Gadamers Augen offensichtlich abgeht,
ist der geschulte Blick auf die Qualitdten, die in der Natur dieser
Volker, in ‘Blut, Klima und Landschaft’ angelegt sind. Kurz gesagt:
Herder fehlt die rassistische Urteilskraft.”

In diesem Zusammenhang zitiert Gadamer die berithmte
Prophezeiung Herders tiber die Befreiung der slawischen Volker nicht.
Im Gegenteil behauptet er die Existenz einer , Kluft” zwischen der
herderschen Praferenz fiir die Vielfalt und die Identitdt dieser Volker
und ,ihrem Lebensrecht und der politischen Aktivierung dieser

1 Teresa Orozco, (1995:126).
2 Teresa Orozco, (1995:121).
3 Teresa Orozco, (1995:129).
4 Teresa Orozco, (1995:132).
5 Teresa Orozco, (1995:135).
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Nationen nach dem staatsrechtlichen und politischen Vorbild des
Westens (23).“1 Im franzosischen Text betont Gadamer noch scharfer,
dafd der politische Messianismus der Panslavisten kein Recht hat, auf
den Text Herders hinzuweisen. Die Ideen des deutschen Denkers
hétten keinen politischen, sondern ausschliefllich einen kulturellen
Charakter.

Am Ende des Vortrags hebt Gadamer die Kraft der deutschen
neuen politischen und sozialen Ordnung hervor und stellt sie im
Gegensatz zu den , demokratischen Parolen des Westens” (23) vor.

Teresa Orozco setzt dem Diskurs Gadamers und seiner
»Schlu$fanfare” am Ende die Herder-Lektiire Walter Benjamins im
Jahre 1939 entgegen. Der jiidische Philosoph zeigt, daf$ ‘nationalité” bei
Herder nicht im Sinne von ‘Nationalismus’ zu verstehen ist. Dem
deutschen Denker aus dem 18. Jahrhundert ist die ,,Mystik des Blutes”
ganz fremd. Im Gegenteil entfaltet er , eine Miniaturtheorie zur Genese
von kollektivem Wahn"2.

Die Parallele zwischen dem Diskurs Gadamers und dem
Benjamins wird von Teresa Orozco auf das Leben der zwei
Philosophen projiziert. Indem Walter Benjamin als Jude verfolgt
wurde und 1940 wegen seines Auswanderungsmifierfolg Selbstmord
beging, ist Gadamer der Mensch der Kompromisse, der
diplomatischen Schritte und der Ambiguitaten gewesen.

Obwohl  der Diskurs Gadamers innerhalb  eines
nationalistischen Zeitgeistes bewegt, ist er ,nach Diktion und Inhalt”
trotzdem nicht als ein Zeugnis der NS-Wissenschaft zu interpretierens.
F.R. Hausmann gesteht aber, dafs die Teilnahme an den
Veranstaltungen der Deutschen Institute im Ausland eine dunkle Seite
in der Biographie Gadamers ist. Er sei ,insoweit zu kritisieren, als
seine Auftritte vor Auslindern in offizieller Mission des
Reichserziehungsministeriums oder anderer NS-Behorden als
Zustimmung zum NS-Regime gedeutet werden konnten und wurden.
Auslander konnten kaum zwischen Regime-Anhdngern und Regime-

1 Teresa Orozco, (1995:136).
2Teresa Orozco, (1995:147).
3 Franz-Rutger Hausmann, (2001:52).
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Gegnern differenzieren, so sehr ein einzelner bona fide handelte.”

Im Unterschied zu F.R. Hausmann betont Richard Wolin die
grofien Kompromisse, die Gadamer auf der Ebene des Diskurses mit
den Vertretern des Nationalsozialismus gemacht hat. In diesem Sinne
ist es wirklich auffallend, dafs Volk und Geschichte im Denken Herders in
die Gesammelten Werke Gadamers in zehn Bande nicht aufgenommen
wurde. 1967 veroffentlichte aber Gadamer ,eine revidierte Fassung
des Textes (unter dem Titel ‘Herder und die geschichtliche Welt" in
Gesammelte Werke, Band IV) als Nachwort zu Herders Auch eine
Philosophie der Geschichte zur Bildung der Menschheit; die anstofligen
Stellen sind ohne Verweis auf den urspriinglichen Text gestrichen. Der
Begriff ,Volk”, der geistige Fokus der Version von 1942, wurde,
ebenso wie die unaufhorlichen Lobgesdnge auf die Vorziige des
deutschen Partikularismus, praktisch spurlos ausgemerzt.”2 Die
Apologeten des deutschen Philosophen bezeichneten diese Operation
nur als ,kleinen Schonheitsfehler”s.

Gerechtigkeit als ‘Idiopragie’
Zu einer Reform des NS-Staates

149: Der Aufsatz ,Platos Staat der Erziehung” wurde damals in
der zweibandigen Sammlung Das neue Bild der Antike veroffentlicht,
die 1942 erschien. Der Herausgeber war Helmut Berve, Ordinarius fiir
Alte Geschichte und Rektor der Universitat Leipzig.

Das war der Beitrag der Altertumswissenschaften zum
Kriegseinsatz der Geisteswissenschaften, einem Unternehmen, der
1940 ins Leben gerufen wurde.

Spater wird Gadamer behaupten, er sei in den Sektor der
klassischen Philologie ausgewandert, damit er vermeidet, {iber
kompromittierende Themen wie ‘Die Juden und die Philosophie” oder
‘Das Deutsche in der Philosophie’ schreiben zu miissen. Es handle sich

! Franz-Rutger Hausmann, (2001:53).
2 Richard Wolin, (2001a:26).
3 Jean Grondin, (1999:241).
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also, wie Gadamer selbst sagt, um ,eine Art Alibi“1. Trotzdem, wenn
man die anderen Beitrdge im Band von 1942 betrachtet, kann man auf
keinen Fall von der klassischen Philologie als einer Insel im
ideologischen NS-Meer die Rede sein. Dieser Bereich war von den
nationalsozialistischen Gedanken genau so viel kolonisiert wie alle
anderen Geisteswissenschaften>.

,Gadamer scheint sich von der allgemeinen Begeisterung tiber
den Siegeszug der deutschen Wehrmacht nicht anstecken zu lassen”.
Der Kriegsvortrag iiber den deutschen Herder, in dem er eine ziemlich
engagierte Stimmung ausdriickte, scheint vergessen zu sein.

Gadamer betrachtet in seinem Studium das alte Postulat Platos
vom ‘Philosophen-Konig’, ein ziemlich ,,unverdachtiges” Thema. Im
Vergleich zu seinem Vortrag aus dem Jahr 1934 gibt es hier eine
interessante Akzentverschiebung von der Vertreibung der Dichter und
der Wachtererziehung zum Ideal des aufgeklarten philosophischen
Fiihrers.

In seinem Beitrag konzentriert sich Gadamer auf dem
Gedanken der Dikaiosyne (Gerechtigkeit), in dem sich die ganze
platonische Staatsphilosophie zusammenfassen lasse. Dikaiosyne im
Griechischen heifit mehr als , Gerechtigkeit” im Deutschen. In der
Politein  Platons hat das Konzept eher die Bedeutung von
,Staatsgesinnung”s. Im Unterschied zu seinem Vortrag , Platon und
die Dichter” (1934), wo er die Unterscheidung Carl Schmitts zwischen
Freund und Feind zu illustrieren suchte, nimmt Gadamer ,hier auf
andere Stellen aus Platons Politeia Bezug (Rep. 332a), die diese
Maxime problematisieren, bzw. relativieren”. Eigentlich negiert er hier
den Gegensatz Freund-Feind ,als dominante Unterscheidung fiir die
Sphéare des Politischen nicht, aber er bindet die Dominanz dieses
Gegensatzes zuriick an eine hohere Idee des Guten und der
Gerechtigkeit.”

Gadamer insistiert auf die platonische Definition der

1 Teresa Orozco, (1995:151).
2 Teresa Orozco, (1995:150-151).
3 Teresa Orozco, (1995:161)
4 Teresa Orozco, (1995:167).
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Dikaiosyne als ,,das Seine tun”. Die Gesellschaft wird bei ihm in drei
,Stande” geteilt, die den drei Teilen der Seele, Wissensliebe, Eifer und
Begierde, entsprechen wiirden. Im Rahmen jedes Standes mufi das
Individuum seine Pflicht erfiillen, namlich sein Handeln als
‘Idiopragie’ entfalten. Diese ‘Idiopragie”” bekommt ihren Sinn im
Horizont des Allgemeininteresses, das sie eigentlich standig in Sicht
hat.

Gadamer suggeriert damit eine ‘Reform” des NS-Staates, die zu
einer idealen faschistischen Ordnung fithren kann. Im Rahmen dieser
Reform mufd der Akzent auf die fiihrenden Stande fallen, denn ein
Mangel in diesem Bereich konnte den Weg zum autoritaren Ideal-Staat
gefahrden. Deswegen plddiert der damalige Leipziger Professor fiir
ein ,erzogenes Fithrertums”, das die Verfehlung des politischen Zieles
vermeiden kann.

Damit entfernt sich Gadamer von der offiziellen Linie der NS-
Politik, um sich den nationalkonservativen Kreisen anzundhern, die
spater im Juli 1944 gegen Hitler putschen werden, bzw. den
Nationalsozialisten, die sich fiir eine Selbsterneuerung des Systems
engagierten. Obwohl diese politische Richtung, eine Reform der
offiziellen Politik fordert, ist sie auf keinen Fall als demokratisch zu
betrachten. Sie plaziert sich, wie F.R. Hausmann zeigt, irgendwo
zwischen dem demokratischen und dem genuin
nationalsozialistischen Diskursz. In seinem Studium {iber den
deutschen intellektuellen Sonderweg betont aber Richard Wolin die
Verwandtschaft des nationalkonservativen und des
nationalsozialistischen Diskurses: ,In diesem Zusammenhang ist es
wichtig anzuerkennen, daff es hinsichtlich der imperialistischen
geopolitischen Plane Deutschlands blofs in wenigen Punkten wirkliche
Differenzen zwischen den Nationalsozialisten und den deutschen
Konservativen gab.”

Die Einstellung Gadamers bleibt auf diese Weise auch in
diesem Studium vom Jahr 1942 ziemlich nationalistisch. Sein

1 Teresa Orozco, (1995:170).
2F.R. Hausmann, (2001:34).
3 Richard Wolin, (2001b:94).
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personlicher Lebenslauf zwischen 1933 und 1945 ist aber auf keinen
Fall als nationalsozialistisch zu bezeichnen. Trotzdem kann man
schwierig von , innerer Emigration” im Fall Gadamers sprechen. Viel
geeigneter ist seine Bezeichnung als ,Opportunist”, die R.F.
Hausmann macht.

Nach dem Ende des Nationalsozialismus wird in diesem Sinne
derselbe Gadamer, der bisher gute Beziehungen zu vielen Vertretern
des hitleristischen Regimes pflegte, zum Mitarbeiter der
amerikanischen Besatzungstruppen in Leipzig und dann der
sowjetischen Armee. Ungeachtet der Identitit der Machtsinhaber
bleibt der deutsche Philosoph immer bereit, mit ihnen Kompromisse
zu machen.

In diesem Kontext ist man aber mit Richard Wolin danach zu
fragen, wie harmlos dieser Opportunismus wirklich ist. ,Wie viele
‘Opportunisten’ braucht man, um ein totalitares Regime zu befestigen?
Ist der moralische Status des ‘Opportunisten” qualitativ hoher als der
des “wahren Glaubigen’ oder dessen, der aus Uberzeugung handelt?
Ferner, welches sind die ethische Implikationen der Zusammenarbeit
mit einem Regime, das in den ersten Monaten seines Bestehens die
biirgerlichen Freiheiten und den politischen Pluralismus erstickt, die
rivalisierenden Parteien verboten, fithrende politische Gegner in
Konzentrationslagern interniert und eine Reihe von harten juridischen
Mafinahmen ergriffen hat, um seine jiidischen Biirger ihrer Freiheit zu
berauben? Verdient der unter diesen Umstanden die Kooperation blof3
Vorgegebene in irgendeiner Weise unsere Billigung? Zu diesen und
anderen damit zusammenhdngenden Fragen bleiben die meisten
Beflirworter Gadamers merkwiirdig stumm.”

Die Kraft der Vorurteile
Autoritit und Tradition in ,, Wahrheit und Methode”

Die Untersuchung der Kollaboration Gadamers mit dem NS-
Regime ist interessant, insofern sie fiir sein spateres Werk relevant ist.

1 Richard Wolin, (2001b:100).
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Sowohl Teresa Orozco und ihr Lehrer, Wolfgang F. Haug, als auch
Richard Wolin haben in diesem Sinne Wahrheit und Methode (1960), in
enger Verbindung mit seinen Texten aus der NS-Zeit betrachtet. Auf
seiner Seite schlug Andreas Graeser vor, die Diskussion {iiber die
Zusammenarbeit des deutschen Philosophen mit dem NS-Regime und
seinen Opportunismus weniger auf biographischer Ebene zu fiihren.
Im Rahmen der Debatte sollten vielmehr die philosophischen Aspekte
des Problems erortert werden!, wie sie nicht nur in den Friihschriften,
sondern auch im Werk Gadamers nach dem 2. Weltkrieg entfaltet
wurden.

Eine solche Lektiire der Wahrheit und Methode, die unter dem
Gesichtspunkt der ganzen wissenschaftlichen Tatigkeit Gadamers
gemacht wird, hebt mehrere problematischen Aspekte im spateren
Werk des deutschen Philosophen hervor.

Der erste fragwiirdige Punkt betrifft die Art und Weise, in der
er aufgrund des ‘Existentialismus’ Heideggers, das Verhiltnis
zwischen Individuum und Geschichte versteht. Gadamer wurde in
diesem Punkt insbesondere von der Heideggers Beschreibung des
Daseins als ‘In-der-Welt-Sein” beeinflufst, die durch einer Reihe
unhintergehbaren existentieller Modalititen wie ‘Geworfenheit’,
‘Rede’, ‘Angst’, ‘Alltaglichkeit” konkretisiert wird. Von diesem
Standpunkt aus wendet sich der Autor von Wahrheit und Methode
gegen die Historisten, die ,alle Aspekte ihrer eigenen historischen
Bedingtheit auszuldschen trachteten”, und argumentiert mit
Heidegger ,dafs Geschichtlichkeit ein unverzichtbarer Wesenszug
unseres In-der-Welt-Seins sei”2.

In diesem Sinne bekommt das Verhaltnis zwischen Individuum
und Geschichte bei Gadamer eine epistemologische Dimension: ,In
Wahrheit gehort die Geschichte nicht uns, sondern wir gehdren ihr.
Lange bevor wir uns in der Riickbesinnung selber verstehen,
verstechen wir uns auf selbstverstandliche Weise in Familie,
Gesellschaft und Staat, in denen wir leben. Der Fokus der Subjektivitat
ist ein Zerrspiegel. Die Selbstbesinnung des Individuums ist nur ein

1 Andreas Graeser, (2001:92).
2 Richard Wolin, (2001a:13)
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Flackern im geschlossenen Stromkreis des geschichtlichen Lebens.
Darum sind die Vorurteile des einzelnen weit mehr als seine Urteile die
geschichtliche Wirklichkeit seines Seins.”

Der Geschichte gehoren heifst nach Gadamer unter der Macht
der Vorurteile leben. Nicht die kritische Urteilskraft des Individuums,
sondern die unreflektierte Traditionsiibernahme scheint in seiner
Philosophie die entscheidende Rolle zu spielen. ,,Das Verstehen ist
selber nicht so sehr als eine Handlung der Subjektivitdt zu denken,
sondern als Einriicken in ein Uberlieferungsgeschehen, in dem sich
Vergangenheit und Gegenwart bestandig vermitteln.”2

Die gadamersche Rehabilitierung des Vorurteils im Sinne eines
epistemologischen Grundsatzes der Tradition setzt aber zweitens ihre
Rekonstruktion im Horizont der Autoritit und damit ihre
Verabsolutierung voraus. Die Tradition ist nach Gadamer keine
einfache Uberlieferung, die man akzeptiert oder nicht. Sie setzt sich
auf eine solche Weise durch, dafs man ihr nicht widerstehen kann:
,Nicht, was wir tun, nicht, was wir tun sollten, sondern, was uns tiber
unser Wollen und Tun hinaus mit uns geschieht steht in Frage.”

Es gibt keinen Raum, der frei von der Autoritit der
Tradition(en) ist. Auch der analytische Impetus der Aufklarung ist
nach dem Autor von ,,Wahrheit und Methode” Teil einer Tradition. In
diesem Sinne sind Kritik und Urteilen selbst Variationen der
Vorurteile.

Die ganze Philosophie Gadamers konnte auf diese Weise als
eine , Philosophie des Vorurteils“* bezeichnet werden. Das macht sie
aber nach R. Wolin fragwiirdig: , Die Hauptschwiache von Gadamers
Hermeneutik ist ihre unkritische Ehrfurcht vor der Macht der
Tradition.”s Sie verwechselt Argumentation und Tradition auf eine
solche Weise, dafd Themen wie z. B. Menschenrechte, die vom
Standpunkt der Autoritdt der Tradition aus betrachtet werden, keine

1 H.G. Gadamer, (1975%261).

2H.G. Gadamer, (19754274f).

3 H.G. Gadamer, (19754XVI).

¢ Claus Grossner, Verfall der Philosophie: Politik der deutschen Philosophen,
Hamburg 1971, S. 53-63; zit. von Richard WOLIN (2001a:29).

5 Richard Wolin, (2001a:15).
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Relevanz mehr haben. Ihre Miffachtung in manchen Landern sollte
nach Gadamer als Teil einer bestimmten Tradition (einer Menge
tradierten Vorurteile) interpretiert werden. Als solche entziehen sie
sich aber jeder Kritik!.

Unter diesem Gesichtspunkt hat die philosophische
Hermeneutik Gadamers nach Richard Wolin etwas Bedngstigendes.
Sie ist bereit, nicht nur MifSbrauche zu rechtfertigen, sondern auch jede
Art von Verantwortung abzuschaffen. Andreas Graeser reformuliert in
ethischen Termini das hermeneutische Prinzip, auf das Gadamer im
Vorwort an Wahrheit und Methode hinweist: ,Weil Dinge mit uns
geschehen (und wir mit Derartigem ex hypothesi nichts zu tun haben!),
sind wir weder fiir das verantwortlich, was wir in relevanter Hinsicht
denken und wollen, noch sind wir fiir das verantwortlich zu machen,
was aus all dem gegebenenfalls handlungswirksam wird.”2

Zwischen Wahrheit und Methode und den Texten bzw. dem
Leben Gadamers in der NS-Zeit scheint es also eine gewisse
Kontinuitdt zu bestehen. Seine Schriften zwischen 1933-1945 sind
keine eigentlichen nationalsozialistischen Texte. Sie beinhalten aber
eine lange Reihe von Ambiguitdten, die auch in seinen spateren
Werken deutliche Spuren hinterlassen. Es ist deswegen nicht
ibertrieben, mit A. Gaeser das Denken Gadamers als eine Philosophie
der Ambiguitdten zu bezeichnen: ,So betrachtet liegt es nahe, die
Philosophische Hermeneutik als Denkstil zu charakterisieren, der - in
der Sichtweise James’ in The Will to Belief - den Bediirfnissen jener
entgegenkommt, die sich nicht festlegen lassen wollen und doch
meinen, mehr wahren zu miissen als nur den Schein.”3
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Hermeneutica, mod de
intrebuintare: intre suspiciune si

incredere
LORENA PAVALAN STUPARU

Résumeé: Ce texte fera référence a quelques coordonnées de
I'herméneutique en tant que méthode rigoureuse et dans le méme
temps en tant qu’'acte créateur, dont la tdche est de faire
compréhensible un texte, autrement dit de faire surgir des
significations ignorées par le lecteur. Le point de départ se trouve
dans l'observation que notre attitude (technique, esthétique,
religieuse, idéologique, etc.) a I'égard d'un texte ( la réception et
Uinterprétation) est d'un fagon plus ou moins explicite
dépendante de I'option pour ce qu’on appelle ,I’herméneutique de
la confiance” (Matei Cilinescu, aprés Mircea Eliade) ou
,herméneutique de la suspicion” (Paul Ricoeur). La premiére,
en partant de l'obéissance a I'égard du texte est créatrice et
ouverte l'esprit vers le sens et l'espoir, méme au cas o,
apparemment, ceux-ci sont absents. La deuxiéme, propre a la
pensée paranoiaque, ferme le sens, par l'insoumission au texte,
par lattribution des significations arbitraires ou tendancieuses,
par le refus de comprendre son essence et sa raison propre d’étre.
Cette derniére forme d’herméneutique est spécifique pour les
idéologies  totalitaires.  Pour illustrer ces  affirmations
japporterais  quelques exemples de ['oeuvre littéraire et
philosophique de Mircea Eliade. Par ce propos j'essai approfondir
la recherche du théme ,,Symbole et reconnaissance”.

Mots-clé: herméneutique, texte, histoire, religion,
créativité, confiance, suspicion, reconnaissance, espérance

In jargonul filosofic, hermeneutica rdmane, la atata timp dupa ce
si-a utilizat o mare parte din resurse pentru a-si dovedi puterea
creatoare, un cuvant afectat de o oarecare pretiozitate, in ciuda
aparitiei unor neologisme 1iInca si mai t(r)endentioase, precum
,alteritate”, ,cognitie”, ,feminism”, ,fenomenologie responsiva”
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(Bernhard Waldenfels, tradus in romaneste de Ion Tanasescu) s.a. Spre
complexarea celor din afara domeniului si sporirea aurei de casta a
celor care in loc sa producd bunuri pentru societate, isi secdtuiesc
energia In jocurile gandirii cu cuvinte rasundtoare (cu toate ca ei se
deosebesc de ceilalti doar pentru ca uneori inteleg sensul cuvintelor
din care 1si castiga existenta), , “Hermeneutica” este un cuvant pe care
cei mai multi il vor ignora si nici n-au nevoie sad-1 cunoasca, desi sunt si
ei atinsi de experienta hermeneutica si nu sunt exceptati de la ea.
Pentru ca si ei Incearcd sa ia ceva drept ceva si, pana la urmad, sa
inteleaga cele ce-i inconjoard, comporandu-se corespunzator fata de
acestea”.! De aceea, revenirea la cateva clarificari dezinhibante, cu
rolul de a surprinde cumva coordonatele hermeneuticii, cred ca sunt
binevenite. Astfel se poate dezvalui (in sensul ridicdrii voalului ce
acopera)  paradoxalul si  depreciativul =, prestigiu” de
incomprehensibilitate al acestei discipline, de , filosofare” pasdreasca si
ridicola, rupta de orice logica, proprie unor complexati incapabili sa
trdiasca iIn realitate, sau, dimpotrivd, unor functionari pe care
capacitatile nu-i ajuta sa presteze o munca cinstita in folosul lor sau al
comunitatii, ci una usor ,interlopa”, constand in traficul de vorbe
furate, despre al cdror mod de producere habar n-au, dar nu ezitd sa
profite de pe urma lor. De unde nu rezultd ca filosofia nu ar trebui sa
ramana In continuare un domeniu al elitelor. ,, Anamneza”
momentelor disciplinei va ardta cat de firesc poate fi modul de
utilizare al hermeneuticii. Prin urmare:

In principiu, hermeneutica reprezinti metoda de cercetare proprie
stiintelor umane sau ,stiintelor spiritului” (Geisteswissenschaft),
constand 1n ,comprehensiunea” (Verstehen) ratiunilor care au
declansat o actiune si in studiul transmiterii culturale a sensului.
Atunci cand Dilthey a stabilit distinctia intre explicatie (proprie
stiintelor exacte) si comprehensiune (proprie stiintelor spiritului) a
vrut sa spuna ca intrebuintarea metodelor explicative In domeniul
disciplinelor umaniste estompeaza gradul de acuratete al intelegerii

1 Hans Georg Gadamer, Diversitatea Europei. Mostenire si viitor, in: Elogiul teoriei.
Mostenirea Europei, Traducere de Octavian Nicolae si Val Panaitescu, lasi, Polirom,
1999, p.133
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fenomenului.

Metoda hermeneutica se aplica textelor si actiunilor, iar titlul cartii
lui Paul Ricoeur, Du texte a l'action, este sintetic si elocvent de la sine
pentru domeniul hermeneuticii. Pentru George Steiner hermeneutica
constd In studiul interpretdrii sensului si In practica efectiva a
interpretarii.!

Urmandu-l pe Kurt Wuchterl (Methoden der Gegenwartsphilosophie,
Verlag Paul Haupt, Bern un Stuttgart, 1977), Andrei Marga arata ca
metoda hermenueticd, aplicatd actiunilor, presupune rezolvarea a trei
intrebari: cum s-a derulat actiunea in realitate? Care au fost intentiile
actantului? Sunt rezonabile, adicd adecvate situatiei respective,
actiunea concreta si intentiile pe care se bazeaza?

Aplicata la text, aceastd metodd implicd de asemenea rdspunsul la
trei intrebari: Ce a spus autorul in textul respectiv? Ce a gandit autorul
acestui text? Este adecvat ceea ce a spus si a gandit autorul?2

Aceste Intrebari sunt extrem de utile pentru comparatia intre cele
doud tipuri de hermeneuticd anuntate in titlu, a increderii si a
suspiciunii.

Adecvarea se poate referi la ,ontologia de referintda” (Jean
Borrela), altfel spus este vorba de adecvarea gandirii exprimate de
autor iIntr-un text, la realitatea cercetatd prin intuitia intelectuald a
obiectului, pentru a fi cunoscuta.

Primele doua intrebari (pentru cele doua circumstante - si anume
hermeneutica aplicata textelor si hermeneutica aplicata actiunilor)
rdaman de competenta specialistilor in discipline particulare (istorie,
filologie, lingvisticd, antropologie, psihologie, sociologie, teologie
biblicd, jurisprudentd). Pentru acestia hermeneutica este 0 metoda de
cercetare. A treia intrebare este de competenta filosofului, pentru care
hermeneutica devine o viziune filosofica, o disciplinda solidara cu
filosofia In ansamblu¢, o cautare a intelegerii (comprehensiunii) umane

1 George Steiner, Le sens du sens, Paris, Librairie Philosophique, 1988

2 Apud Andrei Marga, Introducere in metodologia si argumentarea filosoficd, Cluj-
Napoca, Editura Dacia, 1992, p.121

3 Jean Borella, Criza simbolismului religios, Traducere de Diana Mordrasu, lasi,
Institutul European, 1995

4 Apud Andrei Marga, op.cit., p.121
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care functioneaza prin interpretare si care produce semnificatii, asa
cum au demonstrat-o creatorii acestei directii: F. Schleiermacher, E.
Husserl, M. Heidegger, W. Dilthey, M. Merleau-Ponty, H.-G.
Gadamer, Paul Ricoeur.

Potrivit acestei filosofii, sensul (intelesul) este domeniul in care
fiintele umane se inteleg unele cu altele, isi aduc argumente si
motivatii, 1si propun finalitati, norme. Sensul este istoric, pentru ca
limbajul este constitutiv pentru istorie si pentru mediu, pentru
comunitatea In care este transmisibil.

Prin urmare, potrivit hermeneuticii, prestatiile umane, printre
care si cele cognitive, posedd un perpetuu ,prealabil” in care se
prepard, se obtine si se confera sensul si ele nu pot fi explicate decat
prin includerea in analizd a acestui ,prealabil” care, departe de a fi un
obiect (desi astfel sunad), este ceva de ordinul necesarei rostiri si
articuldri in discursul istoric. Din acest punct de vedere (din cauza sau
cu ajutorul prealabilului) comprehensiunea presupune parcurgerea
unui adevarat ,cerc” — cercul hermeneutic — care a fost schitat in
maniera urmatoare: pentru a reconstitui fondul, contextul, este
necesard Inregistrarea unei multitudini de date particulare, ceea ce nu
este posibil fara a angaja , intregul” (totalitatea), adica un sens ce era el
insusi stabilit.>

Acest ,cerc” (sau mai curand ,spirald”, dupa Patrick Heelan)
poate fi regisit la toate nivelurile cunoasterii lumii de citre om. Intr-un
plan foarte general, cercul se instaleaza in relatia dintre constiinta de
sine a omului si cunoasterea lumii de catre el Insusi: cunoasterea
lumii, chiar in formula cea mai ,neutralizatd” din punct de vedere
axiologic, a stiintei empirico-analitice, angajazd tacit o constiinta de
sine care, la randul ei, presupune si chiar sustine un raport cognitiv cu
lumea. lar intr-un plan mai determinat, (precum, de exemplu, acela al
hermeneuticii increderii si al hermeneuticii suspiciunii) cercul (sau
spirala) leagd, de asemenea, ,intelegerea” si ,intelegerea prealabila”,

1 Apud Patrick A. Heelan, After Post-Modernism: The Scope of Hermeneutics in
Natural Science, based on forthcoming article in Studies in the History and Philosophy of
Science, Cambridge, 2004

2 Apud Andrei Marga, op.cit., p.122
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»judecata, (rationamentul) si ,pre-judecata” (ipoteza). Prestatia
principalda a metodei hermeneutice (care nu poate reprezenta un
substitut pentru metodele stiintifice) consta in determinarea (fixarea,
realizarea) sensului si nu in producerea de cunostinte,! consta in
tentativa de a pdtrunde, de a intelege ,lumea vietii” care se regaseste
in spatiul filosofic al intelegerii umane> chiar atunci cand aceasta
actiune se prezinta ca foarte dificila.

Pentru Paul Ricoeur, recunoscut (ca filosof ce a combinat
descriptia fenomenologica cu interpretarea hermenutica) drept
urmasul lui Martin Heidegger si Hans Georg Gadamer, actul
hermenutic este intr-o prima instantd actiunea de a citi; a citi, din
punct de vedere al hermenuticii, inseamna a asocia discursului, un
discurs nou, pentru a distinge (discerne) discursul din opera. Scopul
acestei actiuni este de a clarifica (explicita) maniera de existenta in
lume derulata in fata textului, de a inainta intr-o zonda noua (sau
veche ?) a cunoasterii, pornind dinspre text, definit ca , discurs fixat
prin scriiturd”. Inseamna a derula cel putin una dintre posibilitatiles de
a fi indicate de text.+

In contextul general al hermeneuticii de principiu se insereazi
speciile ,hermeneuticii increderii” si ,hermenuticii suspiciunii”, ca
sortimente de hermeneutici ,speculative”, pentru a utiliza o alta
distinctie a lui Jean Borellas.

,Hermenutica increderii” este termenul prin care Matei Calinescu
desemneaza wuna dintre cele mai fascinante dimensiuni ale
hermenuticii totale, creatoare si imaginative adoptate de Mircea Eliade
ca metoda si, de asemenea, ca viziune a lumii. Altfel spus,
hermeneutica increderii este o specie a notiunii de hermeneutica totala
si, In acelasi timp, o consecintd a exercitiului de hermeneutica
creatoare, prin care Mircea Eliade interpreteaza si armonizeaza cu

! Ibidem, pp.122-123

2 Apud Patrick Heelan, op. cit.

3 Paul Ricoeur, Du texte a I'action, Essais d’herméneutique 11, Paris, Editions du Seuil,
1986

4 Paul Ricoeur, Eseuri de hermeneuticd, Traducere de Vasile Tonoiu, Bucuresti,
Humanitas, 1995

5 Jean Borella, op.cit., p.315
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propria-i interpretare mesajul simbolurilor religioase.

Pornind de la o hermeneuticd a sacrului si intelegand istoria
religiilor nu numai ca disciplind istoricd (cazurile arheologiei si
numismaticii — acestea insele, as spune, pasibile de o expansiune catre
orizonturi creatoare), dar si ca mod de interpretare a vietii din punct
de vedere al religiosului In complexitatea , absoluta” a laturilor sale,
savantul se simte chemat sa decripteze ,toate intilnirile omului cu
sacrul, incepand din epoca preistorica, pana in zilele noastre™!.

Ca si Paul Ricoeur, Mircea Eliade recunoaste in hermeneutica o
metoda care merge in interiorul ,textului” studiat (prin ,text”, dupa
cum vom vedea, putem intelege obiectul interpretarii, care trimite la
domeniul cuvintelor, chiar si in absenta scriiturii). El afirma ca fixarea
si ,concentrarea exclusiv asupra aspectelor exterioare ale unui univers
spiritual este echivalenta, la urma urmei, cu un proces de auto-
alienare”,? si putem continua (impreund cu Ricoeur) de stimulare si
alimentare a sindromului paranoic al suspiciunii fatd de cauzele
,oculte” din fundamentul unei creatii . Or, hermeneutica, in calitate de
,cale regala” spre sintezd, este exact opusul aliendrii, adica semnul
functiondrii normale a gandirii.

In capitolul 4 (,,Criza si relnnoire in istoria religiilor”) din cartea sa
,Nostalgia originilor. Metodologie si istorie a religiilor” (1970), Mircea
Eliade pune accentul pe aspectul complexitatii hermeneuticii in
domeniul experientei sacrului, ,,caci nu este vorba numai de-a intelege
si interpreta faptele religioase”: Insdsi natura faptelor religioase
impune cercetdtorului o atitudine creatoare. Cred cad aceasta formula
nu va putea fi niciodata exploatata suficient.

Cum se poate (,este cu putinta”) gandi creator In materie de
religie ? Este vorba de a fi creator, ne raspunde Eliade (daca ne punem
aceasta intrebare) in maniera unui Montesquieu, Voltaire, Herder,
Hegel, a felului lor de a gandi institutiile umane de-a lungul istoriei
acestora. Or, din cauza inhibitiei provocate de triumful
,scientismului”, multi cercetatori din domeniul stiintelor sociale, al

1 Mircea Eliade, La nostalgie des origines, Méthodologie et histoire des religions, Editions
Gallimard, 1971, p.124
2 Ibidem, p.128
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antropologiei si chiar al istoriei religiilor s-au conformat modelelor
imprumutate din stiintele naturale (i.e. explicatia, perimata deja in anii
saizeci ai secolului doudzeci), ignorand calea hermenutica si, cu atat
mai mult, pe aceea creatoare. Adica aceea producdtoare de opere si nu
numai de monografii erudite.

Astfel (producand opere de «creatie a sensului pentru
contemporani) hermenutica (acest act) se inscrie intre sursele vii ale
unei culturi ,,caci, in definitiv, orice cultura se constituie printr-o serie
de interpretari si revalorizari ale miturilor si ideologiilor sale
specifice”. Savantul religiilor merge chiar mai departe, atribuindu-le
,hermeneutilor” un rol cel putin egal (dacd nu cumva si mai
important) intr-o culturd cu acela al creatorilor propriu-zisi ce
,revalorizeaza viziunile primordiale si reinterpreteaza ideile
fundamentale ale unei culturi”;o altd idee insuficient luata 1In
considerare pana acum, demnad de a fi urmaritd si dezvoltata inclusiv
in domeniul culturii politice a unui popor.

Altfel spus, pentru a generaliza cu acordul lui Eliade,
hermeneutica creatoare nu presupune inventia. Ea implica
reconstituirea contextului pe baza textului, a marturiilor, a memoriilor.
Acest proces constd intr-o reconstituire a ,povestii” pe baza amintirii,
stabilind legdturile intre memorii. Si este vorba in acelasi timp de un
act riguros: incercand restituirea cat mai verosimild a povestii, se
ajunge prin intermediul propriilor cuvinte in proximitatea si chiar in
intimitatea textului, a ,lucrului” textului (Heidegger). Se deruleaza,
astfel, una dintre posibilitdtile discursului indicate de text, cum spunea
Ricoeur. Aceasta creatie Inseamna (reprezintd) o actualizare a textului
(a timpului sau trecut), prin traducerea unui limbaj uitat, intr-un
limbaj contemporan. Eliade gaseste ca exemplu de ceea ce se poate
intelge prin ,hermenutica creatoare” cartea Kultur des Renaissance in
Italien (1860), care ,a Imbogdtit cultura occidentald cu o noud valoare,
reveland o dimensiune a Renasterii italiene care nu era evidenta
inaintea lui Burckardt” .2

Un astfel de act hermeneutic conduce la ,transformarea omului”,

1 Ibidem, pp. 129-130
2 Ibidem, p.130
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cdci se ajunge la crearea unor noi valori culturale, ceea ce, dintr-un
anumit punct de vedere, poate fi comparat cu o descoperire stiintifica
sau tehnicd. Ceea ce autorizeaza aceasta comparatie este rezultatul, si
anume efectul sau de trezire, care schimba viziunea lumii : ,,inainte de
a fi fost descoperita, realitatea tocmai descoperitd era acolo, numai ca
nu o vedeam sau nu stiam sa o utilizam. Tot astfel, o hermeneutica
creatoare scoate la iveald semnificatii neobservate inainte, sau le pune
in evidentd cu o asemenea vigoare, incit dupa ce va fi asimilat aceasta
noud interpretare, constiinta nu mai este aceeasi”.! De aici pana la
functia terapeutica, ,salvatoare” (intocmai ca istoria religiilor) a
tilosofiei interpretarii nu este decat un pas, mic si urias in acelasi timp :
cdci hermenutica creatoare schimbd omul nu pentru ca produce
cunostinte (si aici se poate observa continuitatea viziunii eliadiene cu
conceptia traditionala a hermeneuticii), ci pentru cd ,ea este mai mult
decat o instructie, ea este de asemenea o tehnica spirituald susceptibila
sa modifice calitatea insasi a existentei”. Abordand fenomenul istorico-
religios din punct de vedre hermenutic, ,prezentand si analizand
miturile si ritualurile australiene, africane sau oceaniene, comentand
imnurile lui Zaratustra, textele taoiste sau mitologiile si tehnicile
samanice, istoricul religiilor dezvdluie situatii existentiale necunoscute
sau dificil imaginabile pentru un cititor modern; iar intilnirea cu
aceste lumi spirituale strdine nu poate ramane fara consecinte”?; caci
aici se afla modele si solutii pentru situatiile de criza ale omului, aici se
afld partea noastra de identitate ,stranie”, pe care nu o putem defini
decat prin confruntare calma, dupa ce l-am intampinat pe ,celalalt ca
celalalt” (Gadamer) .

Dar aceasta (insdndtosirea) se Intampla numai daca astfel de
situatii i lumi spirituale strdine sunt privite dintr-o perspectiva
increzatoare. Astfel, hemeneutica increderii practicatd de Mircea
Eliade in domeniul istoriei religiilor conduce, ca si aceea practicatd de
Paul Ricoeur in domeniul politicului, catre studiul aprofundat al
alteritatii. Punctul final al oricarei hermenutici a increderii consta in
intelegerea celuilalt, printr-un altruist proces interior al recunoasterii

1 Ibidem, p. 131-132
2 Ibidem, p. 133
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validitatii altor posibilitati de a fi (emanate de discursurile strdine)
decat cele configurate in cadrul unei culturi date, intr-un mediu fixat
in cunostinte, optiuni, gusturi, criterii, norme. Consta in savurarea
detaliului altei posibilitati individuale de a intelege realitatea si ce i se
intampla unui om de-a lungul unei vieti, posibilitate cu totul alta decat
in propria conceptie. Marea artd, forma creatoare a hermeneuticii se
vede in momentul ,fuzionarii orizonturilor” (Gadamer), ca intr-un
dans capabil sd reduca la numitorul comun al ,pasilor” niste minti
diferite.

Astfel ne apare cu aura-i umanista apelul eliadian catre filosofia
occidentala de a nu se cantona In propria traditie. Din perspectiva
acestei cerinte (mai altruistd, poate, decat acelea egalitarist-sociale),
istoria religiilor practicata de Eliade reprezintd un model de
,Incredere” in alte lumi sau orizonturi individuale. Pe de o parte,
pentru cd aceasta disciplind , este In masura sa examineze, sa analizeze
si sa elucideze un numar considerabil de situatii semnificative si de
moduri de a fi in lume altfel inaccesibile”, iar pe de alta pentru ca nu
este vorba numai de prezentarea unor ,materiale brute”. De aceea
,opera hermeneuticd trebuie sa fie Implinita de istoricul religiilor
insusi, caci numai el este In masura sd aprecieze complexitatea
semantica a documentelor sale”.

Ceea ce se agteapta de la un istoric al religiilor dublat de un filosof,
nu este sa gandeasca dupa modelul filosofilor profesionisti, ci este
vorba mai curand de un fel de intuitie, de sensibilitate, de talent, de
interdisciplinaritate; ,ca el sa decripteze si sa elucideze
comportamentele si situatiile enigmatice, pe scurt, sa facd sa avanseze
cunoasterea omului recuperand sau restabilind situatii uitate,
necunoscute sau abolite”.2Si acest lucru este mai la indemaéana
istoricului religiilor deoarece este vorba de o cercetare asupra unor
,universuri spirituale scufundate sau dificil accesibile”. Or, acestea,
tiind prezentate de istoricul religiilor (care deja le-a vizitat), devin
dificil deghizabile in simbolurile, miturile, ideile arhaice si exotice in

L Ibidem
2 Ibidem, p.134
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forme ,deja familiare filosofilor contemporani”’. De asemenea,
simbolurile, miturile, ideile arhaice si exotice, daca se tine cont de
perspectiva istoricului religiilor, rdman impracticabile si neconvertibile
in ideologii, pentru actionarii unui sistem totalitar. Cand omului 1i
lipseste capacitatea de a intelege alte moduri de gandire si
comportament, cand este strdin de virtutea de a-si stdpani pofta de
convertire in propriile-i categorii a noutatii (vechi de altfel) pe care o
intalneste, altfel spus, cand este lipsit de anii in care ar fi putut fi
educat de istoricul religiilor, premisele suspiciunii (adica ale unei
atitudini interpretative bolnave) sunt deja stabilite.

Pentru Eliade, ca sd revenim, nu se poate traduce prin concepte
simbolul, notiunea centrala in hermeneutica sacrului. Simbolul, asa
cum a aratat-o Jung, nu poate fi tradus decat printr-un alt simbol. Paul
Ricoeur isi prezinta punctul de vedere privitor la acest aspect in
studiul , Le symbole donne a penser”, explicit inspirat de Eliade. Aici,
comparand simbolul cu alegoria, Ricoeur noteaza ca simbolurile
procedeaza intr-o maniera hermeneuticd, in timp ce alegoriile sunt
deja un fel de hermeneutica. $i aceasta pentru cd simbolul isi arata
sensul sdu transparent (am putea spune chiar , diafan”) intr-o maniera
complet diferitd decat o face traducerea, prin care se expune alegoria.
Simbolul 1isi prezinta intelesul prin ceea ce am putea numi
,transparenta opaca” a unei enigme, si nu prin traducere.

Este motivul pentru care Ricoeur opune atribuirea sensului in
cazul simbolurilor, interpretarii prin traducere, care este proprie
procedeului alegoric.

Dar, pe de alta parte, traducerea reprezintd la Ricoeur un fel de
hermeneuticd, iar in cartea Despre traducere (Sur la traduction, 2004) el
aplica traducerii formula ,a construi un comparabil”, In masura in
care limba tradusa constituie un ,celdlalt” in relatie cu limba in care
este tradusaz.

Comunicarea intre pluralitatea limbilor prezente (vii) si limbile
absente (moarte), proces cdruia 1i putem aplica hermeneutica creatoare

1 Jbidem, p.134
2 Paul Ricoeur, Despre traducere, Traducere si studiu introductiv de Magda
Jeanrenaud, Postfata de Domenico Jervolino, lasi, Polirom, 2005, p.121
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(imaginativd), este posibild datoritd aptitudinii sau facultatii (sa
spunem, kantian) de a traduce. Posibilitatea traducerii este asigurata
de faptul ca, in ciuda multitudinii limbilor, exista un singur limbaj, ca
mediator necesar intre om si lume. Acest vizibil ,atu hermeneutic”
este totodata rezultatul capacitatii omului de a rosti si de a citi, dovada
unei vieti dotate cu sens, ,lumina naturala” (Domenico Jervolino)
gratie careia un fenomen primeste vizibilitate in lume.

Emmanuel Levinas, ale carui afinitdti fenomenologice cu Paul
Ricoeur sunt bine cunoscute, afirma in Totalité et Infini ca esenta
originala a limbajului trebuie cdutatd in prezentarea sensului: ,Nu
medierea semnului este aceea care face semnificatia, ci semnificatia (al
carei eveniment original este aflarea fatd in fatd), este aceea care
restituie ca posibild functia semnului” 2.

In eseul Discurs si comunicare (Discours et communication, 1971) Paul
Ricoeur avanseaza opinia potrivit cdreia ceea ce se numeste
comunicare intersubiectiva reprezinta pentru stiintele limbajului un
tapt dat, iar filosofia trebuie sa construiasca cu grija, pornind de la
actul interogatiei (un fel de ,époché” fenomenologic dupa Domenico
Jervolino) privitor la scopul comunicdrii, adica asupra semnificatiei si
a nivelurilor sale — sensul si referinta, actele lingvistice, finalitatile
noetice, partea intentionald a vietii.?

Aceasta chestiune de factura mai curand fenomenologica decat
semiologica (ce se transmite prin limbaj, si anume prin limbajul
simbolic asupra esentei fiintei umane), este abordata de Mircea Eliade
cu experienta proprie unui istoric al religiilor, avizat sa constate in
cunostintd de cauzi: ,Intr-un anumit fel am putea elabora o noua
Fenomenologie a spiritului tinand cont de tot ceea ce este capabila sa ne
reveleze filosofia religiilor. Ar fi de scris cdrti importante asupra
modurilor de a fi in lume sau asupra problemelor timpului, mortii,
visului, pornind de la documentele de care dispune istoricul

1 Domenico Jervolino, Hermeneuticd si traducere. Celdlalt, strdinul, oaspetele, in volumul
Paul Ricoeur, Despre traducere, op.cit., p. 139

2 Emmanuel Levinas, Totalité et Infini, Paris, Martinus Nijhov, 1971

3 Domenico Jervolino, loc.cit., p.150
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religiilor”'. Cdci, putem continua, rdmane inca ,ofertanta” pentru
tilosofie sensibilitatea umana religioasa, aceea care discrimineaza intre
lumea de aici si lumea de dincolo, intre aparenta si esentd, intre adevar
si fals, iIntre speranta si deznadejde (angoasd). Hermeneutica
increderii, pe acest fond, ni se va revela ca hermeneutica a nadejdii si
fericirii, a bucuriei de a trdi, iar hermeneutica suspiciunii ca
hermeneutica a tristetii, disperdrii, angoasei, nefericirii. Disperarea
vine intotdeauna din constatarea nonsensului.

Este vorba despre fenomenologie, intrucat savantul religiilor ia
drept axiomd studiul si cercetarea fenomenului in cadrul sau de
referinta (un fel de reductie fenomenologica), dar aceasta nu implica
eliminarea ambiguitatilor (cum ar fi in cazul dialecticii semnificantului
si a semnificatului aplicata la timpul primordial, de exemplu). Prin
metoda sa Eliade apeleaza la gandirea religioasa (mituri, simboluri,
etc.) nu pentru a aduce probe tezelor sale, ci, asa cum remarca Matei
Calinescu, cercetarea este o tentativa de a ajunge la sensul pierdut sau
,non-recognoscibil” al mitului ca la una din manifestarile sacrului, ,al
carui scop final este recunoasterea si restituirea”2 Din acest punct de
vedere hermeneutica, a carei sarcina este aceea de a face sa revina la
suprafata universuri de semnificatii uitate, poate fi definitda, spune
Matei Cdlinescu, drept ,stiinta recunoasterii”.

Este o remarcd foarte importanta, capabila sa induca legitimitatea
comparatiei intre conceptia lui Mircea Eliade si a lui Paul Ricoeur
despre hermeneutica.

Cdci teoria eliadiana a camuflarii sacrului in profan sau a ocultarii
misterelor in realitatea imediatd, ascundere recognoscibild printr-un
fel de sensibilitate initiatica naturala (pe care o au si poetii si oamenii
de rand), si-ar putea gasi locul in proiectul cartii Parcours de la
reconnaissance in care autorul, Paul Ricoeur, 1si marturiseste inca din
primele pagini sentimentul de mirare privitor la statutul termenului
,recunoastere” in planul discursului filosofic: ,Este un fapt ca nu
exista teorie a recunoasterii demna de acest nume, in maniera in care

1 Mircea Eliade, La nostalgie des origines, op.cit., pp.135-136
2 Matei Calinescu, Imagination et sens. Attitudes esthetiques, in Cahiers de I’"Herne, 1978,
p-368
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exista una sau mai multe teorii ale cunoasterii”.

De ce este important pentru noi acest cuvant, recunoastere?
Datorita polisemiei sale, care poate servi in egald mdsura atat ,cauza”
hermeneuticii increderii, cat si pe aceea a hermeneuticii suspiciunii.
Confruntand semnificatiile inregistrate de Emil Littré in Dictionnaire de
la langue francaise (1859 - 1872) cu acelea din Grande Robert de la langue
frangaise (1985), ideile directoare privitoare la cuvantul , recunoastere”
sunt trei : ,I. A intelege (un obiect) prin spirit, legand intre ele imagini,
perceptii privitoare la acesta; a distinge, a identifica, a cunoaste prin
memorie, judecatd sau actiune. II. A accepta, a considera drept
adevdrat (sau ca atare). IIl. A manifesta gratitudinea datoratd cuiva
(sau fata de ceva, chiar o actiune)”.2

Din perspectiva ,recunoasterii”, hermeneutica Increderii
corespunde mai curand celui de-al doilea sens al cuvantului, si anume
,a accepta, a considera drept adevdrat sau ca atare”, in timp ce
hermeneutica suspiciunii tine de latura detectoare (inclusiv in sensul
politienesc de efectuare detectivista) printr-o conceptie contrafacuta,
talsa, bolnavd, care deturneaza primul sens al recunoasterii in
autoiluzionarea de a fi cunoscut prin judecata sau actiune, legand intre
ele indicii. De altfel, hermeneutica suspiciunii (,,the hermeneutic of
suspicion”) este termenul prin care Paul Ricoeur denumeste o postura
interpretativa legatd de debutul paranoiei, care porneste de la
prezumtia ca forma si organizarea profunda a culturii sau a oricdrui alt
lucru este incomprehensibild pentru subiectul cunoscator, fara adaosul
unor prejudecati. Asadar, un soi de antihermeneutica. Paul Ricoeur
utilizeaza acest termen in , Hermeneutics and the Human Sciences”
(New York, Cambridge University Press, 1981).

Spun cd in conexiune cu paranoia, hermeneutica suspiciunii este o
antihermeneuticd, deoarece gandirea paranoicad se caracterizeaza prin
rigiditate si ostilitate (Jacques Lacan), prin anxietate, suspiciune,
centralitate, megalomanie, proiectivitate, hiperacuitate. O alta definitie
a paranoiei In care se regdsesc caracteristicile hermeneuticii suspiciunii

1 Paul Ricoeur, Parcours de la reconnaissance, Trois etudes, Paris, Editions Stock, 2004,

p-9
2 Ibidem, p.27
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ne reveleaza aceastda maladie drept o suprainterpretare anxioasa
caracterizata prin delirul conspiratiei. Delirul paranoic este modelul
unei credinte persistente (fixatie), chiar si atunci cand realitatea
contrazice sau infirma premisele acestei convingeri adanc
interiorizate.! Cum se intampla, de exemplu, atunci cand marturiile
povestite si scrise de Zaharia Farama aflat in detentie, contrazic
viziunea politieneasca a celor care l-au inchis, agentii tortionari,
indisponibili pentru ,lumina naturald” a unicitatii limbajului care ne
ajuta sa rostim/comunicam si sa citim corect un mesaj. Astfel ajungem,
in sfarsit, la aplicarea termenilor ,hermeneutica increderii” si
,hermeneutica suspiciunii” la un text literar eliadian.

In rezumatul acestui studiu reludm ideea mai veche ci atitudinea
(estetica, tehnicd, religioasd, istoricd, ideologica, etc.) privitoare la un
text este dependentd de optiunea noastra interioara, mai mult sau mai
putin explicita pentru ceea ce Matei Calinescu numesgte , hermenutica
increderii”, in opozitie cu ,hermeneutica suspiciunii”. Matei Calinescu
(recunoscut drept unul dintre cei mai importanti exegeti ai operei lui
Mircea Eliade si drept poietician al relecturii) distinge cele doua forme
de interpretare intr-un studiu conceput In 1980, intitulat ,Functia
Irealului: reflectii asupra prozei scurte a lui Mircea Eliade” (La fonction
de I'Iréel: réflections sur la prose courte de Mircea Eliade).

Aici, nuvela eliadiana Pe strada Mantuleasa (Le Vieil homme et
I'Officier) este caracterizata drept o ,mitologie a mitului”, un discurs
artistic asupra opozitiei intre viziunea miticd si creduld a lumii, si
viziunea ideologicd, suspicioasa, complicatd, sofisticata, obsedata de
conspiratie. Hermeneutica Increderii este ilustratd de personajul
Zaharia Fdarama, un Invatdtor pensionar, in timp ce hermeneutica
suspiciunii este ilustratd de anchetatori, tortionarii Borza si
Dumitrescu, iar mai tirziu de reprezentantii aparatului de stat
comunist.

Titlul original al nuvelei, ,Pe strada Mantuleasa” (o strada din
Bucurestiul dintre cele doua razboaie mondiale, devenita loc simbolic
in jurul caruia Zaharia Farama construieste — prin intermediul

1 Encyclopedia of Postmodernism, Edited by Victor E. Taylor and Charles E. Winquist,
Routledge, London&New York, 2001
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memoriei dublate de imaginatie — povesti despre evenimente stranii,
dar lipsite de semnificatii decisive din punct de vedere politic sau
economic, asa cum ar fi vrut-o politistii) trimite la dimensiunea
legendara a trecutului. Dar varianta franceza a titlului, ,Le Vieil
homme et I'Officier” este explicita in sensul distinctiei dintre cele doua
tipuri de hermeneuticd (a increderii si a suspiciunii) : ,batranul” (Le
Vieil homme) este purtatorul unei gandiri mitologizante, increzatoare,
orientata catre adevaratul sens - ascuns, spiritual- el este
personificarea , visatorului” bachelardian (Eugen Simion). Povestile pe
care si le aminteste (sau le inventeaza ?) si le transcrie in declaratiile
solicitate de politia secreta il bulverseaza pe ,ofiter” care se afld, prin
insasi functia sa, in rolul banuitorului, al suspiciosului. El (ofiterul,
acesta din nuvela si acela generic) nu stie cum sa ia, drept ce sa ia
aceasta viziune fabuloasa, complicata si complexd, in fond optimistd a
unui trecut recent din care se deschid culoare temporale ce, alunecand
in alte lumi, o fac mai bogatd, dar si mai dificild pe aceasta, expusa
filmic si totodata cu aerul placut surprins de el insusi al celui care
transmite o revelatie abia atunci primita. Detinutul pare la un moment
dat el insusi fascinat de ceea ce descopera cu mijloacele propriei
memorii si ale unei judecati reflexive, adecvate unui obiect ce se
transforma pe parcursul povestirii In ceva recunoscut cu bucuria unei
retrdiri emotionale pozitive, diferite de plictisul si saturatia déja-vu-
ului.

De altfel Zaharia Farama ajunge in situatie de detentie, spre a fi
anchetat, datorita atitudinii sale deschise, comunicative, din cauza
naivitatii si ,temperamentului” sdu nostalgic. Intr-o zi de vara,
cautand un individ despre care presupunea ca i-ar fi fost elev cu multi
ani in urma (,,cercetarea” avand drept scop, pur si simplu, amintirea
vremurilor trecute — daca Eminescu ne-a cultivat limbajul suferintei
din dragoste, Mircea Eliade ne-a educat nostalgia, chestiuni de altfel
indoielnice si chiar dubioase pentru suspiciosii dintotdeauna) fostul
invdtator ajunge intr-un apartament in care locuieste Vasile Borza, un
ofiter al politiei secrete. Acestuia din urma (care, din motive de dosar
curat, nici In ruptul capului nu si-ar recunoaste adevaratul trecut, cel
reconstituit de fostul Invatator) ca de altfel si sefului sau, Dumitrescu,
aceasta cercetare 1i apare, bineinteles, drept suspecta. Este primul
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indiciu respingdtor al unei atitudini bazate pe minciuna si
automistificare golasa, al unei tendinte de reducere a celuilalt, a celui
aflat « fata in fata », la propriile unitati de masurd meschine, de tragere
a lui in jos (de unde josnicia), din incapacitate de-a accepta fara vreun
interes « lumina naturald » a cuvantului adevarat.

Din acest moment incepe jocul incredere-neincredere : in timpul
anchetei institutorul isi aminteste (sau creeazd) evenimente si aventuri
al caror sens initiatic ar vrea sd-1 inteleaga (disparitia unui bdiat de
rabin, lozi, intr-o pivnita veche, sau zborul catre cer, fara de intoarcere,
al unei sageti trase din arcul unui poet, Lixandru), anchetatorii
manifestand interes numai pentru partea profand a povestilor:
descoperirea tezaurului polonez (ascuns intr-o pivnita in timpul
razboiului), a spionilor sau a tradatorilor exersati din punct de vedere
militar.!

Anchetatorii sunt veritabili mostenitori ai , maestrilor suspiciunii”,
desemnati de Paul Ricoeur prin Freud, Nietzsche, Marx — asadar ei
lucreazd cu adevaruri prefabricate in virtutea autoritarismului si
atitudinii dictatoriale caracteristice acestor oameni. (Prin categoriile
hermeneuticii intelegem cel mai bine dominantele istoriei).

In acelasi timp, Zaharia Faram3 efectueazd un veritabil parcurs al
identitatii (prima operatie a recunoasterii este identificarea, la Paul
Ricoeur, dupd Descartes si Kant), ajungand la cunoasterea de sine, prin
recunoasterea adevarurilor spirituale in trecut.

Asadar nuvela Pe strada Mintuleasa prezinta un fel de conflict intre
cele doua tipuri de interpretare a existentei pe care am schitat-o pana
aici. Prin scrierea acestei nuvele Mircea Eliade joaca el insusi rolul
artistului, al scriitorului pasionat de interpretarea simbolicd a
,documentelor” unei vieti umane in care se regdsesc modele familiare
pentru istoricul religiilor, conjugate cu interpretarea unei modalitati
(politice) de a fi In situatie Intr-o tard comunistd, la Inceputul
instaurarii regimului.

Dincolo de intersectarile pe care am incercat sa le fac cat de cat
vizibile pana aici, intalnirile lui Mircea Eliade cu Paul Ricoeur sunt

1 Apud Mircea Eliade, Pe strada Mantuleasa, in volumul Prozi fantasticd, vol I,
Bucuresti, Editura Fundatiei Culturale Romane, 1991
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numeroase, atat in spirit, cat si in viatd. Mai Intai profunzimea (si
latura minunata a unei intalniri de ordin simbolic (cele doua
corespund si isi rdspund), consemnatd de Mircea Eliade in Jurnalul
sdu, pe 15 octombrie 1959 : , Pasionant articolul lui Paul Ricoeur, Le
Symbole donne a penser ”. Remarcand cd pentru a raspunde la intrebarea
,Cum putem gandi plecand de la simbolurile religioase ?” Ricoeur isi
alege exemple din Tratat de istorie a religiilor si incearca o hermeneutica
tilosoficA noua, pe care istoricul religiilor nu a indrdznit sda o
foloseascd, Mircea Eliade constatd totodata ca patrunderea in esenta
fenomenului religios deschide , un drum ce reinnoieste problematica
filosofiei contemporane”!.

Intr-un alt fragment de Jurnal ce invoca textul interventiei lui
Corbin la Congresul de la Geneva din 1966, Eliade nu pierde prilejul
de a-si marturisi (indirect) pretuirea pentru Ricoeur, concomitent cu
definirea interpretdrii ca , transmutare”, ceea ce ne conduce in miezul
celor doua hermenutici invocate pana aici. Eliade considerd in acest
fragment ca el insusi, Corbin si Ricoeur incearca sa practice un tip de
hermenutica al cdrei punct de plecare se afld in convingerea cd ,0
revelatie, fie si efectuata intr-un timp istoric bine delimitat, este
intotdeauna transistorica, « universala » si susceptibila de interpretari
personale. De fapt, termenul «interpretare » nu este chiar atat de
precis: este vorba de o transmutare a persoanei care primeste,
interpreteaza si asimileazi revelatia. In ceea ce ma priveste, merg inci
si mai departe: « hermeneutica creatoare » despre care vorbesc in
atatea dintre studiile mele recente provoaca transmutdri echivalente
chiar si atunci cand suntem confruntati cu o « revelatie » nu de genul
Coranului, dar si de forme exotice (India, etc.) sau « arhaice »
(« primitive »)” (5 februarie 1968).2 Acestea din urma sunt forme care
transpar si in cotidian si care pot fi chiar politizate intr-o epoca de
teroare a istoriei (cum sunt Intampldrile care provoaca
« transmutarea » Invatatorului Zaharia Farama, atat in sensul miscarii
reflexive interioare, cat si in acela, dureros de « banal » al schimbarii

1 Mircea Eliade , Fragments d'un Journal 1945-1969, Traduit du roumain par Luc
Badesco, Gallimard, Paris, 1973, pp.298-299 ;139
2 Ibidem, pp.547-548
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de domiciliu).

In octombrie 1973 Mircea Eliade consemneazi un ,Joint-
Séminaire” cu Paul Ricoeur, avand ca tema hermeneutica in filosofia si
istoria religiilor : ,Ricoeur face o excelenta prezentare istorica, de la
Aristotel la Kant”. Istoricul religiilor fascinat de filosoful
hermeneuticii!

Alte intalniri particulare, marturia unei adevarate prietenii, sunt
demne de re-amintit pentru capacitatea lor ,filmica” de reconstituire a
scenariului, imaginii, sunetului, jocului si cuprinsului/necuprins prin
care circuld (vii si adevarate, In haine omenesti, anti-mizantropice,
increzdtoare) ideile in lume: pe 10 ianuarie 1975, cu ocazia unei
aniversdri; invitatii reciproce la masa — 4 mai 1975, 25 iunie 1975, 17
octombrie 1977, 29 ianuarie 1978, 23 noiembrie 1978; intre 16
decembrie 1978-19 decembrie 1978, excursii In Yukatan; 15 februarie
1976 — marturisirea lui Ricoeur ca Tratatul 1-a ajutat sa se elibereze de
Karl Barth; pe 15 septembrie 1976, impreund cu Simone si Paul Ricoeur
la Cairo; 11 septembrie 1976 — admiratia lui Eliade fatd de preocuparea
lui Ricoeur pentru ziare, evocandu-i imaginea hegeliand a celui care
intra In comuniune cu Spiritul Universal, citind jurnalul de dimineata,
prin urmare conectandu-se la istorie; pe 17 martie 1983, un alt seminar
cu Paul Ricoeur la Chicago, cu tema ,Mythical”; in data de 10 mai
1983, conferinta lui Paul Ricoeur, dedicatd, asa cum a declarat-o
,emotionat” (si emotionant pentru cititor) conferentiarul insusi, lui
Mircea Eliade, ,,master, coleague & friend” .2

Si o ultima consemnare (din 21 aprilie 1975), ca un mic exercitiu de
recunoasgtere increzdtoare a alteritdtii prin care se construieste
identitatea; aici Eliade 1si aminteste cum incerca sa-i demonstreze lui
Ricoeur ,ca noi toti, admirator al lui Aristotel”, cat de , modernd”,
adica crestind, a fost conceptia lui Alexandru cel Mare (de altfel elevul
Stagiritului) asupra omului: , Aristotel sustinea cd sclavii sunt sclavi
prin natura lor si ca barbarii sunt naturaliter sclavi. Dar Alexandru, la
Susa, s-a casatorit cu doud printese ahemenide; in aceeasi zi el a

1 Mircea Eliade, Jurnal, Volumul 11 1970-1985, Editie ingrijita si indice de Mircea
Handoca, Bucuresti, Humanitas, 1993, p.132
2 Ibidem, pp.132-442
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celebrat cdsatoria a noudzeci dintre cei mai apropiati camarazi ai sai cu
descendentele unor familii nobile, dupa ritualul persan si cdsdtoria a
zece mii de macedoneni cu fete iraniene. Atunci cand macedonenii s-
au revoltat la Opis, reprosadu-i : ,,Ati facut din persi rudele voastre!”-
Alexandru a raspuns : ,Dar din voi toti am fdcut rudele mele!”. O
anticipare a intelegerii celuilat ca nestrdin, ca frate.!

Acest fragment de jurnal este relevant pentru felul in are poate fi
aplicata hermenutica creatoare, increzdtoare si nesuspicioasd, istoriei.
Este un motiv in plus pentru aprofundarea studiului comparativ
asupra filiatiei Ricoeur-Eliade, spre a descifra ceva din urgenta
atitudinii optimiste si Increzdtoare a judecdtilor noastre. Sa o
recunoastem, in ciuda perimarii termenului, ne aflam in fata a doi
,umanisti”, mai mult, in fata a doi diagnosticieni aflati in cdutarea
tratamentului necesar insanatosirii unor indivizi bolnavi de ura,
dispret si neincredere unii fata de altii, care au uitat de mult sensul
darului vietii.

Cred ca traseul prezentat aici cu ajutorul Jurnalului lui Mircea
Eliade este convingator in privinta unor afinitati elective si efective ale
acestor doi mari ganditori. Cdci Paul Ricoeur insusi profesa o
hermeneuticd a iIncrederii, si anume a sperantei si optimismului,
aplicandu-se sensului istoriei secolului XX, in pofida nonsensului ce
pare cd o-nlantuie-n angoasd. Asa cum se poate observa citind
conferinta sa Adevdrata si falsa angoasd (tinuta in cadrul Intilnirilor
Internationale de la Geneva, din 1953, in compania lui Mircea Eliade,
Raymond de Saussure, Robert Schuman, Guido Calogero, Francois
Mauriac, Albert Picot, Antony Babel, Ernest Ansermet), angoasa,
avand un obiect nedeterminat, poate face totusi obiectul unei
hermeneutici creatoare in ordine pedagogicd, socialda si spirituala:
,~Angoasa ne va Invata ceva numai daca incercim sd intelegem si,
intelegand reludm contactul cu originea adevarului si vietii din care se
hranesc rdspunsurile noastre la angoasa. A incerca, pentru a intelege, a
intelege, pentru a depdsi — sau, daca nu se poate depdsi, pentru a
infrunta — aceasta imi pare a fi maxima ce trebuie sa guverneze

1 Ibidem, p.195
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meditatia noastra” .1

Din punctul unei hermeneutici creatoare aplicata istoriei se poate
vedea, asa cum a facut-o Paul Ricoeur, cum in sfera notiunii de
angoasa ca revelatoare a nonsensului, incape si ceva din sperantd, ca
finaliatate a celei mai profunde pedagogii a umanitatii: ,Nimic nu este
mai aproape de angoasa non-sensului, decat timida speranta. $i totusi
acest act infim se produce in liniste si in acelasi timp se ascunde si se
aratd in puterea de a recapitula, la randul sdu, toate gradele de
afirmare originare. Datoritd acestei forte recapitulative, ea ajunge la
acelasi nivel cu reflectia, ca intr-o oglinda spartd; ea este aceea care
animad pe ascuns (In secret) aceasta recucerire a eului profund, flagelat
de angoasa culpabilitdtii si optimismul tragic in fata ambiguitatii
istoriei, finalmente energia psihica insasi si simpla dorintd de a trai
existenta cotidiana si muritoare” .2

In conceptia lui Paul Ricoeur, ,timida sperantda” se ascunde si se
arata in cotidian, cu toata slabiciunea si forta sa, ca si ,sacrul” viziunii
eliadiene. Intr-un astfel de fuzionant si prietenos orizont, insasi
hermeneutica suspiciunii poate fi privitd cu increderea cuvenita
atitudinii interogative fatd de obiectul interpretdrii. De la comertul lui
Hermes cu mesaje intre oameni si zei, despre interpretare sta marturie
istoria scrisa si mai ales aceea nescrisa.

1 Paul Ricoeur, Vraie et fausse angoisse In L’angoisse du temps présent et les devoirs de
Vesprit, Editions de la Baconniére, A Boudry — Nefichatel (Suisse), 1954, p.33
2 Ibidem, p. 53



Elitism si democratie in Romania
post-comunista
ADRIANA NEACSU

Abstract:  Although democracy opposes to the
domination of a small number of privileged people, no society can
abandon its elites, because the social-economic progress depends
on a minority able of upper competences in comparison with
masses and applying these competences in a creative way in
every field of activity. But the former communist regime, guided
by a simplistic vision about social equality, and aiming to
liquidate «the class enemy», exterminate or marginalized almost
completely the political, economic, academical elite of Romania,
who could regenerate wvery slowly. After the Revolution of
December, 1989, the intellectual elite accomplished a permanent
opposition to the power, which in turn is subordinated to various
groups of interests. At the same time, the positive economic elite
still has no force to increase pace in the Romanian economy. In
the entire period of transition, the governments always neglected
the scientific elite of Romania and marginalized the personnel of
educations, in spite of numerous statements which underlined
their importance for the development of the country. All these
aspects show us that there is not a real preoccupation for the
strengthening of elites, and this represents a major risk for our
democracy.

Key-words: power, communist regime, democracy,
political elite, economic elite, academical elite, intellectual elite,
scientific elite

Democratia, iInteleasa In sens etimologic, ca ,domnie a
poporului”, presupune implicarea activa si directa a masei de cetateni
in mecanismele de conducere a statului. Principial, ea se opune
dominatiei exercitatd de un numar restrans de privilegiati, indiferent
de criteriile dupa care acestia sunt plasati in fruntea ierarhiei puterii.

Ca atare, insd, democratia directa nu poate fi practicata decat in
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comunitdti restranse, asa cum au fost cetatile grecesti, in cadrul carora
a aparut pentru intdia dati. Insi chiar si acolo, de foarte multe ori,
,poporul”, care vota, de reguld, prin ridicare de mana in adunarile din
agora, nu reprezenta decat o masd relativ usor de manipulat de catre
oratorii abili.

In momentul in care democratia a fost adoptata ca regim politic
in cadrul statelor moderne, a caror marime facea, practic, imposibila
participarea directa a poporului la conducerea la nivel central, forma
principald a democratiei a devenit cea reprezentativa. Asta inseamna
cd, prin alegeri generale, masa desemneaza un numar mult mai mic de
indivizi, pe care 1i insdrcineaza sa conduca efectiv treburile statului,
urmand ca prin mecanisme speciale sa exercite un control real asupra
lor, asigurandu-se astfel ca ei 1i respectd vointa si ca 1i apdrd cu
adevarat interesele.

Prin urmare, chiar daca este expresia vointei intregului popor,
conducerea democratica nu se poate lipsi de grupurile mici, desprinse
de mase si cu atributii directe de conducere. Acestea nu sunt altceva
decat elita societatii, singura care guverneaza cu adevarat, desi o face
in numele maselor.

In principiu, elita se construieste in urma unor procese specifice
de selectie, care implica multiple competente, atat profesionale, morale
cat si politice, conditii absolut necesare (nu si suficiente) pentru ca
actul de conducere sd se realizeze cu succes.

Nu intotdeauna se poate spune insa ca elita politico-
administrativa, deci cea implicata efectiv in mecanismele de decizie ale
statului, 1si impune, in virtutea legitimitatii pozitiei si a competentei,
propriul punct de vedere. In societitile puternic industrializate,
caracterizate printr-o multime de grupuri de interese dar si printr-un
activism deosebit al societatii civile, se constatd un fel de dispersie a
puterii, astfel incat actul deciziei devine extrem de sinuos si de
complicat, nemaiapartinand in mod univoc elitei conducatoare.

Indiferent insa de acest lucru, nici o societate nu-si poate
permite sd renunte la elitele sale, cu atat mai mult daca depasim zona
strict politica si patrundem in sfera social-economica, al cdrei progres
depinde in mod esential de cei putini dar capabili sa dobandeasca
competente superioare in raport cu cele ale masei si sd le aplice apoi In
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mod creator in diversele lor domenii de activitate. Astfel incat, chiar
daca democratia promoveaza egalitatea intre toti cetdtenii, aceasta nu
presupune un egalitarism madrunt, nivelator, o condamnare la
mediocritate si refuzul oricarei excelente, ceea ce ar echivala cu
franarea oricdrui progres autentic.

Din pacate, aceasta viziune simplista si demolatoare a fost pe
larg si sistematic practicatd in cadrul regimului comunist instaurat in
urma celui de al doilea rizboi mondial. In numele egalitatii, dreptatii
si echitatii sociale, dar si iIn virtutea principiului inldaturdrii
,dusmanului de clasa”, tot ce a insemnat elitd politica, economica,
academica a fost, cu putine exceptii, fie exterminat fizic in inchisori fie
marginalizat in diverse feluri, refuzandu-i-se aportul la dezvoltarea
societatii, pe mdsura competentelor de care dispunea.

Prin ,inldturarea exploatarii” a fost decimatd nu numai
proprietatea privata dar si marea traditie a invatamantului romanesc.
In locul dascililor cu respect si stiinta de carte au fost promovati
masiv, la toate nivelele, semidocti sau semianalfabeti, formati in pripa
in ,licee” sau ,universitdti” muncitoresti, in care selectia se facea pe
baza originii sociale iar criteriul promovabilitatii era Insusirea
,doctrinei marxiste”, asa cum era ea inteleasa de catre dictatura.
Curand, absolventilor acestor ,universitati” li s-au dat pe mana toate
sectoarele economiei si culturii nationale, pe care le-au adus intr-o
stare cu totul lamentabila.

Atunci cand au devenit cu totul evidente lipsa de performanta
si ridicolul unor astfel de ,inculte somitati”, si ca urmare a unei
rezistente mai mult sau mai putin deschise a celor cu o formatie
intelectuala solida dobandita in vechiul regim dar acceptati, din
diverse motive, de sistemul comunist, lucrurile au inceput sa se mai
indrepte, in sensul cd s-a urmarit realizarea unei instructii tot mai
serioase 1n scoli si universitati.

Treptat, in locul vechii elite a inceput, In toate domeniile,
promovarea alteia care, chiar daca nu se ridica la indltimea aceleia
dintre cele doua razboaie mondiale, muncea cu seriozitate si cu
mijloacele (limitate) puse la dispozitie de catre stat pentru continua sa
perfectionare profesionala.

Este de remarcat faptul ca noua elitd a activat in conditiile
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izolarii de curentul informational al Vestului, ceea ce a contribuit intr-
o masura hotdratoare la scaderea nivelului sdu profesional si la
marginalizarea In cadrul comunitatii stiintifice europene. Iar dacd in
domeniile stiintelor exacte si tehnicii izolarea nu a fost atat de drastica,
incat specialistii au avut, totusi, sansa mentinerii unor contacte
permanente, chiar dacd minime, cu strdindtatea, in sfera stiintelor
sociale, subordonate fortat si aproape total ideologiei comuniste,
cercetatorii au iesit, practic, din circuitul de idei mondial, in care se
integrasera firesc si extrem de competent pana la jumatatea secolului
XX.

In plus, noua ideologie, asa cum era ea propagati pe scara
largd, 1i minimaliza, principial, importanta si meritele, incercand sa
faca din elita intelectuald un instrument docil al promovarii
intereselor clasei muncitoare”, in realitate ale unei nomenclaturi care
pusese mana pe putere si nu mai voia sa o cedeze cu nici un pret. Ca
urmare, tot ceea ce insemna valoare intelectuala si profesionald nu era
recunoscut si apreciat dacd nu adera, cel putin formal sau tacit, la
normele impuse de noul regim.

De altfel, dat fiind principiile generoase clamate de puterea
comunista, initial multi intelectuali au aderat sincer la ele, crezand ca
statul , muncitoresc” va reusi instaurarea unei ordini sociale mai
echitabile. S-a mers pana acolo incat unii fie au ,,scuzat” abuzurile si
teroarea indelung practicate, privindu-le ca pe niste ,,costuri” necesare
si, oricum, pasagere ale instituirii dreptatii, fie le-au socotit ,greseli”
datorate lipsei de experienta sau chiar de caracter a celor care le-au
ordonat, asa cum s-a si declarat oficial in timpul ,,dezghetului” inceput
in anii 1960.

La fel de multi insd au pastrat o anume rezervd si o surda
ostilitate, nedorind sa se angajeze cu toate fortele in ,opera” de
constructie a socialismului si de formare a ,,omului nou”, ceea ce i-a
costat stagnarea in cariera, in locul lor fiind adesea avansati indivizi
mai slab pregatiti dar care aveau functii politice. Astfel s-a generalizat
o practica rdsturnatd de promovare a valorilor, criteriile de ascensiune
profesionala si sociala nemaifiind atat competenta cat functia in partid
si relatiile cu puterea.

La toate acestea s-a adaugat scdderea drastica a exigentei in
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scoald, ca urmare a impunerii la un moment dat a obligativitatii
liceului pentru toti tinerii si a promovabilitatii de 100%, practic
profesorii nemaiavand voie sa lase repetenti sau corigenti, chiar daca
acest lucru nu li s-a impus In mod oficial ci era formulat ca un
deziderat al eforturilor lor in munca plina de ,abnegatie” cu elevii si
ca semn al ridicarii ,,continue” a calitatii invatamantului nostru.

Prin urmare, in timpul comunismului s-a dus o campanie
sistematicd, diversificatd si dura Impotriva elitelor romanesti,
mentinute intr-o stare de inferioritate sociald, impiedicate sa se
pregateasca profesional si sa-si afirme valoarea pe masura
capacitatilor, permanent supuse procesului de atragere in mecanismul
puterii (fapt care a generat o multime de oportunisti) dar aspru
sanctionate ori de cate ori se intampla sa devieze de la linia impusa de
catre conducerea partidului, formata din aproximativ aceiasi oameni,
mai mult sau mai putin ,scoliti” dar subordonati , varfului” semidoct
si chiar incult, care manifesta un totalitarism din ce in ce mai apasator
pe masura trecerii timpului.

Asemenea intregului popor, aceastd elita a practicat un fel de
rezistentd pasiva la opresiunea dictaturii, iar prin intermediul
scriitorilor care incepuserd sa adopte stilul ,, mesajelor printre randuri”,
si ale cdror texte ajungeau la publicul larg, dadea glas revoltei maselor,
intretinandu-le nemultumirea fata de regim.

E-adevarat ca numai o micd parte a avut curajul dizidentei
declarate, care atrdgea automat represalii extrem de dure, iar asta s-a
intamplat, de regula, in randul scriitorilor sau al intelectualilor
cunoscuti cumva in Occident, astfel incat statul comunist sa nu-si
poata permite suprimarea lor in tacere (dupa Revolutie au iesit, insd, la
iveala si destule astfel de cazuri). Se poate, de aceea, spune ca elita
intelectualitatii romanesti, chiar dacd nu a contribuit efectiv, ca grup
organizat, la declansarea evenimentelor din decembrie 1989, care au
dus la inldturarea regimului comunist, a pregdtit si a sustinut, intr-o
bund masura, starea de spirit antitotalitara a maselor.

De altfel, pentru a umple periculosul vid de putere din primele
zile ale Revolutiei si din dorinta de a contribui la instaurarea unei
societdti cu adevdrat democratice, ea s-a implicat imediat in formarea
noilor structuri ale statului. Insd, pentru ci nu avea nici pregatire,
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poate nici afinitate pentru acest tip de activitate specifica
mecanismului politico-administrativ dar si ca urmare a dezamagirii
fata de procesul de reformd, mult mai lent, mai sinuos si primit cu mai
multa ostilitate decat se astepta de catre diversele segmente ale
societdtii, cea mai mare parte s-a retras din cursa efectivd pentru
mentinerea puterii, preferand sa se implice intr-un proces amplu de
trezire a constiintei civice si de renastere a societatii civile.

Extrem de activa mai ales in primul deceniu de dupa Revolutie,
folosindu-se de capitalul moral pe care-l acumulase partial in timpul
dictaturii, partial in lupta declansatda imediat dupa cdderea
comunismului, elita intelectuald reprezentantd a societdtii civile, chiar
daca nu a aratat intotdeauna suficienta maleabilitate si tact politic, a
realizat o ampla critica a vietii social-politice de dupa 1989, a promovat
idei Innoitoare menite sa orienteze procesul democratic si sa impiedice
pervertirea lui, declansand dezbateri in general rodnice, mentinand
efervescenta revolutionara si punand in miscare forte social-politice
care au contribuit intr-o masura foarte importanta la clarificarea
ideologica si la imprimarea unui curs democratic ascendent societatii
romanesti.

Chiar si astdzi, cand mecanismul politico-statal a iesit din starea
de provizorat si a dobandit, in urma legitimitatii si a exercitiului
puterii, destula stabilitate, autonomie si ,rutind” profesionald, vocea
criticdA a reprezentantilor societdtii civile nu a Incetat sa se audd,
demonstrand ca realizeazd o monitorizare atenta a tuturor
fenomenelor sociale. Chiar daca ea, din diverse motive, nu mai are
forta din primii ani ai Revolutiei si nu se poate spune ca ar fi incurajata
de catre putere in calitate de partener de dialog social, ba chiar
dimpotriva, aceasta nu o poate total ignora, acceptandu-i in anumite
cazuri (nu foarte prompt si fard prea mare entuziasm) sugestiile si
initiativele.

Asa, de exemplu, s-a ajuns la condamnarea oficiald de cdtre
institutia presedentiei a regimului comunist, lucru care a avut loc Insa
abia In preajma integrarii tdrii in Uniunea Europeana, in decembrie
2006, cu toate ca acest imperativ circula In cadrul societdtii civile inca
din 1990. Faptul a fost posibil pe baza unui Raport cerut in mod expres
de Presedintele Romaniei, Raport care, desi a beneficiat de numeroase
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materiale elaborate de-a lungul anilor de cdtre numerosi specialisti,
sub egida unor institutii neguvernamentale, a fost realizat oarecum in
grabd (Comisia Prezidentiald a fost infiintata in aprilie 2006, ca urmare
a apelurilor repetate ale reprezentantilor societatii civile) si i s-au
reprosat pe drept numeroase lipsuri.

Exista, asadar, o elita a intelectualitatii romanesti, care,
desfasurandu-si activitatea profesionald in sfere diverse ale vietii
sociale dar in special in culturd, fara sa faca parte din structurile
oficiale de conducere a societatii, ia atitudine permanenta fata de tot ce
se Intampla in tard, cdutand sa sensibilizeze atat opinia publica cat si
puterea privitor la aspectele negative, neajunsurile si insuficienta
procesului democratic. Vorbind in numele societatii civile, ea formeaza
o adevdrata opozitie In raport cu puterea, incercand sa-i franeze
tendintele dominatoare si formele diverse de coruptie care s-au
insinuat, mai mult sau mai putin pregnant, la toate nivelele acesteia,
echilibrand, intr-o oarecare masurad, balanta fortelor politice.

Un exemplu reusit al tipului de cenzura pe care o practica
reprezentantii societdtii civile asupra puterii l-a reprezentat actiunea
Coalitiei pentru un Parlament Curat, formata in preajma alegerilor din
2004, care a reusit sa blocheze intrarea in noul Parlament a aproape
100 de fosti parlamentari dovediti cd nu Intruneau criteriile de
integritate in politicd. , Campania «Coalitia pentru un Parlament
Curat» este citata In manualul din 2006 al Bancii Mondiale
Anticorruption in Transition 3 ca exemplu de buna practica”?, iar
modelul s-a extins in anul 2006 si In alte tdri ale Europei de S-E.

Dat fiind succesul Coalitiei pentru un Parlament Curat, in 2005
aceasta s-a transformat in Coalitia pentru o Guvernare Curatd, care,
intrunind o serie de organizatii, precum: Alianta Civica, APADOR-
CH, Asociatia Pro Democratia, Academia de Advocacy, Centrul
pentru Jurnalism Independent, Freedom House-Romania, Grupul
pentru Dialog Social (GDS), Societatea Academica din Romania (SAR),
Societatea Timisoara, 1si propune deopotriva sa coopereze ,cu
guvernul si partidele politice pentru adoptarea si implementarea unor

! Societatea Academica din Roméania (SAR), ,Romania exporta Coalitia pentru un
Parlament Curat in Balcani”, http://www.sar.org.ro/index.php?page=articol&id=39
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proiecte de lege din sfera bunei guvernari si a anticoruptiei <cat si>
monitorizarea actului guvernarii centrale si locale, (...) demascarea
actelor de coruptie si (...) promovarea practicilor bune.”!

Acest gen de control pe care elita intelectuald il exercita asupra
puterii in numele societatii civile, nu este deloc comod pentru factorul
politic de conducere, care de foarte multe ori 1i ignorda sau fii
minimalizeaza demersurile, neindrdznind totusi sd o contracareze pe
fata si supunandu-i-se atunci cand nu mai are incotro. Insd in ciuda
lipsei de incurajare si a audientei relativ restranse, existenta acestui pol
avizat si activ al criticii puterii reprezinta una din garantiile
functionarii democratice a societatii.

Daca monitorizarea procesului guvernarii este mai mult sau
mai putin eficient realizata de o parte a elitelor conduse, care inteleg in
felul acesta sa-si faca datoria civica, guvernarea ca atare este exercitata
de clasa politica ajunsd la putere, asadar de elita conducatoare.
Calitatea acesteia a fost insa tot timpul, de la Revolutie incoace, pusa
sub semnul intrebdrii si reprezintd unul din punctele forte ale
nemultumirii generale privind efectele transformadrilor democratice
din tara.

Imprejurarile istorice au ficut ca acest lucru si fie aproape
inevitabil. In timpul comunismului, functiile cele mai inalte in
conducerea statului au fost acaparate fie de persoane incompetente fie
de altele capabile dar care si-au pus intreaga pricepere in slujba unui
sistem dovedit, in ciuda afisarii unor idealuri inalte, ca antiumanist,
distrugdtor si perdant. Evident cd, desi acestea din urma detineau
abilitatii politice certe, ele aveau din start o orientare ideologica
inadecvata ori se descalificasera moral pentru a mai putea fi folosite de
drept in procesul de constructie a noului stat.

Totusi, multi din esaloanele inferioare ale conducerii partidului
si administratiei de stat sau din cei care la data respectiva erau
marginalizati datorita afisdrii unei oarecare rezistente fata de dictatura
au reusit, unii imediat, altii ulterior, sa se infiltreze In structurile
politice si de putere ale democratiei romanesti, de la cele mai de jos

1 Coalitia pentru 0 Guvernare Curata, Manifestul Coalitiei,
http://contracoruptie.ong.ro/manifest_coalitie.htm
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pana la cele mai Inalte nivele. Acest lucru a slabit forta guverndrii
revolutionare, imprimand o politicd a compromisului, a refuzului sau
cel putin a tergiversdarii madsurilor radicale, prelungind starea de
insecuritate si marasm in care a fost aruncata societatea romaneasca si
marind in felul acesta enorm costurile tranzitiei.

De altfel, la sfarsitul anului 1989, nimeni dintre cei din interiorul
vechiului aparat de stat sau din afara lui nu avea habar de ce inseamna
o conducere cu adevirat democratica. In aceste conditii, clasa politica
romaneascd s-a format practic de la zero, invdtandu-si ,din mers”
atributiile.

Din pdcate, la neajunsurile inerente unei astfel de situatii
obiective, s-au addugat si cele legate de faptul ca majoritatea
populatiei, care in timpul comunismului fusese obligata sa intre in
randurile partidului unic, a rdmas circumspecta fatd de infiintarea
noilor partide. Astfel, foarte putini au intrat in politicd din sentimentul
datoriei si al dorintei de a scoate tara din impas, acest domeniu extrem
de important si de vizibil fiind coplesit de carieristi si profitori, care s-
au folosit de functii in interes personal si de grup, confiscand puterea
si instaurand coruptia.!

De aceea, societatea romaneasca a inaintat multa vreme pe
drumul democratiei extrem de greoi si de oscilant, fiecare cucerire
trebuind parca sa-i fie smulsa puterii prin lupta acerba a societatii
civile, prin presiunea populara sau prin interventia diverselor
organisme internationale care monitorizau Romania, orientand-o in
directia practicilor specifice comunitatii occidentale.

De-a lungul celor 18 ani care au trecut de la Revolutie, aproape
niciodatd clasa politicd romaneasca nu s-a ridicat la indltimea
asteptarilor maselor. Cand, dupa 7 ani in care puterea fusese detinuta

! De altfel, datorita faptului ca nu s-a procedat la o denuntare ferma si imediata a
ofiterilor de Securitate, se pare cad acestia au acaparat masiv atat economia cat si
politica romaneasca. Legea de studiere a arhivelor Securitdtii in vederea
deconspirarii politiei politice comuniste, adoptata abia in 1999, in loc sa se orienteze
in primul rand spre securisti, s-a concentrat practic pe colaboratori, care In bund
masurd nu au acceptat benevol ci doar prin santaj acest statut. in plus, dosarele au
fost cedate spre studiere extrem de lent, pentru a permite distrugerea multora dintre
ele si mutilarea si mai multora.
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de partidele cu nostalgii comuniste si inclinatii nationaliste, la
guvernare s-a impus Conventia Democratica, victorioasa datoritd unei
ample campanii a societdtii civile, care a reusit sa mobilizeze masele,
aceasta a dezamadgit prin amatorism si ineficienta, desi anuntase oficial
cd este capabila sa introducd imediat in sistemul de conducere a
tuturor sectoarelor vietii sociale nu mai putin de 15.000 de specialisti.

Acest lucru s-a dovedit Insa a fi numai o formula de
propaganda iar intre anii 1997-2000 populatia a trebuit sa suporte o
accentuare drastica a sardciei, ceea ce a determinat, In anul 2000,
revenirea la putere a P.S.D. si a presedintelui Ion Iliescu, fost membru
al nomenclaturii comuniste, care a castigat un enorm capital politic
inca din primele zile ale Revolutiei, in calitate de revolutionar si de
presedinte al primului organism democrat de conducere: Frontul
Salvarii Nationale.

,Povestea” celor 15.000 de specialisti, care a ramas celebra in
congtiinta noastra publicd, aratd o stare de fapt cu totul ingrijoratoare
din cadrul partidelor politice romanesti si anume ca acestea nu se
preocupa sd atraga in randurile lor oameni de valoare, pe care sa-i
stimuleze In vederea rezolvarii problemelor concrete ale societdtii, ceea
ce le-ar intdri lor ingile competenta, credibilitatea si forta politica.

Fara sa aiba girul specialistilor temeinic pregatiti teoretic si cu o
suficienta experienta practicd, actul politic, chiar si cel bine intentionat,
arareori nu produce mari neajunsuri in domeniul pe care il vizeaza.
Or, mersul cu totul poticnit al societdtii romanesti in perioada post-
decembristd este, intr-o mdsurd covarsitoare, un efect al lipsei de
profesionalism din cadrul partidelor si al guvernelor.

Ceea ce li se cere in primul rand membrilor de partid este
tidelitatea fata de acesta si de linia impusa de la centru, cdci doctrinele
foarte clare si principiile ferme nu putem spune cd reprezinta inca o
trasdtura a partidelor romanesti. De aceea este si foarte frecventa
trecerea de la un partid la altul, in general fie in preajma alegerilor,
cand se fuge din tabadra socotitd anticipat perdanta, fie dup4d alegeri, in
tabdra castigdtoare, care poate sd asigure mentinerea in zona puterii si
pozitii personale mai avantajoase.

De asemenea, in ciuda faptului cd activeaza intr-o societate
democratica, de reguld partidele nu promoveaza in interiorul lor
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initiativa personala, opiniile divergente liber exprimate iar ,dizidenta”
este aspru sanctionata. In aceste conditii nu ne putem astepta la innoiri
spectaculoase nici de directie, nici de doctrina, nici de conducere, astfel
incat varfurile sunt acaparate aproape sine die de aceiasi oameni, care
pot fi rasturnati mai degraba prin manevre de culise sau , accidente”
decat in urma unei lupte principiale, deschise iar promovarile depind
mai mult de abilitatea de a te , plia” unde si cand este cazul. Oameni
de valoare sunt astfel tinuti fortat in umbrd, in pozitii de inferioritate
sau pur si simplu inldturati, in vreme ce neavenitii, in ciuda faptului ca
»sifoneaza” imaginea partidului (nemaivorbind cad fac un deserviciu
domeniilor in care ajung, spre stupoarea , publicului”, sd fie sefi), sunt
avansati si sustinuti cu obstinenta.

Daca vorbim, asadar, de o elita politica, o facem in sens de
,minoritate care ocupd posturi cheie in mecanismele de conducere a
societdtii, cea care ia decizii ce afecteaza intreaga sfera publicd”, fara
sd-i addugam atributele de ,competentd superioard” sau de
~excelentd”, incluse, de reguld, In acceptia termenului ,elitd”. Si asta
pentru cd, in ciuda unui oarecare procent de profesionisti
incontestabili, clasa politicd este iIncd dominata de amatori, oportunisti,
carieristi, indiferenti si incapabili sa facd fatd sarcinilor primite dar
extrem de abili In a-si exploata la maximum pozitia in interes personal
si de grup.

Faptul cd Romania a fost acceptatd in comunitatea europeans,
nu se datoreaza atat eforturilor si performantelor deosebite ale elitei
noastre politice cat mai ales deschiderii extraordinare realizata dupa
11 septembrie 2001, cand factorii politici mondiali au inteles, in sfarsit,
ca viitorul tuturor statelor este compromis daca se continua cu
atitudinea de respingere si izolare fata de diverse zone defavorizate ale
globului.

O mentiune trebuie totusi facuta pentru generatia foarte tanara
a elitei politice romanesti, care, formatd dupa Revolutie in
universitdtile noastre si beneficiind ulterior de stagii serioase de
perfectionare peste hotare, se pare cd a invdtat ce Inseamna
profesionalismul si responsabilitatea. Activand cu precadere in
esaloanele secunde ale partidelor dar avand deja reprezentanti chiar in
prim planul politicii, ea ne oferad sperante reale pentru alternative mult
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mai viabile si deci pentru ,,schimbarea la fata” in bine a acestei sfere
indispensabile a societdtii. Desigur insd ca si aici existd o serie de
exceptii, deoarece calificativul ,tandr” nu le implicd in mod automat
pe cele de ,,capabil”, ,,responsabil” sau ,,integru”.

Deocamdata insa, dezamadgirea poporului fatd de guvernantii si
parlamentarii romani, pe care ii vede la televizor dormind in salile de
sedinte (atunci cand nu lipsesc de la dezbateri) sau oferind spectacole
penibile, si despre care stie cd se ocupa de afacerile lor infloritoare in
vreme ce imensa majoritate se zbate In nevoi, il determind sa prefere
lideri , carismatici”, care, folosind un discurs familiar, populist sau
radical, ori afisand aura ,sdraciei” dau impresia ca sunt altfel decat
ceilalti si capabili sd-i disciplineze in beneficiul multimii.

Ca dovada: rezultatele cercetdrii sociologice ,Zece pentru
Romania”, In 2006, la categoria ,politicieni”, au aratat, in ordine,
preferinta publicului pentru Traian Basescu, George Becali, Corneliu
Vadim Tudor si Ion Iliescu, in 2007 mentinandu-se, in mare, acelasi
clasament, cu deosebirea cd Vadim Tudor a cazut cu trei trepte, locul
sdu fiind luat de Ion Iliescu.

De elita politica romaneasca se leaga, partial, elita economica, a
celor relativ putini care au reusit sd se imbogateasca in timp ce masa
poporului a sdracit. Asta pentru cd, de-a lungul celor 18 ani de
democratie, In care majoritatea oamenilor politici s-au mentinut in sau
in apropierea sferei conducdtoare, chiar si daca nu au incdlcat in mod
legile flagrant, tot au beneficiat in mod privilegiat de informatii pe care
le-au folosit pentru a-si face averi mai mult sau mai putin
considerabile.

In jurul lor graviteaza un numar mult mai mare al , clientilor
politici”, legati de primii fie prin inrudire fie exclusiv prin afaceri,
formand impreuna adevarate grupuri de interese, capabile sa-si atraga
in diverse chipuri resursele statului sau chiar sa influenteze deciziile
politice. De altfel, existd si situatii In care oameni de afaceri, din
dorinta de a-si netezi cat mai mult accesul la decizie, deci la resurse, au
intrat in politica.

Acestea sunt doar cateva din aspectele cele mai importante ale
coruptiei care a cuprins clasa politicdA romaneascd, coruptie pentru
inldturarea careia se vorbeste foarte mult dar se face extrem de putin,
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ceea ce constituie un risc major al democratiei noastre post-
decembriste.! Proportia politicienilor-oameni-de-afaceri in totalul
politicienilor este considerabild si asta nu numai la nivel central
(Guvern si Parlament) ci si , printre cei aflati la putere in administratia
locald. Jumatate din presedintii consiliilor judetene si primarii oraselor
cu peste 150.000 de locuitori sunt implicati In acest domeniu.”? De
remarcat cad este vorba numai de cei cupringi in documente oficiale dar
sunt destui care conduc o serie de afaceri in mod ,camuflat”,
folosindu-se de numele rudelor sau ale prietenilor.

In afara acestei categorii, intalnim oamenii de afaceri care, fie
speculand lacunele legislative din perioada imediat urmatoare
Revolutiei, fie dispunand de un capital acumulat inainte de 1989 in
tara sau In strainatate, fie beneficiind de procesul retrocedarii, au
investit masiv in diverse domenii economice precum: afaceri
imobiliare, hoteliere, constructii, transporturi de marfd, petrol,
industrie, agricultura, comert dar si in sport, banci, societdti de
asigurdri sau mass-media iar, In ultima vreme, iIn societdtile de
brokeraj. Astfel actiunile Bursei de Valori Bucuresti sunt controlate in
proportie de mai bine de 50% de oamenii de afaceri romani (iar in
cadrul ei, firmele politicienilor au intermediat In anul 2006 peste 5%
din tranzactiile cu actiuni?).

Topul celor mai bogati 300 de romani, efectuat de Revista
Capital, ia In calcul averi cuprinse intre 10 milioane si 1,6 miliarde de
dolari. Dar si destul de mult sub aceasta limitd minima putem inca
vorbi de o elita economica. Ea este extrem de diversa si de stratificata,
pornind de la bancheri si manageri ai marilor firme pana la

! Traian Basescu, in calitate de presedinte as Romaniei, a atacat in repetate randuri
clasa politica, acuzand-o de coruptie, dar impresia generald este ca o face mai mult
din considerente electorale si pentru a-si decima adversarii politici proprii sau ai
partidului care-1 sustine, decat dintr-un interes real pentru consolidarea legalitatii si
a democratiei.

2 Rdzvan Amariei, ,Pentru Putere, politica a mers prost, afacerile, bine”, articol,
Revista Capital,
http://www.capital.ro/index.php?section=articole&screen=index&id=100045

3 Cf. Marius Pandele, ,,Cine controleaza Bursa de Valori Bucuresti”, articol in Revista
Capital, http://www.capital.ro/index.php?section=articole&screen=index&id=100018
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intreprinzatorii mici si mijlocii, de activitatea cdrora se leagd in mare
masurd sperantele de dezvoltare a economiei romanesti, ponderea
IMM-urilor in totalul celor aproximativ 403.000 de intreprinderi active
in anul 2004 fiind de 98%, aproape 91% dintre ele avand pana la 9
salariati.!

Din pacate, puterea a intarziat foarte mult mdsurile care ar fi
dus la o elitd economica masivd, puternica, competitiva. IMM-urile s-
au dezvoltat cu greu si au o situatie destul de precara, astfel incat unul
din efectele aderdrii noastre la Uniunea Europeand a fost reducerea
numdrului lor, din cauza incapacitdtii de a respecta standardele
europene. De asemenea, tot ele au fost cele mai lovite si de
intensificarea concurentei, piata fiind tot mai acaparata de
hypermarketuri. Totusi, intrarea in U.E. le-a oferit unora din ele
posibilitatea sd patrunda pe piete externe si sa participe la competitii
de proiecte menite sda le aducd fonduri europene pentru propria
dezvoltare.

O mentiune deosebita trebuie acordatd specialistilor ca atare,
absolventi ai unor wuniversititi de profil, care au reusit sa-si
demonstreze competenta, fiind angajati cu succes si pe salarii
considerabile in posturi importante de catre diverse firme strdine sau
romanesti; datorita capitalului profesional de exceptie de care dispun,
ei trebuie inclusi cu necesitate in cadrul elitei economice.

Acest lucru a fost posibil pentru ca invatamantul superior
economic si tehnic a Incercat, pe cat posibil, sa tind pasul cu ceea ce se
intampld pe plan mondial, introducand noi discipline, capabile sa
formeze personal inalt calificat si orientat catre cerintele actuale ale
economiei. De asemenea, exista in tara diverse colective de cercetare si
grupuri de experti, care beneficiazd de publicatii serioase in plan
economic si managerial, si care realizeazd numeroase proiecte de
valoare.

Indiferent insa de performantele si de rolul pe ansamblu pozitiv
in cadrul economiei nationale, elita economica nu are inca forta de a-i
imprima acesteia un ritm sustinut si ascendent. Desigur, vina nu fii

1 Cf. Carta Alba a IMM-urilordin Romidnia, 2006, Cap. 1V,
http://www.cnipmmr.ro/publicatii/Carta/capitolul %20IV.pdf
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apartine ei ci se datoreaza faptului ca ,Romania are politici publice
insuficient performante, ceea ce conduce la situatia de pierdere de
rezultate si consistenta in eforturile pentru o economie de piata
functionald si competitivd, capabila sa faca fatda presiunii fortelor
concurentiale din Uniunea Europeand. (...) in 2006, economia
romaneasca se afla inca in bucla evolutiilor marcate de subdezvoltare,
pentru ca este inadecvat structuratd, slab competitivd si cu un
potential redus de convergentd. Suprapunerea erorilor de
management macroeconomic peste o economie departe de a fi
structuratd, ponderea sectoarelor necompetitive si a aglomerdrii
populatiei ocupate In acestea ofera tabloul precar de astazi. (...)
Cresterea economica este dezechilibrata. Motoarele cresterii economice
sunt nesustenabile pe termen lung. (...) Economia romaneasca nu este
convergentd din punct de vedere structural cu economiile europene
dezvoltate.”!

Singura cale pe care Asociatia Generald a Economistilor din
Romania o vede pentru a iesi din starea deplorabila in care se afla
economia romaneascd, este conturarea unei viziuni pe termen lung
pentru obtinerea de peformante superioare, care sa foloseascd drept
parghii principale investitiile in capitalul uman, in tehnologii avansate
si dezvoltarea bazatd pe cercetare. Cu alte cuvinte, se aratd ca imperios
necesara formarea specialistilor de clasa, deci a unei elite capabild ca
printr-o cercetare legata direct de productie sd determine avantul
economiei romanesti.

Ajungem 1n felul acesta la elita stiintifica a tdrii, care reprezinta
unul din cele mai vulnerabile aspecte ale democratiei noastre, caci
dupa Revolutie, in conditiile penuriei drastice dar si a proastei
gestiondri a resurselor, cercetarea a fost sistematic neglijata: aproape
abandonatd. Desi la nivel oficial, declarativ se recunoaste importanta
capitald a muncii cercetatorilor, resursele alocate bunei desfdsurdri a
acesteia au fost tot timpul mai mult decat insuficiente.

Astfel, In perioada 1999-2003, cheltuielile totale pentru

1 Rezolutia Congresului Asociatiei Generale a Economistilor din Romania, Proiect,
Bucuresti, 2 iunie 2006, http://www.asociatiaeconomistilor.ro/documente/ evenimente-
rezolutie-congres.html
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cercetare-dezvoltare la nivelul unui an, atat in sectorul public (care
detine 60% din activitatea de cercetare) cat si in cel privat, nu au
depasit 0,4 din PIB, in vreme ce in tdrile UE ele s-au ridicat, in 2003, in
medie la 1, 97 din PIB. Ca urmare, desi numarul celor implicati in
activitatea de cercetare este de aproape 40.000 iar 53% dintre ei
lucreaza in domeniul stiintelor tehnice si ingineresti, nu se poate spune
cd rezultatele activitatii lor au un impact semnificativ asupra
economiei nationale.

De altfel, in Planul National de Dezvoltare pe 2007-2013 se
recunoaste: ,Salariile reduse si resursele materiale total neadecvate
realizarii de performante, In special lipsa sau nivelul depasit al
dotdrilor, au condus treptat la reducerea numarului de cercetdtori si la
cresterea mediei de varsta a personalului inalt calificat din activitatea
de CD, astfel incat cei cu varste de pana la 45 de ani reprezinta, in
prezent, aproximativ 50% din totalul cercetatorilor.” !

Planul isi propune ca pana in 2010 sectorul cercetare-dezvoltare
sd primeasca 3% din PIB, asa cum a fost stabilit in strategia de la
Lisabona a Consiliului European, prin adoptarea unui pachet de legi
speciale, prin includerea domeniului in strategiile de dezvoltare
economico-sociald si prin atragerea de instrumente de finantare
complementare. Dar dacd, de exemplu, in anul 2003, un procent de
30% din bugetul total al Planului a fost atras de la agentii economici
din tard, prin co-finantarea proiectelor, numai 5,5% din cheltuielile
pentru cercetare-dezvoltare au venit din surse externe, ca urmare a
asocierii la programe europene de cercetare.

In cadrul activititii de cercetare sunt integrate si cadrele
didactice din invatamantul superior, care, in calitate de specialisti ai
domeniului, pe langa activitatea de formare a studentilor, realizeaza in
mod firesc/obligatoriu o continud munca de perfectionare personala.
Nici situatia lor insd nu este deloc mai bund, caci, aproape asimilate
din punct de vedere al conditiei materiale cu profesorii din
invdtamantul preuniversitar si supuse aceleiasi draconice subfinantdri
care apasa asupra sectorului in genere, sunt aduse in imposibilitatea

1 Guvernul Romaniei, Planul National de Dezvoltare2007-2013, p. 60,
http://www.mmssf.ro/website/ro/autoritate/230206PND1.pdf
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de a-si procura macar o parte rezonabild din lucrdrile de specialitate
care apar chiar si in tard, nemaivorbind de titlurile strdine.

In conditiile aderarii la Uniunea Europeand, unde se constata o
usurintd a circulatiei informatiei, atat cercetdtorii cat si profesorii
universitari au intrat intr-o concurenta directa cu specialistii Europei si
trebuie sd se supund acelorasi exigente criterii de profesionalism. Dar,
cu toate calitdtile personale, nu vor putea face fata cerintelor daca nu
vor avea posibilitatea sa fie la curent cu tot ceea ce se intampla pe plan
mondial in domeniul lor. Or, acest lucru nu-l1 poate realiza fiecare,
doar prin mijloace proprii, in lipsa unui cadru organizat si eficient,
care macar sa nu-i blocheze accesul la informatie daca nu sa i-l
faciliteze.

E-adevarat ca in ultimii ani se practica pe o scard tot mai larga
granturile de cercetare, care implica o oarecare finantare a proiectelor,
dar ele, cel putin in formula actuald, nu pot asigura nici nevoia reald
de fonduri nici accesul necesar la informatie.

Deja se recunoaste o drastica ramanere in urma pe plan
stiintific fatda de elitele europene. De exemplu, nici o universitate
romaneascd nu se afla in topul celor 500 din lume, mult prea putini
profesori publica in revistele care conteaza cu adevdrat in viata
stiintifica internationald iar pe plan intern sunt prea multe publicatii
care, chiar daca nu sunt neaparat mai slabe ca tinuta stiintificd, au o
arie redusd de circulatie; astfel, specialistii se constituie in adevarate
enclave, neputand beneficia de rezultatele muncii colegilor lor.

Asta nu Inseamna ca ne lipsesc capacitatile creatoare ci cd ele nu
sunt valorificate corespunzdtor, fiind mereu incorsetate si, treptat,
anihilate. De aceea tinerii in special, dupa ce au beneficiat de o
instructie, care, desi este reclamata, pe drept cuvant, ca fiind tot mai
slaba din 1990 incoace, nu si-a pierdut intru totul valoarea, prefera sa
plece in strindtate, unde au sansa de a se integra in sisteme care stiu sa
le foloseasca eficient zestrea scolara si sa-i determine sa progreseze
profesional.

Constienti de toate aceste lucruri si ca urmare a nevoii de a
introduce In Invatdmantul romanesc aproximativ acelasi cadru formal
existent In tdrile Uniunii Europene, expertii in domeniu au elaborat in
2006 un Proiect de Lege a invitdmdntului superior, In care se fac
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diferentieri calitative intre universitati si facultati in functie de
performante, se impune un control periodic si mai riguros al activitatii
lor stiintifice si didactice, se cere 0 mai mare concordanta a profilelor
acestora cu piata muncii, se introduc contractele de munca pe perioada
determinatd, se instituie Consiliul Director ca organism de coordonare
administrativd si economico-financiard a universitdtii, avand drept
una din sarcinile principale eficientizarea activitatii din unitatea de
invatamant, etc.

De prevederile acestei legi si de felul in care ele vor fi aplicate
va depinde nivelul intregii elite romanesti in viitor, asezarea ei pe o
linie ascendentd sau mentinerea, ca si pana acum, intr-o stare
umilitoare, profund daundtoare pentru intreaga societate. Caci
invatdmantul superior nu numai ca este sfera in care activeaza o parte
semnificativa a elitei stiintifice a unei tari dar este locul de formare a
specialistilor din toate domeniile de activitate, care ar trebui sa
constituie, la randul lor, elite plasate la toate nivelele vietii economico-
sociale, capabile sa dinamizeze activitatea din fiecare institutie sau
intreprindere, asigurandu-le acestora functionarea superioara si
contribuind, astfel, la progresul general.

Dar nu se poate vorbi de un invatamant romanesc performant
daca absolventii celui liceal sunt, intr-o proportie ingrijoratoare, slab
pregatiti, total neobisnuiti sa invete, preocupati mai mult de distractii,
afisand un dispret nedisimulat fata de orice efort iar, o data admisi in
universitate, frecventeaza sdlile de curs doar in speranta obtinerii unei
diplome care sa le usureze, eventual (cdci sunt foarte sceptici in aceasta
privinta), obtinerea unui loc de munca.

Este nevoie, asadar, ca elitele sa fie pregatite din vreme, inca de
pe bancile scolii primare, prin ridicarea calitdtii Intregului invatamant
romanesc, ceea ce nu inseamna deloc aglomerarea elevilor cu pachete
de cunostinte pe care sa le memoreze (si pe care ajung curand sa le
deteste) ci prin stimularea interesului, a creativitatii, a independentei
de gandire si prin formarea deprinderilor complexe de munca
intelectuala.

De-a lungul perioadei de tranzitie invatdimantul romanesc de
toate gradele a fost supus unei marginalizdri si degradari continue. Pe
motiv cd nu face parte din sfera productivd, cd nu aduce nimic la buget
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ci doar consuma, i s-au acordat sume ridicole, atat cat sa nu se
prabuseasca definitiv iar conditia cadrului didactic, cel care are sarcina
sa modeleze nu numai minti ci si caractere, a coborat la limita
subzistentei.

Rezultatul il reprezinta masele tot mai mari de tineri total
nepregatiti sa facd fatd cerintelor vietii economico-sociale, o economie
neperformantd, care nu dispune de inteligente bine pregatite, capabile
s-o remedieze, si neputincioasd sa asigure un trai decent populatiei,
care emigreaza masiv contribuind astfel la prosperitatea altor tdri.

Pana acum, puterea nu a dat semne serioase ca este dispusa sa
remedieze o asemenea situatie. Desigur, declaratii de recunoastere a
importantei domeniului si promisiuni au existat intotdeauna;
invdtamantul si cercetarea sunt de multd vreme admise drept domenii
prioritare, de importantd nationala; faptele au contrazis insa mereu
vorbele.

Totusi, Guvernul Romaniei a alocat pentru anul 2007
invatamantului 5,2% din PIB, adica 19.767,7 milioane RON, ceea ce
reprezinta comparativ cu anul 2006 o crestere de 132,1%, acordandu-i,
in plus, componentei de cercetare 1.910,8 milioane RON, adica 0,50%
din PIB. Desi se simte astfel o schimbare de atitudine, liderii sindicali
au aratat cd aceste procente sunt inca departe de a rezolva problemele
devenite cronice ale invatamantului romanesc.

Ceea ce a determinat, in bund mdsurd, o mai mare preocupare a
Guvernului pentru formarea elitei de toate genurile si pentru
stimularea invatamantului, mediul in care acestea se formeaza cu
prioritate, a fost cursa pentru aderarea la Uniunea Europeand, in care
s-a angajat Romania in ultimii ani, si, mai ales, apropierea momentului
aderdrii, 1 ianuarie 2007, care a obligat-o sa tind cont de practicile
acesteia, practici, de altfel, rdspunzdtoare de nivelul inalt al dezvoltarii
atins de tdrile vechi ale Uniunii, precum si de progresele importante
inregistrate de cele mai noi.

Ca urmare, In Discursul rostit pe 17 mai 2006 in Parlamentul
Romaniei, adica la o zi dupa publicarea Raportului de monitorizare al
Comisiei Europene in vederea aderdrii, raport care a fost, pe ansamblu,
favorabil, primul ministru, domnul Calin Popescu Tariceanu a afirmat
ca formarea elitelor a ajuns, in sfarsit, pe lista guvernului, in calitate de
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directie strategicd a dezvoltarii tarii. (Nu se poate spune ca ar fi
devenit prioritatea numdrul unu, caci factorul politic de conducere nu
este convins inca de faptul ca invatdmantul, departe doar de a
,consuma” buget, reprezintd o sferd eminamente productiva, adica
produce specialistii, metodele si tehnologiile fard de care economia nu
poate functiona).

Asadar, prima directie strategica de dezvoltare este, in viziunea
primului ministru, infrastructura tarii. Totusi:

~A doua directie strategica este investitia In oameni. In
conformitate cu Agenda Lisabona, ne-am propus cresterea finantdrii
pentru educatie, formare profesionald, cercetare, sanatate publica.
Chiar daca In acest an ne-am concentrat prioritar pentru integrare si
am alocat resurse sporite, am facut, in acelasi timp, acelasi lucru si
pentru educatie si cercetare. Aceasta politicd va continua si In anii
urmatori. (...) cred ca avem nevoie si noi, ca romani, de doua lucruri:
de proiecte de anvergurd si de recrearea unor elite, unor elite
autentice. A venit momentul ca societatea romaneasca sa-si
reconstruiasca elitele, pornind de la criterii solide: respectul pentru
semeni, pentru lege, pentru munca, pentru onestitate, pentru valorile
autentice. Cu elite academice, culturale, tehnico-stiintifice, politice,
rurale In prima linie a societatii proiectul Romaniei moderne va castiga
dinamism si va deveni realitate.”!

Viitorul va demonstra daca aceste cuvinte isi vor gasi
acoperirea in politici publice capabile sd renasca si sd repund in
drepturile lor firesti elitele tdrii sau nu sunt decat, dupa modelul deja
incetatenit la noi, purd demagogie. Dar a nu te preocupa de
dezvoltarea resurselor intelectuale de care dispune tara, a descuraja
elitele si a le mentine intr-o stare de inferioritate Inseamna sa
subminezi eforturile pentru dezvoltare si sa intarzii consolidarea
democratiei iar aceasta reprezintd inca unul din marile riscuri ale
societatii noastre post-comuniste.

1 Popescu Tariceanu, Calin, Discursul rostit pe 17 mai 2006 in Parlamentul Romaniei,
http://www.cdep.ro/pls/steno/steno.stenograma?ids=6098&idl=1
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Ispita sinelui in societatea moderna
CORINA BISTRICEANU PANTELIMON

Abstract: Our ,self”, our face is — as sociology of symbolic
interactionism express — an image polished by the other’s
perceptions of us; only here, in romanian popular mythology, it
is, often, the image of our ,unpleasant side” — and the
~generalised other” who make it appear is the devil himself. The
sociology of temptation is a sociology that considers both sides of
human personality, the , good self”, which is composed inside the
community of man and gods, and the ,other self”, the stranger,
alone in his dialogue with evil.

Key-words: self, temptation, image of self, self-esteem,
.other self”

O sociologie a ispitei

Se poate compune o sociologie a ispitei — a chemarii omului
inspre ce ,ar putea fi” (mai nou, mai interesant, mai bun) si a dislocdrii
din stabilitatea consacrata. Autorul acestei tentatii este, in mitologie,
Diavolul. El este agentul rdului rezident in Insdsi natura omului. La cel
dintai pdcat biblic, Eva se apdrd spunand: , sarpele m-a amagit”, si nu
,m-a silit” sau , m-a fortat”; la fel, Adam recunoaste: , femeia ... mi-a
dat si am mancat”. Din cate se pare, nici macar in varianta sa crestina
(mai accentuat malefica decat ipostazele corespondente ale
mitologiilor precrestine sau ale celor popular-pdgane) Diavolul nu este
intruchiparea raului devastator, cdruia nu i te poti opune. Sarpele este
inselator, dar omul este cel care se lasa inselat. Slabiciunea este chiar a
naturii sale, de vreme ce, cum spune Sfantul Ioan Gura de Aur, omul
nu a fost blestemat de Dumnezeu, precum sarpele (,,blestemat esti tu
pe pamant”), ci recunoscut ca pacdtos (,Blestemat sd fie pamantul
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intre lucrurile tale!”, Facerea, 3, 14). Diavolul are rolul ispititorului — iar
acesta este un rol crucial in mantuirea omului. Indirect, prin senzatii si
reprezentdri, prin influentarea judecdtii si imaginatiei, prin
prezentarea unui bine aparent ca bine real, Diavolul il ademeneste pe
om sa iasa de sub ascultarea lui Dumnezeu, sau, in varianta
romaneascd, sa iasda din soartd, din lege, sa incerce sa fie altfel.
Diavolul insd nu are putere de constrangere; lipsit de putere,
infrangerea lui este posibila. Iar aceastd biruire a ispitei intdreste
virtutea.

Tratarea raului se face asadar prin ispitire. Ispitele cele grele cu
care Dracul scoate rdul din om (adesea pentru a-1 retrage in zona
rezervatda imperfectiunilor, accidentelor creatiei) sunt, dupa ispitirea
cu neascultarea, care a dus la cdderea omului din rai, ispitirea cu
bundstarea, ispitirea cu vrajba si, cea mai grea — ispitirea cu orgoliul
sau cu ridicarea sinelui dincolo de hotarele date natural. Astazi numim
admirativ aceasta ultima ispitd ca ,autodepasire”, ,autoafirmare”,
,realizare” sau ,stima de sine”. Sociologii, antropologii sau psihologii
se preocupa pentru a face cat mai rapida si mai agreabild cdderea in
trufie, facand din ea substratul dominant al tuturor ideologiilor
moderne. Substratul rau al ispitei este ignorat sau chiar respins, in
logica atat de exact identificatd de un Denis de Rougemont (1946),
conform cdreia respingerea mitului ca minciund devine totuna cu
respingerea rdului ca posibilitate. ,Prima scamatorie” a Diavolului
este, sustine de Rougemont, ,,a ne convinge cd el nu exista”. Societatea
traditiei cunostea lupta cu aceasta ispita. Insi omul traditiei nu era
niciodata singur, cdci nu se putea rupe din corpul colectiv, care il tine
legat prin apasarea normelor traditiei si a vointei organice, si nu se
poate desprinde nici de corpul spiritual religios. Chiar si in cea mai
mare izolare, el era permanent insotit de propriul alai divin: de ingerul
sdu, de demonul propriu, de norocul si de ursita sa.

Existenta In comunitate? este cea care face posibila — si din punct de

1 Santul loan Gura de Aur, Omilii la Facere, Bucuresti, Editura Institutului Biblic si de
Misiune al BOR, XVIIL, 2003, pp. 195-199.

2 Tot ceea ce este confident, intim, trditor exclusiv impreund e Inteles ca viata in
comunitate. La Tonnies,, comunitatea este locul in care te afli de cand te nasti,
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vedere sociologic — mantuirea. Acest lucru nu se realizeaza prin
recunoasterea binelui si rdului, cdci cele doud categorii nu sunt la fel
de diferentiate In mitologia populara — si ne referim cu precadere la
mitologia populara romaneasca — precum in morala dogmaticd sau in
etica societdtilor moderne. Singurul care le poate deosebi cu adevarat,
care are acces la planul de ansamblu si la finalitatea creatiei este
Dumnezeu. O iluzie comund, spune Denis de Rougemont, ne face sa
credem ca anumite acte omenesti sunt raufacatoare in sine si constituie
rdul, care capdta apoi o valoare obiectivd, ca realitate autonoma si
concretd, ce trebuie distrusa sau infruntata ca un dusman exterior
tiintei noastre. Faptul nu este posibil, caci este cu neputinta sd creezi
raul. Singurul mod de actiune demonica este acela de a incita la reaua
folosinta a bunurilor lumii: ,Nici Diavolul si nici omul pacatos nu pot
cu adevarat sd facd rdul, asa cum ne face sa credem o formula
inselatoare. Insd omul poate sd faci riu, adici gresit, ceea ce face el cu
darurile Creatorului. El nu poate sa creeze o roada care sa fie , raul”, ci
poate sd manance o roadd buna intr-un fel raufdcdtor, impotriva
Ordinii date. Rdul in sine nu exista cu titlul cu care Binele exista in
sine. Raul nu e decat o rea folosire a binelui, intelegand prin aceasta a
ceea ce existd. Aceasta este situatia fundamentald si primitiva”:.

Despre ,,sinele social” — sau ispita , stimei de sine”

Abordarea sociologica a ,sinelui”, ca unitate fundamentald de
explicatie, debuteaza in opera lui William James (1842-1910), care
diferentiaza patru tipuri ale sinelui: sinele material, sinele social, sinele
spiritual si eu-l pur. Sinele social inseamna reflectarea individului in
ceilalti: ,Un om are atatea sineitati cati sunt indivizii care il recunosc
si poartd o imagine despre el in mintea lor. A rani oricare dintre
imaginile acestea despre el inseamna a-l rini pe el insusi. Intrucat

indiferent de vointa ta, cu toti ai tai, legat de ei la bine si la greu. Dimpotriva,
societatea este locul strdin, ceea ce este public, ce nu 1si apartine si caruia nu ii apartii.
Aici, comunitatea este spatiul comuniunii, al apartenentei neconditionate,
nevoluntare si imuabile.

1 Denis de Rougemont, Partea diavolului, Bucuresti, Editura Humanitas, 2006, p. 29.
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indivizii care-si formeaza aceste imagini se grupeaza in clase, putem
spune ca insul are atatea sineitati sociale distincte cate sunt grupurile
de persoane de a cdror opinie 1i pasa”!. Identificarea acestei categorii a
dus la formularea unei ,teorii a succesului” individului, conform
cdreia fiecare om resimte nevoia intaririi ,sinelui social” prin
raportarea ,stimei de sine” la ,rata succesului”. Cu alte cuvinte,
ecuatia confortului personal, a unei satisfacdtoare ,stime de sine”
imparte pretentiile la succesele sociale obtinute. In cazul in care
raportul este supraunitar, stima de sine scade si, pentru reabilitarea ei
trebuie fie reduse asteptdrile personale, fie crescutd rata succeselor
sociale; daca raportul este subunitar, asteptdrile sunt depdsite de
succese, stima de sine creste si se redefineste in raport cu rata mare a
recompenselor sociale.

In aceasti logica a reducerii pretentiilor si a cresterii — iluzorii —
a succeselor personale se incadreaza aproape toata strategia actuala a
marketingului: toate produsele deschid poarta unor noi succese (adica
ispite) personale (de reguld, satisfaceri ale unor posibile nazuinte de
confort: frumusete cuceritoare, energie debordantd, imagine
acaparatoare etc.), pe fondul unei coborari a pretentiilor de
performantd individuald (toate produsele oferite ni se cuvin, pot fi
obtinute fara efort fizic sau moral, singura valoare pe care trebuie sa o
avem fiind aceea a banului). Si tot aici apare problema constituirii
,stimei de sine” mai ales in raport de succesele materiale obtinute.
Valoarea individului, definita direct de acesta, nu este o valoare
,obiectivd”, raportata la criterii stabile, care sa o clasifice pe termen
lung (cum erau de pilda clasificarile societdtilor de status, in care
pozitia sociald, statusul unei persoane era definit Inainte de nasterea
persoanei respective si nu suferea decat schimbari minore in cursul
vietii acesteia); ,stima de sine” este, de fapt, In cea mai mare masura,
reflectarea perceptiei pe care insul o are asupra valorii sale pe , piata
sociala”, adica pe abilitatea sa de a ,se vinde”. Lipsa de masura in
supraaprecierea personald este dublata, aici, de fragilitatea definitiilor
pe baza cdrora este facuta aceasta supraapreciere.

1 Principles of Psychology, New York, 1980 — apud. Ilie Badescu, Dan Dungaciu, Radu
Baltasiu, Istoria sociologiei. Teorii contemporane, Bucuresti, Editura Eminescu, 1996, p. 303.
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Filosofia pragmatistd, suportul filosofic al interactionismului
simbolic cere — deopotrivd indivizilor si societatilor — imbunatatirea
,imaginii” sau ,stimei de sine”. Acolo unde , imaginea despre sine” si
,stima de sine” sunt coborate poate avea loc o ,drama colectiva” a
societatilor. H. Blumer introduce ideea interactionismului simbolic ca
modalitate de a inlocui activitatea haotica cu o ,activitate formativa
organizatd”, de a ,canaliza impulsurile” gratie unor scopuri si
obiective si de a induce o ordine semnificantd. Potentialul uman se poate
afirma numai in interactiune cu altii, In cadrul unei ordini sociale. Cele
doua notiuni dezvoltate in interiorul acestei perspective sunt: sesizarea
importantei primelor interactiuni (totodata ordonate si spontane) si
fenomenul , privirii in celdlalt”, a evaludrii de sine in ,oglinda”
imaginii pe care celalalt o are despre tine.

Ispita ,,imaginii-oglinda” la C. H. Cooley

In definitia interactionismului, societatea este o realitate
,mentala”, rezultat al interactiunilor dintre indivizi. In conceptia lui
Charles H. Cooley, la baza studiului sociologic trebuie sd stea
conceptul de grup primar: ,Prin grupuri primare eu inteleg acele
grupdri caracterizate prin asociere si cooperare intimad, fatd in fata. Ele
sunt primare In mai multe sensuri, dar in primul rand prin aceea ca ele
sunt fundamentale in formarea naturii sociale si a ideilor indivizilor”.
Grupurile primare nu sunt asimilabile comuntatilor traditionale. Ele
alcatuiesc primul cerc al ,organizatiei sociale” (,,prin ele isi dezvolta
indivizii primele lor contacte cu societatea mai larga”), aflatd in
expansiune, dar si amenintatid cu dezagregarea. in cadrul grupurilor
primare se manifesta sentimentul de ,noi”, prin care se produce
identificarea indivizilor cu ,intregul compus din coexistenta
actualizatd”?, un Intreg comun tuturor produs de fuziunea, de
asocierea intimd a tuturor membrilor; ,valoarea” este preluata de
individ de la acest grup, prin asumarea identitara.

1 Apud. I. Badescu, D. Dungaciu, R. Baltasiu, op. cit., p. 322.
2 Idem.
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In interiorul lor, prin ,viata comunicativa”, se afirma ,sinele”
sau ,ego”’-ul, ca mod de polarizare a ,fluxului energetic al vietii
comune”. Ca si societatea, ,sinele” este tot o realitate mentala (creata,
nu datd), rezultata din reflectarea atitudinii pe care ,altul” o are fata
de individ. Astfel , sinele social ar putea fi denumit sinele reflectat sau
oglindit (looking-glass self)”. Comparatia sinelui cu oglindirea este
semnificativa pentru suprapunerea ulterioara intre ,sine” si imagine,
dar si pentru ideea ca ,sinele” este un produs al actiunii, controlate
sau nu, desfasuratd intre ins si ceilalti: ,Asa cum ne vedem fata, figura,
hainele in oglindad si suntem interesati de ele intrucat sunt ale noastre,
ne plac dupd cum raspund sau nu la ceea ce am dori noi sa fie; tot
astfel ne privim imaginativ In mintea altora, percepem in constiinta
lor, pe calea imaginatiei, reprezentdri cu privire la cum ardtam, la
manierele, telurile, faptele, caracterul si prietenii nostri si suntem astfel
in chip variabil afectati de aceste reprezentari”!. Concluzia care se
impune este ca ceea ce cred ceilalti despre noi tinde sd devina si in
realitate ceea ce suntem; aparenta devine esenta si ,,sinele”, fatalmente
social, tinde sa se localizeze la nivelul ,interactiunilor de imagine”, al
schimbului de impresii din societate. Influenta pe care interactiunea
stabilita la nivelul grupurilor primare — sau, mai exact, al comunitatilor
- o are in formarea ,sinelui” nu a fost, din pacate, inclusa in ecuatia
sinelui. Aceasta reprezinta un alt tip de social, un alt tip de ,flux
energetic” decat cel circulat in cadrul relatiilor conventionale. In cadrul
grupurilor primare precum familia, de pilda, interactiunea este bazata
pe comprehensiune, pe Impadrtasirea acelorasi experiente o perioada
indelungatd, pe formarea unei , culturi” specifice, a unei traditii care 1i
diferentiazd pe membri grupului respectiv. de toti ceilalti,
circumscriindu-i unei identitati generale, ce li se imprima dincolo de
vointa, actiunea sau controlul lor. In cazul ,sinelui” ca reflectare in
oglinda, el apare ca imaginea compusa din impresiile pe care individul
le creeaza (dispunand de un instrumentar anume) persoanelor cu care
vine In contact si care nu au, neapdrat, o cunoastere de duratd si
aprofundata a personalitdtii si caracterului acestuia. Rezultatul —
,sinele” — se poate retusa, asa cum ne corectam imaginea oglindita sau

1 Ibidem, p. 326.
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impresia pe care o facem asupra oamenilor. Nu intentiondm deloc sa
negam capacitatea ,oglinditoare” a ,sinelui”; tindem insda sa o
concepem ca pe o capacitate secunda a unei realititi mai profunde. In
termenii pe care i-am mentionat deja, de identitate si imagine, nu o
putem origina pe prima in cea din urm4, ci dimpotriva, imaginea este
identitatea ,fardata” a insului, modul 1In care eu-l autentic,
,fundamentul cultural” (R. Linton) al acestuia ia, la un moment dat,
conform unui anumit interes, o coloratura aparte.

»Altul generalizat” in teoria lui G. H. Mead

In ceea ce priveste definirea si localizarea fenomenelor
spirituale, interactionismul a mutat accentul dinspre interioritatea
acestora, inspre mediul social, ca loc de plamadire a lor. Noua
paradigma a psihologiei sociale pune in prim plan interactiunea, prin
care spiritul se dezvoltd ca parte a experientei sociale. , Sinele, spune
G. H. Mead, este ceva supus dezvoltarii; el nu este de la nastere acolo,
ci se naste In procesul experientei sociale si al activitatii, adica se
dezvolta inlauntrul unui individ anume ca rezultat al relatiei sale cu
acest proces considerat ca Intreg si cu alti indivizi in cadrul aceluiasi
proces”! (Mead, 1912). Din perspectiva , conduitei rationale”, finalitate
sociala de capatai a societatii moderne, individul trebuie sa fie capabil
sd 1si , obiectiveze sinele”, sd se perceapa , obiectiv”’; numai astfel el va
putea actiona ,inteligent” sau ,rational”. El nu se poate insa
,obiectiva” decat adoptand atitudinile altora fata de sine,
imprumutand din exterioritatea perceptiei pe care acestia si-o
formeaza In ceea ce il priveste. Este interesant de vazut cum, in
explicatia sociologica, socialul — ca interactiune a insului cu altii — std la
baza formarii si totodatd a perceperii ,,sinelui”.

Mijlocul acestui proces este reprezentat de comunicare: prin
comunicare se stabileste un ,flux al raspunsurilor”, o deplasare
continud a actiunii noastre pe baza raspunsurilor celorlalti, audientei.
Gandirea insdasi este o conversatie interioara, imposibild in lipsa unui
limbaj si a precizdrii virtuale (interioara) a unui posibil interlocutor.

1 Ibidem, p. 338.
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Joaca, ca mimare a unor situatii de rol, este prima forma de obiectivare
a ,sinelui”. Ea se organizeazd apoi in jocurile structurate, in care
regulile sunt prestabilite si numarul rolurilor pe care individul le poate
adopta este restrans. , Jocul reprezintd trecerea, in viata copilului, de la
asumarea rolurilor altora intr-o joacd, la un rol organizat, care este
esential pentru constiinta de sine In sensul deplin al
termenului”’.Exsitd asadar trei situatii esentiale pentru fomarea
,sinelui ca obiect”: limbajul (sau comunicarea), joaca si jocul?.
Comunitatea organizata la care individul se raporteaza si care 1i
influenteaza formarea ,sinelui” este denumita, de Mead, altul
generalizat. Acesta poate fi grupul in care individul ,joaca” la un
moment dat un anumit rol (de la grupul de joaca al copiilor la echipele
de joc cu regulamente bine structurate sau la orice grupuri care
presupun un regulament si o retea de roluri distribuite membrilor,
inclusiv grupurile cultice sau de ritual), dar si obiectele sau mediul
general cu care individul desfdsoara o ,conversatie”, fatd de care
reactioneaza intr-un anumit fel. Pozitia lui Mead contravine definitiei
pe care José Ortega y Gasset o dd acestei realitati sociale exterioare:
,lumea aceea care-mi este umanizata de catre ceilalti nu e lumea mea
autentica, nu are o realitate indiscutabild, este doar mai mult sau mai
putin verosimila, in multe din partile ei iluzorie, si Iimi impune datoria
nu eticd, ci vitald de a o supune periodic unor epurdri pentru ca
lucrurile ei sa fie corect evaluate, fiecare cu coeficientul sau
corespunzdtor de realitate sau irealitate”3(1957). Ca si Mead, si Ortega
y Gasset a plecat de la prezumtia perceperii , sinelui” prin intermediul
celorlalti; acesti ,ceilalti” au devenit, ins3, ,ei” In momentul in care,
uneori, insul percepe irealitatea lumii bazatd numai pe perceptiile
acestora despre propriul ,eu”: ,Numai cand docilitatea mea fatd de
ceea ce fac si zic Ceilalti Oameni ma duce la situatii absurde,
contradictorii sau catastrofale, ma intreb ce exista cu adevarat in toate
acestea, adicdA ma retrag momentan din pseudo-realitate, din
conventionalitatea in care convietuiesc cu ei, In autenticitatea vietii

1 Ibidem, p. 342.
2 Ibidem, p. 343.
3 José Ortega y Gasset, Omul si multimea, Bucuresti, Editura Humanitas, 2001.
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mele ca singuratate radicald”!. Ce s-a schimbat in jumadtate de secol,
intre Mead si Ortega y Gasset? Perceptia asupra celuilalt, provenita
din schimbarea ideii practice despre om si despre conduita lui
generala. Astfel, dacd Mead vedea in ,celdlalt” o , comunitate de
atitudine”, de gandire si de sentiment, o comunitate ca reper moral al
persoanei, la filosoful spaniol , celdlalt” ramane necunoscut, potential
bun, dar, mai important, potential rdau: ,in fata purului si
necunoscutului Celuilalt, eu trebuie sda ma pun In cea mai rea situatie
si sa anticipez ca reactia sa poate fi o lovitura de pumnal”? Socialul si
societatea In sine trec, la Ortega y Gasset, de la o interpretare ,, automat
optimista” la una mai dramatica: ,Realitatea societate insemneazd, in
insasi radacina ei, atat acceptia pozitiva cat si cea negativa sau /.../
orice societate este, in acelasi timp, intr-o dozd sau alta, disocietate, si
anume o convietuire intre amici si inamici”?. Chiar si cea mai apropiata
ipostaza a ,celuilalt”, adica , tu” semnifica existenta unui mod specific
de a fi, strdin , mie”, deci pasibil de a intra in conflict — latent — cu
,sinele eu-lui”. In urma repetatelor conflicte cu tu-urile cu care venim
in legatura, ego-ul se precizeaza , ca alter tu, posterior tu-urilor, printre
ele”; dar, cu toate acestea, ,eu”-1 se pdstreaza ca referential al acelui
»sine” unic, spre deosebire si cu excluderea tuturor celorlalte ,,eu”-ri.
In pofida actiunii modelator-uniformizatoare a interactiunii sociale,
»sinele” rdmane unic, distinct si separat de norma sociala.

Mead accepta ipoteza unui ,sine unificat”, care se manifesta in
,sineitatile” individuale si le transfigureaza conform modelului
spiritual pe care il reprezintd (acest ,sine” unificat este cel care face
obiectul studiilor de psihologie a popoarelor, de pilda). ,Sinele
unificat” este baza de formare a ,sinelui individual”, ceea ce confera
unitate si stabilitate acestuia. El poate fi distrus, Insd, lasand spatiu
liber de manifestare unor ,sineitdti elementare”, lipsite de o alta
unitate decat cea exterioard, impusa de cerintele obiectivarii, ale
inteligentei rationale: ,sineitdtile elementare diverse din care este
compus sau care sunt organizate Intr-un sine complet sunt aspecte

1 Idem, pp. 131-132.
2 Ibidem, p. 137.
3 Idem.
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variate ale structurii acestui sine complet corespunzator diverselor
aspecte ale structurii procesului social ca intreg; structura sinelui
complet este astfel reflectarea procesului social complet”?. In acest loc
al ,sinelui unitar” se manifesta formele mostenite sau date ale
socialitatii: arhetipurile, modelele prestabilite (traditionale) ale moralei
sau comportamentului, chiar formele limbii materne, capabile sa
reflecte intr-un fel anume realitatea exterioara.

Dimpotrivd, dezagregarea ,sinelui unitar” 1In ,sineitati”
componente — adica aspectele personalitdtii manifeste in diversele
grupuri sociale din care persoana face parte — este sinonimd cu
disocierea personalitatii si cu aparitia tipului schizoid de personalitate,
astazi frecvent intalnit in societatile urbane. Acest tip este cel pentru
care ,imaginea conteaza”? si pentru care preocuparea alcdtuirii unei
aparente (de cele mai multe ori artificiald, compusa din imbracaminte,
alte obiecte de uz personal, anumite coduri de limbaj sau de
comportament, frecventarea unor grupuri anume etc.) este cu mult
mai importanta decat preocuparea mentinerii ,,sinelui unificat”, adica
a identitatii culturale. Spre deosebire de , sineitatile elementare”, care,
dupa cum am spus, pot fi create de cdtre indivizi pentru atingerea
anumitor interese (prin aderarea — mimatd sau nu — la anumite
statusuri cu bund valorizare sociala), , sinele unificat” nu poate fi creat,
nici modificat; el poate fi, cel mult, abandonat, uitat.

Varianta romadneascd sau Constructia diabolicd a sinelui

Ca opus al binelui, ca negatie, raul este, in crestinismul ortodox,
singura existenta ce nu vine de la Dumnezeu, ci din lipsa lui. Dar
negatia, o spune chiar teologia apofatica, slujeste mai bine decat
afirmatia definirii sau apropierii — prin depasirea celor cunoscute si
madrginite, accesibile cunoasterii noastre — de fiinta lui Dumnezeu.
Abia prin caddere omul va cunoaste calea cea grea a mantuirii. Pdcatul
originar nu are numai consecinte negative in teologia pdrintilor
rasdriteni, cdci ,trupul stricacios” este ajutor In cdutarea smereniei,
truda este pentru alungarea tranddviei, moartea este pentru dobandirea

1 Ibidem, p. 340.
2 Asa cum apadsat atentiona de curand un slogan publicitar.
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vietii vesnice, iar pierderea Edenului este pentru dobandirea raiului.
Cdderea 1n ispita si pacatul deschid ascensiunea spre curdtenie. Marii
sfinti s-au facut, nu o datd, din mari pacatosi. Negarea are rolul de a
pune distanta intre rau si bine si de a preciza limitele binelui.

Cu atat mai interesant este cazul mitologiei populare romanesti,
unde binele isi are limite neclare, difuzandu-se in lume prin ritual,
reflectandu-se in societate prin randuiald. Raul este, In aceeasi logicd,
iesirea din rand , (sau din fire), impotrivirea. Atunci cand se refera la
modul romanesc de ,a se pune impotrivd”, in ,Discurs despre
Nefartate”, Constantin Noica nu face altceva decat sa fructifice situatia
miticd romaneasca: ,,S-ar putea /.../ ca viziunea noastra despre drac sa
reprezinte o contributie romdneascd la cunoasterea omului. Ea n-ar fi de
dispretuit, poate mai ales astazi. E de ajuns sa-ti amintesti ca Toma de
Aquino, scriind intr-o limbd unde nu exista tocmai ,ba”, sustinea ca
sunt pe lume mai multi ingeri decat diavoli, ca sa intelegi cd mitologia
romaneascd, pentru care, dimpotriva, exista mai multi diavoli decat
ingeri, are ceva de spus lumii. Caci recensamantul intreprins de
cultura noastrd populard pare mai exact decat al Aquinatului si al
Negatia diavolului nostru nu este negativul
absolut al lui ,nu”, asa cum dracul de pe la noi nu este principiul
rdului devastator al mitologiilor iraniene, semite sau crestine.
Nefartate, ,pitit indardatul omului”, spune ,ba”, o restrangere, o
suspendare, dar totodatd si o afirmare, chiar daca impotriva. Dracul
zice ,ba”, sustine Noica, si il spune inlduntrul lumii, multiplicandu-1
pentru fiecare lucru si faptd in parte. Inci de la inceputul istoriei sale,
dracul replica singularitdtii sublime a lui Dumnezeu (Fartatul®),
recomandandu-se ca ,fratele ce nu poate fi, dar totusi este”
Nefartate. Desi nu o poate desfiinta, el se Impotriveste poruncii, o
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catorva de astazi

ignord prin ras si joc. La fel, pacatul romanesc nu este unul care se
ridica mpotriva legilor, punandu-se in locul lor, ci unul care le
,pacdleste” prin inddrdtnicire. Binele romanesc se articuleazd, pe

1in Cuvéint impreund despre rostirea romdneascd, Bucuresti, Editura Eminescu, 1987, pp.
151-152.

2 ,Nu-mi fi frate, ci-mi fi numai prieten; cd nimeni nu-mi poate fi frate.” V. Legendele
cosmosului, Ed. Grai si Suflet — Cultura Nationald, Bucuresti, 1994, p. 6.
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masura acestei Incontrari a lui, din cate putin, alcdtuindu-se
surprinzator, ca un mozaic minunat, ca si dragostea:

,,Dac-ai sti, dac-ai pricepe

Dragostea de un’si-ncepe!

De la ochi, de la sprancene,

De la gatul cu mdrgele,

De la buze subtirele...” .!

Tot asa se insinueaza si raul, ca negare nu a totalitatii, ci a
madruntului. Cu mult depasit de puterea intemeietoare si ordonatoare a
Fartatului, Dracul isi masoara fortele negatiei cu omul. $i, asa cum
spune Noica, 1i devine antiom, o oglindire intru nimic rea, la inceput,
dar care, aproape fiind, dezvdluie cu promptitudine toate relele pe
care omul le poate face. Chipul nostru, vazut altfel, este, ca in
sociologia interactionismului simbolic, imaginea slefuitd de suma
viziunilor celorlalti asupra noastrd; numai cd aici, in mitologia
populara romaneascd, ea este de multe ori imaginea ,nesuferitului”
din noi, iar , altul generalizat” care ne-o asaza in fata este chiar Dracul,
cel care spune neincrederii noastre in capacitatea proprie de a produce
rau: ,ba tu esti!”. Ca ,aproape” al nostru, cum poate fi el pdrasit sau
aruncat in iad?, se intreaba filosoful. , El nu vine dinafara si nu face
vreun rau fizic omului, ci doar unul moral; il ispiteste. E fratele sdu,
Fartatele. Doar i-ai schimbat putin numele, i-ai pus Inainte un ne-, care
nu neagd in definitiv. Nu e frate, doar in sensul cd nu are sentimente
fratesti, cd e in dezbinare. Altminteri ti-e frate. Iar pe el, care dezbina
toate, esti dator sd-1 unesti cu toate”?. Numai acordul perfect,
comuniunea poate inlocui aceasta fratie ,impotriva” cu una ,pe
potrivd”, cu una reald. Atunci cand doi oameni spun ceva in acelasi
timp, crapa un drac de ciuda: legdtura intre oameni nu mai lasa loc
dezlegarii, armonia se opune nepotrivirii, indiferenta, unde isi face
cuib impotrivirea fata de ,celdlalt” (generalizat sau particular), este
alungata de compasiune.

1 Cf. Tudor Pamfile, Dragostea in datina tineretului romdn, Ed. Saeculum, Bcuresti,
1998, p. 16.
2 Constantin Noica, op. cit., p. 152.
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