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Capitolul I
Omul s1 universul sau antropologic

1.1 Teorii despre originea omului

Istoria vietii de pe pamant este strns legatd de marele proces al
evolutiei. Se considera ca trei evenimente de maxima semnificatie au marcat
aceasta istorie; este vorba de aparitia vietii in urma cu peste 3,5 miliarde de
ani, sub forma microorganismelor, apoi, In urma cu jumatate de miliard de
ani, aparitia organismelor multicelulare, si, al treilea eveniment petrecut in
ultimii 2,5 milioane de ani, este reprezentat de aparitia constiintei.'

Descifrarea originii omului si a trasaturilor sale caracteristice ocupa
un loc important In meditatia antropologica din totdeauna. Asa cum se stie,
in 1859 apare lucrarea Origins of Species a lui Charles Darwin, a cdrui idei
va influenta puternic gandirea antropologica. Trebuie sa subliniem faptul ca,
daca in aceasta carte ideea evolutiei nu este incd extinsa si asupra omului, in
cartea The Descent of Man, aparutd in 1871, ideea evolutiei ocupa un loc
important n explicarea aparitiei si devenirii fiintei umane.

Darwin este de parere cd Africa este locul unde au aparut primii
oameni, iar calitatile care le-au capatat acestia, cum sunt locomotia bipeda,
abilitatile tehnice si creierul marit, toate acestea au apdrut concomitent.
Modificarile care au actionat asupra primelor fiinte bipede au avut influenta
asupra caninilor, iar evolutia modului de locomotie a fost strans legata de
necesitatea utilizarii si producerii armelor de piatra. In acest sens, Darwin
afirma urmatoarele: ,,Stramosii Indepartati ai omului trebuie sd fi posedat

canini foarte dezvoltati, dar pe masurd ce, treptat, ei s-au obisnuit sa

' Richard Leakey, Originea omului, Humanitas, 1995, p.174
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foloseascd pietre, bate sau alte arme pentru a lupta impotriva inamicilor sau
rivalilor, falcile si dintii au Inceput sd fie, probabil, din ce in ce mai rari
folositi. Astfel, ei si-au redus dimensiunile.””

Capacitatea intelectuald a primelor fiinte bipede s-a dezvoltat pe
mdsura cooperdrii §i interactiunii cu mediul ambiant, configurand un sistem
social care a favorizat acest lucru. Aceasta explicatie, care a sustinut ipoteza
»evolutiei Inldntuite a avut un ecou deosebit in gandirea antropologica.
Conform acestei ipoteze Homo Sapiens este o creaturd deosebita, distinctia
dintre om §i antropoizi conturandu-se intr-o perioada foarte veche. Teoriile
cu privire la explicarea momentului aparitiei omului au declansat insa
diverse dispute in literatura de specialitate. Elwyn Simons este de parere ca
prima specie de hominid a fost Ramapithecus, o fiintad mica asemanatoare cu
o maimutd. Reconstituirea acestei fiinte s-a facut pornind de la niste
fragmente ale unui maxilar superior descoperite in India in 1932 de catre G.
Edward Lewis. Aceste fragmente dovedeau ca molarii §i premolarii erau
mai mult netezi, asa cum sunt la oameni si nu colfurosi ca la maimute. De
asemenea, caninii erau mai scurti §i mai putin ascutiti ca la oameni. Atat
Elwyn Simons cat si David Pilbeam care au cercetat fragmentele din
maxilarul de Ramapithecus au ajuns la concluzia ca acesta avea o pozitie
bipeda, iar mediul in care trdia era destul de complex.

Concluzia celor doi antropologi a fost ca primii oameni au aparut
acum cel putin 15 milioane de ani, sau mai probabil acum 30 de milioane de
ani. Cercetand in mod comparativ structura unor proteine sangvine de la

oamenii actuali si de la maimute africane, precum si mutatiile intervenite in

2 Darwin Charles, The Descendent of Man, John Murrary, Londra, 1871, apud Richard
Leakey, Originea omului, Humanitas, 1995, p.18



aceste structuri, Allan Wilson si Vincent Sarich, biochimisti de la
Universitatea Berkeley din California, au ajuns la concluzia cad oamenii si
maimutele au existat o perioadd mai indelungata ca specii diferite

Acest ,,ceas molecular, care constd in masurarea mutatiilor
intervenite in proteinele sanguine, a ardtat cd abia acum cinci milioane de
ani ar fi aparut prima specie umana, idee care era in dezacord cu concluzia
anterioara, adica 15-30 milioane de ani.

De asemenea, s-a constatat ca existd o diferentd intre structura
proteinelor sangvine la oameni, cimpanzei si gorile, ceea ce presupune ca,
pe un anumit nivel al evolutiei, acum 5 milioane de ani ar fi aparut un
strimos comun care a generat trei linii diferite de descendenti. In opinia
timpului, reflectatd in teoriile conventionale, se considera cd sub aspect
filogenetic omul este la mai mare distanta fatd de cimpanzei si gorile.
Dovezile aduse in continuare in domeniul molecular pareau sa confirme
ipoteza sustinutd de Wilson si Sarich. De asemenea, descoperirea unor
specimene de fosile mai complete, asemanatoare cu Ramapitecus a dus la
concluzia ca nu este vorba de o specie umana deoarece asemanarile cu omul
nu sunt relevante. Toate aceste constatari au dus la ideea ca prima specie de
maimutad bipeda din care a rezultat specia umana nu a aparut intr-un trecut
foarte indepartat, ci este de datd mai recentd, si, daca Wilson si Sarich
fixasera acest eveniment acum cinci milioane de ani, aceasta perioada a fost
stabilitd de data acesta acum sapte milioane de ani.’

Este de subliniat faptul ca, pornind de la datele moleculare, multi
cercetatori erau In continuare de parere ca aceste date dovedesc o separare a
trei directii evolutive diferite — oameni, cimpanzei si gorile, toate aceste

directii pornind de la un stramos comun. Alti geneticieni Insd erau de parere

® Richard Leakey, Originea omului, Humanitas, 1995, p.24
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ca rude foarte apropiate sunt doar oamenii §i cimpanzeii, pe cand gorila este
mult mai Indepartata filogenetic.

Asupra modului in care a aparut prima specie de hominizi, de-a
lungul timpului au fost concepute mai multe ipoteze. In acest sens,
confectionarea si folosirea armelor de piatra, potrivit teoriei evolutioniste a
lui Darwin, constituie un temei suficient in punerea in evidentd a
principalelor trasaturi caracteristice primei specii de oameni, respectiv
evolutia locomotiei bipede, a creierului si a abilitatilor tehnologice. in
functie de climatul social-istoric al vremii, diversele ipoteze care s-au
configurat au pus accentul indeosebi pe factorii hotaratori care au determinat
evolutia umana. Este vorba fie de ,expansiunea cerebrala®, deci de
importanta creativitdtii In confectionarea uneltelor, fie ca au pus accentul pe
rolul modului de viata véanator-culegator, cu toate implicatiile sale.

Este de mentionat faptul ca toate aceste ipoteze se mentin in
perimetrul teoriei evolutioniste a lui Darwin, in sensul cé incd de la inceput
hominizii erau considerati distincti de restul naturii, prin urmare erau
deschisi culturii. Referindu-se la teoria evolutionista a lui Darwin, in special
la ipoteza privind cauzele care au determinat aparitia primei specii de
hominizi, Richard Leakey spune ca ,,daca aceastd ipoteza ar fi corectd ar
trebui sd constatdm aparitia simultand in vestigiile arheologice si in cele
fosile a dovezilor pentru bipedism, aptitudini tehnologice si expansiune
cerebrald; or, aceasta nu s-a intﬁmplat.”4

Deoarece o idee despre istoria progresului tehnologic ne-o pot da
uneltele, vestigiile arheologice dovedesc ca primele exemplare sub forma de
aschii, toporase si razuitoare confectionate din pietre dateaza de acum 2,5

milioane de ani. Dacd prima specie umand a aparut acum 7 milioane de ani,

* Richard Leakey, Originea omului, Humanitas, 1995, p.28
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cum par sa indice dovezile moleculare, aceasta inseamnad ca distanta in timp
intre momentul cand stramosii nostri au devenit bipezi si momentul cand au
inceput sd confectioneze unelte de piatrd este de aproape 5 milioane de ani.
Totusi, multi antropologi sunt de parere ca avansul tehnologic a coincis cu
inceputul expansiunii cerebrale, acum 2,5 milioane de ani. Aceasta
inseamna ca trebuie admisa ideea unei distante in timp Intre originea omului
st stadiul cand primii hominizi au fost in stare de abilitati tehnice legate de
activitatea cerebrald. Acest lucru a determinat ca noile ipoteze sa aiba in
vedere indeosebi contextul biologic in care au evoluat primele fiinte bipede.
Intr-adevir, adoptarea pozitiei bipede a avut o influenta hotaratoare
pentru biologia evolutiei, deoarece membrele superioare au fost eliberate,
ele fiind cu timpul disponibile pentru confectionarea si folosirea uneltelor.
Owen Lovejoy, anatomist la Kent State University, insistd asupra
importantei bipedismului, aratand ca acest nou mod de locomotie a generat
schimbari pe scara evolutiei atdt la nivel biologic cat si la nivel adaptiv.
Antropologul Richard Leakey considera ca se poate concepe un scenariu
care sd cuprindd factorii ce au determinat evolutia maimutei africane catre o
locomotie bipeda. In urmi cu 15 milioane de ani, Africa era acoperitd cu
paduri dese de la vest spre est; in aceste paduri trdiau o mare diversitate de
primate, insa speciile superioare le depasea pe cele inferioare. Ca urmare a
fortelor geologice, scoarta terestrd a suferit o serie de modificari,
fragmentandu-se in partea estica a continentului de la Marea Rosie pana in
Mozambic si, astfel, s-au format platouri de peste 3000 m. indltime 1n
Etiopia si Kenya; aceste modificari au avut influenta si asupra climei, fapt
care a facut ca partile estice sa devind secetoase. Modificarea in continuare a
scoartei terestre a dus la schimbari de la nord spre sud prin aparitia unei vai

lungi si sinuoase numitd Valea Marelui Rift, barierd care, asa cum apreciaza



antropologul francez Yvens Coppens, a avut un rol de maxima importanta in
evolutia separatd a oamenilor si maimutelor.

,Prin forta imprejurdrilor, aratd Coppens, populatiile stramosului
comun oamenilor §i maimutelor a fost dintr-o data divizatd. Descendentii
vestici ai acelui strdimos comun si-au continuat adaptarea Intr-un mediu
umed, arboricol; acestea sunt maimutele. Dimpotriva, descendentii estici au
fost nevoiti sa inventeze un ,,repertoriu cu totul nou pentru a se putea adapta
noii lor vieti, in cAmp deschis: acestia sunt oamenii.”> Acestui scenariu
Coppens i-a dat numele de East side story.

Datorita schimbarii conditiilor de mediu favorabile existentei,
majoritatea maimutelor superioare au disparut, insa numai una a supravietuit
si s-a adaptat la noile conditii, aceasta fiind o maimutd bipeda. Dintre
speciile de maimute superioare care supravietuiesc si astizi mentiondm
cimpanzeul comun, cimpanzeul pigmeu si gorila. Owen Lovejoy a emis
doua ipoteze, ambele bazandu-se pe argumente biologice. Prima se refera la
faptul ca bipedismul ar fi aparut cauzat doar de manuirea obiectelor,
deoarece, in sine, nu este eficient, iar a doua ipoteza, ca prima specie umana
ar fi fost monogama, aceasta idee era sustinutd de rolul important pe care il
are capacitatea de a lasa urmasi si de posibilitatea aproviziondrii cu hrana a
femelei a carei descendenti sunt ai unui anumit mascul.

O alta teorie a bipedismului apartine antropologilor Peter Rodman
si Henry McHenry de la Universitatea Davis din California. Ei considera ca,
in conditiile in schimbare permanentd a mediului, deplasarea bipeda este un
mod de locomotie eficientd, aceasta Inseamna ca “ primele maimute bipede

v A .. . 6
erau umane numai in privinta modului de deplasare”.

> Coppens, Yves, East Side Story: The Origins of Humankind, Scientific American, 1994,
apud Richard Leakey, Originea omului, p.32
® Richard Leakey, Op.cit., p.36



In incercarea de a descifra speciile care au constituit arborele
genealogic uman, precum si legdturile filogenetice dintre speciile care au
existat in urma cu 7 pand la 2 milioane de ani, antropologii au cdutat sa
cerceteze vestigiile de fosile. In acest sens, este de mentionat faptul ca cele
mai multe fosile din prima perioada a istoriei omenirii au fost descoperite n
sudul si estul Africii. In Eurasia au fost descoperite fosile cu o vechime de
doud milioane de ani.

Revenind la fosilele descoperite in Africa, mentionam faptul ca
Raymond Dart a descoperit in cariera de calcare de la Taung din Africa de
Sud craniul incomplet al unui copil a carui vechime a fost estimata la circa
doud milioane de ani. Fiind considerat a fi un stramos al omului, el a fost
numit copilul de la Taung. El cuprindea atat trasaturi simiene (creier redus,
mandibuld proeminentd) cat si elemente tipic umane (craniul era mic,
mandibula era mai putin proeminentd). Deoarece au fost descoperite si alte
fosile de oameni timpurii carora li s-au dat noi nume de specie, antropologii
au considerat necesar sa reduca numarul acestora la doua specii
reprezentative, insd ambele aveau atat trasaturi simiene cat si trasdturi tipic
umane, asemanatoare cu cele ale copilului de la Taung. Este vorba de
Australopitecus robustus, nume dat speciei mai robuste si Australopitecus
africanus pentru specia mai putin robusta.

Descoperirile care au continuat au scos la iveala mai multe specii,
insa toate aveau ca trdsdturi comune: pozitia bipedad, masele relativ mari si
un creier mic. Aceste trasaturi au fost regasite si prin cercetarea craniului
descoperit in 1969 pe plaja vesticd a lacului Turkana. Din reconstituirea
imaginii acestor specii, pornind de la dimensiunile si caracteristicile oaselor

ce alcatuiesc scheletul, specialistii au tras concluzia cd masculii erau mai



mari decat femelele, aspect asemdanator cu forma babuinilor din zilele
noastre.

In configurarea imaginii arborelui genealogic al omului, o
importantd deosebitd a avut descoperirea unui fragment din craniul unui tip
de hominid in sedimentele din Olduvai Gorge. Acest specimen a fost numit
Homo habilis (om Indemanatic), deoarece prin caracteristicile sale, (perete
cranian relativ subtire, mésele mici, creier de aproape 50 % mai mare), a
fost considerat ca reprezentand linia care a dus spre omul modern. Este de
subliniat faptul cd aceasta descoperire a dus la corectarea capacitatii
standard admisa de specialisti pentru genul Homo. Daca la inceput aceasta
capacitate a fost admisa sa fie mai mare sau egala cu 750 cmc, etalon dupa
care oamenii moderni erau deosebiti de maimute, acum ea a fost stabilita la
valoarea de 600 cmc.

Imaginea arborelui genealogic conceput ar cuprinde doud ramuri de
baza si anume, australopitecii, care acum circa un milion de ani au disparut,
si Homo care a dus la nasterea oamenilor moderni. Robert Foley, antropolog
la Universitatea din Cambridge, este de pdrere ca daca evolutia a urmat
tiparul radiatiei adaptive ar trebui sd admitem ca intre grupul de origine de
acum 7 milioane de ani si perioada actuala sa fi existat cel putin 16 specii.

Desigur, imaginea arborelui genealogic rdmane in continuare
deschisa, chiar daca s-a considerat cd acum doud milioane de ani au existat 3
specii de australopiteci si o specie de Homo. Acest lucru este cauzat de
faptul ca fosile mai vechi de 2 milioane de ani sunt in numar mic, iar cele de
4 milioane de ani lipsesc. Totusi, fosilele descoperite in regiunea Hadar din
Etiopia au o vechime cuprinsa intre 3 si 3,9 milioane de ani. Cercetatorii au

ajuns la concluzia ca ele apartin unei singure specii numita Australopitecus



Afarensis, iar toate speciile de hominide aparute ulterior au provenit din
aceasta specie, insa este posibil ca fosilele sa apartind mai multor specii.

Privind locomotia bipeda, ca o caracteristica deschisd spre procesul
de hominizare, antropologii nu detin o dovada in acest sens mai veche de 2
milioane de ani, desi multi specialisti sunt de parere ca primele specii de
hominid, aparute acum circa 7 milioane de ani ar fi trebuit s aiba o astfel de
locomotie. Totusi, descoperirea scheletului incomplet ce i s-a dat numele de
Lucy, pare sa dovedeasca o anumitd adaptare anatomica la mersul biped.

Prin folosirea unei metode noi si anume, cea a tomografiei
computerizate (scanare CAT), specialistii au putut obtine noi date privind
caracteristicile care deosebesc oamenii de maimute. Astfel, apelandu-se la
aceastd metoda s-a putut pune in evidentd caracteristicile urechii interne la
primii hominizi. Asa cum se stie, structura internd a urechii cuprinde 3
canale semicirculare care sunt dispuse in forma literei ,,C*“. Doud dintre
acestea au pozitie verticald si au functia de a mentine echilibrul
organismului. La oameni s-a constatat cd cele doua canale verticale sunt mai
mari decat la maimute. Fred Spoor, de la Universitatea din Liverpool a
constatat cd speciile genului Homo au structura urechii interne la fel ca
oamenii de astdzi, pe cand toate speciile de australopiteci au aceastd
structura identica cu cele existente la maimute.

Daca specia umana cu creier marit a aparut cu mai mult de 2,5
milioane de ani in urma, In preistoria umand, primele unelte care au fost
gasite sunt reprezentate prin aschii, toporase si razuitoare. Existd o diferenta
evidenta privind curbele de crestere la oameni si la majoritatea speciilor de
mamifere, inclusiv la maimute. Astfel, acestea din urma trec aproape direct
de la stadiul de copil la cel de adult, pe cand progeniturile umane au o

copildrie prelungita, iar la pubertate cunosc o crestere in inaltime. Barry



Bogin, biolog la Universitatea din Michigan, este de parere ca rata micd a
cresterii copiilor in raport cu cea de la puii de maimutd, cu toate ca rata
cresterii cerebrale este similara, este cauzatd de cantitatea mare de date pe
care copii trebuie sa le inregistreze pentru a-si insusi regulile culturale. in
acest sens “cultura poate fi considerata adaptarea tipica pentru om si a fost
posibila datoritd modului neobisnuit in care decurge copildria si maturizarea
sa.”’

Unii cercetatori sunt de parere ca dimensiunile cerebrale au
influenta si asupra unor evenimente din viata individului, precum varsta
cand are loc intarcarea, durata gestatiei, longevitatea etc., cu precizarea ca
aceste evenimente sunt intarziate la speciile care au creier marit. Creierul
unei maimute nou-nascute este in medie de 200 cmc, care reprezintd
aproximativ jumadtate din acela al unui adult. Este de subliniat faptul ca
dublarea volumului creierului are loc rapid si devreme. Creierul omului nou-
nascut isi tripleaza dimensiunile devreme si rapid, la nastere el reprezentand
o treime din volumul creierului adult. Creierul uman ar trebui sa aiba la
nastere 675 cmc pentru ca el s-si dubleze volumul ca la maimute, dar acest
lucru nu este posibil. Se considera ca datorita evolutiei s-a ajuns ca volumul
cerebral al nou-niscutilor si atingi valoarea actuald de 385 cmc.®

Momentul in care oamenii s-au detasat de tiparul simian de crestere
este considerat acela cand creierul adult a depasit 770 cmc. La limita dintre
tiparul simian si cel uman se aflda Homo habilis cu un volum cerebral la
adult de aproximativ 800 cmc, insd Homo erectus timpuriu a fortat linia

evolutiei spre om, atingdnd un volum cerebral de aproximativ 900 cmc.

’ Richard Leakey, Originea omului, Humanitas, 1995, p.66
¥ Ibidem, p.67
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Homo habilis este considerat stramosul direct a lui Homo erectus.
Problema care a starnit interesul cercetatorilor a fost delimitarea
momentului in care a fost prelungitd copilaria, deci dupd prima perioada,
cand era solicitatd Indeosebi grija parentald. Asa cum s-a aratat, rata redusa
de crestere corporald la oamenii moderni fata de cea de la maimute, este o
consecintd a prelungirilor in timp a copildriei. Din aceastd cauza o serie de
evenimente din viata oamenilor sunt Intirziate. De exemplu evenimentul
eruptiei dentare se prezintd astfel: la copii, primul molar permanent apare
aproximativ la varsta de sase ani in timp ce la maimuta apare la trei ani; la
optsprezece-doudzeci de ani la om apare al treilea molar iar la maimute
apare la noua ani.

Antropologul Holly Smith de la Universitatea Michigan punind in
relatie dimensiunile cerebrale cu varsta la care a apdrut primul molar, si
analizdnd datele culese de la oameni si maimute a ajuns la concluzia ca
pot fi posibile trei tipuri de evolutie: unul uman, cand la varsta de 7 ani
apare primul molar, durata medie de viata in acest caz fiind de 66 ani; un tip
simian, cand la varsta de trei ani apare primul molar, durata medie de viata
atingand aproximativ 40 de ani; alaturi de aceste doua tipuri s-a considerat
ca este posibil si un tip intermediar.

Cercetatorii au ajuns la concluzia ca incepand cu acum 800000 de
ani, avem de-a face cu tipul uman din categoria lui Homo erectus tarziu, in
care intrd si Omul de Neanderthal. In tipul simian intrd insa speciile de
australopiteci in totalitatea lor. Alaturi de aceste tipuri a existat si tipul
intermediar, Homo erectus timpuriu. Prin folosirea tomografiei
computerizate (scanare CAT tridimensionald) s-a putut studia interiorul
maxilei pietrificate a copilului de la Taung si s-a tras concluzia cad acesta

murise la varsta de aproape trei ani, el fiind, dupd modelul simian de
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evolutie, deja un tanar, aspect care a confirmat concluzia stabilitd de Dean si
Bromage.9

Modelele evolutive prezentate, scot In evidentd faptul ca daca tipul
de australopiteci 1si mentine inca trasaturile simiene, pe vremea lui Homo
erectus timpuriu stramosii omului se indreptau spre biologia omului
modern. Aceastd directie a fost intretinutd si amplificatd de conditii care
tineau de contextul social. Atat apararea Impotriva grupurilor vecine cat si
procesul de modificare al dietei a determinat cresterea dimensiunilor
cerebrale si, prin urmare, a intensificat procesul de hominizare. Acest
fenomen a determinat schimbari in structura dentitiei si a maxilei la Homo
timpuriu, fapt care a facut ca acestea sa difere de cea a australopitecilor.

Daca in sudul si nordul Africii, acum doud milioane de ani genul
Homo coexista Tmpreuna cu speciile de australopiteci, mai tarziu, peste un
milion de ani, speciile de australopiteci disparusera. Si maimutele terestre,
babuinii, In intervalul de 1-2 milioane de ani au iesit invingatoare in
competitia cu australopitecii. Se considera ca Homo erectus a fost suficient
de competitiv deoarece el a fost in stare sd se raspandeasca dincolo de
spatiul Africii.

Richard Leakey considerd ca evolutia speciei umane a cunoscut
patru evenimente semnificative: ,,originea familiei umane insasi in urma cu
aproximativ sapte milioane de ani, radiatia adaptiva a speciei de maimute
bipede survenitd ulterior, aparitia unui creier mai dezvoltat, acum 2.5
milioane de ani, cel de-al patrulea eveniment fiind aparitia omului

1
modern”.'’

? Richard Leakey, Originea omului, Humanitas, 1995, p.75
1 Ibidem, p.106
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Inceputurile civilizatiei umane s-au extins treptat cuprinzand sate,
cetati, orage-state si apoi state nationale. Toate aceste etape reflectd o
complexitate deosebitd a organizarii sociale in care un loc important il
ocupi evolutia culturald si tehnologica. In acest sens sunt semnificative
tehnicile agricole care au fost descoperite de populatiile de vanatori si
culegétori in diferite parti ale lumii si aceasta acum 10000 de ani In urma.
Tot ca o dovada a capacitatilor mentale caracteristice oamenilor o reprezinta
diferitele picturi, sculpturi si gravuri care au fost descoperite in perioada
epocii glaciare din Europa si Africa. Dincolo insd de 3,5 milioane de ani,
urmele arheologice care sa dovedeasca capacititile mentale ale oamenilor,
lipsesc.

Asa cum se stie, primele fosile umane din perioada timpurie a
preistoriei umane sunt cele ale Omului de Neanderthal care au fost
descoperite in 1856. Problema care a framantat spiritul timpului se refera la
faptul daca Omul de Neanderthal reprezinta stramosul direct al omului de
astazi. Cu privire la procesul de evolutie care a dus la genul Homo sapiens
s-au conturat trei categorii de dovezi si anume: dovezi privind schimbarile
anatomice, dovezi privind schimbarile tehnologice si dovezi de genetica
moleculara.

Privind trasaturile anatomice ale omului timpuriu de acum 1,6
milioane de ani, scheletul baiatului de la Turkana ne poate da o imagine 1n
acest sens. Astfel, se poate spune ca indivizii timpurii de Homo erectus erau
atletici si 1nalti (baiatul de la Turkana avea 1,80 m.). Homo erectus timpuriu
avea creierul de 900 cmc, aceasta Inseamna ca el era mai mare decat cel al
australopitecilor, insa desigur mai mic decat cel al lui Homo actual, care are

creierul in medie de 1350 cme.
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Modelul anatomic a lui Homo erectus timpuriu mai scoate In
evidentd o cutie craniand lungd si ingustd, o teastd groasd, maxilare
puternice si proeminente, o frunte micad si o arcada sprancenoasa deasupra
ochilor. Dupa o jumatate de milion de ani, creierul sdu a evoluat de la 900
cme la 11000 cmc''. In toatd aceastd perioada de evolutie populatiile de
Homo erectus s-au raspandit din Africa in Asia si Europa.

Dovezi privind Homo sapiens modern gasim in fosilele descoperite
care au o vechime de 34000 de ani. Dintre trasdturile anatomice
caracteristice lui Homo sapiens modern se pot mentiona urmatoarele: cutie
craniand inaltd, peretele cranian mai subtire, arcade sprancenoase mai putin
proeminente, fata mai aplatizata, In marea parte a cazurilor cercetate creierul
este mai mare, si, de asemenea, corpul mai putin robust si musculos.'? Este
de mentionat faptul ca, pornind de la cercetarea resturilor de fosile,
specialistii au ajuns la concluzia ca procesul de evolutie care a determinat
aparitia omului modern a avut loc pe un interval temporal cuprins intre
500000 si 34000 de ani. insd, cele mai multe fosile descoperite apartin
Omului de Neanderthal care a trdit In intervalul de acum 135000-34000 de
ani. Se considerad ca arealul 1n care a trdit s-a extins din vestul Europei, a
trecut prin Orientul Apropiat si a ajuns 1n Asia.

De la un capat la celalalt al Lumii Vechi, in perioada de 500000 la
34000 de ani, asupra populatiilor existente au actionat diferite presiuni
evolutive. Deoarece au fost gasite, In afara de exemplare ale Omului de
Neanderthal, si fosile care au si alte caracteristici, desii neesentiale, si

Intrucat s-au constatat ca ele sunt mai evoluate decat cele ale lui Homo

"' Richard Leakey, Originea omului, Humanitas, 1995, p.109
2 Ibidem, p.110
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erectus dar mai primitive decat cele ale lui Homo sapiens, ele au primit
denumirea de Homo sapiens arhaicus. Este de subliniat faptul ca aspectele
care tin de anatomia si de modul de viata caracteristic omului modern au stat
la baza configurarii unor modele care sd explice procesul de hominizare.
Unul din aceste modele 1isi gaseste expresia 1n ipoteza evolutiei
multiregionale. Conform acestei ipoteze, aparitia omului modern, a lui
Homo sapiens, a cuprins intreaga Lume Veche, adicad acolo unde populatiile
de Homo erectus erau stabile. Ca element al acestei tendinte, Omul de
Neanderthal, care are o anatomie intermediara intre Homo erectus si Homo
sapiens modern, este prezent in trei continente, adicd pe axul care leaga
Europa, Orientul Mijlociu dar si estul Asiei."

Modelul evolutiei multiregionale porneste de la ipoteza ca Omul de
Neanderthal reprezinta stramosul lui Homo sapiens. Acest model se sprijind
pe ideea cd intre populatiile premoderne si cele moderne existd o
continuitate anatomica. Antropologul Milford Wolpoff de la Universitatea
din Michigan este de parere cd, alaturi de fortele selectiei naturale, mediul
cultural al stramosilor nostri au determinat evolutia spre Homo sapiens. La
randul sau, biologul Christopher Wills de la Universitatea Santa Cruz din
California, in lucrarea sa The Runaway Brain, publicatd in 1993, arata ca
mediul cultural a avut un rol important in accelerarea procesului de
hominizare. In acest sens, el va sublinia urmatoarele: ,,F orta care se pare ca
a accelerat cresterea in dimensiuni a creierului nostru apartine unui nou tip
de stimul: limbajul, semnele, memoria colectivd - toate elemente ale

-s 14
culturii.

" Richard Leakey, Op.cit., p.112
" Wills, Christopher, The Runavay Brain, Basic Books, New York, 1993, apud Richard
Leakey, Originea Omului, p.113
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In sprijinul modelului mentionat este adus si faptul ca fosilele
umane vechi de 750000 de ani din nordul Asiei, ca si fosilele care il
reprezintd pe omul de Pechin care a trait acum 250000 de ani, toate acestea
au trasaturi anatomice asemandtoare cu populatiile moderne. Tot 1n aceasta
ordine de idei, mentiondm §i descoperirile facute in unele pesteri din Israel.
Astfel, fosile ale Omului de Neanderthal, vechi de aproximativ 60000 de ani
au fost descoperite in pesterile Amud, Tabun si Kebara; in pesterile Qafzeh
si din Skhul au fost gésite exemplare ale lui Homo sapiens vechi de 40000-
50000 de ani.

Prin folosirea unor metode noi, precum rezonanta electronica de
spin si termoluminiscentd, tehnici care au la bazd analiza procesului de
dezintegrare a anumitor izotopi radioactivi comuni multor roci, o serie de
cercetatori din Franta si Marea Britanie au ajuns la concluzia cad fosilele
descoperite la Qafzeh si Skhul, care erau considerate cd apartin omului
modern, aveau mai mult de 40000 de ani, si, prin urmare, erau mai vechi
decat fosilele Omului de Neanderthal. Din aceste argumente rezulta ideea ca
stramosul omului modern nu este Omul de Neanderthal.

O alta ipotezd 1n explicarea procesului de hominizare poartd
denumirea de Arca lui Noe sau Out of Africa. Potrivit acestei ipoteze omul
modern apartine unei singure asezdri geografice si anume, este vorba de
Africa sub-sahariana, aceasta fiind spatiul in care au aparut primii oameni
moderni. Din acest spatiu ei s-au raspandit si au inlocuit toate populatiile
premoderne existente in restul Lumii Vechi. Sustinatorul acestui model este
Christopher Stringer de la Muzeul de istorie naturald din Londra. In acest
model nu poate fi vorba de-a lungul timpului de continuitate regionald intre

populatiile premoderne si cele moderne formate in Africa.
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Se pare cd datorita conditiilor climaterice reci care caracterizau era
glaciard a Europei, Omul de Neanderthal avea membre scurte, el insusi fiind
scund. Insi intr-un climat tropical sau temperat, pentru a supravietui, un
corp suplu era mult mai eficient. Explicatia posibila, in acest sens, ar putea
fi aceea cd primii europeni nu erau originari din Europa ci urmasi ai
emigrantilor din spatiul african. In sprijinul ipotezei Out of Afiica sunt
aduse fosilele ce apartin omului modern din sudul Africii, precum cele de la
Border Cave si Klasies River Mouth Cave, care sunt considerate a avea
peste 100000 de ani. Cu toate acestea, asa cum s-a aratat, si fosilele umane
moderne descoperite in pesterile de la Qafezeh si Skhul au o vechime
apropiata de 100000 de ani.

Foarte multi antropologi si geneticieni sustin ipoteza Out of Africa,
deoarece din punct de vedere biologic pare intemeiatd. Specialistii in
genetica populatilor sunt sceptici in privinta temeiului ipotezei evolutiei
multiregionale, deoarece, considerd ei, ar fi trebuit sd existe si sd fie
intretinut un flux genetic puternic pe o arie geografica intinsa si aceasta pe o
perioad indelungata de timp, lucru care este imposibil."”> In acest sens, se
pare ca fosilele omului de Java, daca vechimea lor este stabilitd corect, pare
sa dovedeascad ca Homo erectus, acum doud milioane de ani s-a raspandit in
afara Africii.

In constatarea procesului de evolutiec un indiciu important il
constituie capacitatea de a realiza unelte si diferite obiecte. Intr-adevar,
imaginea lumii vechi poate fi configuratd pornindu-se de la ceea ce
reprezintd uneltele si obiectele sculptate ori pictate. Este de subliniat faptul
ca 1n linii mari aparitia genului Homo coincide cu primele urme arheologice,

perioada care a avut loc acum 2,5 milioane de ani. S-a constatat, de

' Richard Leakey, Op.cit., p.120
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asemenea cd existd o stransa legdturd intre biologic §i comportament,
constatare sprijinitd de faptul cd acum 1,4 milioane de ani ce a urmat dupa
aparitia lui Homo erectus are loc o crestere in complexitate a uneltelor de
piatrd. Daca confectionarea uneltelor simple sunt opera celui mai timpuriu
Homo, acest proces creste in complexitate la Homo erectus, si, de asemenea,
el continud la Homo sapiens, dar si la Omul de Neanderthal.

Se pare ca acum 35000 de ani, in Europa, competentele tehnologice
au capatat un avant deosebit materializat prin confectionarea de unelte din
placi de piatrda cu forme regulate. Pentru prima datd osul i cornul erau
folosite in confectionarea diferitelor unelte si obiecte, iar uneltele devin
opere de arta.

Urmele vestigiilor arheologice par sd indice faptul cd omul modern
a aparut in Europa in urma cu aproape 35000 de ani. Insa s-a conceput si un
alt scenariu. Se considera ca populatiile neanderthaliene aflate in estul
Europei, acum 50000 de ani au fost inlocuite treptat de omul modern.
Ultima inlocuire s-a produs acum 33000 de ani In partea vesticd a Europei,
fapt ce exprima, prin urmare, afluxul unui alt tip de populatie, aceea a lui
Homo sapiens modern. Se pare cd dovezile fosile sprijind ideea ca
populatiile care acum 50000 de ani au emigrat in vestul Europei proveneau
din Africa ori din Orientul Mijlociu.

Alte dovezi in legatura cu originea omului modern sunt aduse de
genetica moleculard. Aceste dovezi au influentat conceperea ipotezei ,,Evei
mitocondriale care in esentd sustine aceleasi idei cuprinse in ipoteza Out of
Africa. Deosebirea dintre aceste doud ipoteze consta in faptul ca, in timp ce
in Out of Africa este vorba de un proces de continuitate geneticd de la

populatiile vechi la cele moderne, in cea a Evei mitocondriale se considera
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ca populatiile moderne care s-au raspandit dincolo de Africa, au inlocuit
total populatiile existente pe acele locuri.

Ipoteza Evei mitocondriale a fost sustinutd de cercetdtorii de la
doud laboratoare, si anume Douglas si colaboratorii sdi de la Universitatea
Emory si Allan Wilson cu echipa sa de la Universitatea din Berkeley din
California.

Cercetatorii mentionati au studiat materialul genetic (ADN) din
organele celulare denumite mitocondrii. Concluzia la care au ajuns este ca
ADN-ul mitocondrial este mostenit numai pe linie materna. In felul acesta
ADN-ul mitocondrial permite intrezarirea cursului evolutiei, deci poate da o
informatie asupra generatiilor trecute. Totusi, problema care rdmane
deschisa se refera la modalitdtile in care populatiile premoderne au fost

inlocuite de cele moderne.

1.2 Biologie si antropologie

Omul, fiinta umand, este o entitate bio-psiho-sociald de o
complexitate deosebitd. Sub aspect existential, ontologic, ea fiinteaza
temporal in reperele si deschiderile universului biologic, Insa se Intregeste si
se afirma prin prisma orizontului spiritual si social. Natura vie In contextul
determindrilor sale contine in sine principiul transformarilor si, totodata,
principiul varietdtii. A tine seama de complexitatea conditiilor in care viata a
evoluat, inseamna, in acelasi timp, a descifra lantul seriilor cauzale si, prin
urmare, a intelege corelatia stransa intre naturd, om si societate. Intr-adevar
,»stim cu totii cd suntem animale din clasa mamiferelor, ordinul primatelor,
familia hominizilor, genul Homo, specia sapiens, ca de fapt corpul nostru

este 0 masind cu treizeci de miliarde de celule, controlata si procreatd de un

19



sistem genetic constituit de-a lungul unei evolutii naturale de doua pana la
trei milioane de ani; mai stim ca gura cu care vorbim, mana cu care scriem,
creierul cu care gandim sunt organe biologice ..., cd organismul nostru este
constituit din combinatii de carbon, hidrogen, oxigen si azot“lé, insa,
desigur, pentru ca aceste cunostinte sa fie operante, ele trebuie integrate intr-
0 conceptie care sia evite in egald masurd atat biologismul cat si
antropologismul. ,,Antropologia din prima jumatate a acestui secol, spune
Edgar Morin, s-a angajat exact in sens contrar, repudiind orice legaturad cu
naturalismul. Unice in naturd, spiritul uman si societatea umana vor trebui
sd-si gaseasca explicatie numai in ele Insele §i in antiteza cu un univers
biologic fara spirit si fard societate.”'’

Este de subliniat faptul ca biologismul reduce viata la organism iar
antropologismul intelege omul in opozitie cu natura, deci sustine o
conceptie limitati asupra omului. In felul acesta s-au configurat o serie de
concepte paradigmatice antitetice precum: om-animal, culturd-natura,
concepte care erau considerate in masurd sa reflecte ceea ce este natura
umand. De asemenea, biologia era inteleasd ca fiind un domeniu strict
limitat numai la fiziologie. Din aceste considerente, lumea era inteleasd ca
fiind alcatuitd din trei domenii, fara sa aiba legatura intre ele; este vorba de
materia fizico-chimica, de natura-viata si de om-cultura. Depasirea acestor
paradigme de gandire s-a facut treptat. Este stiut faptul ca inca Marx a cautat
sa dea o bazd naturald stiintei omului, asezand in centrul reflectiei

antropologice ,,omul generic” si nu omul social si cultural. Dupa Marx

»hatura este obiectul imediat al stiintei care trateaza despre om si aceasta

'® Edgar Morin, Paradigma pierdutd: natura umand, Editura Universitatii “ALIL Cuza”,
Tasi, 1999, p.11
7 Tbidem, p.14
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pentru ca primul obiect al omului-omul, este natura*'®

. Si va concluziona:
“Stiintele naturii vor ingloba in cele din urma stiinta omului, dupd cum
stiinta omului va ingloba la randu-i stiintele naturii: nu va mai exista decat o
singurad stiinta.“'> Dupa cum se observd, Marx nu opune natura omului.
Incercarea de integrare a omului in univers este vizibild, intr-adevar, si in
modalitatea de extindere asupra omului a metodelor proprii stiintelor naturii.

In epoca sunt de mentionat incercarile lui Spencer de a intemeia
explicatia sociologica, avand ca fundament analogia dintre corpul social si
organismul biologic, si, de asemenea contributia lui Freud in punerea in
lumina a corelatiei intre sex si psihic.

Deschiderile care s-au ivit intre biologie si universul fizico-chimic,
precum si intre biologie si societate s-au realizat treptat. In acest sens
mentiondm descoperirea structurii chimice a codului genetic de catre
Watson si Crick in 1953, descoperire care a pus in lumind realitatea care
existd la acest nivel de organizare a materiei. Tot Tn aceastd arie a
descoperirilor mentionam teoria informatiei a lui Schannon si contributia lui
Wiener in domeniul ciberneticii, acesta din urma concepand o perspectiva
teoretica de largd aplicabilitate, atat asupra masinilor artificiale cat si asupra
organismelor biologice, fenomenelor psihologice si sociale.

Referindu-se la influenta noilor descoperiri in biologie, Edgar
Morin subliniazd cd ,,noua biologie nu reducea viata celulard numai la
substratul sdu nucleo-proteic; ea descoperea ca jocul combinatiilor si
interactiunilor seriilor de molecule care compun cel mai mic sistem celular
asculta de reguli statistice improbabile, reguli care ar trebui sa determine de

520 7

fapt descompunerea sistemului si dispersiunea componentelor sale.””" Insa,

'8 Karl Marx, Scrieri din tinerete, Editura politica, Bucuresti, 1968, p.583
Y Ibidem
% Edgar Morin, Op.cit., p.18
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aratd autorul, explicarea acestui fenomen a fost posibild apelandu-se la
principii de organizare specifice ciberneticii, progresiv exprimate prin
notiuni precum: informatie, comunicare, comanda, program, mesaj, cod,
expresie, inhibitie, control, etc. Aceste notiuni sunt recunoscute in chimie,
insa ele pot fi aplicate in biologie In masura in care celula este privitd ca o
masind care sub aspect informational este autocomandata si autocontrolata.
Mai trebuie subliniat faptul cad notiunile cibernetice mentionate au o
conotatie antropo-socio - morfa intrucat ele sunt extrase din sfera relatiilor
umane. Configurarea ciberneticii a pus in evidentd faptul cd anumite
principii organizationale se pot aplica in egald masura celulelor, masinilor si
societatilor, dar toate acestea ducadnd la ideea ca aceastd organizare
superioara explica in termeni noi originea vietii.

Distinctia intre felul in care ordinea si dezordinea, respectiv
entropia si negentropia actioneaza, a fost subliniatd de Schrodinger in 1945.
Astfel, el a ajuns la concluzia ca daca in fizica clasica al doilea principiu al
termodinamicii inseamnd entropie crescanda, respectiv dezordine
moleculard si dezorganizare, viata inseamnd, dimpotriva tendintd catre
organizare, catre complexitate crescanda. Prin urmare ,,viata reprezintd un
sistem de organizare permanenti bazat pe o logicd a complexitatii”.*!

Conform celor precizate mai sus, fiinta umana este supusd unei
logici de dezvoltare si functionare cu totul distincta; in aria acestei logici
intervin elemente noi, precum indeterminarea, dezordinea si hazardul, ca
factori ce implica organizarea superioara sau autoorganizarea. ,,Aceastad

logica-spune Edgar Morin, este fara indoiald mai complexa decat cea pe

*! Edgar Morin, Op.cit., p.20
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care Intelegerea noastra o aplicad lucrurilor, desi intelegerea noastra este ea
insisi un produs al acestei logici.”**

Daca descoperirile din biologie au adus o noud lumina asupra
notiunii de viata, notiunea de naturd va capdta noi semnificatii o datd cu
fundamentarea ecologiei ca stiintd despre naturd, lucru realizat de catre
Haeckel in 1973. In noua perspectivi, ecosistemul este inteles ca o totalitate
autoorganizata iar natura ca o ,,fiintd matriciala”. Edgar Morin este de parere
ca explicarea originii omului poate avea loc numai daca se are in vedere o
teorie a autoorganizarii si a unei logici a complexitatii. Aceasta inseamna ca
fundamentul antropologiei trebuie cautat in relatia naturd-cultura, animal-
om, §i aceasta pentru ca omul nu poate fi redus nici la biologie, nici biologia
la biologism.

Societatea arhaicd a lui Homo sapiens este rezultatul cresterii
gradului de complexitate organizationald in cadrul societatilor de primate
avansate, in felul acesta, o serie de trasaturi au devenit prin evolutie
caracteristice si au netezit drumul spre specia Homo sapiens. Dintre acestea
pot fi mentionate ,,complexitatea integrdrii sociale; organizarea triadica
masculind-feminind-juvenila ..., puternica solidaritate a grupului fatd de
exterior, ierarhia si inegalitatea in interior; posibilitatea de a aplica unei
astfel de societati notiunile de rang, statut si rol”.>

Hominizarea reprezintad un proces complex, multidimensional, n
aria cdruia au interferat factori genetici, ecologici, cerebrali, sociali si

culturali. Avand in vedere aceastd complexd determinare, creierul uman

poate fi privit ca fiind ,,epicentrul a ceea ce pentru noi reprezintd esentialul

** Edgar Morin, Op.cit., p.21
> Ibidem, p.47
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hominizarii: un proces de complexificare multidimensional, in functie de un
principiu de autoorganizare sau autoreproducere.”**

In scenariul propus de Edgar Morin, primatele africane sunt
considerate primii hominizi care au pardsit viata arboricola si s-au adaptat
vietii de savand, fenomen determinat de seceta care s-a declansat la sfarsitul
erei tertiare. De-a lungul a sute de milioane de ani, grupuri mici care s-au
raspandit in savand, apartindnd aceleasi specii probabil, se vor diferentia
genetic, se pare la inceput coexistand Tmpreund, insd cu timpul, datoritd
mutatiilor genetice unii vor cdpata aptitudini deosebite, precum: verticalitate
perfectd a corului, opozitia degetului fatd de aratator, cresterea volumului si
complexitatii creierului.

Cele doua categorii de fiinte- micii hominieni si australopitecii
robusti au Inceput sa-si dispute conditiile de existentd. Australopitecii
robusti vegetarieni monopolizand Intreaga hrana vegetala i-au fortat pe micii
hominieni catre hrand animald. Din aceastd cauza au devenit superiori
genetic si-i va depisi pe australopitecii robusti. In acest proces de
hominizare un rol important l-a avut vandtoarea precum si descoperirea
focului, fenomene ce au avut loc acum circa 7-8 sute de mii de ani in urma.
Toate acestea au determinat trecea de la societatea primatelor avansate la
paleo-societatea, adica la societatea de tip hominian.

Trebuie sa subliniem faptul ca practicarea vanatorii a dus la
restructurarea societatii de primate. Astfel, vanatoarea a implicat un mod de
organizare nou, colectiva, in privinta alegerii spatiului de vanat, modalitatile
atacului, precum si stabilirea regulilor de distributie a véanatului. Privind
activitatea si modul de viatd, treptat apare o diferentiere intre clasa

barbatilor care devine o castd dominanta si grupul femeilor. Spre deosebire

** Edgar Morin, Op.cit., p.58
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de societatile de primate, paleo-societatea este mai complexa in diferentierea
masculin-feminind, dar mai putin ierarhizati. In societatea hominiana,
principiul dominatie-ierarhie are un rol important ca §i in societatea de
primate. Alaturi de clasa barbatilor si de grupul de femei, apare o clasa
juvenild care este dependenta de clasa dominanta; de fapt, in afard de clasa
barbatilor, celelalte sunt categorii bio-sociale. In acest sens, Edgar Morin va
sublinia ca ,practic nu existd decat o singura clasd bio-socialda, care
domneste peste paturi bio-sociale.”

Societatea hominiand 1si configureaza propria sa economie, astfel
vandtoarea si strangerea hranei vegetale a pus in evidenta prima diviziune
sociald a muncii si a adancit diferentierea social-economica intre barbati si
femei. Prin regulile sale care privesc exploatarea resurselor, distribuirea si
consumul lor, organizarea economicd reprezintd o ipostaza a culturii.
Complexitatea interactiunilor si conditiilor au determinat mutatii genetice
privind atdt marimea creierului cat si sporirea aptitudinilor acustice ale
cutiei craniene, fapt ce a dus la aparitia limbajului. Referindu-se la
complexitatea procesului evolutiv care in final a dus la aparitia speciei
umane, Edgar Morin este de parere ca ,,hominizarea este un proces complex
de dezvoltare situat in profunzimile istoriei naturale, proces din care rasare,

A . 2
la randu-i, cultura”. 6

* Edgar Morin, Op.cit., p.72
*® Ibidem, p.49
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Capitolul II
Antropologia filosofica si universul uman

2.1 Reflectia antropologica si determinarile sale

Problematica omului este una deschisd pentru toate timpurile si
aceasta, deoarece 1n aria lor de semnificare cunoasterea i constiinta au
parcurs etape de evolutie 1n stransd legaturd cu gradul de civilizatie atins de
societate. Intr-adevir, reprezintd o caracteristica funciard a spiritului uman
de a zabovi asupra intelesurilor existentei, de a gasi indemn si delectare in
spectacolul polivalent al lumii cu diversitatea enigmelor sale. Dacad la
inceput, privirea omului a fost indreptata spre lumea din afara, cu timpul, o
alta realitate va intra 1n discutie, si anume lumea subiectiva, respectiv lumea
eteratd a spiritului. O data conturatd aceasta perspectiva, cele doua lumi vor
forma o singurd lume §i anume lumea omului.

In ordinea explicarii lumii au intervenit atit argumentele
naturalist-cauzale cat si cele care aveau In vedere realitatea si forta
spiritului. Asa cum experienta umana atesta, cunoasterea si autocunoasterea
reprezintd procese importante ale gandirii, care au configurat in timp toate
manifestarile axiologice ale omenirii. Termenii de subiectivitate si
obiectivitate au facut istorie prin nenumaratele referiri la acestia. Problema
care s-a ridicat in decursul timpului este aceea care priveste statutul
certitudinii noastre obiective cu privire la lume si eu. Desigur, chestiunea in
discutie va avea in vedere, printre altele, indeosebi masura sau dimensiunea
umana a diverselor Intelesuri a raportului dintre om si lume.

Inca din cele mai vechi timpuri existd marturii in legiturd cu

intrebdrile pe care si le-au pus oamenii cu privire la ei. Stransa legatura

26



dintre om si naturd, respectiv inrudirea omului cu natura transpare in cele
mai timpurii conceptii animiste si totemiste. In literatura veche a popoarelor
gasim idei privind originea lumii, dar si a originii omului, prin urmare,
gasim atat elemente de cosmologie cat si elemente de antropologie, toate
cuprinse in spatiul si timpul unor scenarii mitologice. Insi, procesul
cunoasterii de sine este posibil atunci cadnd omul, pentru a-si stabili pozitia,
se va raporta la natura cat si la divinitate.

Autocunoasterea, ca act de cercetare, de sondare a subiectivitatii,
respectiv a universului uman, cu timpul a capatat extindere, fapt vizibil si
consemnat in intreaga istorie a religiilor. In acest sens, este de subliniat
faptul ca un alt aspect al antropologiei pre-filosofice este cel al afirmarii
ideii de umanitate, de omenesc, fapt determinat de configurarea si progresul
moralei, lucru care poate fi desprins si din viziunea sofistilor, a stoicilor, in
opera lui Cicero si a lui Marc Aureliu, dar si in literatura crestind. Este de
remarcat faptul cd progresul realizat constd In intelegerea caracterului
distinct al omului si in preocuparea de a stabili locul pe care il ocupa in
lume si fata de semeni.

Dimensiunea antropologica a filosofiei antice grecesti este pusa in
evidentd de sofisti. Se considerda cd manifestarile culturale ale omului,
precum: obiceiuri, datini, etc., reprezintd opera oamenilor, prin urmare, ele
nu sunt date de la natura, ceea ce inseamna ca toate trebuie privite in mod
egal, nici una nefiind privilegiata fata de celelalte. De altfel, acest inteles se
configureaza prin operarea unei distinctii Intre considerarea unor realitdti a
caror existentd este naturala, deci existd de la naturd (physis), si cele care
sunt determinate de vointa subiectiva a omului (nomos), acestea din urma
rasfrangandu-se in caracterul critic si problematizant pe care il imbraca

diversele creatii culturale ale omului.
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Directia sofistd in filosofie are o marca distinctd, fenomenalist-
antropologica, in sensul ca accentul in cunoagtere este pus pe subiectivitatea
umana, care creeaza lumea omului si deci noi percepem lumea pe care noi
am creat-o. Este stiut faptul ca filosofia naturii din perioada preclasica cat si
pitagoreicii §i eleatii au imprimat meditatiei un evident caracter metafizic
prin stabilirea distinctiei intre ceea ce este manifestare fenomenala si esenta
fenomenelor, cunoasterea esentei fiind posibild numai prin gandirea pura.

Privind afirmatia lui Protagoras cd ,,omul este mdsura tuturor
lucrurilor, a celor ce sunt, intrucat sunt, cat si a celor ce nu sunt, Intrucat nu
sunt“, Heinz Paetzold aratd ca ,,aceastd propozitiec Homo-mensura implica
deci in primul rand, respingerea metafizicii. Nu trebuie sa cautam o lume in
spatele lumii oamenilor. Propozitia are insd si un sens pragmatic: toate
cunostintele au doar un singur sens pentru omul care actioneazi.”' insa,
ceea ce intelege Protagoras prin om este nu numai specia umana ci si omul
ca individ concret, omul care traieste intr-o lume concreta.

Despre antropologia sofistilor gasim o serie de idei intr-un mit a lui
Protagoras transmis de Platon intr-un dialog al siu. In acest mit, se
precizeaza ideea ca fatd de alte fiinte omul este dezavantajat natural, Insa
acest dezavantaj este invins prin fapte de cultura. De asemenea, in acest mit
se aratd ca bunurile culturale, precum religia, tehnica, orasele, etc., sunt
daruite omului de catre zei. La rdndul sdu, Diogenie din Apollonia este de
parere cd prin constructia sa, prin pozitia verticald, omul este o fiintd
naturald, distincta, capabila de evolutie culturala.

Insa, trecerea vizibili de la meditatia exclusivd asupra lumii
exterioare, la ce interioard, subiectivd a omului, o gasim la Socrate. Obiectul

meditatiei sale este universul omului, prin urmare la Socrate exista o gandire

! Ekkehard Martens, Herbert Schnidelbach, F ilosofie, Ed. Stiintifica, 1999, p.345
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predominant antropologica. Este de observat ca Socrate nu incearcd neaparat
sd dea o definitie omului, ci doar cauta sa puna in discutie o serie de virtuti
si calitati umane individuale, convins fiind cd abordarea naturii omului
trebuie sd aiba loc in alti termeni decat natura lucrurilor fizice. Prin urmare,
natura omului altfel ni se dezvaluie decat natura lucrurilor fizice, si aceasta,
deoarece, aici trebuie sa tinem seama de realitatea constiintei. Dupa filosoful
grec mentionat, cunoasterea si intelegerea omului este posibild numai prin
dialog.

In noua perspectiva inaugurata de Socrate, adevarul este rezultatul
gandirii, al dialogului, el presupunand atat intrebari cat si raspunsuri din
partea subiectilor aflati in dialog. Din cele ardtate rezulta ca omul este fiinta
care trebuie sa cerceteze propria sa subiectivitate, propriul eu, dar si
conditiile care il determini. In aceastd activitate a ratiunii rezida insisi
dimensiunea moralitatii omului, de a respecta anumite norme si de a face
ceea ce trebuie.

Problematica omului la Platon, la Aristotel cat si la Plotin pune in
evidentd preocupari indeosebi privind aspectele legate de esenta omului.
Gandirea sofistilor, ca si cea a lui Socrate scoate in prim plan dimensiunea
eticA legatd de om, viata si lumea sa, criteriul rational devenind
preponderent in orientarea vietii individului. Limitele acestei conceptii sunt
subliniate de Landmann astfel: ,,Pentru sofistica, omul este punctul din care
radiaza cultura in toate formele sale, in schimb la Socrate omul este doar
acela care trebuie sd cunoasca si sa facd binele. De aceea Socrate sapd mai
adanc intr-un sector, dar reversul acestui fapt este cd se pierde privirea de

. . « A s w992
ansamblu asupra omului. Antropologia se transforma in eticd.”” Asa cum se

? Landmann, M., De homine. Der Mensch im Spiegel seines Gedankens, Freiburg, 1962,
p.65
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stie, in filosofia lui Platon, intre lumea eterna a ideilor si lumea sensibila,
supusa timpului si schimbarilor existd o evidenta dihotomie. Platon va defini
omul din perspectiva sufletului, spre deosebire de sofisti care gandesc omul
ca unitate dintre trup si suflet. Dupd Platon sufletul cuprinde trei parti: una
iubitoare de castig, una iubitoare de biruinta si una iubitoare de intelepciune.
Din randul acestor parti, cea iubitoare de intelepciune ocupd un loc
important. In viziunea lui Platon filosofia are ca scop s ne conduci in acea
lume a ideilor care este o lume a adevarului si a eternitatii.

Desi Platon aratd ca, raportatd la ratiune, perceptia apare
depreciata, in teoria sa despre frumos (Enneaden) el va sublinia ideea ca
frumosul este accesibil si perceptiei senzoriale. Filosoful grec este Tnsa de
parere cd frumusetea propriu-zisa este descoperita de ratiune, iar fericirea i
este data omului cand acesta tinde spre o viatd rationald. Deoarece adevarata
lume o reprezinta lumea ideilor eterne, Platon considera ca scopul existentei
omului este sa atinga aceasta unitate pierduta care ii este proprie. Cercetarea
fiintei umane ocupa un loc important In gandirea lui Marcus Aurelius
Antonius (121-180 d.Hr.), asa cum rezultd din cartea Catre sine. Dupa
filosoful roman, punctul de sprijin al conditiei umane, respectiv demnitatea
pe care o are omul rezultd din imbratisarea acelui principiu conform caruia
actul cel mai de pret al omului il reprezintd ndzuinta neincetata a sufletului.
Intrucat tot cea ce conteaza este constiinta valorii pe care omul si-o asuma
singur, aceasta ITnseamna ca esenta omului trebuie privitd n acesti termeni
de apreciere autoreflexivd si nu 1in functie de conditii externe si
intamplatoare. In acest sens, Marcus Aurelius va spune: ,,Ceea ce nu face pe
om inferior sie Tnsusi nu coboard nici conditia vietii omenesti si nu distruge

pe om nici in cele launtrice, nici in cele din afara ale sale.”

® Marcus Aurelius, Cétre sine, Editura Minerva, 1977, p-106
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Asa cum remarcd Ernst Cassirer, la stoici, deci si la Marcus
Aurelius, cercetarea, respectiv interogatia, depaseste dimensiunea moralitatii
si capata repere metafizice. Dupa Marcus Aurelius a fi in armonie cu
propriul eu Inseamnd a fi iIn armonie cu intregul univers. Cele doua ordine,
cea interioard, subiectiva, si cea universald se afla intr-o corelatie funciara,
ambele fiind expresia unei ordini eterne. Totusi, in aceastd corelatie, eul are
preeminentd, pentru cd el este cel care judeca si 151 da propria sa forma, ca
reflexie a unei ordini superioare. Contemplarea acestei ordini este de
competenta judecatii umane care se manifestd in mod liber. Intr-adevar,
sentimentul echilibrului si al armoniei cu universul caracterizeaza conceptia
stoica despre om. Aceasta conceptie insd se va intilni in istorie cu conceptia
crestind §i vor scoate la iveald, Tmpreuna, alte intelesuri asupra filosofiei
omului.

Partea sensibild a opozitiei dintre cele doud conceptii si-a facut
simtita prezenta pand in epoca moderna si ea s-a manifestat prin contradictia
intre Intelegerea stoica a independentei totale a omului, a judecatii care este
in stare de a lua decizii in mod liber si independent si conceptia crestina care
vede 1n aceastd atitudine o greseald esentiald. Ernst Cassirer aratd ca
filosofia antropologicd se caracterizeaza printr-o serie de trasaturi, insd ea
nu reprezintd ,,0 dezvoltare lentd si continua a unor idei generale® ci avem
de-a face ,,cu un conflict intre forte spirituale contradictorii.”*

Caracterul complex pe care il Imbraca reflectia asupra omului este
vizibil si in opera lui Augustin.

Ideile sale expuse in lucrarea Confesiuni reflecta confluenta
dramatica intre traditia spirituald a filosofiei grecesti si dominanta spirituala

a congstiintei crestine. Augustin considera ca nu trebuie absolutizat rolul

* Cassirer Ernst, Eseu despre om, Editura Humanitas, Bucuresti, 1994, p.22
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ratiunii, aga cum se Intdmpld in sistemele filosofice inainte de Cristos
deoarece originea ratiunii reprezintd un mister si numai prin revelatie divina
ea poate fi inteleasd. Prin urmare, ratiunea pentru a ne ardta calea spre
adevar, spre intelegere, trebuie sd intervind gratia divina. Acest lucru
Augustin 1l explicad prin misterul creatiei, cind omul in prima sa intruchipare
era imaginea lui Dumnezeu, fiind conceput dupa chipul si asemanarea
divinitatii. Insa, dupd ciderea lui Adam ratiunea nu a mai fost in stare si
ajungd prin propria sa energie la esenta sa de Inceput, acest lucru se poate
intampla numai datorita revelatiei crestine.

Este de subliniat faptul ca, de aceeasi parere cu Augustin este si
Toma d’Aquino, care sustine ca ratiunea poate sa-si atingd scopul numai
daci gratia divind contribuie la acesta. In pragul epocii moderne, reflectii
importante cu privire la om si problematica sa gasim la Giovanni Pico della
Mirandola. In acest sens, lucrarea sa Discurs despre demnitatea omului
(Oratio de Dignitate Hominis), ocupa un loc insemnat. Pornind de la
convingerea cd actul cunoasterii reprezinta ceea ce da distinctie omului,
Pico este de pérere ca demnitatea omului constd In aceea ca el este in stare
de a urma o masurd pe care o oferd existenta ingerilor. Insi, demnitatea
umand poate fi adevdratd numai dacd se are 1n vedere, in egalda masura
pozitia fatd de celelalte vietuitoare, dar si relatiile sale cu spiritele
extraterestre.

Urmand traditia neoplatonicad, Pico configureazd imaginea
cosmosului astfel: pozitia ce mai 1naltd este regiunea de deasupra cerului,
care este o lume a ingerilor si a lui Dumnezeu; in acelasi timp ea este o lume
inteligibila. Sfera cereascd compusd din zece corpuri ceresti se afla sub
prima lume, ea fiind condusa de sufletul lumii (aeternis animis). In cadrul

sferei ceresti, Luna este corpul cel mai de jos. Sub sfera cereascd urmeaza
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lumea sublunara care este una a animalelor si plantelor. Deoarece omul nu
are un loc stabil, el trebuie sd obtind totul prin vointd si judecatd. De
asemenea, omul nu are o naturd proprie, de aceea el numai prin libera sa
vointa o poate obtine.

Intr-adevar, in viziunea lui Pico, omul ,.este liber si-si constituie
forma de viatd ce i se potriveste. Omul este modelator si plasmuitor al
formei sale de viatd. Omul poate sa se ridice spre dumnezeiesc, dar poate sa
degenereze si in animale.””

Prin urmare, demnitatea omului consta din ceea ce face el din sine
insusi, adicd constd din actele libertatilor sale. Determindrile legate de
statutul ontologic al omului nu sunt in stare sa ofere o imagine
convingatoare, importante sunt cele care au in vedere libertatea. Este de
precizat ca, aceastd idee, prin care libertatea este privitd ca fiind
determinanta esentiald a omului va capata amploare in istoria culturii, asa
cum observam, de exemplu, in filosofia existentialistd. Literatura timpului a
excelat in a pune 1n evidenta fie umbrele, fie luminile fiintei umane.

Pico considera cad ceea ce caracterizeaza starea funciard a fiintei
umane este nedeterminarea, ceea ce inseamna ca putem intelege conditia pe
care o are omul pornind de la libertatea sa. Prin urmare, omul nu are o
naturd stabilitd, insd el poate sd-si gaseascd forma numai in aria libertatii.
Posibilitatea de a alege caracterizeaza libertatea umana. Aceasta posibilitate
aratd ca natura umana este mereu deschisa, neavand niciodata o forma
definitiva. Cele doua directii spre care omul se poate indrepta si deci are
posibilitatea sa aleagd este fie cea rationald, de naturd morald, fie cea

specifica animalelor. Alegerea directiei morale si consecventa in aceasta

5 Ekkehard Martens, Herbrt Schnidelbach, Fi ilosofie, Editura stiintifica, p.349
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directie face ca omul sa tindd spre Dumnezeu. Parcurgerea acestui drum
presupune insa trei trepte, si anume: etica, dialectica si teologia.

Pe treapta etica omul ajunge la o unitate personald care consta in
purificarea afectelor. Pe treapta a doua, care este dialectica, omul fsi
lumineaza intelectul, creste forta de Intelegere si dispar raticirile care sunt
generate de reprezentari contradictorii. Pe aceasta treaptd, ratiunea se poate
dedica contemplarii metafizice a lumii, dand seama atat de diversitatea
fenomenelor cat si de unitatea lor. A treia etapa, cea teologica are rolul de a
permite ,,cunoasterea lucrurilor divine®, in aceasta ipostaza, omul reusind
sub aspect etic sa ajunga la perfectiune.

Este de subliniat faptul ca, in viziunea lui Pico, filosofia Inteleasa
in acceptiunea sa generald are drept scop Indltarea omului pe aceste trepte
care, in final tinde spre Dumnezeu, adica spre obtinerea unei perfectiuni
maxime. Iniltarea spre Dumnezeu si unirea cu El, dupa Pico, reprezinti
adevaratul scop al omului. Aceastd unire semnifica pacea din suflet, care se
caracterizeaza prin armonia ce o capata sufletul cu el Insusi, toate acestea
fiind posibile datorita filosofiei.

In Oratio de Dignitate Hominis, Pico arati ci opinia sa este
,scanteia adevarului® si ca aceasta salasluieste in toate filosofiile. Asa cum
se stie si Platon vorbea despre acea scanteie a adevarului in Scrisoarea a
saptea. Concluzia lui Pico este aceea cd Dumnezeu poate fi cunoscut
simbolic. Heinz Paetzold subliniazd ca ,,Solutia lui Pico se inscrie pe linia
neoplatonismului si anume pe linia lui Nicolaus Cusanus; Dumnezeu poate
fi gandit doar din perspectiva alteritatii finite, el este deci mereu mai mult i
altfel decét poate fi exprimat de oameni. Adam a obtinut demnitatea tocmai
prin faptul ci nu i-a fost dati o forma stabilitd de la Dumnezeu. In aceasta

consta libertatea sa. Nu poate exista nici o cunoastere absolutd. Aceasta ar
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limita libertatea omului. Pe baza cunoasterii absolute, el ar trebui sa si
actioneze. Dar in felul acesta ar pierde libertatea de a alege.”

Prin libertatea sa omul are posibilitatea sd se raporteze la
Dumnezeu si, prin aceasta, sa se inalte si sa se perfectioneze moral sau sa se
raporteze la animalitate si deci sd decadd; omul se caracterizeaza prin aceea
ca el este cel care 1si da forma vietii sale. Unitatea fiecarui om cu sine si cu
lumea reprezinta scopul libertdtii de care este in stare omul, iar aceastad
unitate trebuie privita ca o adevarata pace filosofica (pax Philosophica).

Epoca moderna incearcd sa explice problematica omului pornind
de la datele experientei, de la preocuparile logice si de la corelatia dintre
ordinea umana si ordinea cosmica. Schimbarile care s-au produs in
perspectiva de abordare a realitatii umane au fost determinate de o noud
conceptie cosmologica care avea ca punct de referintd sistemul heliocentric.
De aceasta data, omul nu mai este considerat a fi in centrul universului ci ca
el este o fiintd Inconjuratd de un univers indiferent la problemele sale, iar
viziunea spatiului infinit determind teamd si ingrijorare; aceastd stare de
spirit se revarsa atat din opera lui Pascal cét si din cea a lui Montaigne. Ernst
Cassirer este de parere cd noua conceptie cosmologica sprijinita de stiinta si
filosofia moderna a cdutat sd inspire optimism si incredere 1n ratiunea
umana. Elocventa in acest sens este deschiderea pe care o ofera viziunea
cosmologicad si filosoficd a lui Giordano Bruno (1548-1600). Bruno
considera cd teoria lui Copernic este o expresie a eliberdrii omului de
imaginea unui univers finit i apasdtor si patrunderea in lumea universului
infinit, care reprezintd un orizont mereu deschis §i provocator pentru
ratiunea umand. La aceasta viziune a contribuit si noul inteles pe care Bruno

il ofera conceptului de infinitate. Intr-adevar, in viziunea lui Bruno infinitul

® Ekkehard Martens, Herbert Schnielbach, Op. cit., p.352
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se referd la manifestarile realului 1n toatd amploarea si bogatia lui, atat sub
aspectul inepuizabilitatii cat si al incomensurabilitatii. De asemenea, el se
referd la forta inepuizabila si libera a intelectului de a se raporta la universul
infinit. Prin urmare, la Bruno infinitul nu Tnseamna limitare sau negare,
conceptie care este vizibila 1n antichitatea greaca clasica.

Asa cum se stie, pentru traditia clasicad greacd, omul traieste in
lumea finitului, a formei, si, deoarece infinitul nu are nici o forma si nici o
limita, inseamna cd el nu poate fi cunoscut rational, din aceastd cauzd el
fiind conceput ca un termen negativ ce are ca semnificatie nedeterminatul

ori nemarginitul.

2.2 Constituirea antropologiei

Termenul de antropologie este folosit pentru prima data de Magnus
Hundt intr-o lucrare aparuta in anul 1501. Denumirea acestei lucrari este
urmatoarea: ,,Antropologie despre demnitatea omului, despre natura si
particularitatile sale, despre elementele, partile si membrele corpului
omenesc etc., despre spiritul omenesc ..., sufletul omenesc si cele ce tin de
ele.”’

Este de subliniat faptul cd, in aceasta lucrare, explicarea si
interpretarea omului se sprijind pe argumente indeosebi de ordin medical si
fiziologic. Lucrarea este semnificativd pentru demersurile incepatoare
privind constituirea antropologiei, in sensul ca se pornea de la cunostintele

existente despre fiinta umana, prin urmare este vorba de viziunea biologica

asupra antropologiei.

7 Anthropologium de hominis dignitate, natura et propritatibus, de elementis, partibus, et
membris humani corporis etc., de spiritu humano ... de anima humana et ipsius appendiciis.
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Tot in aceastd etapd de impunere a termenului de antropologie
mentiondm §i lucrarea lui Otto Csmann, aparutd intre anii 1594-1596,
intitulata ,,Psychologica anthropologica sive animae humanae doctrina’.

Literatura antropologica caracteristicd secolului al -XVIII-lea si
inceputurilor secolului al XIX-lea este rodul atat a interpretarilor filosofice
cat si a aportului stiintelor naturii. Astfel, in configurarea unei conceptii
asupra omului au contribuit cunostinte din diverse stiinte: medicind,
psihologie, sociologie, pedagogie, etc. Intrucit au cdpitat importanti
cunoasterea aspectelor concrete ale vietii, literatura antropologica a acestei
perioade cuprinde si unele accente anti-metafizice dar si anti - teologice,
aceasta explica si continuitatea preocuparilor din domeniul eticii; tot in
aceasta perioada se tinde spre configurarea unei conceptii unitare asupra
omului, depdsindu-se acel dualism exprimat de Descartes in filosofia sa
intre res extensa i res cogitans.

Pentru afirmarea antropologiei sunt semnificative cele doud directii
precizate de Immanuel Kant in lucrarea sa Antropologia din punct de vedere
pragmatic. In aceastd lucrare el va sublinia urmitoarele: ,,Teoria asupra
cunoasterii omului conceputa sistematic (antropologia), poate fi facutd fie
dintr-o perspectiva fiziologicd, fie dintr-o perspectivi pragmatica.
Cunoasterea fiziologica a omului cerceteaza ceea ce face natura asupra
omului , iar cea pragmatica cerceteaza ceea ce face, poate sau trebuie sa faca
el insusi in calitate de fiintd ce actioneazi liber.®

Asa cum se stie, Kant este de parere ca antropologia are ca functie
esentiala sd contribuie la intemeierea filosofiei In tot cuprinsul sau.
»Domeniul filosofiei, in acest sens universul, spune Kant, poate fi redus la

urmatoarele intrebari: Ce pot s stiu?, ce trebuie sa fac?, ce pot spera?, ce

¥ Immanuel Kant, Antropologia din perspectivi pragmaticd, Editura Antaios, 2001, p.39
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este omul?. La prima intrebare raspunde metafizica, la a doua morala, la a
treia religia, iar la ultima antropologia. Dar in fond, toate acestea s-ar putea
reduce la antropologie, cici primele intrebari se raporteazi la ultima."’

In aria preocuparilor de a descifra intelegerea fiintei umane, o
contributie de seama o aduce Herder. El considerd ca limbajul este acela
care defineste fiinta omului. In viziunea lui Herder, limbajul reprezinta un
monopol al omului. Cu toate acestea, atat animalelor cat si oamenilor le este
comun limbajul senzatiilor. La om insa, acest limbaj al senzatiilor nu poate
fi exprimat 1n litere; intre limbaj si ratiune exista o stransa conexiune.

Vorbind despre functia expresiva a limbajului, Herder este de acord
cu teoria senzualista a originii limbii, aga cum apare in scrierile lui Rousseau
si Condillac. Totusi, limitele acestei teorii Herder le depaseste prin
raportarea la situatia naturald, antropologica a omului. Doud teorii trebuie
avute 1n vedere in legaturd cu pozitia lui Herder §i anume: una teologica si
alta senzualista. Dupa Herder, raportarea la divinitate sau la regnul animal
nu este suficientd 1n clarificarea problemei limbajului. Daca animalele sunt
adaptate sa traiasca in anumite conditii, intr-un anumit mediu, simturile lor
le ajuta sa se adapteze si sa vietuiasca.

La om simturile sunt mai slabe, mai neeficiente, insa, arata Herder,
acestea sunt compensate prin limbaj. Lumea 1n care se misca animalele este
uniforma si limitata, simturile lor fiind orientate spre aspectele legate de
vietuire; la om lumea este total deschisa si plind de neprevazut, el putand sa
se detageze prin reflectie de mediul 1n care traieste.

Herder explica originea limbajului omenesc intr-o modalitate
antropologic-biologicd. Detasarea de mediu prin limbd ii oferda omului,

spune Herder, ,,chibzuinta®“. Insa, acest lucru, aceasta detasare prin limba are

° 1. Kant, Logicd generald, Introducere III. Notiunea de filosofie in general, p.14
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loc prin atribuirea de caracteristici. Heinz Paetzold, referindu-se la aceasta
problema, subliniaza ca ,,Atribuirea de caracteristici Inseamna: constituirea
obiectualitatii (Gegenstdndlichkeit), deci instituirea cognitivd a lumii prin
stabilirea unor caracteristici distinctive."'’

Herder face o analiza interesantd simturilor omului. El este de
parere cd simturile omului au o organizare specificd, aceastd organizare
constd mai ales in faptul ci ele colaboreaza. In felul acesta se poate explica
procesul de configurare a sunetelor din care este format limbajul, tocmai
pornindu-se de la senzatii. Herder se refera la fiecare simt al omului: auz,
vaz, pipait, etc.

Ganditorul german este de parere ca limbajul este legat mai ales de
auz, deoarece simtul auzului are o pozitie speciala intre simturi. Herder
trage concluzia ca originea limbajului isi are temeiurile in caracteristicile
calitative pe care le au simturile la om; este de mentionat ca, acest demers, a
dat nastere la ceea ce mai tarziu a fost numita ,,antropologia simturilor* sau
sesteziologia spiritului“. In esenti, arati Heinz Paetzold, aceastd
antropologie are in vedere ,,conjugarea spiritualititii cu senzorialitatea“.'

Herder explica limbajul pornind de la alcétuirea simturilor dar si de
la legile evolutiei. ,,Omul, subliniaza Herder, este o fiinta liber-cugetatoare,
capabila de actiune, ale carei forte se dezvolta progresiv; de aceea el este o

. . . )
creatie a limbajului.”

' Ekkehard Martens, ..., Op. cit., p.356
" Ibidem, p.357
2 Ibidem, p.358
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2.3 Dimensiuni ale antropologiei filosofice

Asa cum s-a aratat, termenul de antropologie este vechi, insd
antropologia ca disciplind de sine statitoare s-a impus in secolul trecut.
Afirmarea antropologiei s-a facut pe fondul filosofiei naturaliste, cand
cercetdrile din domeniul biologei si, in special teoriile evolutioniste, au
determinat o noud modalitate de intelegere a corelatiei dintre om si regnul
animal.

In literatura de specialitate se considerd ca pot fi descifrate mai
multe etape in evolutia si afirmarea antropologiei; prima ar fi cea care se
referd la stadiul cand antropologia punea accent pe Intelegerea omului
indeosebi ca fiintd a naturii, prin urmare este vorba de antrobiologie; o altd
etapd este cea care pune accent pe dimensiunea socialului, aspect vizibil in
conceptia sociologica a lui Emile Durkheim, Karl Marx, Dimitrie Gusti si
chiar in sociologia structuralista.

A treia etapa este cea filosoficd, cand avem de-a face cu o
disciplini teoretica asupra omului din perspectiva unei conceptii filosofice."

Traseele acestei antropologii filosofice sunt marcate de contributii
ale lui Dilthey si Bergson, Max Scheler, Karl Jaspers, Gehlen si altii.
Problematica omului ocupa, de asemenea, un loc important in filosofia
existentialista. Se considera ca antropologia filosofica a fost inauguratd in
anii 20 ai secolului nostru. Starea complexa 1n care se afla problematica
omului este subliniati de Max Scheler astfel: ,,In nici o altd perioada a
cunoasterii omenesti nu a devenit omul mai problematic fata de sine decét in

zilele noastre. Avem o antropologie stiintificad, una filosoficd si una

13 Ernest Bernea, Crist si conditia umand, Cartea Romaneasca, 1996, p. 17 si urm.
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teologicad; acestea nu stiu nimic una de alta. Ca urmare, nu mai avem nici o
idee clard si consecventd despre om. Multitudinea mereu in crestere a
stiintelor particulare care sunt angajate in studiul oamenilor mai mult a
incurcat si complicat decat a elucidat conceptul nostru despre om.”"

Max Scheler este de parere ca antropologia trebuie sa reprezinte un
temei pentru filosofie. In acest sens, Heinz Paetzold va sublinia ca
»Metafizica impreund cu miezul sau de ontologie, trebuie sa fie inlocuita cu
reflectia transcendental-criticd asupra conditiilor de posibilitate si
valabilitate a experientei umane ,,"

Problema care s-a ridicat in literatura de specialitate se referd la
faptul daca antropologia filosofica reprezinta temeiul filosofiei. Asa cum se
stie, Aristotel era de parere cd metafizica este ,stiinta teoreticd despre
primele temeiuri si cauze®, ceea ce Inseamnd cd in viziunea stagiritului
metafizica intrunea rolul de filosofie prima. Un alt inteles 1l ofera epoca
modernd, dupa care temeiul metafizicii constd in cercetarea capacitatii de
cunoastere a omului. Insusi Kant sublinia ci ,ontologia trebuie si fie
precedatd de o analiza a capacitatii de cunoastere a omului”.

Pornind de la aceasta traditie In domeniu, al carui apogeu il
constituie doctrina kantiand, multi autori vad o apropiere semnificativa intre
antropologie si filosofia transcendentala. Tendinta spre imbratisarea directiel
transcendentale Tn antropologie o gasim la ganditori precum Otto Friedrich
Bollnow si Michael Landmann. ,,Antropologia este adancirea si extinderea

transcendentalismului: o Intemeiere ce conduce la originea ultima”, va

.. 1
sublinia Landmann.'®

'Y Max Scheler, Die Stellung des Menschen im Kosmos, Reichl, 1928, p.13 si urm.
'S Ekkehard Martens, ..., Op. cit., p.360
16 Landman, M., Op. cit., p.33
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Max Scheler sustine ideea ci omul este distinct prin spiritul sau. In
acest sens, el va sublinia: ,,Concentrarea, constiinta de sine si capacitatea de
obiectivare ..., formeaza o structurd unica, indestructibila, proprie, ca atare,
numai omului”'’. In viziunea lui Max Scheler, realitatea spiritului defineste
pozitia distinctd pe care o are omul In lume. Omul este in stare de
responsabilitate morala tocmai datorita personalitatii §i constiintei de sine pe
care o are.

In literatura de specialitate se considerd ci antropologia fiinteaza in
stransa legdturd cu stiintele despre om. Este vorba de biologia omului, de
psihologia individului si a popoarelor, de sociologie, precum si de stiintele
comportamentului si a culturii. Helmuth Plessner este de parere ca biologia
si biochimia explica modul specific de a fi al omului; biologia explica
originea omului iar biochimia explica viata

Pornind de la faptul cd omul este o ,fiintd deficientd”, Arnold
Gehlen considerd ca aceastd deficientd este compensatd prin aportul
sistemelor de cultura. Viziunea antropologica a lui Gehlen isi gaseste sprijin
in morfologia biologica si in special in legea retardérii. Problematica
experientei ocupd un loc important in antropologia filosoficd, deoarece
aceasta are 1n vedere varietatea formelor de manifestare ale umanului.
Insuficientele pe care le are fiinta umana sub aspect biologic determina
»forme ale experientei care structureaza lumea”. Reducerea instinctelor si a
excesului de impulsuri fac parte din insuficientele biologice ale omului.
Aceste deficiente 1nsd se compenseazda prin sisteme de descarcare si
dovedesc treptele de evolutie pe care experienta umana le-a parcurs in

descifrarea simbolica a realitatii.

17 Ekkehard Martens, ..., Op. cit., p.360
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Intr-adevar, simturile sunt cele care delimiteazi aspectele realitatii,
le codifica si le structureaza; prin urmare, avem dea-a face cu o lume a
perceptiei configurata simbolic, care reprezinta de fapt realitatea limbajului.
Antropologia lui Arnold Gehlen pune accent pe rolul experientei, aceasta
avand sens deoarece ajutd omul pentru a supravietui. Limbajul, la randul
sau, are rolul de a fixa si transmite informatiile, ceea ce determinad ca omul
sa nu mai repete perceptiile sale. Dupa Gehlen, limbajul este rezultatul
perceptiei care este structuratd simbolic. Tot in sfera experientei studiata de
antropologie intrd si emotiile si dispozitiile. In lucrarea sa Antropologia
simturilor, Helmuth Plessner este de parere ca performantele noastre depind
de caracterul specific al simturilor, acest caracter manifestandu-se in diferite
domenii, precum 1n arta, stiinta etc.

Referindu-se la acest aspect, Heinz Paetzold afirma ca ,,Plessner
deriva legi antropologice din structura de baza tipica omului, in sensul unei
pozitionari excentrice, potrivit careia, omul nu numai ca este existenta sa, ci
totodata se raporteazd la ea: nemijlocirea-mijlocita, artificialitate naturala,
legea locului utopic. Legea artificialititii naturale spune ca la om naturalul
este Intotdeauna modelat de culturd. Natura si cultura nu pot fi separate in
mod clar una de alta. Legea nemijlocirii mediate spune cd ceea ce este
exterior omului, adica obiectele naturale si semenii, nu sunt accesibile in
mod nemijlocit ¢i numai prin medierea simbolurilor. Legea locului utopic
spune ci omul tinde mereu spre absolut.”'®

Din cele de mai sus, rezultd ca Plessner considera ca pozitionarea
excentrica reprezintd o structurd fundamentala a existentei umane, insa
aceasta structura ofera doar deschiderea spre noi orizonturi. Se configureaza

aspectul dilematic in care se afld antropologia filosoficd, astfel, pe de o

18 Ekkehard Martens, . .., Op. cit., p.360
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parte, este vorba de a tine seama de varietatea experientei umane §i de a
recurge 1n acest scop la stiintele empirice, iar pe de altd parte, pornind de la
aceastd experientd, a Incerca sa se ajungd la o determinare a ceea ce este
existenta umana.

In intelegerea universului uman, conceptul de actiune ocupa un loc
important, asa cum rezultd din antropologia lui Arnold Gehlen. Intr-adevir,
numai ludnd in considerare ceea ce reprezinta actiunea pentru om pot fi
depasite ,,vechile dualitati dintre trup si suflet, trup si spirit“.lgCorela‘gia si
interactiunea omului cu semenii sdi si cu lumea face posibila supravietuirea
sa. In aceastd perspectivi toate se inscriu in aria de afirmare a actiunii:
perceptia, limbajul, institutiile si tehnica. La randul sdu, Helmuth Plessner,
analizdnd cuprinsul si semnificatia actiunii umane considera cd aceasta a
scos in evidentd temeiul antropologic care structureaza comportamentul
uman i reprezentarea noastra asupra publicului.

Cautand sd pund in evidentad importanta experientei si actiunii
umane, preocupdrile privind antropologia filosofica s-au indreptat doar spre
unul din aspectele filosofiei transcendentale si anume asupra experientei si
nu spre cea a validitatii. Intr-adevir, din temeiul fundamental al existentei
umane se 1naltd acea lume care este specificd omului §i pe care el incearca
sd o cuprinda.

Aceasta ITnseamna cd pornind de la existenta sa, in egalda masura
fizica si spirituald, se pot deduce tipurile de experientd de care omul este in
stare. Antropologia filosofica, trebuie sa aibd in vedere, prin urmare,
legitimarea diferitelor forme ale experientei, precum cele stiintifice, etice,

estetice, etc.

1% Ekkehard Martens, ..., Op. cit., p.365
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Capitolul III
Aspecte ale filosofiei vietii in opera lu1 Eminescu

Opera eminesciand, constituita in cadrele socio-culturale ale epocii,
reprezintd marca activa a spiritului creator in cultura romana. Format intr-un
moment istoric de gratie, cand limba si literatura romand isi cdutau
deschideri de afirmare, Eminescu s-a aflat in centrul acestui proces complex,
cautdnd sa cunoasca tot ce era mai de pret in cultura vremii, si, in acelasi
timp, sd dea un inteles nou spiritualititii romanesti prin ideile si creatia sa.
Gandirea filosofica si creatia sa poetica s-au articulat treptat pe temeiul unui
efort sustinut de cunoastere a traditiilor, miturilor si creatiilor populare de la
noi, de aprofundare sistematicd a problemelor fundamentale ale stiintei,
culturii si filosofiei.

Intilnirea cu lumea romantismului german i-a stimulat interesul
pentru cunoagterea subiectivitatii universului uman, si, in general, pentru
problemele fundamentale ale existentei. Intr-adevar, ,un interes
antropologic tot mai accentuat 1l facea sa ia in consideratie omul ca fiinta
cunoscdtoare cu toate articulatiile psihologice, dar si omul ca vointa libera
alcatuitor al propriului caracter.”’ Stransa legituri intre filosofie si creatia
poetica conferd operei eminesciene o adancime si o extensie speciald
manifestarii spiritului de creatie, punand in evidentd, dincolo de aspectele
concrete ale existentei, o problematicd complexa a filosofiei vietii. Marile
probleme ale lumii, cele ale inceputului si sfarsitului, nasterii si mortii,

binelui §i rdului, adevarului si minciunii, bucuriei si tristetii, a preocupat din

' Dumitrescu Busulenga Zoe, Eminescu gi romantismul german, Editura Universal Dalsi,
Bucuresti, 1999, p.25
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totdeauna constiinta filosofica, ele formand in opera lui Eminescu un
permanent motiv de meditatie si creatie.

Intr-adevar, timpul este acela care deschide cursul vietii si al lumii,
si 0 datd cu acesta atat gandirea cat si popoarele parcurg etape prin care li se
dezvéluie ratiunea lor de a fi, ratiune care poate fi descifrata in mentalitatea
popoarelor. In acest sens, Eminescu va sublinia ci in ,,momentul intai
popoarele Invata a cugeta, momentul al doilea cugetd asupra sa insusi, al
treilea cugeta asupra lumii intregi si pentru lumea Intreagd. Cel dintdi e
receptiv, cel al doilea emancipd individualitatea nationala de sub sarcina
receptiunii facand-o sd cugete cauza 1nsdsi, al treilea in fine e floarea de aur
ce bucura lumea intreagd.””

Pasiunea de a cunoaste si de a exprima intelesurile vietii si ale
lumii a determinat straduinta lui Eminescu de a osteni in aprofundarea unor
intinse arii filosofice, precum filosofia indiand veche, filosofia germana
moderna etc., sau in familiarizarea cu noile date ale stiintelor naturii. Ecoul
deosebit pe care filosofia kantiand l-a avut asupra sa rezultd in mod
semnificativ din urmatorul pasaj: ,,Este ciudat cand cineva a patruns o data
pe Kant, cand e pus pe acelasi punct de vedere atat de Instreinat acestei lumi
si vointelor ei efemere, mintea nu mai e decat o fereastra prin care patrunde
soarele unei lumini noud, si patrunde in inima. Si cand ridici ochii te afli
intr-adevar in una. Timpul a disparut si eternitatea cu fata ei cea serioasa te
priveste din fiece lucru. Se pare ca te-ai trezit intr-o lume incremenita cu
toate frumusetile ei si cum ca trecere §i nastere, cum ca ivirea si pierirea ta
insile sunt numai o parere. Si inima nu mai e in stare a te transpune in

aceasta stare. Ea se cutremurd incet de sus In jos, asemenea unei arfe

2 Eminescu M., Ms.2257, £.62, reprodus in Fragmentarium, p.82
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eoliene, ea este singura ce se misca in aceasta lume eternd, ea este orgoliul
ei.”

Desigur, in afara de preocuparile care tin de pasiunea cunoasterii,
trebuie sa subliniem si interesul practic urmarit de poet pentru limba,
literaturd, economie, morald si politicd, toate aceste domenii formand
impreund importante cdi care sa duca la progres si civilizatie. Eminescu este
de parere cd intre filosofie si stiintele naturii existd o legdturd organica, iar
impasul metafizicii este cauzat tocmai de deteriorarea acestor relatii
stravechi.

“Filosofia, spune Eminescu, a cazut in discredit prin sardcia ei
relativa fatd cu bogatia tuturor fiicelor ei. Caci daca veti cerceta istoria, veti
vedea ca toate stiintele naturale, apoi matematica si geometria, astronomia,
toate stiintele cate au fost tratate in mod sistematic si erau stiinte in Intelesul
strict al cuvantului, nu un conglomerat de cunostinte, ca istoria sau
geografia si ca disciplinele curat descriptive, au fost o datd punti ale
filosofiei cam in modul in care intr-un embrion sunt cuprinse idealiter
bratele, ochii, creierul, intreg organismul viitoarei fiinte, precum intr-o
ghinda se cuprind ramurile viitorului stejar ... si fiindca natura embrionului
originar nu se mai cunoaste in totalitatea stiintelor de astdzi de aceea
fiolosofia e priviti ca lucru de prisos ...”"*

Meditatia asupra fundamentelor lumii a ridicat problema temeiului
Fiintei, pe care Eminescu o vede in arheu, acesta fiind considerat punctul
originar de la care incepe totul, asa cum este ilustrat prin metafora ghindei

sau a embrionului. Asa cum se stie, ideea arheului o gasim in filosofia

Greciei antice, ea exprimand acel temei originar ce cuprinde in sine toate

3 Mihai Eminescu despre cultura si artd, Editura Junimea, Iagi, 1970, p.42
* Codreanu Th., Modelul ontologic eminescian, Ed. Porto-Franco, Galati, 1992, p. 13 si
urm.
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contrariile §i care este cauza tuturor formelor posibile de existentd. Privind
aceasta idee, Martin Heidegger subliniaza urmatoarele: ,,Conceptul de arhé
nu este, pesemne un concept ,,arhaic®, ci este ulterior reproiectat, abia de la
Aristotel Incoace si apoi prin ,,doxografie®, pand la inceputurile filosofiei
eline. Asadar physis este arhé, si anume punct de pornire si putere de-a
dispune de mobilitate si repaus, 1n spetd a unui lucru mobil care are aceasta
arhé in el insusi.”

Constantin Noica, referindu-se la viziunea filosofica a lui
Eminescu, aratd cd acesta ,,a ridicat conceptul de Arhé de la universal la
general, prin urmare, i-a dat demnitate ontologica. Desigur, rol arheal, arata
Noica, a fost dat si altor factori considerati primordiali, precum spiritul
obiectiv la Hegel, sau vointa la Schopenhauer, Insd o cuprindere deplind a
fiintei in conceptul de arheu este evidentd in gandirea filosofica
eminesciand™. Intr-adevir, in conceptia lui Eminescu adevirata realitate in
lume este Archaeus, de aceea el va fi de parere ca spiritul universal se
incearca in fiecare din noi.

Meditatia asupra lumii, asupra a ceea ce este etern si trecator,
desigur, se impune oricarei reflectii, si, iIn acest sens, Eminescu ofera
urmatoarea explicatie: ,,pentru a-si inchipui cineva metaforic lumea ar putea
sd iee o bucata de lut - etern aceeasi, care prin urmare, nu cunoaste timp - si
sa-1 dea cele mai felurite forme, pe cand una cand alta, cand asa, cand asa.
Lutul ramane-n orice caz acelasi. Dac-acum insd iau ca acest lut este raul,
nedreptul pozitiv, se-ntelege cd tot binele si toatd dreptatea va consista
numai in forme si nu in cuprinsul lor, adica in relatiunea uneia fatd de

cealaltd.”’

> Heidegger M., Repere pe drumul gandirii, Editura Politici, Bucuresti, 1988, p.219
® Noica C., Introducere in miracolul eminescian, Editura Humanitas, Bucuresti, p-367
7 Codreanu Th., Op. cit., p.15
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Pentru Eminescu, lumea arheului este una a materiei dar si a
sufletului, materia coexistand in univers cu o substantd imateriald, forma
fiind esenta fiintelor iar trecerea esenta vietii. Comentand aceasta intelegere
a fundamentelor lumii, Theodor Codreanu remarca faptul ca esenta arheitatii
la Eminescu este data de fenomenul ,,incercare®: ,,daca orice lucru isi are
propria masura, apoi masura este datd de incercare. Orice lucru, orice fiinta
este atta cat se-ncearcd.” Prin urmare, o lume isi face incercarea in fiecare
om; Insa ,,omul, va sublinia Eminescu, contine in el o contradictiune adanca.
Fiecare om are in sine o destinatiune interna. Facultatea, puterea, vointa
chiar de-a dezvolta mereu, de-a produce prin sine insasi o viatd noud. Nu e
nici un om multumit de-a rdméane etern pe acelasi punct - omul e oarecum
nastere eternd. Din aceastd contradictie a puterii marginite si a destinatiunii
nemarginite rezultd ceea ce numim viata omeneasca. Viata e luptd, prin care
omul traduce destinatiunea sa, intentiunile sale in lumea naturii.”

Adancimea gandirii filosofice la Eminescu rezulta din
complexitatea preocuparilor sale privind intelegerea existentei, a vietii in
general, unde reflectia filosofica si creatia poetica a putut sa scoata la iveala
orizonturi noi, dititoare de sens si sperantid. Intr-adevar, striduinta si
aspiratia spre sens implica incercarea de a da raspunsuri problemelor cu care
se confruntd omul. Dintre acestea, cele mai presante sunt cele ale vietii si
mortii, ale fiintei si nefiintei, fenomene privite in succesiunea lor, si care
conduc la ideea ca 1n aceste contrarii fiinteaza o realitate primordiala.

In viziunea lui Eminescu numai raportandu-ne la sens putem defini
valoarea, iar viata este aceea care da seama de Intreaga existenta a omului.

Tréirea existentei inseamna vietuire: ,,vietuirea este sensul de profunzime al

¥ Codreanu Th., Modelul ontologic eminescian, Ed. Porto-Franco, Galati, 1992, p.39
? Codreanu Th., Op. cit., p.40
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notiunii de viatd-simbolul ei de consistentd. A exista pentru a dura, iata
nevoia ,,de a fi”, iatd viata insdsi. A vietui este axul gandirii eminesciene. Ea
inseamni nevoie de sens.”"’

Existenta cu cele doud fete: fiinta si nefiinta, viata si moartea
cuprinde in unitatea sa originard, primordiala, sensul tuturor devenirilor
posibile; astfel se explicdi pe lume temeiul cauzal al fenomenelor
intamplitoare. Insa, in orizontul vietii are si trebuie s aiba valoare tot ce are
sens. In viziunea lui Eminescu existenta umani are valoare pentru ci ea isi
are temeiul in aceasta strddanie permanentd de a da sens. Osteneala pentru
sens este una pentru lumina, este un efort care are loc sub semnul spiritului
si poartd pecetea acestuia. Este acea suprema demnitate pe care o are omul
si care trebuie sa o Incerce, sa o dovedeasca mereu, si aceasta cu atat mai
mult cu cat raul si durerea par mai puternice decat binele si bucuria. Viata ca
vietuire capdtd gravitatea cuvenitd in actul de traire; acesta Inseamna sa
privesti viata asa cum este ea, unde toate contrariile ei i1 fac aparitia la
timpul cuvenit si 1si pun amprenta pe fiecare. Dincolo de trecerile timpului,
dincolo de ideea mortii, viata isi freamata propriul ei sens, gésind in cele din
urma sprijin in increderea absoluta in fortele spiritului, in creatia acestuia

care are putinta sa dureze.

' Dumitriu Co., Despre sine si sens in rostirea eminesciand, Ed. Mondero, Bucuresti,
1993, p.140
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Capitolul IV
Conditia umana si teoria resentimentului la Max Scheler

4.1 Omul, o problema eterna

Problematica omului $i a existentei umane ocupa un loc de seama
in gandirea filosofica a lui Max Scheler. Asemanator lui Martin Heidegger,
Max Scheler este de parere ca meditatia asupra existentei trebuie sa inceapa
cu omul, acesta fiind un microcosmos in care toate formele de existenta 1si
au realitate. Asa cum se stie, explicarea si intelegerea existentei
inconjurdtoare, precum si a fiintei umane, reprezinta o constantd a efortului
cognitiv din totdeauna. Zabovirea gandului asupra a ceea ce este omul,
asupra sensului pe care acesta 1l deschide in lume, a configurat in timp
diversele viziuni antropologice pe care le-a consemnat istoria filosofiei si a
culturii. In istoria problemei, caracterul contradictoriu al naturii umane a
generat In timp numeroase discutii, incepand in antichitate cu Socrate si
continuand in epocile urmatoare cu ganditori precum Montaigne, Pascal,
Schopenhauer etc. Insa daca pentru Pascal natura umani este considerati a
fi cauza tuturor problemelor cu care se confruntd omul, pentru J.J. Rousseau
ea este expresia plenitudinii vietii, a adevarului si virtutii. Edgar Morin
meditand asupra istoriei conceptului de natura umana arata ca ,,...ideea de
naturd umana isi va pierde in cele din urma nucleul, si, o datd cu
congtientizarea evolutiei istorice si a diversitatii civilizatiilor, va deveni un
soi de protoplasma fluida: daca oamenii sunt atat de diferiti In timp si spatiu,

daca ei se transforma in functie de societdtile carora le apartin, atunci natura
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umana nu-i decat o materie prima maleabila careia numai cultura si istoria ii
poate da o forma.*!

Intr-adevir, problematica alcatuirii fiintei umane, a naturii sale care
se manifesta prin dualitatea dintre corp si spirit, dintre irational si rational,
dorintd si neputintd, realitate i aspiratie, pare un drum mereu deschis
tuturor intrebarilor si incertitudinilor. Este de subliniat faptul ca ideea
caracterului contradictoriu al alcatuirii fiintei umane a fost oglinditd in
reflectia anticd asupra raportului dintre corp-suflet-spirit, sau in reflectia
moderna privind relatia corp-suflet, asa cum apare in filosofia lui Descartes.
Ludwig Klages, in lucrarea Spiritul ca adversar al sufletului, pune in
evidentd opozitia dintre spirit si suflet, ardtdnd ca sufletul are drept
caracteristicd fenomenul de trdire ce tine de sfera afectiv-senzoriald in timp
ce spiritul are ca finalitate intelegerea, deoarece el opereaza cu notiuni si
judecati.

Problema raportului dintre corp, suflet si spirit a inspirat o bogata
literatura psihologica si filosofica, iar concluzia care a rezultat este aceea ca
natura umana are o dinamicitate proprie, de care trebuie sd se tind seama in
intelegerea locului omului in lume. Mergand pe drumul deschis de aceasta
traditie, Max Scheler va incerca sa stabileascd locul omului in univers, sa
configureze acel specific al lumii omului care este un univers al valorilor
datitoare de unitate si sens. In aceastd lume care este una a spiritului,
naturalul si divinul formeaza o unitate deplind, iar existenta umana poarta
atat povara existentei cat si enigma transcederii atemporale. Prin spirit, arata
Max Scheler, omul se deosebeste de celelalte vietuitoare, iar centrul
spiritului il reprezintd persoana. Deci omul ca intreg este omul ca persoana

iar aceasta tine de demnitatea spiritului. ,,Persoana in om, subliniaza Max

! Edgar Morin, Paradigma pierdutd: natura umand, p.11
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Scheler, trebuie sd fie conceputd ca un centru care se ridica deasupra
opozitiei dintre organism si mediu.“> Esenta omului este dati de realitatea
spiritului si, din aceastd perspectiva, problema care se ridicd sub aspect
existential este aceea a opozitiei dintre viata si spirit.

Viziunea antropologicd a lui Max Scheler isi are temeiuri care tin
de metafizica, de psihologie, de sociologie, eticd, precum si de teoria
cunoasterii. In centrul meditatiei metafizice, ginditorul german aseazi
factorul emotiv, sentimentul, acesta fiind considerat determinant pentru ceea
ce este fiinta umana. In aceastd ordine de idei, lucrérile Formalismul in eticd
i etica materiala a valorilor si Esenta si formele simpatiei au ca preocupare
de bazd sd demonstreze locul emotiilor in viata omului precum si legitatile
acestor procese psihice.

Perspectiva fenomenologica asupra vietii emotionale, pe care Max
Scheler o configureaza, are in vedere diferite stari, precum: iubire si ura,
simpatie si resentiment etc. Otto Poggeler subliniaza ca Max Scheler ,,...a
atras atentia asupra unor fenomene emotionale precum iubirea, ura si
rusinea, insa nu a facut din aceste fenomene obiect al cunoasterii, intreband
numai asupra felului in care cunoasterea isi afld, in aceste fenomene,
fundamentul sau.*

In viziunea lui Max Scheler sursa cunoasterii trebuie cautati in
,reuniunea simpatetica” cu obiectul” ,cunoasterca manifestandu-se sub trei
forme: practicd, culturald si metafizica. Prima forma este legatd de forta
inteligentei umane, ea avand rolul de a determina schimbarea si
transformarea lucrurilor si este specificd stiintelor pozitive; cunoasterea

culturala este aceea care determind evolutia culturii; ea are ca fundament

2 Max Scheler, Die Stellung des Menschen im Kosmos, Otto Reichl, Darmstadt, 1928, p.46
? Otto Poggeler, Drumul gandirii lui Heidegger, Humanitas, Bucuresti, 1998, p.63
* Alexandru Boboc, Eticd si axiologie in opera lui max Scheler, Ed. Stiintifica, 1971, p.37
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ratiunea, iar scopul ei este cunoasterea existentei; In sfarsit, cunoasterea
metafizicd este opera spiritului si are ca obiectiv salvarea.

Vorbind despre ontologia spiritului si a lumii, Max Scheler cauta sa
configureze marile sfere ale existentei, care sunt ireductibile unele la altele;
una dintre acestea este aceea care vizeaza absolutul si valorizarea realului si
formeaza sfera sfinteniei; urmeaza apoi sfera lumii exterioare si cea a lumii
interioare, sfera specifica corpului fiintei umane si a lumii sale etc. Ordinea
sferelor de existenta este posibild numai in cursul devenirii, iar divinitatea
trebuie inteleasd ca unitate originard a acestei ordini.

“Omul, aratd Max Scheler, este esenta in care evolutia universala,
in care divinitatea isi realizeaza esenta sa si isi descoperd devenirea
atemporald.” Divinitatea in viziunea lui Max Scheler cuprinde intr-o unitate
originara atat spiritul cat si impulsiunea; insd daca spiritul este determinant
numai prin esenta sa, deci prin individuare, spiritul divin se manifesta prin
ceea ce reprezintd persoana in om. Privita in realitatea sa, fiinta umand este
spirit si naturd, aceasta din urma este intruchipata indeosebi prin instinct. Se
pare, aratd ganditorul german, spiritul are rolul de a ordona, rol care este in
esentd pasiv, in timp ce instinctul este cel care duce la creatie cu adevirat. in
universul constiintei se interpun doud lumi: una exterioara, obiectuald, iar
alta interioard, subiectivd care are ca suport actele de trdire. Intrucat
existenta este expresia actului §i a actualitatii, se poate vorbi, aratd Max
Scheler de o ,,metafizicd a actului” sau de o meta - antropologie”.

Desigur, felul de a fi al structurilor antropologice poartd amprenta
corelatiei dintre factorii reali si ideali care circumscriu existenta omului;
impulsurile In acest sens vin de la diversi factori: biologici, economici,

geografici etc. Insa, alaturi de acestia, activitatea spirituala este aceea care

5 Max Scheler, Philosophische Weltanschaung, Cohen, Bonn, 1929, p.102
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modeleaza lumea constiintei de sine a omului §i reconstituie mereu ordinea
in om si in lume. Antropologia filosoficd in viziunea lui Max Scheler este
filosofia omului. Aceasta Tnseamnd ca imaginea pe care omul trebuie sa o
aiba, privind relatia sa cu sine, cu ceilalti si cu locul pe care il ocupa in
lume, se formeaza prin reunirea tuturor disciplinelor care au in vedere fiinta

umana.

4.2 Morala si resentiment

Pornind de la ideea ca sentimentul si, in general emotiile, ocupa un
loc important in Intelegerea omului si a lumii sale, Max Scheler in lucrarea
Studii asupra raporturilor dintre principiile logice si cele etice va face
distinctie intre eticd si logicd. Dupa parerea sa, lumea morald are ca
fundament sentimentul §i nu ratiunea; pe linia aceleasi distinctii se situeaza
si raportul dintre gandire si viata. Ceea ce da existentd fenomenului etic este
starea spirit. In acest sens, ganditorul german va sublinia urmitoarele: ,,daca
principiile morale 1si au sursa intr-o categorie de sentimente asimilabile la
organele prin care ne sunt revelate valorile si daca etica se ridicd din
axiologie si din cunoasterea existentei, intelegerea fenomenului etic ne cere
sa ne Intrebam asupra naturii valorii, asupra deosebirii ei fatd de existenta si
sa tindem a degaja caracterul original al sentimentului valorii”.®

Max Scheler vede o stransa legatura intre axiologie si etica. El este
de parere cd noi castigdm experienta valorilor prin sentiment care, in
configurarea existentiala a fiintei umane are un caracter primar. Valorile

reprezintd fundamentul oricdrei morale, deoarece, in functie de valorile

consacrate de o societate, de modalitatea de apreciere si de criteriile luate in
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considerare are loc fiintarea lumii morale. Pornind de la importanta
afectivitatii, Max Scheler considera ca valorile reprezintd ,obiecte
intentionale ale sentimentului” si va stabili o tabla de valori in functie de
gradele iubirii, precum: iubirea spirituald a persoanei, iubirea vitald ori
pasiune etc. Dintre valorile avute in vedere sunt mentionate urmatoarele:
valorile spirituale care privesc binele si frumosul, valorile vitale care se
referd la sanatate si demnitate si valori ale sacrului cum sunt umilinta si
veneratia.

Un rol important in transformarea si reformarea unei morale, arata
Max Scheler, revine resentimentului. Asa cm se stie, ideea resentimentului
este veche, ea existand in meditatia tuturor vremurilor. In mod deosebit insa
o gdsim abordata la moralistii francezi si la Friedrich Nietzsche. Acesta din
urma este de parere cd sursa judecdtilor de valoare morald se afla in
resentiment si ¢ acesta este cel care a generat morala si iubirea crestind. in
acest sens, Nietzsche subliniazd urmatoarele: ,,lubirea a aparut din ura, a
crescut asemenea coroanei unui copac, o coroand triumfatoare ce se largeste
tot mai mult sub belsugul celei mai curate insoriri, dar care, si in aceastd
imparatie a luminii si a sublimului, urmareste telurile urii, adica biruinta,
prada, ademenirea, cu aceeasi fortd cu care radacinile urii patrund tot mai
temeinic i mai avid in tot ce este adanc i rau.’

Analizand problema resentimentului, Max Scheler aratd ca este
necesar ca aceasta sa fie raportatd nu numai la valorile morale crestine ci
trebuie sa fie luatd in considerare semnificatia sa mai largd umana si sociala.

Resentimentul reprezinta ,,0 atitudine psihicd de durata si ia nastere din

® Max Scheler, Beitrige zur Festellung der Beziehungen zwischen die logischen und
ethischen Prinzipien, Jena, 1899, p.32 s.u.

7 Friedrich Nietzsche, Stiinta voioasd. Genealogia moralei. Amurgul Zeilor, Editura
Humanitas, Bucuresti, 1994, p.311
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pricina reprimadrii sistematice a descarcarii anumitor emotii i afecte care

sunt normale in sine si apartine fondului naturii umane”®

. Dintre emotiile si
afectele care insotesc manifestarea resentimentului Max Scheler
mentioneazd urmatoarele: wura, invidia, rdutatea, perfidia, pizma,
resentimentul si impulsul razbunarii. Impulsul razbunarii pare sa fie temeiul
formarii resentimentului, acesta prezentand doud caracteristici i anume: o
infranare temporard a impulsului de a riposta, fapt determinat d o reflectie
anticipativa si existenta unui greu sentiment de sldbiciune sau neputinta.
Resentimentul se formeaza prin trdirea relatiilor cu ceilalti si implicd directii
si determinari individuale si sociale; el afecteaza judecdtile de valoare
falsificandu-le. Viziunea antropologica a lui Max Scheler cautd sa cuprinda
acele coordonate esentiale ale fiintei umane si lumii sale si s pund in
evidenta forta factorului emotiv, al sentimentului atat in cunoastere cat si in
creatia valorilor. Lumea omului poartd pecetea spiritului si este o lume in
care creatia si afirmarea valorilor reflectd ceea ce este atemporal in

permanenta transformare existentei.

8 Max Scheler, Omul resentimentului, Editura Trei, 1998, p.-31
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Capitolul V
Deschideri antropologice in opera lui Stefan Lupascu

Reflectiile cu caracter antropologic, asa cum apar in opera lui
Stefan Lupascu, sunt sustinute de deschiderile pe care cunoasterea stiintifica
le-au pus 1n evidentd prin cercetarea diferitelor campuri ale realului.
Demersul acestor reflectii urmeaza, pe de o parte, incercarea de patrundere
in zonele realului, dar, in legatura stransa cu acest aspect, descifrarea noilor
dimensiuni pe care trebuie sd le aiba intelegerea si explicatia, deci structurile
cunoasterii stiintifice. Determinarile fiintei umane se configureaza in aria
reperelor ontologice, respectiv in aria fenomenelor de interactiune, care
caracterizeaza orice domeniu al existentei. In acest sens, este de subliniat
faptul ca, un aport important in elucidarea acestor probleme l-au adus
realizdrile din stiintele contemporane precum fizica cuantica, teoria
informatiei, teoria generala a sistemelor etc. Oferind noi orizonturi
intelegerii existentei, experienta stiintifica, In viziunea lui Stefan Lupascu,
are menirea de a stimula gandirea si creativitatea umani. In acest sens,
Stefan Lupascu va sublinia ca filosofia este ,,0 miscare a gandirii care
reuseste sd se amplifice prin experienta tuturor celor pe care 1i poate
interesa'. Universul deschis cunoasterii, dupd Stefan Lupascu, poarti
masura omenescului, iar revenirea la cercetarea naturii contradictiei
reprezintd o problemd mereu deschisa. Din demersurile pe care le face
spiritul, din manifestarea sa ludm act de obiectul sau lumea reprezentarilor
sale, lume care este dinamica si contradictorie. Sensul pe care il implica

viata spiritului constd in elucidarea diverselor dualitati ce reprezintd

! Stephane Lupasco, Du devenir logique et de I'affectivite, Libraire philosophique, J. Vrin
Paris, 1935, vol.I, p.8
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fragmente ale realitdtii §i, in cadrul cdrora imanenta si transcendenta isi
joaca rolul lor funciar. Insi atat natura spiritului cit si oricare existentd se
vor caracteriza printr-un dualism antagonist care reprezinta fundamentul
ontologic al oricarei fiintarii.

Mergand pe caile oferite de rezultatele stiintelor contemporane,
Stefan Lupascu intelege sda formuleze o noud bazd epistemologiei
cunoasterii, mai cuprinzitoare decat modelul clasic al logicii formale. In
conturarea acestei viziuni filosofice si epistemologice se cerea un demers de
constructivitate teoretica in alti termeni, dar care sd ofere o nota de unitate,
de invariantd, atat in explicarea diferitelor domenii ale realitatii cat si un
termen de unitate care si aiba in vedere stiinta in totalitatea ei. In legitura cu
acest deziderat s-a ridicat problema felului in care reprezentarile noastre
despre lumea fenomenald, despre materie, capata relevanta in lumina noilor
descoperiri din stiintele contemporane.

Ca raspuns la aceasta problemd, Stefan Lupascu formuleaza
principiul antagonismului contradictoriu si logica sa pornind de la
deschiderile pe care rezultatele fizicii cuantice le-a generat in domeniul
epistemologiei contemporane. Autorul propune un nou inteles notiunii de
materie. El aratd cd materia nu existd decat ca o sistematizare energetica
datoratad unei anumite rezistente, si ca totul este sistematizare energetica de
la nivelul microfizic la cel astrofizic. Intruct sistematizarea este functia
oricarui antagonism energetic, orice nivel al existentei este foarte complex.
Astfel, la nivelul microfizic existd sisteme precum: molecule, atomi si
nucleoni; la nivel macrofizic-sisteme solare, galactice, sisteme de galaxii
etc. Deoarece dinamismele antagoniste sunt cele care sustin existenta

oricarui sistem, aceasta inseamnd cd totul este energie; insd exista trei
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manifestdri privilegiate ale sistematizrii energetice sau trei tipuri de
materie-energie.

Pentru a intelege insa ceea ce reprezintd materia-energie, spune
Stefan Lupascu, este necesar sa se descifreze logica specifica energiei, adica
constitutia sa dinamicd, proprietdtile sale in virtutea carora se manifesta si
existd. Astfel, Insusirile constitutive ale energiei sunt nu numai de
eterogenitate si omogenitate ci si de potentializare si actualizare. La baza
oricdrei energii si a tuturor sistemelor pe care le genereaza se afla principiul
antagonismului. La nivelul materiei vii exista o sistematizare eterogenizanta
a sistemelor tot mai complexe ce da nastere fiintelor vii, plante §i animale
care se dezvolta de la celule germinale la starea adulta. ,,Acest principiu al
antagonismului, Intre atractie si repulsie, intre omogenitate si eterogenitate,
este deosebit de evident 1n sistemele biologice, unde totul este in functie de
un numdr mare de antagonisme structurale si functionale: antagonism
biochimic in sanul acizilor aminati, proteine, gene, cromozomi, acid
dezoxiribonucleic (ADN), sistemul enzimatic, hormonal si neurologic.”2

Daca 1n materia macrofizicA domind omogenul, iar in materia
biologicd domina eterogenul, in materia psihicd existd o coexistentd a
acestor elemente antagoniste, determindnd o stare dinamica specifica
aseminitoare cu constitutia nucleului atomic. In materia psihica
dinamismele antagoniste ajung Iintr-o stare de semiactualizare si
semipotentializare, adicd la o stare de echilibru si conflict contradictoriu, pe
care Stefan Lupascu o numeste starea T.

Functionarea creierului uman si manifestarile sale cerebrale sunt
explicate de Stefan Lupascu pornind de la aparatul aferent si cel eferent al

influxurilor nervoase. Pornind la natura acestor procese el considera ca orice

2 Stefan Lupascu, Omul si cele trei etici ale sale, Ed, Stefan Lupascu, lasi, 1999, p.11
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actualizare neuropsihica este o subiectivizare §i orice subiectivizare este o
actualizare. Eterogenitatea senzatiilor potentializeaza identitatea lucrurilor.

“Perceptia este intensiunea si extensiunea conceptului; ea este
contradictia intre eterogenitatea senzatiilor si omogenitatea suporturilor lor
generate simultan in sistemul nervos superior. Aceastd operatie aferenta se
elaboreaza in cortex, in trunchiul cerebral fara ca subiectul sa fie constient.
Insia sunt constient de obiectul, de suportul, de sursa acestor senzatii
eterogene; ele ocupa constiinta si sunt chiar constiinta. Constiinta obiectului
este obiectul insusi ca potential.”

Toate fenomenele constitutive ale celor trei materii-fizica si
biologica, nucleara si neuropsihica sunt relationale. La fel se prezinta si
domeniile perceptiei si actiunii, ale constiintei si inconstiintei. Exceptie insa
face, dupa Stefan Lupascu, starea afectivd care semnalizeazd o dereglare a
sistemului biologic ca si a celui neuropsihic, si are rolul de a declansa un
feed-back pentru revenirea la starea neperturbabild. Afectivitatea are un
caracter ontologic, ea fiind necesard pentru ca sistemul sd fie viu.
Afectivitatea numitd morald reprezinta o indispozitie nelocalizata. Atunci
cand afectivitatea morald invadeaza intregul psihism are loc un dezechilibru
neuropsihic ce are consecinte asupra intregului sistem biologic si poate
determina fenomene psihosomatice.

Sub aspect antropologic prezinta importantd modul in care Stefan
Lupascu abordeaza o serie de elemente esentiale ale manifestarii psihicului
uman, precum: somnul si visele, imaginea, conceptul, imaginatie creatoare
si ideea, vorbeste despre diferite dereglari ale psihicului uman si despre

psihoterapie antagonista pe care o propune.

3 Stefan Lupascu, Omul si cele trei etici ale sale, p.14
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Somnul si visele, aratd Stefan Lupascu, sunt primele simptome ale
aparitiei si formarii psihicului, de aceea ele pot fi considerate prolegomenele
materiei psihice. Exista insa o deosebire intre ,,somnul desteptat™ care se
referd la acea stare de introspectie pe care omul o are in stare de veghe
pentru a gandi, a reflecta si in care stare se detaseazd de lume, si somnul si
visul fiziologic propriu-zis, cand are loc o inhibitie a stirii de veghe.
Somnul desteptat inseamna o oprire, o inhibitie a aferentilor si eferentelor.
In cazul somnului si visului fiziologic, inhibitia stirii de veghe este
determinatd de activitatea antagonistd a sinapselor, iar visul apare ca un
amestec de imagini si actiuni scapate de sub controlul perceptiei si actiunii,
deci scapate de constrangerile exterioare.

In aceasta trecere de la starea de veghe la starea de somn, subiectul
devine obiect, iar obiectul devine subiect, si de asemenea exista trecerea de
la constiinta la inconstientd. Una din formele fundamentale ale manifestarii
psihicului este imaginea; ea este Tnduntrul subiectului, fiind 1nsa, in acelasi
timp subiect si obiect, de aceea ea difera de subiectul si obiectul perceptiei si
al actiunii. In psihismul imaginii subiectul si obiectul riman interioare si se
dirijeaza reciproc.

Intrucat este produsul psihismului pur, imaginea are ca o
caracteristicd de baza libertatea sa. De asemenea specificul sdau constd in
faptul de a fi simultan reala si ireala. Insd materialul esential al ,,sufletului”,
spune Stefan Lupascu este conceptul. El este ,,psihicul la cel mai Tnalt nivel
al existentei sale energetice”. Intreaga devenire a psihismului este o
devenire a conceptualizarii. Conceptul se compune din extensiune si

intensiune. ,,Conceptul este Tn mod esential contradictoriu, intrucat contine

4 Stephane Lupasco, Logica dinamica a contradictoriului, Editura Politica, Bucuresti, 1982,
p-310
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in sine identitatea si nonidentitatea, in acelasi loc si moment. Si este Tn mod
esential dinamic si antagonist™.

Vorbind despre concept, Stefan Lupascu pune in evidenta pe de o
parte modul in care s-a constituit logica clasica a noncontradictiei si
identitatii cu succesele sale stiintifice deosebite, iar pe de altd parte, sustine
temeiul unei logici si metodologii inverse celei clasice, care este preocupata
de variatie, de schimbare, de diferentiere. Universului fizic, spune Stefan
Lupascu, 1 se aplica logica clasicd a identitatii, care este logica insurectiei
conceptuale a omogenizarii. Biologia si stiinta faptelor biologice reclama
insa logica nonidentitatii, a diversificarii. Psihicului 1nsa 1i este caracteristica
logica contradictoriald; Aici este vorba de un alt timp de conceptualizare
unde ,,insurectiile identitatii si nonidentitatii se dezvoltd oarecum simultan,
astfel, incat se nasc concepte contradictorii, cu dinamisme antagoniste
echilibrante™® Insd ,.presiunea cea mai generald si mai determinanti asupra
fiintei umane se afla in idee, in functia creatoare a conceptului”.’

Asa cum rezulta din cele aratate, valorificarea structurilor
antropologice la Stefan Lupascu se face din unghiul de vedere al cunoasterii
stiintifice, iar din acest fundament pornesc diferite modele explicative care
privesc atdt manifestarile spiritului cat si dinamismele structurale care
determina fiintarea si afirmarea sa. Insi termenul de unitate, de invarianti
este considerat de Stefan Lupascu ca fiind logica energiei, aceasta apeland la
notiunile de actualizare si potentializare, de semiactualizare si
semipotentializare, normale si anormale. Din perspectiva acestei logici, o
idee, o imagine, o reprezentare, ca i 0 miscare, reprezintd operatii care sunt

in acelasi timp neurologice si psihice. Sub aspect ontologic, existential,

> Stephane Lupasco, Logica dinamica a contradictoriului, p.316
® Ibidem, p.323
7 Ibidem, p.336
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scenariul ideativ conceput, reprezintd o deschidere si o zdbovire a meditatiei
in campul imanentei, a acelei imanente a carei obiectivitate este identicd cu
fiintarea, iar transcederea gandirii, deci cunoasterea, are misiunea de a
descifra logica acestei imanente. Plecand de la un temei ontologic general,
aratand ca totul este determinat de un antagonism dinamic i complex, ca
materia in manifestarile sale constitutive este energia antagonista, Stefan
Lupascu explica fiintarea lumii umane si specificul acesteia in lumina acelei
logici care caracterizeaza orice sistem.

Asa cum s-a aratat, Stefan Lupascu considerd ca fiinta umana, la
randul ei, este formatd din materie-energie. Este vorba insa de trei materii-
energii: fizicul si biologicul colaboreazd la sistematizarea si structurarea
psihicului, care reprezintd a treia materie. Datoritd acestei structuri,
corespunzator celor trei materii-energii vor exista trei logici, trei etici, etc.

Sub aspect antropologic, vechile discutii privind corpul si sufletul,
normalul $i anormalul, viata si moartea, cunoscutul $i necunoscutul,
constiinta §i inconstiinta sunt privite Intr-o altd perspectiva. Ceea ce se
impune insa este configurarea unei conceptii filosofice asupra existentei, in
care experienta stiintifica si in general stiinta, trebuie sd ne modeleze atat
modul de gandire cat si atitudinile si comportamentele noastre fatd de noi
cat si fatd de lumea Inconjuratoare. Acelasi fundament il au si determindrile
sistemului de valori care populeaza lumea omului, determinari care pornesc
de la realitatea structurilor antropologice ale umanului.

Si daca stiinta ne face sd patrundem in esenta fenomenelor si a
proceselor si ne ajutd sa intelegem logica de fiintare si functionare a
acestora, omul avand aceste cunostinte trebuie sa opteze pentru o atitudine si
un comportament adecvat. Prin urmare, orice comportament al omului

trebuie sd fie intemeiat, sd se bazeze pe stiintd, ceea ce Inseamnd ca el
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imbracd un caracter etic. In acest sens Stefan Lupascu va sublinia ci ,,prin
termenul de eticd inteleg comportamentul in acelasi timp fizic, biologic si
psihic al omului in contact cu fenomenele interne si externe ale subiectului
si obiectului, ale inconstientului si constiintei”. ,,Nu existd doar o morala,
doar un singur tip de activitate normativa a binelui si raului, a bunului si
daunitorului, a normalului si patogenului ci exact trei”.® Dacad in etica
macrofizicd domina omogenitatea, in etica biologicd domina eterogenitatea.
Etica neuropsihica este etica celei mai dense energii antagoniste, sau etica
starii T. Prin aceastd eticd, arata Stefan Lupascu, fiinta se afld in centrul
psihic al controlului si al conflictului starii 7. Neuropsihismul ,se
elaboreaza incepand cu influxurile antagoniste aferente si eferente, in care
primele pleacd de la aparatul senzorial s§i ajung la centrii cerebrali, iar
ceilalti pleaca de la centrii cerebrali si coordoneazd aparatele
neuromotorii”.”

Cand insa influxurile sunt suspendate totul are loc 1n viata
interioard. Cand anumite idei devin obsesive si invadeaza Intregul psihism
determind fenomene psihosomatice generatoare de boli neprevazute si, de
asemenea, atunci cand influxurile nervoase vin de la necesitati fiziologice si
patrund in sistemul nervos central poate determina fenomene somato-
psihice. In viziunea lui Stefan Lupascu ,,omul este licasul acestor trei
orientari etice care se luptd in el, si pe care le ignora in majoritatea
timpului”lo. De aceea este necesar, spune Stefan Lupascu, sd avem
congtiinta existentei contradictorii a acestor trei etici care trebuie sd ne

determine a gindi si a actiona asupra noastra ingine. Omul este mereu pus in

situatia de a cauta echilibru. Ceea ce-l pune in miscare pe om este

¥ Stefan Lupascu, Omul si cele trei etici ale sale, p.6
? Ibidem, p.43
' Ibidem, p.6
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contradictia. Termenul de unitate, folosit intr-o intreagd traditie filosofica,
cu referire la intreaga realitate, la univers, in viziunea lui Stefan Lupascu
devine o unitate a contradictoriilor. Devenirea omului si a lumii sale trebuie
sd aiba loc intr-o dezvoltare mai mare a psihismului, ceea ce inseamna o
nouad atitudine a omului fatd de modul cum gandeste si cum actioneaza.

Sub aspect teoretic - explicativ, gandirea lui Stefan Lupascu se
afirma prin configurarea unui scenariu, a unui model episte-fenomenologic,
in stare sa patrundd in zonele de adancime si de fiintare a realitatii, si sd
descifreze fundamentele logice ale acestei realitdti in complexitatea

dimensiunilor sale.
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Capitolul VI
Metafizica absolutului la Petre Tutea

6.1 Viata si opera

Ganditorul roman Petre Tutea s-a nascut la 6 octombrie 1901, in
satul Boteni-Muscel, dintr-o familie de preoti ortodocsi. Si-a facut studiile
primare la scoala din satul sdu natal, iar cele gimnaziale si liceale in
Campulung si Cluj. Intre anii 1923-1926 urmeazi Facultatea de Drept la
Universitatea din Cluj, iar in 1929 1si trece cu brio examenul de sustinerea a
tezei de doctorat. Este trimis in Germania la Universitatea ,,Humboldt” din
Berlin, unde studiaza formele de guvernamant.

Revenit in tard, este angajat in cadrul Ministerului Economiei
Nationale, unde va lucra in acest minister pand la inceputul anului 1948.
Paralel cu activitatea desfasuratd in Ministerul Economiei, Petre Tutea
participa la viata spirituald, culturald si politicd a timpului, colaborand la
diferite reviste, printre care §i gazeta saptamanald ,,Stanga”, unde semneaza
cu pseudonimul P. Boteanu. Alaturi de el, la aceasta revista vor semna nume
cunoscute, precum Traian Herseni, Petre Comarnescu, Mihai Ralea si altii.

Incepand din 1938, Petre Tutea va incepe colaborarea la revista
»Cuvantul”, condusd de Nae Ionescu, acest fapt marcand trecerea sa
definitivd pe pozitii politice de dreapta. Din cauza atitudinii sale politice
energic afirmate, regimul comunist 1l arunca in Inchisoare, unde este silit sa
stea 13 ani (1948-1953; 1956-1964). Atat in inchisori cat si afard, Petre
Tutea a promovat valorile spiritualitatii crestine §i dragostea de neam,
intretindnd un climat de Incurajare a libertatii de gandire si atrdgand, datorita

exceptionalei sale eruditii, atentia multor personalitati.
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Inceteazi din viata la 3 decembrie 1991. Legenda sa, crescuta in
timpul vietii, astdzi apare In adevarata sa lumind. Este unanim recunoscut ca
unul din reprezentantii de seama ai generatiei interbelice patronate de Nae
Ionescu, alaturi de Mircea Eliade, Emil Cioran, Mircea Vulcanescu,
Constantin Noica si altii. A fost un ganditor cu o exceptionala vocatie
oratoricd, ideile sale capatand, in orice imprejurarea, autoritatea magistrului
care oficiaza. Prin energia, demnitatea si libertatea cu care s-a implicat, dand
curs gandurilor sale, Petre Tutea reprezintd patriarhul vietii spirituale
romanesti, a carui puternica personalitate acopera cu gratie albia unui intreg
secol.

Eruditia sa culturald si gandurile exprimate, atat in dialogurile
orale, cat si in carti, reflectd o puternicd dominanta a personalitdtii sale, in
care se poate descifra cu claritate linia unei continuitati istorice i a unei
sinteze in care faza de stiinta si de intelepciune formeaza un tot.

Daca, in bund parte a vietii, interesul pentru stiinta si filosofie a fost
precumpanitor, in ultima parte a vietii Petre Tutea a imbratisat cu totul sfera
gandirii religioase. Efortul sdu de a descifra sensul vietii si al existentei, din
perspectiva religiei, este o actiune temerard si unicd in felul sau, in
meditatiile sale simtindu-se din plin gravitatea gandului liber.

Ideea fundamentala care se desprinde din opera sa este aceea ca
destinul fiintei umane isi are intelesul si dezlegarea numai la nivelul
spiritului, la acest nivel in care se poate Intrezdri ceea ce este esential si
etern pentru om. Numai raportandu-se la absolut omul poate sa-si pastreze
adevarata sa masurd, unind intr-o singura si suprema cale credinta, speranta
si iubirea.

Dintre lucrarile reprezentative ale lui Petre Tutea, publicate la

diferite edituri, mentionam:
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Omul - Tratat de antropologie crestina I, Problemele sau Cartea
intrebarilor, Ed. Timpul, lasi, 1992; Omul-Tratat de antropologie crestina
11, Sisteme sau Cartea intregurilor logice, autonom-matematice, paralele cu
intreguri ontice, Ed. Timpul, lasi, 1993; Proiectul de Tratat Eros, Ed.
Pronto, Brasov, si Ed. Uniunii Scriitorilor, Chisinau, 1992 (ingrijirea editiei
si prefatd de Aurel Ion Brumaru); Intre Dumnezeu si neamul meu (editie
ingrijitd de Gabriel Klimowicz), Fundatia Anastasia, Ed. Arta Grafica,
Bucuresti, 1992; Philosophia perennis, Ed. ICAR, Bucuresti, 1993; Lumea
ca teatru. Teatru seminar (prefatd, text stabilit si aparat critic de Mircea

Colosenco), Ed. Vestala si Ed. Alutus D, Bucuresti, 1993.

6.2 Constiinta teoretica si nelinistile sale metafizice

In viziunea lui Petre Tutea magnitudinea spiritului reprezinta o
realitate de care este legatd intreaga lumea a omului. Spiritul este ceea ce
defineste pe om si reflectd unitatea fortelor subiective care dau continut si
viatd constiintei. Aceasta distinctie semnificativd pune insd in lumina atat
probleme ale existentei. Omul, fiind o parte a existentei, doreste si se
cunoasca pe sine si sa cunoasca tot mai mult realitatea inconjuratoare.

Intregul traseu istoric al cunoasterii, spune Petre Tutea, este
reflectat de istoria filosofiei, care explica modul in care filosofii au inteles sa
rezolve problemele omului, naturii si divinitatii. StrAnsa interdependenta
dintre gandirea filosofica si climatul spiritual al fiecarei epoci se oglindeste
atat in multitudinea de definitii pe care le-a primit filosofia, cat si in faptul
ca aceleasi intrebdri care au fraimantat toate timpurile au primit raspunsuri

diferite in functie de filosof si epoca.
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Dupa ganditorul roman, seria definitiilor pe care le-a capatat
filosofia reflecta complexitatea procesului de cunoastere, de cuprindere in
notiuni, concepte si categorii a intelesurilor adanci pe care le implicd
intreaga existentd. Astfel, Platon va considera filosofia, in stil parmenidic,
drept o modalitate de cunoastere a fiintei, Inteleasd ca o realitate vesnica si
nepieritoare; Aristotel, la randul sau, va defini filosofia ca o modalitate
teoreticd ce are drept scop cercetarea cauzei si principiilor lucrurilor, iar
stoicii si epicurienii circumscriu obiectul filosofiei Tn aria moralitatii.

Intelegerea filosofiei ca stiintda a legilor generale, ale vietii si
universului, aratd Petre Tutea, se oglindeste si in alte definitii, precum cea a
lui Driesch, dupd care filosofia este o stiintd a ordinii si realitatii, sau cea a
lui Windelband care o considera o stiinta a valorilor.

Dupa Petre Tutea, indreptatirea istorica a filosofiei consta in aceea
ca ea ne oferd o imagine de ansamblu asupra existentei, pe cand stiintele
naturii §i stiintele sociale ofera explicatii partiale, limitate la domeniul lor
specific.

Gandirea filosofica este o forma teoretica a constiintei umane si are
drept scop elucidarea intrebarilor esentiale ale existentei. ,,A gandi filosofic
in stiintele sociale-spune Petre Tutea-inseamnd a le scoate din hatisul
faptelor observabile, a le ridica la nivel teoretic si a le situa intr-un cadru
larg, care le permite sa-si desprindd adevarurile dintr-o vastd perspectiva
cosmica™'. In ultima analiza, filosofia se pronunti asupra adevirului, acesta
fiind definit, in mod obisnuit, ca ,,adecvarea intelectului la lucru (obiect)”,
insd atingerea certitudinii absolute, a absolutului, este de parere ganditorul

roman, reprezinta o chestiune deosebit de problematica.

! Petre Tutea, Proiectul de Tratat Eros, Editura Pronto, Brasov si Editura Uniunii
Scriitorilor, Chigindu, 1992, p.42
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Privind originea si natura adevarului, Petre Tutea va spune
urmatoarele: ,,Exista el in substanta lucrurilor, omul neavand alt merit decat
a-1 descoperi, sau este o creatie rationald a omului? Cu alte cuvinte,
constiinta umanad reflectd adevarul sau il zamisleste? Un lucru este sigur, ca
omul vrea sd scape de prizonieratul faptelor, cautind sa formuleze legile
dupa care se desfasoard, pentru a le citi, in modul sau specific, adica
rational””. Existd, insd, si unii filosofi care privesc actiunea ca mod de
cunoastere a realitatii si vad originea adevarului in aceasta sferd practica a
existentei, deci, In experienta; altii cautd adevarul in cuprinsul ratiunii pure,
si, de asemenea, sunt §i unii care Tmbind ratiunea purd cu experienta, asa
cum apare in sistemul kantian.

In viziunea lui Petre Tutea, realitatea inconjuritoarea este
cognoscibild, insd adevarul stiintelor naturii si stiintelor sociale, ca stiinte
particulare, are un caracter specific. Adevarul in filosofie, fatd de cel din
stiinte, se defineste prin generalitatea si esentialitatea sa, Petre Tutea
aducand, in aceastd privinta, argumentul pe care il ofera Lucian Blaga, si
anume ca ,,un sistem metafizic nu are nevoie sa fie confirmat de vreo stiinta,
are nevoie s nu fie infirmat™.

Complexitatea problematicii adevarului este oglindita de diversele
pozitii care s-au conturat in istoria gandirii, dintre care Petre Tutea
mentioneazd indeosebi urmatoarele: adevarul are o masura umana, deci el
este relativ si, prin urmare, nu existd un adevar general-valabil (Protagora);
adevarul are un caracter divin, divinitatea fiind masura tuturor lucrurilor sau
cauza lor primara, si, adevarul are un caracter natural, fiind rezultatul

cunoasterii legilor naturii.

* Petre Tutea, Proiectul de Tratat Eros, p.59
? Petre Tutea, Philosophia perennis, Editura ICAR, Bucuresti, 1993, p.155
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Dupa Petre Tutea, intre filosofie si stiintd exista o stransa relatie de
interdependenta. In aceasti relatie, filosofia, ca stiintd a legilor generale ale
vietii i universului, are un rol coordonator, iar stiintele naturii au rolul sa
dinamizeze spiritul filosofic, sd impiedice Incremenirea in prejudecati.
Nascutd din intrebarile pe care si le pune omul in legiturd cu tot ce-l
inconjoard, filosofia este o disciplind care asigurd ordinea spiritului uman.
Totusi, desi contribuie hotarator la constructia istoriei, gandirea filosofica
intampind multe dificultéti, acest lucru fiind cauzat de faptul ca, intr-o serie
de probleme, stiintele nu pot oferi solutii precise, iar, pe de alta parte,
fiecare stiinta care in vedere doar un domeniu restrans de cercetare.

Si daca reflectarea realitatii In constiintd formeaza sensul obisnuit
al adevarului, constiinta, pentru a exprima acest adevar, trebuie sa fie libera.
Adevarul uman, adevérul pe care il exprimdm cu ajutorul ratiunii, spune
Petre Tutea, este unul relativ, aproximativ; totusi, este necesar ca adevarul
uman sa fie raporta la absolut, si aceasta deoarece, cu toate ca absolutul nu
poate fi atins, nazuinta spre el face posibild intelepciunea pe pamant. Prin
natura sa, 1nsd, cunoagterea este contradictorie. Spiritul uman, In procesul
cunoasterii, se migca Intre autonomie si eteronomie, intre limitat si cunoscut
si Intre nelimitat si necunoscut. Dorinta de a gési un sprijin ferm nevoii de
certitudine, in aceastd lume a devenirii, determind o adevarata neliniste
metafizicd, care mereu asalteaza subiectivitatea umana. Avand in vedere
aceasta realitate a raportului dintre om si lume, dintre subiectul cunoasterii
si obiectul sdu, aceastd realitate contradictorie si paradoxald ne sugereaza
ideea ca ,Existda o imperfectie a constiintei umane, cd nu poate sa
stapaneasca dintr-o datd adevarul absolut, ci sa-1 cladeasca in etape, printr-

un lant de judeciti de valoare™.

* Petre Tutea, Proiectul de Tratat Eros, p.88
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Petre Tutea este de parere ca, pentru contemplarea filosoficd a
vietii si lumii, este mai indicat stilul categorial decat cel in sistemul
stiintelor. Vorbind despre unele orientdri in istoria gandirii, privind rolul
constiintei teoretice 1n cuprinderea §i exprimarea problematicii umane,
ganditorul roman apreciaza ca cea lui Kant este mai convingatoare, deoarece
este in stare sa ofere o solutie de echilibru intre om si natura, 1nsa, subliniaza
el, semnele folosite de om se caracterizeazad doar prin eficacitate, lucru
dovedit de rolul ipotezelor in stiintele moderne. Datoritd acestei situatii,
adevdrul poarta marca relativitatii si ,,Natura umand traieste un paralelism
dramatic cu natura lucrurilor, tensiunea polard intre subiect si obiect fiind
permanenta si obligdndu-ne la stabilirea unui subiect gnoseologic pur, opus
obiectului™. Vorbind despre doctrina lucrului in sine a lui Kant, Petre Tutea
considera ca aceasta este dominata de opozitia dintre ratiune si simturi, insa
remarca faptul cd, daca pentru Kant este cunoscut numai fenomenul, pentru
Kaeckel este inlaturatd opozitia dintre esentd si existentd, prin aceasta
ancorandu-se in reperele unui fenomenism pur. Istoria gandirii pune in
lumind doud directii cu privire la explicatia si interpretarea existentei, i
anume, monismul care cauta cauza unica a lucrurilor, vazand in aceasta un
temei pentru armonia fizicd si spirituald, si pluralismul, care cerceteaza
realul Tn miscare, adica schimbarea, devenirea si multiplicarea tuturor
formelor, toate aceste transformari avand o multitudine de cauze.

Dupa ganditorul roman, stiinta legilor este stiinta realului, si
intrucat legile sunt cuprinse in substanta lucrurilor cercetate, de aici rezulta
ca omul traieste intr-o ordine prestabilitd, care il transcede. Din aceastda
cauza ,,Realismul contopeste realitate cu adevarul sau, in alti termeni, se

suspendd prin decizie paralelismul adevar-realitate. Sistemul de referinta

> Petre Tutea, Philosophia perennis, p.17
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este mutat 1n obiect, subiectul cercetator ne mai avand privilegiul de a sta in

»® Nelinistile

centrul acestui sistem. Aici domind certitudinea si limitarea
congstiintei teoretice sunt determinat de contactul spiritului cu fenomenele
concrete care sunt in permanentd miscare si schimbare. Insi, a admite
posibilitatea de a gandi si cunoaste esentele, lucrurile in sine, inseamna a
admite ca universaliile existd in mod real si ca este cu putintd sa scdpam de
nelinistile care tensioneazd constiinta teoreticd. ,,Conceptia esentelor —
spune Petre Tutea — este un dar spiritual facut omului pentru a iesi din timp.
Individul poate purta esenta, dar nu se confunda cu ea decat in viziunea
religioasa crestina a vietii”’.

Omul se misca intr-o lume in care se pune pret pe raporturile
cantitative cu care opereazad in general stiintele, insd lumea in care traieste
omul este i o lume a valorilor, care este una a calitatii. Stiinta valorilor este
o stiinta vie, care are in centrul siu omul. In aceastd lume a valorilor numai
filosofia poate opera si face ordine. Se pare, este de parere Petre Tutea, ca
cele patru domenii ale filosofiei stabilite de Kant, si anume: domeniul
epistemologic, domeniul etic, domeniul estetic si domeniul religios, vor
influenta mersul ideilor Tn acest veac.

Ganditorul roman considera ca toate constructiile mintii omenesti
au un temei, ele facand parte din realitatea noastra, si aceasta deoarece
omul, prin natura sa, este sortit s puna intrebari si sa caute raspunsuri la ele.
Insd o cauza profundi care determinid nelinistea constiintei teoretice se
referd la faptul cd acordul dintre gandire si lucruri este problematic, intrucat
exista lucruri izolate, dar exista si natura privitd ca intreg. Aceastd situatie

genereaza o tensiune permanentd intre subiect si obiect, iar omul trdieste un

paralelism dramatic cu natura lucrurilor.

8 Petre Tutea, Philosophia perennis, p. 18
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Sub aspect logic, cunoasterea este formatd din formulari
aproximative asupra realitdtii, proces care se realizeazd cu ajutorul
conceptelor privite ca unitati abstracte. Deoarece simturile ne tin in plasa
semnelor, noi definim notiunile nu lucrurile. Raportata la viatd, cunoasterea
este un proces complex care implicd intreaga sensibilitate, in care gandirea
si afectivitatea formeazi un tot organic. In acest sens, Petre Tutea va
sublinia ca ,,Formele cunoasterii, calea spre adevar, prezenta erorii, toate
procesele dialectice trebuiesc legate de viatd. Iubirea nu sterge granitele si
unifici in mod fecund”®.

Convingerea nejustificatd in autonomia spiritului a determinat ca
omul sd reduca lumea numai la formele sale rationale si sa se departeze de
miezul lucrurilor, 1n felul acesta opozitia dintre intelect si simturi cdpatand o
forma expresd in doctrina kantiana a lucrului in sine. ,,Mi se pare — spune
Petre Tutea — cd ratiunea seamdna cu o moara la care se macind fiinte,
lucruri si mistere. Toate obiectele din afara ei se transforma in incertitudini.
Alteori, ni se pare ca este o cutie de semne, semne de hotar, semne grafice,
semen de punctuatie, semne matematice, semne conventionale si orice
simbol plasmuit 1n stare de veghe sau desprins din vis sunt sculele ratiunii
cu care aceasta prelucreaza si exprima tot ce culege din zonele: misterului,
fantasticului, rationalului §i concretului, acesta din urma fiind greu de seva
si mister, asa cum il gindeste Blaga”g.

Dupa Petre Tutea, cunoasterea afectiva este o cunoastere reald, ca
toate formele de cunoastere, si aceasta deoarece, sub aspect existential,
sentimentele reprezinta stalpi de sustinere a vietii; de altfel, in sec. al XVIII-

lea, trdirea si sentimentele aveau si sensul unei cunoasteri nemijlocite,

7 Ibidem, p.18
¥ Petre Tutea, Proiectul de Tratat Eros, p.111
® Idem, Philosophia perennis, pp.126 si urm.
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imediate. Din aceasta perspectiva, se poate vorbi de o logica a sentimentelor
care diferd de logica spiritului. Alaturi de cunoasterea rationald, discursiva,
trairea si intuitia ocupd un loc important in constituirea §i afirmarea
constiintei teoretice a omului. In gandirea moderna, arata Petre Tutea, exista
doud procese: unul de simplificare si altul de nuantare; primul exprima
nevoia reducerii la unitate, prin care se Incearcd descoperirea cauzelor
fenomenelor si chiar cauza lor unica, al doilea proces, cel al nuantarii,
exprima cerinta spre diversificare.

Daca luciditatea este un mod de a patrunde in esenta lucrurilor, ea
tinand de intuitie, claritatea este o categorie rationala a spiritului stiintific, ce
opereazd discursiv, prin delimitari i aproximadri. Formate prin operatii de
abstractizare si generalizare, asociere si disociere, conceptele pot fi privite
ca unitdti abstracte, care pot fi definite atunci cand sunt considerate forme
ale cunoasterii.

Deoarece evolutia gandirii determina si evolutia sensului pe care 1l
au cuvintele, In procesul disocierii un rol important il are semantica ce
asigurd cuvintelor precizia lor rationald. Intelectul pur sau ratiunea
autonoma, cu toate ca permit intuitiei sa se manifeste, sa iasd din anticamera
cunoasterii, nu trebuie, insa, absolutizata nici valoare cunoasterii imediate,
intuitive.

Intreaga cunoastere umani, desi tinde spre absolut, spre o
deplindtate maxima, este limitatd, cdci nu poate raspunde la o serie de
probleme cu care se confruntd omul. In acest sens, Petre Tutea apreciazi
formularea rationalist-criticd pe care a facut-o Victor Brochard asupra
adevarului si erorii, mai ales din punctul de vedere al comoditatii
intelectuale: ,,Oricum ne-am invarti, afirma Brochard, a intelege inseamna a

ghici. Adevarul este o ipoteza confirmata, iar eroare o ipoteza dezmintita...
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Gandirea se adapteazd, se acomodeaza, printr-o serie de tatonari si
modificari succesive la realitatea pe care vrea s-o reprezinte. Ea este prin
esenta discontinua™'’,

Vorbind despre natura constiintei teoretice, Petre Tutea face
deosebire intre obiecticitate si obiectivitate. Primul sens se refera la
cunoasterea exhaustivd a realitatii, iar al doilea la o cunoastere relativa.
Caracteristic constiintei teoretice este caracterul sau relativ. La acest nivel
actioneaza valorile logicii formale, si anume adevarul si eroarea. Adevarul
se manifestd sub forma unui consens general, conventional, iar eroarea ca o
ne concordantd intre ceea ce se afirma si ceea ce existd in realitate. Deoarece
logica este aceea care face ordine in gandire prin stabilirea criteriilor
formale ale adevarului, ea poate fi denumita drept gramatica a gandirii.

Evolutia si progresul cunoasterii s-a materializat In constituirea
diferitelor stiinte si in configurarea treptata a intregului edificiu al constiintei
teoretice. Totalitatea cunostintelor umane la un moment dat formeaza stiinta
ca atare, iar filosofia tinde sd cuprinda aceste cunostinte. insa, subliniaza
Petre Tutea, ,,in stadiul actual al cunoasterii umane aceastd pozitie este greu
de realizat”'". Singurul demers util in cunoasterea vietii si a lumii trebuie sa
aiba ca temei cercetarea interdisciplinara, insa nu privita ca o sinteza ,,ci ca
un concurs de discipline varii pentru o mai precisd determinare a unui obiect
cercetat”'.

Problematica stiintei si modalitdtile de clasificare, asa cum apar in

istoria procesului de cunoastere, au reprezentat o preocupare permanentd a

meditatiei ganditorului romén. Astfel, referindu-se la metodologia lui

19 Petre Tutea, Proiectul de Tratat Eros, p.162
" 1dem, Omul- Tratat de antropologie crestind, vol.2, Sistemele sau Cartea intregurilor

logice autonom-matematice, paralele ca intreguri ontice, Editura Timpul, Iasi, 1993, p.26
2 Ibidem, p. 27
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Windelband, constatd cd acesta, pornind de la principiul generalizarii si
individualizarii, clasificd stiintele in doud categorii: stiinte ale naturii si
stiinte ale culturii sau ale spiritului; primele stabilesc legi prin generalizare,
de aceea ele sunt numite si stiinte nomotetice; stiintele culturii folosesc
individualizarea §i au fost numite ideografice pentru ca ele cerceteaza
aspecte particulare si unice. Aceeasi distinctie este semnalata si la Heinrich
Rickert care vorbeste despre stiinte ale naturii si stiinte istorice, acestea din
urma cuprinzand de fapt domeniul culturii.

Daca stiintele nomotetice sunt guvernate de principiul repetitiei,
aceasta Tnsemnand uniformitate, regularitate, periodicitate si constantd, in
stiintele culturii sau istorice predomina principiul nonrepetitiei.

Privind acest din urma principiu, Petre Tutea aratd ca el este
edificator in conceptia lui Xenopol. Conform viziunii sale asupra istoriei,
Xenopol este de parere ca istoria este guvernata de principiul nonrepetitiei,
in acest domeniu nefiind posibil procedeul generalizarii, asa cum poate fi
aplicat in domeniul stiintelor naturii. Pentru determinarea epocilor istorice,
Xenopol va porni de la teoria seriilor, dupa care istoria reprezintd o
inlantuire cauzald a evenimentelor, manifestata prin succesiuni ireversibile.

Istoria ca stiintd este o constructie teoreticd, in interpretarea
fenomenelor un rol activ il are constiinta teoreticd a prezentului. Aceasta
inseamna cd, pentru a intelege complexitatea evenimentelor istorice, trebuie
sa se tind seama de multimea factorilor determinanti si de putinta de a-i
intelege.

Dintre filosofii care considerd ca istoria are legi, spune Petre Tutea,
se numard si Oswald Spengler, care a pus bazele unei conceptii morfologice
a istoriei. Dupd Spengler, istoria este o succesiune de culturi esential

deosebite, acestea fiind expresia unui suflet specific. In Europa exista trei
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mari tipuri de culturd: cultura greaca (apolinicd), araba (magicd) si apuseana
(fausticd). Fiind expresia aceluiasi suflet, toate relatiile dinduntrul unei
culturi sunt corelative, insd Intre culturi diferite exista doar corespondente
morfologice, numai in functie de stadiul in care se afld. Faza de avant a
culturii este aceea in care forta comunitatii se manifestd in plasmuiri de
mituri §i printr-o viatd religioasd intensd, iar faza de decadentd se
caracterizeaza prin puterea ordonatoare a ratiunii si prin disparitia fortelor
plasmuitoare de mituri. Apusul culturii, dupa Spengler, Inseamna atingerea
stadiului de civilizatie.

Aceeasi preocupare constantd de a surprinde aspectele care
definesc istoria, respectiv aspectele care disting eternul de trecator, Petre
Tutea o remarca si In conceptia lui Siemmel si a lui V. Parvan, unde
momentele istorice, privite in viziunea heraclitica a lumii, apar ca puncte
condensate 1n devenire. Sintetizand diferitele teorii cu privire la delimitarea
istoriei ca stiinta, ganditorul roman arata cd atunci cind se Incearcad gasirea
unor valori eterne in timp, avem de-a face cu un paradox, si anume ,,istoric”
inseamnd ceea ce are caracter ,,supraistoric”, dupa celebra afirmatie a lui
Emil Cioran.

Constiinta teoretica are tendinta de a cuprinde si explica Intrega
realitate cu care omul are de-a face. Astfel, stiintele cauta sa descopere
legile care guverneazd un anumit domeniu al realitatii; filosofia si arta au
rolul de a oferi o imagine asupra omului vazut in perspectiva totalitatii, dar
fiecare cu mijloacele sale specifice. Arta, spune Petre Tutea, trebuie sa duca
la infrumusetarea vietii, insa pentru a rezista, operele de arta trebuie sd aiba
capacitatea de a reflecta in mod simbolic realitate. In reperele vietii
concrete, stilul gandirii stiintifice isi are temeiul sdu, el avand rolul

acoperirii sistemului de trebuinte ale omului, stimuland campul actiunii si al
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eficientei. Stiinta, privitd in particularitatea domeniului siu, cerceteaza
realitatea imanentd, 1nsd omul simte, In mod funciar, nevoia unei
perspective mai largi, aspect pe care il realizeaza numai filosofia.

Conceptia care reflecta totalitatea existentei avand ca punct central
viata, privitd ca realitate si valoare, formeaza, dupa Petre Tutea, continutul
filosofiei vietii. Aparuta in istoria gandirii ca o reactie fatd de directia care
absolutiza rolul ratiunii, filosofia vietii (Lebensphilosophie) a cuprins o serie
de reprezentati de seamd, precum: Herder, Simmel, Scheller, Scheller si
Spengler. Aceasta directie, aratd Petre Tutea, a promovat un suflu nou, cu
elemente romantice si mistice, menite sd tind seama de nuantele vietii.
Speculatiile gandirii pure au fost inlocuite cu intuitia, care parea cd ofera o
deplind certitudine, insd aceastd modalitate nu este si una de posesie a
adevarului.

Nelinistile constiintei teoretice, asadar, rezultd din dificultatile pe
care le intampind, din starea ei funciard de a fi, limitata si aproximativa,
precum si din tendinta ei de a explica totul rational, desi nu reuseste
intotdeauna. In cele din urma, cunoasterea isi realizeaza scopul numai daca
este raportatd la fenomenul vietii, si, in acest sens, trebuie luate in
considerare toate componentele subiectivitatii umane. Avand in vedere
reperele imanente si transcendente prin care constiinta incearcd sa patrunda
misterele vietii, Petre Tutea este de parere cd inceputurile filosofiei vietii
sunt strans legate de starea mitologica a omenirii.

Vorbind despre contributia lui Mircea Eliade in domeniul cercetarii
culturilor arhaice, Petre Tutea are in vedere, indeosebi, explicarea
urmatorilor termeni: mitic, magic, mistic si rational. El este de parere ca
sacrul cuprinde miticul §i misticul, iar profanul magicul si rationalul.

Miticul si misticul sunt expresii ale esentelor eterne, iar magicul si rationalul
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tin de spiritul autonom al omului. La nivelul miticului §i misticului nu
actioneaza tragicul, care este legat de imanentd si de temporal. Intre sacru si
profan existd o permanenta opozitie, aspect pe care il constata si in gandirea
lui Mircea Eliade, despre care afirma ca: ,,... se misca istoric, in timp si
spatiu, prin sacru si profan, atat in culturile arhaice, cét si in cele moderne,
pastrand opozitia acestor doud moduri ale spiritului universal”"’.

In viziunea lui Petre Tutea, spiritul mitologic intregeste constiinta
teoretica, limitatd prin natura sa, fapt care se reflectd cel mai bine in arta,
privitd ca expresie adecvatd a sufletului poetic. ,,Miturile — spune Petre
Tutea — au darul sa conserve in tiparele lor zeii, eroii, fiinte ndzdravane si
fenomene Insufletite ale naturii. Aceastd expresie straveche a sufletului naiv
isi prelungeste existenta pand in vremea noastrd, fiind utilizatd de omul
modern, fiindca aceasta este un mod fundamental de a da expresie sufletului
poetic™!*.

Meditatia filosofica la Petre Tutea are darul de a comunica
intelesurile adanci ale experientei umane, in care viata si spiritul 1si
dezvéluie propria lor naturd, punand in lumina atat stiri de bucurie, cat si de
tristete. Zabovirea in lumea stiintei, filosofiei si artei este zabovirea omului
in cadrul unui timp deschis, in care finitudinea temporald nu umbreste inca
cerul constiintei. Acest lucru insa este inevitabil in ordinea umana, si are loc
atunci cand finitudinea este constientizatd, psi apare ca o realitate de
netdgaduit. Nepotrivirea ce existd intre datele existentei si cele ale
congtiintei polarizeazd actul devenirii §i genereazd dorinta de inaltare si

purificare spirituala prin contemplarea absolutului. Se pare, aratd Petre

Tutea, cd omul are o tendintd naturalda de a se raporta la absolut, insa

" Petre Tutea, /ntre Dumnezeu si neamul meu, Fundatia “Anastasia”, Editura Arta Grafica,
1992, pp.145 si urm.
' Petre Tutea, Philosophia perennis, p.123
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adevdrata Tmpacare o oferd constiinta religioasd care Tnalta spiritul in lumea

linistita si eternd a transcendentului divin.

6.3 Om si lume sau limitele imanentei ontologic

Pentru a intelege in adancime viata omului — spune Petre Tutea —
este necesard mai intai stabilirea pozitiei lui in marele cosmos. Acest lucru
se impune in mod inevitabil, deoarece omul, ca orice existenta reala,
reprezintd un punct complex unde se intalnesc, in mod originar, timpul si
spatiul. In aceastd privinta, ganditorului roman i se pare semnificativa acea
metafora a lui Teilhard de Chardin, potrivit careia ,,omul este o inflorescenta
terminald a naturii”.

Dimensiunile spatiale si temporale sunt cele care definesc orice
existentd si fac necesara meditatia asupra originii si evolutiei lumii. Intr-
adevdr, problema cosmogonica, a originii si evolutiei lumii a preocupat din
totdeauna atat pe filosofi si oameni de stiinti, cat si pe artisti. In acest sens,
aratd Petre Tutea, in istorie s-au configurat mai mult pozitii; una din
pozitiile fundamentale este aceea dupd care lumea a aparut din haos, deci
este vorba de conceptia evolutionistd, conform careia lumea materiala s-a
autoformat prin propriile sale forte. Astazi, insd, oamenii de stiintd vorbesc
de un proces de alternanta a haosului cu ordinea, proces in cadrul caruia
lumile apar si dispar.

Viziunea modernd asupra haosului, asa cum apare la Louis de
Broglie, priveste mediul subcuantic drept o adevaratd ,urzeald” a
universului, un fel de rezervor din care s-ar condensa masa in procesele de
,materializare” si in care aceastd masa s-ar ,,topi” in timpul proceselor de

,dematerializare”, ,mediul subcuantic ar fi material (protomateria) sub
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forma ei cea mai diluata si substratul transformarilor de energie Tn masa si
invers”".

Intelegerea rationald a vietii si a lumii formeaza obiectul stiintei; a
face stiintd Tnseamna a descoperi cauzele care guverneaza natura. Explicatia
obisnuita in stiinte este Tnsd partiald, si aceasta deoarece constiinta teoretica
opereaza pe parti, neputand cuprinde intregul.

Si daca intreaga realitate in care existam este guvernata de jocul
contingentului i necesarului, considerarea unui fapt in afara seriilor cauzale
ale fenomenelor va fi inteles ca ceva intamplator, desi incd din antichitate
exista parerea cd natura nu genereazd lucruri inutile. Conditia noastra
pamanteand face ca noi sd nu putem cuprinde cosmosul din care facem
parte, dar ceea ce ne este in putintd este sd gandim asupra lui si sa
descoperim unitatea lui materiald. De altfel, aceastd misiune — aratd Petre
Tutea — o are filosofia, care impreund cu stiintele particulare ne oferd o
perspectiva cosmica asupra existentei, tocmai pornind de la ideea de unitate.

Referindu-se la lucrarea lui W. Sombart, Vom Menschen, in care se
trec 1n revistd mai multe definitii date omului, Petre Tutea trage concluzia ca
este dificila fixarea pozitiei omului in cosmos, omul nefiind in stare si se
autodefineasca prin raportarea sa la marele tot. in cdmpul existentei, omul
nu poate ignora fenomenul de producere si de disparitie, deci de manifestare
a temporalului, dar si fenomenul de continuitate, manifestat prin repetarea
existentei noastre In urmasi. Fata de alte definitii si explicatii date omului,
aratd Petre Tutea, se remarcd conceptia lui Schopenhauer care afirma
urmatoareale: ,,Omul este altceva, decat un nimic insufletit; fiecare este un
punct central nemiscat, care poartd in sine timpul nemarginit, el stand prin

constiintd in centrul timpului §i nu in punctul sdu final; nu trebuie

15 Petre Tutea, Lumea ca teatru, Ed. Vestala, Bucuresti, 1993, p.118
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confundatd moartea cu nimicirea; viata este un vis $i moartea este trezirea
din acest vis; poetul oferd imagini ale vietii, caractere si situatii omenesti, iar
filosoful idei, cu alte cuvinte, poetul ofera flori, iar filosoful chintesenta lor;
operele poetilor pot sta unele langa altele, ale filosofilor nu; filosoful creator
de sistem seamini cu regina din stup, care este singura regina”'.

Pentru a intelege fiinta umand — spune Petre Tutea — trebuie sa
ludm in considerare toate directiile care au cautat sa formuleze adevarul
despre om. Astfel, conceptia relativistd sustine ca intelegerea noastra este
imperfectd, prin urmare, omului i este dat sa trdiascd in aria relativului;
conceptia religioasd afirma ca Dumnezeu este cauza a tot ce existd, iar
conceptia evolutionista priveste omul ca produs al naturii, sau ca expresia el
cea mai inaltd. In aceastd din urma ipostaza ,,omul cauti sa descopere legile
care au prezidat la aparitia lui, cat si legile naturii. El nu poate sa nu se
intrebe permanent asupra originii universului si finalitatii lui, asupra originii
vietii si finalitatii ei”'’.

Natura impleteste viata cu moartea, iar curgerea timpului si
devenirea nasc constiinta ne implinirii si genereaza nelinisti. Insd ,,spargerea
unitdtii existentei umane, prin formula dualistd: corp-suflet, a creat o
neliniste metafizica fara iesire. Moartea si nemurirea au intrat in terenul
nisipos al discutiilor fara sfarsit”'®.

In elucidarea acestei probleme, privind sustinerea unitatii fiintei
umane, ganditorul roman este de parere ca stiinta si filosofia sunt de mare
folos. Corpul omenesc reprezinta un intreg viu, un sistem material-energetic,

iar psihologia modernd cautd sa refacd unitatea acestui sistem. Totusi,

demersurile acestei stiinte sunt limitate, deoarece ea procedeazd analitic,

' Petre Tutea, Proiectul de Tratat Eros, p.111
"7 Ibidem, p.60
'8 Ibidem, p.121
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descoperind sufletul ca realitate si ca esentd in faptele sufletesti, prin aceasta
incercand sa descifreze legile sau regularitatile dupa care au loc respectivele
fapte. Au fost concepute diferite definitii, arata Petre Tutea, precum cea a lui
Haeckel, dupa care sufletul este ,,un concept colectiv, pentru totalitatea
functiilor psihice ale plasmei”, sau cea lui Wundt, care considera sufletul
drept ,realitatea interioard a unitdtii pe care o numim corp”. insd aceste
definitii, precum si multe altele, reflectd dificultatile elucidarii unitatii fiintei
umane, aceste probleme ramanand in continuare deschise.

Petre Tutea crede ca Nietzsche este acela care a stimulat cel mai
mult ideea unitatii corp-suflet, céreia i-a dat o formulare mai adecvata.
Astfel, din lucrarea lui Nietzsche, Asa grait-a Zarathustra, ganditorul roman
va cita urmatorul pasaj semnificativ: ,,Sunt corp si suflet, asa vorbeste
copilul. Si de ce sd nu vorbim ca copiii. Dar, cel treaz, cel intelept spune:
sunt numai trup si nimic altceva si sufletul este o vorba pentru ceva care
apartine corpului””®. Fata de cei care negau unitatea corp-suflet, Petre Tutea
este de parere ca sufletul participd cu corpul intr-o ordine, armonie s§i
materialitate eternd pana la acea ,,Cellular-Psychologie” a lui Heckel. In
ordinea existentei ,,Sufletul, prin aceasta contopire, participa la nemurirea
corpului, prelungit in seria nesfarsita a generatiilor speciei si neamului, iar
corpul isi motiveaza existenta §i armonia prin innobilare™?.

Aceasta modalitate de a privi unitatea dintre cop si suflet este
necesard, aratd Petre Tutea, deoarece: ,,Noi, ca neam §i ca specie, suntem
obligati sa participam la ,,misterul poligenezei” si sa suportam modificarile
neintrerupte produse de adaptare. Numai asa putem intelege elementele
etnoantropologice ale substantei noastre. ca sd Intelegem etnoantropologic

neamul nostru, trebuie sa tinem seama de ,,ideea directoare romand” si de

19 Petre Tutea, Proiectul de Tratat Eros, p.122
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elementele supraadaugate. Aici se impletesc: stiinta, credinta, istoria si
biologia, stipanite de conceptia noastra asupra firii noastre si rostului nostru
in lume™*".

Si daca omul traieste mereu nelinistile produse de neimpliniri, de
gandul finitudinii si al mortii, numai luarea in considerare a unitatii absolute
in care se contopesc spiritul si materia poate sd aduca liniste. De aceea,
prezintd importanta intelegerea unitatii fiintei umane, precum si a unitatii
dintre om si intreaga existentd. Din aceastd perspectivd, o conceptie
satisfacatoare, care sd ofere ganduri si sugestii, 1 se pare ganditorului roman
a fi aceea care coreleazd autonomia cu eteronomia, principii in aria cdrora
omul si manifestarile sale spirituale 1si pot gasi adevaratul sens si o deplind
explicatie. Cei doi termeni — autonomie s§i eteronomie — au impreund un
grad suprem de demnitate ontologica si semnifica principii fundamentale
care guverneaza Iintreaga existentd vizibild si invizibild, imanentd si
transcendentd. Numai pornindu-se de la aceste principii se poate explica
complexa determinare a lumii in care omul este sortit sa traiasca.

Insasi complexitatea vietii depinde de aceasti determinare. Viata —
aratd Petre Tutea — reprezinta o realitate in permanentd miscare, ,,aici nu se
mai pune problema aparentelor si esentelor, a lucrului in sine si

. . [T PN . 22
fenomenului, ci a realitatii Intregi In miscare”

. Totul este legat de viata;
omul trebuie privit ca un intreg iar viata sa sufleteasca reprezintd coloana
afectivd care 1l sustine. El are relatii cu el insusi si cu mediul; el
reactioneaza spontan si constient, comportament care reflectd un proces
psihofiziologic foarte complex. Dacd Descartes credea cd animalele sunt

automate, fard viatd spirituald, aceasta parere nu este aplicabild omului a

 Ibidem, p.122
! Petre Tutea, Proiectul de Tratat Eros, pp.122 si urm.
2 Ibidem, p.111
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carui viata sufleteascd este incontestabild. Cercetarea reflexelor poate oferi
cercetatorilor mai multe informatii si certitudini cu privire la relatiile omului
cu mediul sa social si cosmic.

Dincolo de problemele cu care se confrunta omul, spune Petre
Tutea, un lucru este cert, i anume, omul vrea sa traiasca. Aceasta inseamna
ca sensul existentei umane consta in zamislire, vietuire si desavarsire si ca
toti oamenii au dreptul sa participe la procesul desdvarsirii. Privind sensul
existentei umane si al lucrurilor din univers, ganditorul roméan este de parere
ca fiecare lucru trebuie privit in sine, §i ca toate au masura omenescului, ca
existd, totusi, o distinctie intre partea vizuti de om si cea nevizuti. Insi
constatd ca cea mai raspanditd conceptie este aceea care afirmd ca rostul
lucrurilor deriva din sistemul de interese si trebuinte. Intr-adevir, relatia cea
mai complexa dintre om si lume apare la nivelul constiintei si, in acest sens,
Petre Tutea va sublinia urmatoarele: ,,Cu sau fara voia lui, omul se situeaza,
prin constiintd, in centrul ordinii universale. Numai asa lucrurile capata un
sens”™>.

Omul se caracterizeaza prin ratiune, vointa si libertate, el reprezinta
cea mai naltd treaptd de dezvoltare a naturii, ajunsa la constiinta de sine.
Disciplinele mintii omenesti par ca Impart lumea in bucéti, deoarece fiecare
cerceteazd un domeniu limitat, intre aceste discipline existand multe
divergente, insd acestea dispar, in tendinta comund pe care o au toate
disciplinele de a se intdlni in absolut. Acest absolut, care se confundad cu
binele suprem, platonic sau cu idealul suprem al omului, reprezintd un
principiu dinamizator, fard de care nu am putea intelege istoria. Fard acest
principiu, se intreaba Petre Tutea, ,,cum putem intelege trecutul cu zeii,

titanii, eroii legendari si eroii istoriei, prezentul cu nelinistile lui si viitorul

> Petre Tutea, Philosophia perennis, p.121
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pe care ni-1 putem inchipui incércat de nesfarsite posibilitati, dar si Incheiat?
Cum putem altfel intelege zbaterea permanentd a omului pentru a iesi din
ghearele naturii si ale mizeriei pricinuite de falsele constructii omenesti?”**.

Problematica libertatii, aratad Petre Tutea, capatd aspecte diferite la
oamenii de stiintd si la artisti. Astfel, primii isi cuceresc libertatea reald in
mod treptat, actiondnd pentru cunoasterea legilor naturii care guverneaza
obiectul cercetat, artistii insa, intrucat doresc sa fie absolut liberi, ajung la o
libertate iluzorie, arta lor fiind o proiectie a certitudinilor lor subiective.
Ganditorul roman este de parere ca libertatea reprezintd temeiul sensului si
al fericirii omului. In vederile sale, libertatea inseamna neconditionare, adica
iesirea din toate formele care constrang fiinta umana.

Omul, facand parte din univers, aratd Petre Tutea, sperd cd va
obtine Tmpdacarea si linistea prin aceasta unitate, asa cum gandea Spinoza,
insa el traieste nelinisti generate de permanenta devenire si de faptul ca este
inlantuit de propriile simturi si de lumea Inconjuratoare. Pozitia omului in
univers poate fi definitd de calea prin care acesta cautd sa iasa din
inlantuirea formelor existentei; astfel, omul teoretic va urmari o cale treptata
care este luminata de stiinta, iar omul religios va urma calea credintei care-i
va releva adevirata libertate. Insd, atunci cand vointa stipaneste ratiunea
sunt greu de descifrat motivele actiunii. Si daca Duns Scotus era de parere
ca bine este ceea ce vrea Dumnezeu, vointa umana poate fi socotitd buna
numai daca prin motivele sale este in acord cu vointa divini. In aceasta
explicatie — spune Petre Tutea — libertatea este contopitd cu ordinea si
necesitatea, iar atotputernicia lui Dumnezeu nu anuleaza liberul arbitru.
Astfel, temeiul libertatii se afld in ,,ratiunea purtdtoare de adevar si ordine”,

adicd In Dumnezeu si, numai in acest sens, se poate vorbi de intelesul

** Petre Tutea, Philosophia perennis, p.121
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libertatii ,,ca placutd robie a adevarului”, asa cum rezulta din cartea lui
Thomas de Kempis, De imitatione Christi.

Ideea de limitd si principiul devenirii eterne caracterizeaza
existenta umana, aceasta fiind strins legata de: zamislire, nastere, crestere,
imbatranire, boald si moarte. Avand 1n vedere aceastd realitate, ganditorul
roman considerda cd vorbele lui Faust, ,jiubesc pe acela care doreste
imposibilul”, exprima cel mai bine dorinta de a iesi din aceastd inlantuire
existentiald. Insa, dintre filosofii existentialisti care au surprins cel mai bine
situatia fiintei umane, ,ca fiintd condamnata de naturd si coplesitd de
propriile ei constructii si nascociri”, este Heidegger. Omul, dupa acest
filosof, reprezinta ,,0 creatura limitata, vinovata, asezatd Intre nastere si
moarte, plind de teama, careia moartea 1i releveaza adevarata ei natura si
putere”zs.

Acest pesimism, vizibil in filosofia lui Heidegger, reflecta un mod
de incremenire a constiintei teoretice, lucru care tine de filosofie privitd ca
artd. Orice filosof — subliniazd Petre Tutea — trebuie sd aibd o conceptie
despre lume, cu ajutorul céreia sa-si fixeze pozitia In cosmos. Ideile, insa,
cuprinse 1n aceastd conceptie reflectd spiritul veacului, iar personalitatea
filosofului reflectd un anumit tip de umanitate.

Astazi, este de parere ganditorul roman, triumful imanentei pune
acut in evidenta limitele omului in marginea existentei sale si 1i sporeste
nelinistile legate de ideea mortii absolute. Pornind de la sensurile adanci, pe
care filosofia existentialistd le dezvaluie in legaturd cu nelinistile omului
marginit de timp, Petre Tutea subliniazd urmatoarele: ,,Se pare insd ca se
incheie ciclul umanist al culturii europene. Omul s-a saturat sa se

margineasca cu sine Insusi... omul vremii noastre se margineste cu sine

 Petre Tutea, Philosophia perennis, p.135
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insusi, cauta o masura mai mare, nu in sensul dilatarii informe, ci in sensul
certitudinii transcendente aducatoare de liniste, sau renuntd la orice
masura”?®,

In viziunea lui Petre Tutea, lumea omului este calitativ distincta de
natura. In aceastd lume avem de-a face cu o logica a valorilor, care este una
a calitatii. Daca lumea omului, care este o lume sociala, ar fi privita in afara
judecdtilor de valoare, ea ar cdpata forma unei masini sociale, iar idealurile
si sensul existentei umane ar dispare. Privitd prin prisma determinarii,
calitatea relatiilor umane in societate depinde de ordinea juridica existenta,
aceasta calitate fiind asigurata de sistemul de drept care reprezinta gramatica
ordinii sociale.

Importanta ordinii de drept si a normelor juridice, este de parere
Petre Tutea, constau In aceea ca reprezintd expresia practicd a marilor
principii care rezultd din experienta relatiilor dintre oameni, insa dreptul se
poate degrada atunci ,,cand legiferarea nu este stapanitd de setea de definitiv
si perfectiune in formularea relatiilor sociale si politice si a pozitiei omului
in corpul social™*’,

Meditatia lui Petre Tutea asupra pozitiei omului in campul
existentei este strans legatd de dimensiunea temporalitdtii §i a perceptiei
istoriei. Si, deoarece istoric inseamna ceea ce ramane statornic dincolo de
fluviul devenirii, ceea ce se transmite dincolo de timp, aceste valori eterne
cu caracter ,supraistoric”, aratd Petre Tutea, caracterizeazd i vrerea
poporului roman, care poarta in substanta sa pecetea Romei eterne.

Privit in istoria sa, destinul poporului roman este strans legat de

capacitatea sa de jertfa, aceastd capacitate fiind puternic influentatd de o

%6 petre Tutea, Philosophia perennis, p.135
T Ibidem, p.135
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serie de idei, precum sunt cele ale invincibilitatii, maretiei si eternitatii.
Intrucat in istorie, pentru a nu-si pierde identitatea, orice popor se comporti
ca si cum ar fi etern, din acest temei rezultd ca ideea eternitatii trebuie sa
reprezinte un articol de credintd. Eternitatea poporului roman este strins
legatd de constiinta sa eroicd, ce a fost mereu treazd in toate momentele
grele si, In acest sens, Petre Tutea este de parere ca un popor dispare din
istorie atunci cand aceasta constiinta se stinge.

Din cele ardtate rezultd ca, In vederile ganditorului roman,
explicarea raporturilor dintre om si lume scoate in evidentd o cauzalitate
complexd si problematicd, generatoare de nelinisti. In acest sens, efortul
staruitor al spiritului uman manifestat in stiinta, filosofie si artd, de
cuprindere a intelesurilor lumii si vietii, raportat la finitudinea existentei
individului, apare neconsolator, prin punerea in prim plan a autonomiei si
imanentei. Constiinta acestei limitdri ontologice are nevoie, in mod
inevitabil, de o deschidere, de o perspectiva, care sa duca la o adevaratd
certitudine. In conceptia lui Petre Tutea, acest lucru este posibil prin
indltarea spiritului In lumea transcendentei, acest act fiind o treapta necesara
de manifestare a constiintei umane in integralitatea sa.

In ordinea meditatiei filosofice, raportul dintre imanentd si
transcendentd reflectd trecerea de la stiintd la credintd, respectiv la
deplinatatea constiintei prin care omul se raporteazd la intreaga existenta.
Petre Tutea, intr-adevar, va gasi adevarata certitudine in lumea religiei, prin

contemplarea absolutului transcendent si prin credinta in acest absolut.
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6.4 Adevir si transcendenta in filosofia religiei la Petre Tutea

In configurarea conceptiei sale asupra religiei, Petre Tutea porneste
de la ideea cd pozitia si sensul omului sunt determinate de relatia sa cu
divinitatea, cosmosul, semenii si cu sine. In aceastd complexd determinare
omul isi are Inscris destinul sdu, si numai tinand seama de aceasta el poate
sa-s1 Inteleaga mai bine conditia sa de fiintd intrebatoare supusa timpului.

Daca, in mod obisnuit, omul se confundd cu activitatea si cu
gandurile legate de aceasta, trdind si aspirand in reperele concrete si
imediate ale vietii, imbratisdnd ideile unei filosofii optimiste,
congtientizarea altor repere, legate de eternitate, deci de soarta omului
dincolo de timp, invitd la elucidarea altui plan, si anume cel al religiei.
Numai la acest nivel, aratd Petre Tutea, fiinta umana isi dovedeste limitele
sale, dar, in acelasi timp, poate gasi solutii care sa determine depasirea
acestor limite.

Dupa ganditorul roman, religia si constiinta religioasa exprima ceea
ce este mai profund in om, si anume sentimentul de demnitate si libertate,
idee pe care Hegel o va prezenta astfel: ,,Popoarele in genere au considerat
aceasta constiintd religioasd ca pe adevarat lor demnitate, ca pe duminica
vietii; orice suparare, orice grija, aceste banchize de nisip ale temporalitatii
dispar in acest eter, si aceasta fie in sentimentul prezent al cucerniciei, fie in
speranti. In aceastd regiune a spiritului curg valurile lui Lethe din care bea
Psyche si-n care se scufunda orice durere, transformand toate asperitatile si
intunecimile timpului Intr-o imagine de vis si transfigurandu-le 1n stralucirea

. < 28
luminoasa a vesnicului™”.

** G.W.F. Hegel, Prelegeri de filosofie a religiei, Ed. Acadmiei, Bucuresti, 1969, p.12
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Traseul meditatiei filosofice asupra religiei, la Petre Tutea, capata
un aspect particular, urmarind sa puna in evidentd o conceptie globala
asupra realitatii, inteleasa prin prisma simbolicii crestine $i a cdii mistice de
accedere la adevar. Reflectia sa, insistent argumentata, cauta sa cuprinda in
mod unitar atdt vietuirea omului 1n lumea temporalitdtii, cu toate
consecintele sale, cat si posibilitatea acestuia de a transcede aceastd lume.
Petre Tutea 1si justifica pozitia sa fatd de religie astfel: ,,Deoarece
umanismul a determinat aparitia — incepand de la sofisti si pana azi — a unui
,»om stupid, indecent si raufacator” (Schopenhauer), miscandu-se agnostic si
absurd intre autonomia iluzorie si heteronomia iluzorie a naturii goale —
captiv al eului si al naturii — m-a silit sa ma refugiez in religia crestind din
setea de absolut, adevarul fiind transcendent 1n esentd, inexistent in om si
naturd...””.

Posibilitatea constiintei de a accede la adevar, la transcendenta,
implica, dupa Petre Tutea, o conceptie larga care sa reflecte urmatorii
termeni: Dumnezeu, naturda si om. Acesti termeni, In ordinea aratata,
formeaza un triunghi, in aria caruia, considerd ganditorul roman, autonomia
si imanenta implica heteronomia si transcendenta. Intelesul acesta stribate
intreaga operd a lui Petre Tutea, si-ndeosebi Tratatul de antropologie
crestina, unde sunt abordate, In lumina viziunii sale crestine, o serie de
probleme din cadrul unor sisteme de gandire cu caracter religios si filosofic.

Perspectiva religioasd, teologica, i se pare ganditorului roman
singura in stare sd ofere omului o imagine integrald asupra destinului sau,
singura in masura sa-i lumineze calea spre adevar. Este vorba, desigur, de

adevarul religios, de acel adevar revelat, care atestd prezenta activa a

% Petre Tutea, Omul — Tratat de antropologie crestind, vol. 1, Editura Timpul, Iasi, 1992,
p-49
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divinitatii In lume si care are caracter consolator si mantuitor pentru
credinciosi. Conceptia despre adevarul religios, la Petre Tutea, capata
dimensiunile unei metafizici a religiei, deoarece primul termen, respectiv
prima cauza 1n ordinea determindrii, isi are locul in ontologie, este vorba de
divinitate priviti ca principiu si cauzi a tot ce existd. In acest sens, Petre
Tutea va sublinia urmatoarele: ,,Preocuparea mea constanta a fost, este si va
fi Adevarul, Realul ca principiu unic, izvor al tuturor lucrurilor, primit prin
har de alesi in forma dogmatica a revelatiei teofanice, teandrice si
trinitare™’.

Fatd de celelalte forme ale cunoasterii, care se miscd in sfera
autonomiei spirituale, religia este aceea care poate depasi aceasta sfera, ea
vizand realul atotcuprinzator, adica lumea transcendentei privita ca principiu
a tot ce existd. Avand in vedere aceste aspecte, omul, in toate demersurile
sale, trebuie sa ia in considerare determinarea din primordii, adica faptul ca
el a fost creat, caci tocmai aceasta situatie de fiintad creatd 11 conferd anumite
limite care ii brizdeazi intreaga existentd. Insd triirea acestor limite si
depasirea lor este posibila prin religie, prin apropierea omului de divinitate,
proces care se realizeaza prin credinta.

Ca si alti ganditori din istoria filosofiei si religiei, precum Platon si
Augustin, Petre Tutea considerd ca destinul omului este legat de existenta a
doud lumi, una concretd, fenomenala, supusa timpului, si alta transcendenta,
eternd, care este o lume a esentelor. Aceste lumi au apdrut ca urmare a
creatiei, divinitatea fiind cauza nasterii acestor lumi. Insd, subliniaza Petre
Tutea, in viziunea crestind este vorba de creatia propriu-zisa, deci de creatia
ex nihilo, asa cum este prezentatd de Sfanta Evanghelie de la Ioan: ,La

inceput era Cuvantul si Cuvantul era cu Dumnezeu si Cuvantul era

3% Petre Tutea, Omul — Tratat de antroplologie crestind, vol. 1, p.10
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Dumnezeu. El era la inceput cu Dumnezeu. Toate au fost facute prin El si
nimic din ce a fost ficut, n-a fost facut fara EI"'.

Deoarece nu se poate vorbi de creator, daca acestuia 11 premerge
ceva material, principiul antic ex nihilo nihil, spune Petre Tutea, nu-si are
temeiul Tn viziunea crestind. La fel si conceptia lui Platon, dupa care
divinitatea reprezintd un artist suprem, un demiurg, diferd de intelesul
crestin al creatiei, Intrucat In aceasta viziune divinitatea este creatorul, iar
omul poate fi doar imitator. Ganditorul roman este de acord cu Toma
d’Aquino care considerd cd unicul creator este numai Dumnezeu. El este
cauza prima a tot ce existd, iar creatia este o emanatie din aceastd cauza
primd. ,,Ca sd existe creatie propriu-zisa, aratd Petre Tutea, se cer
urmatoarele conditii: sa existe un Creator, sd nu-i preexiste nimic $i sd existe
o ordine logica, in spetd, in lumea vizibila™*.

Pornind de la afirmatiile lui Alkmaion din Crotona, dupa care zeii
se deosebesc de oameni prin aceea ca, numai ei, pot cunoaste inceputul si
sfarsitul tuturor lucrurilor, ganditorul roman subliniaza ca singurul principiu
explicativ al omului si al situatiei sale este cel creationist din religie.
Datorita acestui principiu este posibila o conceptie larga, care sd ia In
considerare atat lumea vizibild, cat si cea invizibild a transcendentei, aceasta
conceptie avand virtutea de a insufla constiintei umane mai multa impacare
si liniste. Daca lumea de aici este lumea fenomenala, ce se afla sub zodia
timpului, in care omul este mereu neimplinit si nelinistit, acest lucru, aratd
Petre Tutea, se explica numai la nivel mistic, istoria acestei lumi incepand
odatda cu pierderea nemuririi, libertdtii si Tmplinirii asa cum relateaza

scrierile biblice, deci odata cu pacatul biblic originar. De atunci, asa cum

! Ibidem, p.10
32 Petre Tutea, Op. Cit., p.88

95



aratd Sf. Augustin, are loc lupta Intre sacru si profan, dintre civitas dei si
civitas Terrena sive diaboli, aceasta lupta reflectand istoria framantata a
omenirii.

Pentru ca omul sa ajunga la adevarata sa certitudine, este necesara
unirea constiintei sale teoretice cu sfera completudinard a gandirii religioase,
si aceasta deoarece nu tot ce obtine omul rational in explorarea celor doua
lumi este adevarat. Constiinta teoreticd, arata Petre Tutea, are ca obiect de
studiu lumea imanentd, universul fiind cognoscibil; aceasta constiinta, insa,
este limitatd de marginile acestei lumi. Dincolo de lumea imanentei
actioneaza credinta, care apropie omul de adeviarata realitate, care este
transcendenta sau Absolutul. Acest punct de vedere, pe care il gasim la Petre
Tutea, se aseamand cu cel al Sf. Augustin, care si el era de parere ca
adevarul obtinut de filosofie este probabil, in timp ce certitudinea absoluta
este rezultatul credintei. De altfel, Petre Tutea va sublinia cad ,relatia
subiect-obiect trebuie ganditd mistic pe opozitia Intre eteronomie s§i
autonomie, adevarul fiind expresia eteronomd a revelatiei. Actul
gnoseologic real este un mister vocational™>.

Dupa Petre Tutea, configurarea si afirmarea constiintei
transcendente a umanitatii reflectd progresul inregistrat in viata spirituala a
omului §i o masurd mereu deschisa spre indltare, spre aspiratie si credintd in
absolut. Aceasta experientd spirituald circumscrie fenomenul religios in
fundamentul sdu esential, punind in luminad relatiile cele mai profunde intre
constiinta si realitatea divinitatii.

Istoria vietii spirituale a omului a pus in evidentd doua cai de a veni
in contact cu lumea transcendentei; este vorba de calea magica si mistica.

Evelyn Underhill este de parere cd ,toate formele de transcendentalism

3 Petre Tutea, Op. cit., p.271
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cautdtor de sine” pot fi considerate ca reprezentdnd magicul, al carui obiect
il constituie ,,exaltarea deliberatd a vointei, pana cand ea isi transcede
obignuitele limite §i obtine, pentru sine sau pentru grupul de euri, ceva ce el,
respectiv ele nu posedau Tnainte. Avem de-a face cu o stiinta individuala si
acaparatoare, care in toate formele sale e o activitate a intelectului, cautand
realitatea pentru propriile sale scopuri sau pentru cele ale intregii
umanitati”*,

Deosebita de magie, mistica urmareste inaltarea sinelui in lumea
transcendentei, aceastd nazuintd fiind mobilizata de iubire, ea implicand
depisirea limitelor individuale si a oriciror interese personale. Intr-adevir,
»aceste doud activitati (misticd si magicd) corespund celor doua pasiuni
eterne ale sinelui, dorinta de iubire si dorinta de cunoastere, reprezentand
fiecare in parte foamea inimii si a intelectului pentru adevarul ultim”.

Interesul pe care Petre Tutea l-a acordat misticii, In gandirea sa
religioasd, rezultd din posibilitatile acestei stiinte de a indica acele repere
mereu deschise, de apropiere a spiritului uman de lumea transcendentei,
intruchipata prin divinitatea crestini. In acest sens, pornind de la marile
doctrine mistice si crestine, precum si de la cele mai insemnate sisteme
filosofice, ganditorul romdn va cduta sd argumenteze virtutile religiei
crestine, faptul cd toate enigmele vietii si mortii, ale devenirii si eternitatii,
isi pot gasi o explicatie indestuldtoare si consolatoare numai la nivel
religios. Omul, fiintd creatd de divinitate si purtand chipul creatorului, are

sens, dupd Petre Tutea, numai dacad are constiinta limitelor sale de fiinta

creatd, si dacd are credinta in creatorul sau.

3* Evelyn Underhill, Mistica, studiu despre natura si dezvoltarea constiintei spirituale a
omului, I: Fenomenul mistic, Biblioteca “Apostrof”, Cluj, 1996, p.127
% Ibidem, p.128
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Sediul adevarului, religios in esentd, se afla in misticd — spune
Petre Tutea — iar teologia este stiinta transcendentei, ,,0 stiintd care-L
comunica pe Dumnezeu”. Prin urmare, exista o stransa legatura intre mistica
si religie, astfel, ,,mistica pura trece treptat in religie, iar din unele puncte de
vedere pare sa se dezvolte in ea. Nici un om profund religios nu ramane
neatins de mistica; i nici un mistic nu poate fi altfel decat religios, in sens
psihologic, dacd nu si in sensul teologal al cuvantului™.

Cuprinderea religioasa, globald a realitdtii vizibile si invizibile,
impreund cu credinta in existenta rolului de creator unic a divinitdtii,
formeaza ceea ce Petre Tutea numeste realism. Conform acestei conceptii,
realul este ceea ce este, chiar fard a fi cunoscut. Dumnezeu, spune Petre
Tutea, este Realul primit si gandit mistic, ca Adevdr Unic. Aceasta
conceptie are virtutea de a oferi loc §i explicatie intregii experiente umane,
cu toate contradictiile si enigmele sale, si aceasta deoarece, prin credinta,
sufletul poate urca pana la unitatea suprema, care este divinitatea.

Petre Tutea face deosebire intre formele logice, care rezultd din
jocul unitatii si multiplicitatii, si unitatile reale, care au un caracter mistic,
dogmatic, ele putand fi cunoscute numai prin revelatie. Cunoasterea umana
este indreptatitd numai dacd ia in considerare ,,datul” prezent in intreaga
cunoastere mistica, adica divinitatea. Si dacd constiinta teoreticd apare ca o
expresie a spiritului autonom, acest lucru nu trebuie absolutizat, deoarece
raman multe lucruri nestiute. Fara constiintd religioasa, aratd Petre Tutea,
omul, desi are tendinta permanenta de a se apropia de absolut, este sorti sa
vietuiascd in lumea intrebarilor, a problemelor si a neimplinirilor. Astfel,
constiinta religioasd il ajutd pe om sa perceapa prezenta divinitatii, si sa

contemple strdlucirea acelei lumi a transcendentei, singura cetate

3¢ Evelyn Underhill, Op. cit., p.126
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permanentd, care asigurd iesirea sufletului din lumea constrangerilor si
nelinistilor cauzate de acea nedesdvarsire umana legatd de pozitia sa in
lume.

Asa cum s-a ardtat, Petre Tutea vede o strdnsd corelatie intre
mistica i teologie, mistica fiind considerata o ramura a teologiei, o stiintd a
esentelor ultime, care reveleazd Adevarul Unic, in mod dogmatic-crestin;
spiritul dogmatic, spre deosebire de spiritul autonom, se caracterizeaza prin
precizie, exactitatea apartinand lumii transcendente a dogmelor, o lume a
linistirii $i impacdarii, unde toate contrariile se armonizeaza si unde omul
atinge consolarea i mantuirea.

Este de subliniat faptul ca, sub aspect istoric, s-au conturat doud cai
prin care misticii §i teologii au cdutat sa conceapa realitatea divinitatii: este
vorba de teoria emanatiei si de teoria imanentei. Prima, teoria emanatiei,
proclama in mod categoric primatul transcendentei, teorie sustinutd de Sf.
Ioan al Crucii si acceptatd si de Toma d’Aquino. Conform acestei teorii,
divinitatea este cunoscutd prin atributele sale manifeste, adica prin emanatii,
iar sufletul, pentru a se uni cu divinitatea, trebuie sd urmeze o cale de
transcedere, care ia forma unei cilitorii in sus si in afard. In viziunea Sf.
Augustin, teoria emanatiei implici o totald sperarea Intre lumea
temporalului si lumea eternd-divind. Unirea sinelui cu divinitatea, dupa Sf.
Augustin, presupune o lunga si anevoioasa calatorie a sinelui care trece prin
purificare si iluminare, pana la contopirea cu supremul Unu.

Teoria imanentei, spre deosebire de cea a emanatiilor, considera
calatoria sinelui spre absolut mai putin anevoioasa, deoarece absolutul se
afla chiar in pragul constiintei, asteptand ca sinele sd-i descopere prin gratie
prezenta sa. Este semnificativa, n acest sens, conceptia lui Plotin, dupa care

Dumnezeu nu este exterior nimanui, ci el se afld in toate. Ambele teorii
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mentionate sunt explicatii ale transcendentei, care incearcd sa pund In
lumina aceeasi experienta trditd de eu prin contactul sdu cu Absolutul, a
carui dominanta este inefabilitatea.

Petre Tutea va considera ca transcendentul reprezintd cauza unica a
tot ce existd, iar lumea temporalului ca fiind o emanatie a transcendentului.
Aceasta este, dupa ganditorul roman, explicatia reald, deci explicatia de
naturd religioasa, a tuturor enigmelor cu care se confrunta omul, precum si a
situatiei sale de fiintd supusa timpului. Avand in vedere aceastd suprema
determinare, ganditorul roman este de parere cd misterul este acea care
intregeste omul si realitatea sa. In acest sens, el va sublinia ci: , Misterul,
dacd omul are constiinta religioasd, nu numai ca nu-l nelinisteste, dar il
considerd ca o poartd spre absolut, ca fortd care-l scoate din inlantuirea
cosmicd si comunitard. Prin mister, omul inlocuieste autonomia iluzorie cu
linistea reala™’.

Gandirea mistica nu cuprinde insd termeni ca: a vrea, a sti §i a
putea, deoarece este primitoare §i transmitatoare; ea este obiectica, adica are
in vedere realul, transcendentul, in sensul materialitatii crestine. Dupa Petre
Tutea, formula realismului integral al misticilor este singura in masura sa
ofere o explicatie unitard asupra realitatii vizibile si invizibile. Cu toate ca
sunt stdpaniti de principiul materialitatii universale si de ideea de limita,
misticii nu pot admite nefiinta sau neantul.

Vorbind despre enigmele lumii, asa cum sunt prezentate In cartea
lui E. Dubois-Raymond, Cele sapte enigme ale lumii, Petre Tutea aratd ca
autorul considera unele enigme transcendente, insolubile precum: natura
materiei $i a energiei, originea miscarii, geneza senzatiei, libertatea vointei,

iar altele le considera greu solubile, precum: originea vietii, rostul vietatilor,

37 Petre Tutea, Omul — Tratat de antropologie crestind, vol.1, p.58
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geneza gandirii §i originea limbii. Dintre toate enigmele, aratd ganditorul
roman, cea a vietii si a mortii cuprinde Intregul mister al creatiei. ,,Jocul
vietii si al mortii, spune Petre Tutea, acest mister, aseazad peste formele vietii
istorice, tristetea Ecclezistului: «Desertaciunea desertdciunilor, toate sunt
deserticiune»”®.

Importanta deosebita pe care o are crestinismul in viata omului este
aceea de a-l1 indlta in lumea transcendentei, aratandu-i limitele sale, in
aceastd lume a temporalului si calea mantuirii in lumea de dincolo.
,Crestinismul, subliniaza Petre Tutea, a descatusat omul, restabilind natura
eliberatoare a misterelor, legdnd Adevarul, libertatea si nemurirea de
Divinitate si de esenta celor doud lumi. Fara existenta misterelor crestine,
omul riméne captiv al eului si al cosmosului”.

In viziunea ganditorului roman, lumea transcendentei este lumea
sacrului si reprezintd acel obiect metafizic pe care subiectul il aproximeaza.
Sacrul are deplina semnificatie In stransa legaturd cu Dumnezeu, gratie si
revelatie, in afara acestor termeni ar rdmane o simplad neliniste metafizica.
Termenii reali ai cunoasterii, nu formali, sunt, dupa Petre Tutea, Dumnezeu,
libertate si nemurire. In sens religios, libertatea inseamni neconditionare,
adica este vorba de iesirea din toate formele chinuitoare de constrangere,
naturale, umane si sociale. Privit prin prisma gnoseologiei teologice,
misterul este sacrul comunicat si trdit ritualic. Sacrul, aratd Petre Tutea, nu
poate fi citit hermeneutic, ci revelat, primit; forma adevarului revelat este
dogma; divinitatea se reveleaza in imanentd, fara a fi atinsa in puritatea ei.

Pentru cd nu poate fi explicata, revelatia in sine este un mister, prin aceasta

este doveditd natura si originea ei transcendenta.

% Petre Tutea, Omul — Tratat de antropologie crestind, vol.1, p. 167
* Ibidem, p.327
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Ontologia umanului, privitd in reperele sale temporale, inspird
pesimism existentialist si genereaza o metafizica fara solutii. Toata tristetea
metafizicd a omului, spune Petre Tutea, se cheama devenire. Deoarece ii
lipseste absolutul persoanei sale, omul are nevoie de consolare pe care o
obtine cand se intregeste cu neamul sau si cu Dumnezeu. Numai prin trdire
religioasd omul poate sa iasd din timp si spatiu, deci din istorie, traind
absolutul ca actualitate pura. Vietuirea mistica in lumea dogmelor consta in
aceea ca trairea crestina coboara absolutul divin in sufletul omului,
aducandu-i sperantd, consolare si liniste. Trairea religioasd implica
depisirea eului concret si apropierea de eul etern, purtitor de Dumnezeu. in
acest sens, Petre Tutea va sublinia urmatoarele: ,,Cand un mare artist i un
mare filosof sunt pesimisti, sunt nelinistiti de insingurarea fard de iesire
produsa de preaomeneasca existentd a eului concret, fiind prea ei insisi, de
acel ,,doi” suparator de care a vorbi si Nietzsche, care-i departeaza de eul
etern — purtator de Dumnezeu — de purul real — trdit de sfant prin gratie
divind — de perspectiva infinitului i mortii — de marginire — adica de
,ciderea in timp™*.

Prin natura sa, omul este imperfect, insa el tinde spre perfectiune,
miscandu-se intre transcendent si imanent, §i aceasta se explica prin faptul
ca la nivelul lumii sensibile purul este rar si Imbraca forma sfinteniei. Si
dacd un mister este aparitia omului, ddinuirea In lumea terestra si indltarea
in lumea transcendentei presupune o cale prin care omul poate sa fie trezit la
cunoasterea propriilor sale limite, fapt ce se realizeazd prin revelatia
Adevarului Unic, adica a divinitatii.

Dupa Petre Tutea, sfantul este forma purd a fiintei religioase, iar

drumul spre sfintenie reprezintd o experientd supremd, care are drept

0 Petre Tutea, Omul — Tratat de antropologie crestind, vol.l, p.135
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finalitate coborarea pacii in suflet. Aceasta stare de gratie care are loc in
acea ,,parte a sufletului” unde spiritul este ,,una cu divinitatea care l-a creat”
este sediul vietii mistice, despre care Evelyn Underhill spune urmatoarele:
»Presimtiri ale unui adevar minunat, ale unei unitdti caracterizate prin
inefabila pace, strdlucesc atunci in lucrurile create trezind in acel sine un
sentiment de iubire, adoratie si evlavie. Viata sinelui e intensificata, granita
personalitatii e distrusa, omul evadeaza din lumea simturilor, se inaltd pana
la apogeul spiritului sdu si intrd pentru o scurta perioada in viata mai extinsa
a Totului™'.

Pornind de la aprecierea caii mistice in indltarea spiritului in lumea
transcendentei, Petre Tutea este de parere ca aceasta cale este vizibild si la
Socrate, pentru care Absolutul reprezintd binele suprem ce depaseste
intreaga slava terestrd. Filosoful grec a ajuns la aceastd experientd suprema,
intrucat, pentru el, ,libertatea si demnitatea este de neconceput in afara de
bunavointa zeilor castigata prin respectul fata de ei si prin purtarea dreaptd
fata de oameni”**.

Prin importanta pe care o acorda cdii mistice, ca modalitate de
inaltare In lumea adevarului religios, Petre Tutea apare ca ultimul mistic, in
sensul traditional al crestinismului. Aceastd optiune supremad, ganditorul
roman o argumenteaza prin aceea ca el a constientizat limitele umanismului,
care determina ca omul sa se miste intre autonomie si eteronomie iluzorie.

Incercarea temerara de cuprindere totali a lumii omului si a
destinului sau, filosofia religiei la Petre Tutea se configureaza treptat,

deschizand camp de reflectie asupra celor mai presante intrebari si probleme

legate de soarta omului, de gdsirea unor explicatii si a unor certitudini

*! Evelyn Underhill, Op. cit., p.131
%2 Petre Tutea, Proiectul de Tratat Eros, p.29

103



privind lumea transcendentei. Din cele ardtate rezultd ca marca gandirii
crestine la Petre Tutea se caracterizeaza atat prin abordarea, din perspectiva
teologica, a diverselor probleme si sisteme filosofice, cat si prin punerea in
prim plan a valorilor religiei, valori care au virtutea de a sustine mereu

demnitatea si speranta omului dincolo de trecerea timpului.
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Capitolul VII
Repere istorice in reflectia etica

7.1 Aspecte generale

Inca din antichitate s-a configurat ideea dupi care etica are ca
fundament reflectia asupra aspectelor practice ale cunoasterii si actiunii,
aceste aspecte vizand deprinderea prin invdtare, respectiv educarea unor
capacitati privind vointa si spiritul omului. Termenul eticd provine din
grecescul ethos care Tnseamna obisnuintd, obicei ori datina. La randul sau,
termenul de morald este desemnat in latind prin substantivul mos, mores,
care semnificd moravurile, adica obiceiurile si deprinderile unei comunitati
umane sau ale unui popor. Si in limba germana, se pare ca termenul de
moravuri (Sitten) se afld la originea cuvantului de moralitate sau a celui de
morald (Sittlichkeit). Se considera ca de specificul si domeniul moralei sunt
legate indeosebi sensurile de: moravuri, lege, reguld, prescriptie etc.

In antichitate, sensul de ordine de la nivelul naturii si a cosmosului
este extins si la nivelul omului si a societdtii, legile guvernarii acestor
domenii fiind considerate naturale. In acest sens este de precizat faptul ca in
perioada presocraticd a filosofiei grecesti, viziunea cosmologica are un
caracter predominant, ceea ce a determinat ca problemele legate de modul
de viatd si de comportament sa reprezinte un tot Impreuna cu cele care
priveau organizarea cosmosului; astfel lumea cosmosului cuprindea si lumea
cetitii, iar logosul exprima ideea ordinii universale in aceastd lume. Intr-
adevar ,,reprezentantul tipic al constiintei tribale si traditionale considera

ordinea stabilitd in comunitatea sa ca fiind singura dreaptd si posibila.
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Obiceiul existent se identificd cu ceea ce trebuie sd fie (cu ceea ce poate
fi)”.!

Cu timpul 1nsd reprezentarea lumii antice si-a extins dimensiunile
dincolo de comunitatilor locale, national-etnice, si, in felul acesta, s-a putut
cunoaste si compara si alte obiceiuri si moduri de viatd; de asemenea, s-a
impus treptat ideea cad aprecierea valorii obiceiurilor trebuie sd se faca in
functie de continutul lor general uman si cosmic si nu indeosebi local.
Avand 1n vedere schimbarile care au avut loc in lumea antica ,apare
conceptia despre caracterul social - universal al cerintelor morale, al
criteriilor si evaludrilor (se Intelege ca in limitele conceptiilor ideologice
specifice societdtii antice), ideea dupa care aceste cerinte se impun in
aceeasi masura tuturor oamenilor care traiesc in lume si nu sunt valabile
numai in viata interioard a comunitatilor izolate.”

Morala Greciei antice Inseamnad ordine universald; ea era
consideratd ca izvorand din logosul universal, asa cum se observa la

ganditorii presocratici, precum si la cei stoici si epicureici.

7.2 Cunoastere si morala in filosofia lui Platon

Privind gandirea eticdi in perioada clasica, in literatura de
specialitate se apreciaza ca ,,Etica este considerata stiinta organizarii statale
si a virtutilor categoriilor sociale, ca parti ale Intregului social (Platon) sau
ca ,,Politica® sau stiintd a modului in care individul poate deveni o

personalitate utili social“.’ Pe linia constituirii eticii ca disciplina filosofica,

'0.G. Drobnitki, Notiunea de morald, partea I, Ed. Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti,
1981, p.35.

* Ibidem, p. 36.

3 Ibidem, p. 47.
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Platon si-a adus o contributie importantd, intreaga sa operd avand o
puternica inspiratie morala. Asa cum se stie, Platon este de parere ca exista
doua lumi: una sensibila, supusd schimbarii, si alta eternd — lumea ideilor,
care este adevarata lume. Lumea ideilor sau lumea inteligibila poate fi
cunoscutd numai cu ajutorul ratiunii, contemplarea ideilor reprezentand
adevdrata demnitate a spiritului.

In viziunea lui Platon, lucrurile particulare, deci lucrurile care au
naturd corporald, reprezintd copii sau imitatii ale ideilor, ele existand
datoritd participarii lor la idei sau numai datorita faptului ca ele formeaza o
adevdrata comunitate cu aceste idei. Reamintirea sau reminiscenta inseamna
dupa Platon cunoasterea ideilor, dar si a naturii deosebite pe care o are
sufletul. Rezulta ca rol cauzal pentru lumea sensibila il au ideile; ,,lucrurile
particulare perceptibile sunt pentru suflet prilejuri care trezesc in el ideea
lor, pe care sufletul a intuit-o, prin partea lui Inruditd cu ideile, inainte de a
se f1 unit cu corpul, inainte de existenta lui terestra. Ideile se afla in suflet ca
un bun originar de care sufletul isi aminteste, cdnd priveste copiilor lor,
lucrurile sensibile.”

In lumea ideilor, ideea de bine reprezinti ideea ideilor, ea
intruchipand suprema unitate si perfectiune si totodatd cauza primara a
tuturor formelor de existenti. In conceptia lui Platon ,,stiinta care se ocupi
cu ideile este dialectica, ea reduce pe de o parte multiplicitatea sensibila la
unitatea notionald, ridicAndu-se inductiv de la lucrurile particulare la
notiunea generica, scotand printr-o examinare ipotetica toate consecintele ce
pot rezulta dintr-o astfel de notiune si confruntdndu-le, spre a le stabili
valoarea, cu faptele sau cu ceea ce era mai dinainte acceptat ca valabil.

Dialectica divide pe de altd parte notiunea genericd in speciile ei

4 Antologie filosofica, vol.l, Editura Minerva, Bucuresti, 1975, p.87
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subordonate, stabileste raporturile dintre notiuni, concordanta sau
neconcordanta dintre ele, coborand astfel pana la notiunile care nu mai pot fi
divizate, lasand la o parte tot ceea ce e indoielnic si subiectiv.”

Dialectica privitd ca metodd de cercetare a lumii inteligibile este
posibila, aratd Platon, numai de acei care au o viziune, care pot intelege si
intui realitatea lumii inteligibile. Lumea fenomenala sau sensibild reveleaza
demnitatea lumii inteligibile; ea participd insd nu numai la lumea vesnica a
ideilor dar si la nonexistenta. Spre deosebire de lumea fenomenala, care este
supusd timpului si devenirii, lumea inteligibild este una a ordinii si
necesitdtii depline; ,,Elementele ei sunt compuse din corpuscule de forma
geometrica: focul din tetraedri, aerul din octaedri, pamantul din hexaedri,
Universul insusi, precum §i pamantul, care se afla in centrul lui, au forma
cea mai perfectd: sferica. lar astrii se misca in cerc in jurul axei universului.
Totul este masurd, proportie, armonie.”

Dupa Platon, sufletul este nemuritor, prin urmare el preexista
inainte de a se uni cu corpul, conceptie care ofera temei explicativ teoriei
reminiscentei (anamnezei). Metafizica platoniciand cu privire la realitatea
celor doud lumi va configura atat o conceptie eticad de nuanta ascetica legata
de nazuinta neincetatd de contemplare a lumii inteligibile si de renuntare la
ceea ce este viata pamanteasc, cit si una de apreciere a vietii. Insi ceea ce
determind inaltarea sufletului in contemplarea lumii ideilor este iubirea
ndscuta din tulburarea produsd de deosebirea dintre idei si manifestarea lor
fenomenald. Intr-adevir ,.din sentimentul dureros de uimire pe care-l
provoaca deosebirea dintre lumea ideilor si aparitia lor fenomenala se naste

. . - . . - . . - 7
iubirea (eros) fata de lumea ideilor, nazuinta entuziastd de a le contempla.”

> Ibidem, p.88
® Ibidem, p.89
7 Ibidem, p.88
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Este de subliniat faptul ca Platon a cautat sa dea o fundamentare
ordinii morale, a normelor si valorilor morale, pornind de la lumea
inteligibila si nu de la lumea fenomenala care este mereu supusd schimbarii
si devenirii. Intrucat rostul omului este acela de a se raporta la ceilalti,
comunitatea valorilor etice si civice formeaza Tmpreuna ceea ce trebuie sa
cuprindd etica. Precum Socrate, Platon este incredintat cd drumul
cunoasterii care ne ajuta sa deosebim binele de rau este si drumul care duce
la intelepciune si virtute, si, prin urmare, mergand pe acest drum putem
realiza binele.

Daca filosofia si morala socraticd avea ca fundament cunoasterea
de sine, a fortelor si a limitelor noastre, morala platoniciana vede izvorul
virtutii in acea posibilitate a sufletului de a-si reaminti si contempla lumea
ideilor, unde ideea de bine reprezinti suprema perfectiune. In viziunea lui
Platon, formele pe care virtutea le poate avea se referd la intelepciune,
cumpdtare, pietate, curaj si dreptate. Urmand calea intelepciunii si a virtutii
cetatea reflectd ordinea lumii, iar cetdtenii isi gasesc rostul lor prin
participarea la viata cetatii.

Binele moral este unul care se bazeaza pe ratiune, de aceea binele
difera de placere; raportatd la viata etica reflectd o demnitate aparte; viata
trebuie privita cu seriozitate si luciditate, de aceea trebuie pus pret pe ratiune
in tot ce facem. Lumindnd calea spre ceilalti, ratiunea are o deosebitd
deschidere sociala, iar omul trebuie sa trdiasca si sa actioneze conform ideii
de bine. Platon este de parere cd lumea binelui poate sd actioneze att in
viata individului cat si in viata sociald, iar statul poate sd asigure ordinea si
binele in sanul cetatii.

Ideea de justitie, dupa Platon reprezinta scopul statului, si aceasta

deoarece realizarea ideii de justitie este baza binelui si fericirii unei cetati.
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Fata de celelalte virtuti ,,Platon considera dreptatea coroana virtutilor, dar
aproape niciodata o caracteristicd morald individuald, ci una proprie ordinii
sociale: ea constd in repartizarea corecta a virtutilor, drepturilor si datoriilor
tuturor categoriilor sociale. Dreptatea pentru Platon constd in armonia,

echilibrul social.”®

7.3 Filosofia moralei la Aristotel

Contributia lui Aristotel Tn procesul de delimitare al eticii ca
disciplind filosoficd este prezentd indeosebi in Etica eudemicd si Etica
nicomahica. In abordarea moralititii Aristotel porneste de la considerarea
fiintei umane drept o fiinta sociala (zoon politicon). Desigur, in viziunea sa
eticad un loc important 1l ocupa teoria virtutii; el este de parere ca virtutile
sunt rezultatul actiunilor practice care tin de viata sociald, iar moralitatea are
un caracter normativ in sensul c¢d ea impune o serie de norme care trebuie
respectate. De aceea, pentru ca moralitatea sa se manifeste, sa aiba realitate,
ea trebuie si fie educatd. Intr-adevar ,,Aristotel considerd ca virtutile sunt
calitati ale sufletului. Dar ele sunt numai in parte naturale, au numai partial
un caracter inndscut. In esenti, virtutile se formeazi prin exercitiu in

wee A ~

actiunea practica® insa o ,,calitate psiho-volitionald este o virtute numai in
misura in care este ... recunoscutd de societate ca o insusire demna.”’

Asa cum se stie, In Grecia antica erau considerate drept virtuti
fundamentale: 1intelepciunea, cumpdatarea, curajul si dreptatea. Este de

remarcat faptul ca in conceptia lui Aristotel, dreptatea vizeaza relatiile dintre

¥ 0.G. Drobnitki, Op. cit., p. 49.
? Ibidem, p.48.
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oameni si dintre oameni si societate. Celelalte virtuti au in vedere doar
relatiile pe care individul le are cu sine insusi.

Specificul moralei si, prin urmare, al virtutii este acela ca orice
actiune intreprinsd de om trebuie sd respecte anumite cerinte, anumite
norme, si acest lucru trebuie sa implice o motivatie constientd. Subliniem
faptul ca Aristotel este ganditorul care pune in termeni semnificativi
problema libertatii de alegere. Astfel, libertatea de alegere, respectiv
libertatea de vointa, implica un proces de educare care sa aiba drept rezultat
posibilitatea respectdrii cerintelor care sunt impuse de societate. Aria
libertatii sau a ne libertatii este datd de masura in care societatea admite sau
nu anumite actiuni sau comportamente. Din cele aratate, se configureaza
ideea ca, in viziunea lui Aristotel, morala are ca specific instituirea unor
relatii sociale in care, oamenii intre ei §i intre ei §i societate trebuie sa
respecte in mod congtient normele consacrate in comunitatea lor.

Etica in viziunea lui Aristotel este o disciplina teoretica speciala, ea
fiind strans legata de calitatea omului de a fi o stiintd sociald. Potrivit naturii
sale specifice, omul urmareste anumite scopuri, iar binele reprezinta tocmai
scopul pe care il au oamenii. In conceptia filosofului grec, binele este definit
ca fiind o anumita stare de bine, de seninatate, stare numitd eudaimonia. La
0 asemenea stare se poate ajunge atunci cand fiinta umana pune in practica
virtutile, acestea fiind considerate, asa cum s-a ardtat, drept calititi ale
sufletului.

Binele pentru om, aratd Aristotel, nu poate fi inteles daca nu se are
in vedere ceea ce inseamna virtutile in viata omului. In primul rand, virtutile
si experienta 1n practicarea lor ajutd omul sa faca alegerea corectd in
actiunile pe care le intreprinde. Dupd Aristotel ,,a actiona virtuos nu

inseamna doar a actiona impotriva propriilor inclinatii, cum avea sa creada
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Kant ceva mai tarziu; inseamna a actiona dintr-o inclinatie formata prin
cultivarea virtutilor”. Educatia morali este o ,,éducation sentimentale.”"

S-a afirmat, pe buna dreptate, cd in etica lui Aristotel nu sunt
precizate regulile de urmat'!, se poate vorbi insd despre o distinctie intre
ceea ce este bine in general pentru om si ceea ce este considerat bine la un
moment dat, pentru un anumit individ. Ratiunea practicarii virtutilor este de
a se ajunge la ceea ce este bine cu adevarat pentru om, si aceasta rezulta din
respectarea unui principiu general.

Privind corelatia dintre morald si drept, Aristotel este de parere ca
legile decretate de statul-cetate trebuie sa fie sustinute moral. Deoarece in
orice actiune, scopul este punctul spre care se indreapta actul de alegere al
omului, ,,viziunea sa e teleologici, dar nu orientatd dupi consecinte”'?.
Abordand problematica dreptatii, Aristotel considera cd unele reguli au
caracter natural si universal, acestea interesind in mod absolut anumite
actiuni si comportamente; este vorba de doua tipuri de dreptate: una naturala
si universala si alta, care este locala si conventionala.

Este de subliniat faptul cad reflectia eticd la Aristotel, vizeaza in
esentd constitutia moralei ca relatie sociala. Pentru ca o comunitate sa
functioneze normal este necesar sa existe o tabla clard de cerinte dupa care
actiunile intreprinse sd fie apreciate ca pozitive, deci ca merite, si o tabla
care sa arate care din actiuni sunt rele si deci interzise. A aprecia pe fiecare

dupd cum merita Inseamna a fi drept. Insa ,,... pentru ca virtutea dreptatii sa

infloreasca in interiorul unei comunitati trebuie sd existe criterii rationale

10 Alasdair Maclntyre, Tratat de morald. Dupa virtute, Humanitas, Bucuresti, 1998, p.164
" Ibidem, p.164
2 Ibidem, p.165

112



pentru merite si un consens social stabilit cu privire la ce sunt aceste
criterii.”"

Deoarece atat morala cat si legea au in vedere binele general pentru
om si societate, In situatiile particulare, concrete ale realitatii, nu este usor
de a institui dreptatea, si In aceastd situatie importanta Aristotel admite ca
fiind necesard acea actiune ,,conform dreptei ratiuni (Kata ton Orthon
logon).”"* Comentand aceastd acceptie, Alasdair Maclntyre aratd ca aceasta
»--.iInseamna intr-adevar sa judeci cu privire la mai mult sau mai putin, iar
Aristotel incearca sa foloseasca notiunea de medie intre mai mult sau mai
putin pentru a caracteriza virtutile in general: curajul intre temeritate si
sfiala, dreptatea intre a face o nedreptate si a suferi o nedreptate,
generozitatea intre risipa si meschindrie. Fiecarei virtuti 11 corespund deci
douad vicii. Nu se poate intelege corect ce inseamna caderea 1n viciu decat
tinand seama de imprejurari: aceeasi actiune poate fi generoasd intr-o
situatie, iar in alta risipitoare sau meschini."" Din cele aritate mai sus
rezultd ca specific moralei si, in general omului virtuos este alegerea
congtientd a unei cai de urmat, insa in cazul legii conformitatea cu aceasta
este obligatorie.

In reflectia etici a timpului intrd si conceptul de phronesis;
wphronesis, ca si sophrosyne, arata Alasdair Macintyre, ¢ la origine un
termen laudativ aristotelic si caracterizeaza pe cel care stie ce i se cuvine §i
isi face o onoare din a cere ce i se cuvine. Cu timpul a dobandit sensul
general de a sti cum si-ti exersezi judecata in cazuri particulare.”'® Aristotel

face distinctie intre virtutea de caracter §i phronesis care este o virtute

1 Ibidem, p.166

' Aristotel, Etica nicomahicd, 1138b25

' Alasdair Macintyre, Op. cit., p.167 si urm.
1 Ibidem, p.168
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intelectuald, aceasta din urma se poate deprinde numai prin Invatare.
Virtutea de caracter insd porneste de la virtutea intelectuala si capata
realitate prin exersarea ei sistematica.

Din cele aratate, rezultd ca, n viziunea lui Aristotel, educatia
morald cuprinde doua tipuri de educatie: intelectuala si de caracter, ambele
aflandu-se intr-o stransa legatura. S-a remarcat cu temei cd, pentru Aristotel,
inteligenta si excelenta de caracter formeaza o unitate inseparabild, idee,
care In lumea modernd nu mai este posibila. Este de subliniat faptul ca, in
etica lui Aristotel, Intre virtuti, indeosebi intre cele fundamentale, exista o
stransa legatura. Omul 1nsa trebuie sa detind sophrosyine pentru a nu cadea
in pleonexia, adica 1n unul din viciile care vizeaza virtutea dreptatii; astfel in
viciul lasitatii ori al temeritdtii nu poate ajunge acel om care detine virtutea
curajului.

O alta virtute importantd dupa Aristotel este prietenia; aceasta
virtute face ca relatiile dintre cetitenii unei cetiti sa asigure urmarirea si
realizarea binelui comun §i aceasta printr-un acord asupra bunurilor si
asupra virtutilor urmarite in sanul cetitii. In felul acesta ,virtutile se
armonizeaza Intre ele, iar armonia caracterului individual se reflectd in
armonia statului. Cel mai mare rau insa care poate afecta bunul mers al
cetatii 1l reprezintd razboiul civil. Pentru Aristotel ca si pentru Platon, viata
bund a omului e unic3 si unitard, compusa dintr-o ierarhie de bunuri.”"”

A fi in stare de contemplare metafizica, respectiv de contemplare a
ratiunii atemporale, fenomen care determind o anumitd autonomie a
constiintei, este privilegiul, omului virtuos. Pentru Aristotel, adevdrata

prietenie este aceea care ,,decurge dintr-o grija impartasitd fatd de bunuri ce

' Ibidem, p.171
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18 1n cetate, in

sunt bunurile amandurora §i nu apartine exclusiv nici unuia.
relatiile dintre cetdteni, ca si 1n relatiile Intre soti trebuie sa existe acest tip
de prietenie. Intre cei care guverneazi si cei care sunt guvernati se stabilesc
relatii politice, relatii posibile numai Intre oameni liberi.

Realizarea binelui si in general practicarea virtutilor este posibila
numai 1n conditii de libertate. Este de subliniat faptul ca, Aristotel priveste
natura umana in mod static; dupa parerea sa sclavii §i barbarii nu sunt
capabili de relatii politice. Natura umana in viziunea lui Aristotel are un
caracter anistoric si in acest sens este cunoscutd distinctia pe care o face
filosoful grec intre istorie si poezie, considerand cad aceasta din urma este
mai filosofica caci se ocupa cu tipuri, In timp ce istoria se ocupa cu indivizi.
Etica aristotelica artd locul si rolul virtutilor in viata omului. Alaturi de
celelalte virtuti, Aristotel subliniaza importanta bucuriei in viata omului,
aceasta fiind rezultatul obtinerii unui succes ori a unei excelente intr-o
anumita activitate.

Privind raportul dintre ratiune si pasiuni la Aristotel, Alasdair
Maclntyre subliniaza urmatoarele: .,...dintr-un punct de vedere aristotelic,
ratiunea nu poate fi in slujba pasiunilor. Céci problema eticii este educarea
pasiunilor in conformitate cu urmarirea a ceea ce rationamentul teoretic
identifica drept telos si rationamentul practic drept actiune potrivitd cu

L . 19
fiecare tip si fiecare loc in parte..." .

'8 Ibidem, p.171
' Alasdair Maclntyre, Op. cit., p.175
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7.4 Aspecte generale privind morala stoica

Perioada elenistica se caracterizeaza printr-un context social-istoric
marcat de o accentuata criza a statului-oras in Grecia antica, dar in acelasi
timp de un proces amplu de raspandire a culturii grecesti in multe tari ale
Orientului. Intr-adevir, cuceririle lui Alexandru Macedon si transformarile
sociale si culturale ce au avut loc au pus 1n evidenta o serie de trasaturi care
marcheaza perioada elenistica a culturii antice. Decaderea polisului grecesc,
cu tot ce insemna el pentru cetatenii lui, a creat o stare de dezamagire si
incertitudini, ceea ce a determinat ca oamenii sa-si gaseasca refugiul doar in
viata interioara a constiintei.

In aceste situatii, in meditatia filosofica, reflectia morali a capatat o
insemndtate deosebitd, in discutie fiind indeosebi problema indatoririlor, a
virtutilor si in general incercarea de cunoastere a omului. In acest context
social, ca o reactie la fenomenele ce aveau loc, s-au configurat o serie de
scoli filosofice care oglindeau o anumita stare de spirit a societatii timpului,
si anume este vorba de stoicism, epicureism si scepticism.

Cei mai de seama reprezentanti ai stoicismului au fost: Zenon din
Cittium (336-264), Cleante (332-232) si Chrysip (277-210). Este de
subliniat faptul ca din cadrul disciplinelor filosofice ale timpului si anume:
eticd, logica si fizica, accentul preocupdrilor a fost indeosebi indreptat spre
domeniul eticii, cu toate ca si fizica si logica au fost cultivate si pretuite,
insd 1n stransa legaturd cu masura in care ele sprijineau cunoasterea omului
si 1i indicau calea de urmat. In viziunea stoicismului cunoasterea lumii
inconjurdtoare este importanta pentru ca omul sd se cunoasca pe sine $i sa
actioneze cum trebuie. A te conforma ordinii universale, inseamna pentru

stoici a actiona conform propriei naturi.
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Privind fundamentele filosofiei stoice, in literatura de specialitate
se aratd cd ,la baza conceptiei stoicilor asupra lumi std ipoteza unui
principiu unic, care in grade diferite, dar in toate formele de dezvoltare a
naturii, se manifestd ca o forta psihica si corporala; natura (physis), materie
in-formata, este in acelasi timp ratiune (logos) care guverneaza iIntreaga
existentd, reprezentdnd germenele, principul si scopul tuturor lucrurilor.
Cosmosul apare astfel ca un tot unitar, plin, compact.”*

Conformitatea cu natura ca principiu de baza al comportamentului
etic al omului este subliniatd de Diogenes Laertios, astfel: ,,Zenon, in
tratatul sdu Despre natura omului, indicd cel dintai, drept scop ,,viata in
acord cu natura”, ceea ce e acelasi lucru cu o viata virtuoasa, virtutea fiind
scopul catre care ne mana natura. La fel spune si Cleante 1n tratatul sau
Despre placere, ca si Poseidonios si Hecataios, in lucrarea Despre scopuri.
Tot asa, a trdi in conformitate cu virtutea este deopotriva cu a trai in acord
cu experienta mersului naturii, cum spune Chrysipp in prima carte a lucrarii
sale Despre scopuri, caci natura noastra individuald este o parte a naturii
intregului univers.”'

Referindu-se la problematica virtutilor in filosofia stoica, Ernest
Stere considera ca acestea implicd urmatoarele: ,,1) cunoasterea lucrurilor
particulare date in experientd; 2) asentimentul voluntar al ratiunii la
evenimentele din afard si la regulile ce decurg din experienta vietii; 3)
tensiunea energica a vointei, necesard pentru a suprima influenta pasiunilor
si emotiilor, placute sau dureroase, astfel ca vointa sid se poatd afirma

« A~ Az 9922
stdpana pe ea insdasi.”

% Ernest Stere, Op. cit., p.99
2 Diogenes Laertios, VII, 87
*? Ernest Stere, Op. cit., p.106
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Este de subliniat faptul ca actul cunoasterii este calea de constituire
a personalitatii umane, act prin care omul treptat intelege ca este parte a
intregului univers, iar libertatea sa se poate manifesta numai In masura in
care este in stare si urmeze legea fatald a lumii. Intrucét totul este guvernat
de lege, cunoasterea se cuvine sa fie adecvatd, deoarece erorile pot genera
pasiuni care duc la rau. Totusi ,stoicii admit existenta a patru pasiuni
fundamentale: placerea, durerea, teama si dorinta, reductibile insd la primele
doud, caci omul se teme de durerea ce va veni si doreste o placere
viitoare.”*
Deoarece nu corespunde intentiilor naturii, placerea nu poate fi un
bine, Tnsd moartea fiind o lege a naturii nu poate fi consideratd un rau.
Privind notiunea de virtute, in viziunea stoicd, aceasta trebuie sa
indeplineasca calitatea perfectiunii, din care cauza ea nu poate avea etape
intermediare; prin urmare ori esti virtuos ori nu. Cu toate ca in esentd,
filosofia morala stoica accentueaza caracterul individual al omului pus in
situatia de a alege o solutie radicald, de acceptare neconditionata a legii si a
propriului destin, ,,idealul personalitatii independente, ce parea a atinge la
un moment dat limitele unui individualism radical, e contrabalansat si
nuantat astfel de tendinte contrare: ratiunea, in numele careia indiferenta,
apatia, renuntarea si abtinerea de la ispitele firesti erau proclamate norme ale
conduitei morale, reprezentand totodata, pentru om, ca si pentru univers, un
principiu de cooperare, de armonioasd subordonare a partilor fati de tot.”**
Privind viziunea asupra omului, stoicismul considerd omul ca o fiinta
indivizibila, ca un tot, ideea unitatii caracterizind atat fiinta umana cét si

relatia dintre om §i univers.

2 Ibidem, p.103
* Ibidem, p.107
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7.5 Epicureismul

O altd scoala de prestigiu a perioadei elenistice este cea
reprezentatd de Epicur, nascut in anul 341 1.Hr. la Somos. Dominanta
acestei scoli degajd o filosofie si o morald bazatd pe intelepciune care sa
corespunda naturii omului §i vietii sale. Viziunea etica a lui Epicur pune
accentul pe rolul deosebit al vointei si al libertatii in viata omului. Este de
subliniat faptul ca teoria naturii care reprezintd obiectul Fizicii se afla la
Epicur in centrul explicdrii mecanismului libertatii. In viziunea filosofului
grec, lumea este formata din atomi, particule de esentd materiala, ce au un
caracter primordial; acesti atomi sunt ne creati, imobili si indestructibili.

Lucrurile si 1Intreaga existentd au drept cauza miscarea si
combinarea atomilor ce are loc in spatiul vid si infinit. Datorita greutdtii lor
atomii cad de sus in jos si pe acest drum ei se intdlnesc datoritd unei deviatii
spontane (clinamen) de la miscarea lor.

Pornind de la intelegerea atomistd a lumii, Epicur cautd sa explice
problema libertitii si a cauzalitatii. In acest sens el va sublinia c¢a ,,Din nimic
nu apare nimic; inceputul libertatii si al dorintelor trebuie cautate in
elementele din care a luat nastere lumea.” Scopul vietii este alegerea placerii
si evitarea durerii, aceastd alegere reprezintd adevaratul inteles al binelui,
care are in vedere viata reald. Pentru Epicur placerea inseamnd absenta
tulburarii din suflet si a durerii din corp, iar bunul cel mai de pret al omului
este intelepciunea; aceasta reprezinta temeiul tuturor virtutilor, si, in acest
sens, o viatd placuta este strins legatd de practicarea virtutilor, Nevoia
placerii se simte mai ales atunci cand lipsa ei duce la suferintd, scopul vietii,

a vietii placute fiind linistea sufleteasca sau ataraxia. Insa ,,pentru a fi fericit,
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omul nu trebuie sd conteze decat pe el insusi, pe libera determinare a vointei
sale, luminata si guvernati de ratiune.””

Intrucat cultivarea virtutilor reprezinta doar calea spre fericire,
acestea trebuie orientate si organizate in mod rational, in asa fel Incat sa
duca la o viatd cumpatatd si demna. Cultivarea si practicarea virtutilor este
insa strans legata de cunoastere, iar forma sa suprema este filosofia.

Dintre virtutile pe care le are in vedere Epicur, mentionam: justitia,
temperanta, curajul si prietenia. Privind justitia naturald, aceasta se
manifestd ca un ,,angajament contractat de oameni nu numai pentru a nu-si
face rau unii altora, ci si ca o forma pozitivdi de manifestare, care implica

o . s A 2
daruire, respect si incredere.”*®

7.6 Scepticismul

Scepticismul a aparut ca o reactie la starea de crizd a societatii
antice, cand cetatea greceasca nu mai putea oferi siguranta si speranta, iar la
nivel spiritual se confruntau tendinte si orientdri dintre cele mai diverse si
mai derutante. In aceastd situatic complexd, starea de descurajare s-a
manifestat la nivelul reflectiei filosofice, printre altele, si prin cultivarea
indiferentei si indoielii asa cum rezulti din filosofia sceptici. Intr-adevar
aceasta filosofie ,,...se caracterizeaza printr-o atitudine sau dispozitie
psihicd, subiectiva, de indoiald, partiald sau sistematica, asupra posibilitatii
de cunoastere a lumii, de stabilire a deosebirilor dintre adevarul si falsitatea
cunostintelor noastre.”’ Avand unele antecedente in gandirea filosoficd

anterioard, precum in cea eleatd, megaricd sau in sofistica, scepticismul

** Ernest Stere, Op. cit., p.119
8 Ibidem, p.120
¥ Marin Constantin, Ethos elenistic. Ed. stiintifica si enciclopedica, Bucuresti, 1981, p.100
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antic are drept caracteristicd cultivarea Indoielii ca principiu de bazd a
reflectiei filosofice, aspect care la nivel general are semnificatia unei
atitudini critice fata de starea de spirit existenta in acele timpuri.

Scepticismul a cunoscut in evolutia sa etape semnificative, care
toate impreund pun In evidenta locul si rolul lui in istoria gandirii filosofice.
Se considera ca scepticismul a avut urmatoarele etape: pyrrhonismul sau
scepticismul initial, reprezentat de Pyrrhon din Elis si de discipolul sdu
Timon din Phlius, probabilismul sceptic afirmat prin contributia lui
Arcesilaos si Carneade din Noua Academie, scepticismul dialectic cultivat
de Aenesidem si Agripa si scepticismul empiric roman cultivat de Sextus
Empiricus si Menodot.”®

Fondatorul doctrinei sceptice, Pyrrhon nu a lasat nici o scriere,
ideile sale fiindu-ne cunoscute din marturiile lui Timon precum si din alte
surse. S-a apreciat ca ,,Pentru prima data, in Grecia anticd Pyrrhon a fost cel
care a avut ideea indoielii sistematice, ca urmare a faptului cd ratiunea,
aflatd in fata a doud alternative contradictorii, deopotrivd de posibile, nu
poate sd se opreascd asupra nici uneia dintre ele. Daca inclina spre una din
ele, se poate constata ca cealalta contradictorie este perfect posibila; singura
solutie in acest caz este si ne abtinem ... in privinta amandurora.””

Suspendarea judecatii sau abtinerea de a judeca pentru Pyrrhon
avea indeosebi o semnificatie morald iar indiferenta absolutd cultivata,
trebuie privita in acest sens; este de subliniat faptul ca aceastd atitudine de
indiferentd a fost influentatd de filosofia hindusd pe care Pyrrhon a
cunoscut-o. Conform gandirii lui Pyrrhon, eliberarea adevaratd inseamna

indiferenta si anume indiferentd totala. Astfel ,,Inteleptul care ar adopta o

% Ibidem, p.105
* Ibidem, p.103
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astfel de atitudine nu afirmd, nu neaga, nici nu afirma si neagd in acelasi
timp, nici nu afirma mai mult decat neaga. Daca cineva poate sa se mentina
intr-o asemenea dispozitie subiectivd, urmeaza aphasia si apoi ataraxia,
adica eliberarea suprema.”’

Se configureazd ideea ca pentru Pyrrhon, totul se reduce la
indoiala, iar fericirea, adevarul si libertatea reprezinta fructul indiferentei si
a renuntarii la toate dorintele si actele noastre. Din aceasta perspectiva
idealul inteleptului 1l reprezintd dobandirea ataraxiei, adicd a deplinei
libertati interioare.

Fatd de scepticismul pyrrhonian, reprezentantii Noii Academii —
Arcesilaos din Pitane si Carneade din Kyrene, vor cauta sa tempereze
excesele filosofiei stoice si epicureice, dar si indoiala radicala cultivata de
scepticismul initial; totodatd ei au cautat sa apropie doctrina socratico-
platoniciana de ce a scepticismului.

Spre deosebire de Pyrrhon, Arcesilaos este de parere ca buna
motivare sau probabilis (Cicero) poate sustine actiunea libera pe care omul
o intreprinde. El va porni 1n intelegerea notiunii de bund motivare de la
critica reprezentarii comprehensive din doctrina stoicd. Conform acestei
teorii, asentimentul voluntar §i rapid ar actiona 1nainte ca ratiunea sa-si
exercite actiunea sa. Criticand aceasta teorie, Arcesilaos aratd ca atunci cand
nu avem suficiente temeiuri in cunostintele noastre este necesara
suspendarea asentimentului pentru a nu sili ratiunea la afirmatii ori la negatii
care nu se sustin. Reprezentarile pe care noi le obtinem sunt aproximative,
probabile, de aceea cunostintele noastre nu sunt decat relative, nsa

suficiente pentru a face posibila libertatea de a actiona.

0 Ibidem, p.106
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In viziunea lui Arcesilaos, independenta ca si libertatea inteleptului,
atat la nivel de cunoastere cat si la nivel practic, trebuie sa implice o
prudentd, o masura, fiind in acelasi timp necesard abtinerea si suspendarea
asentimentului, In asa fel incat ratiunea s nu intre in contradictie cu ea
insdsi. Orice absolutizare, fie cea a afirmatiei asa cum apare In gandirea
stoica, fie a negatiei cum o gasi in doctrina scepticismului initial, nu pot sa
ofere calea unei libertati si independente adecvate in cunoasterea si actiunea
practicd a omului. Prin aceasta Intelegere a bunei motivari a actiunii umane,
care exclude extremele, Arcesilaos configureaza calea unei metode realiste
si a unei etici purtdnd marca obisnuitd a naturii i spiritului uman. La randul
sau, Carneade din Kyrene va stimula dialogul filosofic si prin intreaga sa
activitate va determina noi deschideri in confluenta dintre idele scolilor
timpului sau, Indepartdnd Incremenirea si izolarea acestor scoli.

Probabilismul promovat de Carneade, indeosebi in doctrina morala,
i-a dat posibilitatea de a gasi o cale de mijloc intre ceea ce era considerat
ideal, absolut, si relativ sau obisnuit; de aceea, ,,critica desfasurata de pe
pozitiile probabilismului a silit pe filosofii stoici sd corijeze si sd tempereze
excesele propriei lor doctrine despre binele suprem, libertatea absolutd a
inteleptului, optimismul si increderea nelimitatd in fata binelui existent intr-
o lume, cea mai buna dintre toate cele posibile si in care raul este in vederea
binelui etern.”'

Totodatd, actiunea lui Carneade viza o apropiere intre stoicism,
epicureism si Noua Academie, i aceasta prin clarificarea unor probleme
precum cea privind reprezentarea comprehensiva sau cea a libertatii §i a
binelui suprem. De asemenea, tot acestui scop i este destinata stradania de a

explica corelatia complexa intre probabilitate, certitudine si libertate morala.

3! Marin Constantin, Op. cit., p.121
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7.7 Morala Evului Mediu

Perioada Evului Mediu, a carei duratd cuprinde aproximativ un
mileniu, se caracterizeaza prin fenomene sociale complexe de o diversitate
deosebitd;nota dominantd a acestei perioade este insa datd de afirmarea
credintelor crestine si, o datd cu aceasta, conturarea unei distinctii si a unei
tensiuni intre ratiune si credinta religioasa. Punctul de pornire a diferitelor
dispute 1l reprezenta Tmpartirea cunoasterii In doua tipuri ireconciliabile, si
anume cunoasterea naturald care 1si are sursa in intelect si simturi, si
cunoasterea supranaturald ce are drept cauza revelatia divinad. Totusi, treptat
s-a manifestat incercarea de apropiere intre adevarurile ratiunii si exigentele
credintei, acest lucru devenind mai activ in perioada scolasticda, prin
preocupdrile carturarilor din universitatile timpului.

In noul context, ratiunea incepe a fi folositd pentru a sustine
adevaruri care erau considerate adevarate din punctul de vedere al religiei.
De regula punctul de sprijin al reconcilierii intre credinta si ratiune il oferea
la nivel religios Biblia si Operele Parintilor Bisericii, iar la nivel de ratiune
operele lui Platon si Aristotel sau comentariile despre operele acestora
facute de filosofii arabi.

Este de subliniat faptul ca, filosofia platonica si neoplatonica a
reprezentat o gandire dominantd pand in secolul V d.Hr., adicd pana la
prabusirea imperiului roman. Reprezentantii cei mai de seama ai
neoplatonismului au fost: Plotin (205-207), Porfirios (230-304) si Proclus
(410-485). Augustin (354-430) s-a convertit la crestinism in 386 d.Hr., iar
dupd aceasta el a adoptat platonismul pe care insd la folosit in slujba

credintei crestine.

124



Perioada cuprinsa intre secolul al VI-lea si al Xl-lea este
considerata perioada Evului Intunecat, data fiind lipsa unor directii evidente
de progres la nivele social si stiintific. In aceastd perioada atat filosofia lui
Platon, cat si neoplatonsmul au fost putin cunoscute, si aceasta Tndeosebi
prin surse arabe; Aristotel a fost cunoscut, mai ales prin scrierile sale de
logica traduse si comentate de filosoful roman Boetius (c.480-524). Dupa
secolul al Xll-lea, filosofia aristotelicd are o influentd deosebitd asupra
gandirii europene, determinand noi manifestari a tensiunii dintre ratiune si
credintd; insd descoperirea tiparului in secolul al XV-lea a dus la
raspandirea unor idei noi, iar reforma protestantd din secolul al XVlI-lea, a
stimulat rolul constiintei individuale in legdturd cu credinta crestina. Toate
aceste fenomene au sporit autonomia filosofiei si au stimulat increderea in
forta cunoasterii si a progresului moral.

Desigur, atat in antichitatea elenistica, cat si in perioada evului
mediu, punctul de referinta al reflectiilor morale, filosofice si religioase, era
cel al naturii umane. Insa ,,naturalismul antic strabatut de un suflu optimist i
se va opune, chiar de la inceputurile erei noastre, noua orientare morala,
care, dezvoltandu-se in cadrul religiei crestine, va purta pecetea unui
profund pesimism etic.”** Cuprinzand in sistemul siu de functionare
regulile obiceiurilor traditionale ale comunitatii, morala medievald s-a
manifestat ca un principiu al autoritétii divine in raport cu care se Configura
menirea omului si a societdtii. La inceputul erei crestine, viata religioasa a
comunitatilor umane cultiva cu predilectie simplitatea si puritatea sufletului,
iar virtutea de baza era cea a conformitatii constiintei cu preceptele pe care
le impunea textele cartilor sfinte; cu timpul 1nsa actul de intelegere si de

justificare a credintei va fi acela care va hotéri asupra adevarului credintei.

2 Ernest Stere, Op. cit., p.125
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Intr-adevar, daci la inceput se considera ca filosofia este in contradictie cu
adevarul religiei, cd intre intelepciunea naturalda sau ,,pagana“, care este
rezultatul ratiunii si al stiintei, si adevarurile religiei bazate pe revelatia
divind si autoritatea Bisericii existd o contradictie absolutd, cu timpul,
indeosebi 1n perioada scolastica, filosofia a Inceput sa fie folositd in actul de
explicare a credintei religioase.

Primele secole ale erei crestine este epoca Parintilor Bisericii sau
perioada Patristica, perioadda marcata de activitatea primilor pdarinti ai
Bisericii caracterizata prin conceperea umor apologii si pledoarii in apdrarea
religiei crestine. Astfel, in primele doud secole isi desfasoard activitatea
urmatorii parinti apostolici: Ignatiu din Antiohia, lustin, Quadratus etc.; in
secolul al IIl-lea isi desfasoard activitatea parintii alexandrini Tertulian si
Clement din Alexandria, iar in secolele al IV-lea si al V-lea are loc o actiune
de completare a doctrinelor religioase intreprinsd de Sf. Augustin si lon
hrisostomul.

Este de subliniat faptul ca Parintii Bisericii au un aport iInsemnat in
fundamentarea dogmaticii crestine. Perioada urmatoare numita ,,scolastica*
se caracterizeaza prin eforturi deosebite de aparare si consolidare a doctrinei
religioase, asa cum este cazul activitatii lui Anselm sau Toma d’Aquino.
Revenind la traseul parcurs de evolutia religiei crestine, desigur, se impune
a sublinia activitatea Sf. Augustin, Intrucat aceastd activitate este
semnificativa pentru istoria crestinismului. Nascut Tn anul 354, Augustin va
primi influentele filosofiei platoniciene si neoplatoniciene. Ideile sale sunt
expuse intr-o serie de lucrari precum Confesiuni si Cetatea lui Dumnezeu.

Augustin aratd ca in om se afld ,,...un principiu care depaseste

omul: o realitate inteligibild, necesarda, eternd, imuabild, sinonimad cu
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»33 Totusi, trebuie subliniat cd acest

adevarul si pe care o numim Dumnezeu.
principiu, Intrucat are o nuantd panteistd, el introduce o distinctie fata de
conceptia ortodoxd, unde imanenta §i transcendenta reprezintd modul de
manifestare a divinitatii. In tinerete Augustin a fost atras de maniheism,
doctrina conform céreia existenta lumii este explicatd prin lupta permanenta
dintre divinitate care reprezintd esenta si cauza Binelui, care este Printul
luminii §i cealalta putere care este cauza Raului, materia infinita sau Printul
intunericului. Dumnezeu reprezinta Binele absolut si imuabil si este obiectul
suprem al vietii morale.

In lucrarea Cetatea Ilui Dumnezeu, Augustin emite ideea
posibilitatii ca universul intreg sd devina un regat a lui Dumnezeu; aceasta
idee a unui guverndmant divin §i universal va preocupa mult timp constiinta
religioasa a Europei. El este de parere ca permanent are loc un conflict intre
doua cetati, cea a poporului ales, cunoscator al luminii adevarate si cea
religiilor altor popoare care nu cunosc lumina adevarata. Augustin pune in
evidenta dificultatea unui acord intre prestiinta divina si libertatea umana si
considera ca mantuirea si libertatea noastrd pot fi numai fructul gratiei
divine.

Asa cum s-a aratat, in perioada scolastica ratiunea si, in general,
filosofia, a fost pusd in slujba apardrii si justificarii ideii de credinta, fapt
care se reflectd Tn mod semnificativ in doctrina lui Toma d”Aquino (c.1225-
1274). Privind cuprinderea operei sale, intr-adevar ,,doctrina lui d”Aquino,
doctor angelicus, o contine pe aceea a lui Augustin si a tuturor Parintilor
Bisericii catolice, deosebirile manifestandu-se in special In privinta metodei

. 34
si a unor teoreme secundare.”

3 Ibidem, p.130
** Ernest Stere, Op. cit., p.135
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Dupa Toma d"Aquino doud domenii se impun oricarei reflectii, si
anume, teologia si filosofia. Prima este domeniul adevarurilor revelate, a
doua, domeniul cunostintelor profane. Filosofia, la randul ei va cuprinde
logica, fizica si metafizica. Filosofia morala este implicatd in intreaga sa
opera, 1nsa este expusd in mod sintetic in Tratatul despre pasiuni $i in
Tratatul asupra dreptului natural. Desigur, dominanta preocuparilor lui
Toma d’Aquino a fost s demonstreze concordanta dintre filosofia lui
Aristotel cu adevarul dogmelor revelate;astfel el va cauta sa explice
existenta divinitatii pornind de la conceptia lui Aristotel, si anume urmand
calea de la efect spre cauzd. Dumnezeu este intelepciunea suprema si
temeiul oricdrei virtuti, fiind In acelasi timp si temeiul folosirii corecte a
ratiunii. Vointa omului este liberd dar si determinatd. Acordul vointei cu
ordinea lumii formeaza binele moral, iar dezacordul cu ordinea lucrurilor
duce la rau. Binele este scopul vointei, insd scopul ultim al omului este
aproprierea de divinitate, scop aducator de fericire si de certitudine. In
ultimd instantd, virtutea inseamnd conformitatea dorintelor cu ratiunea.
Toma d"Aquino considera ca prin ratiune omul poate sa inteleaga acea lege
eternd care este identica cu intelepciunea divind. Fata de aceasta lege eterna,
spre care tind toate fiintele omenesti, legile umane sunt iIn mod natural
limitate, si aceasta pentru a permite oamenilor sa-si poatd manifesta
libertatea in anumite limite Pe parcursul evolutiei vietii spirituale, spre
sfarsitul evului mediu, neincrederea in forta ratiunii va configura o noua
conceptie despre lume si viatd caracterizatd prin aprecierea sensibilitatii si

realitatii fiintei umane.
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Capitolul VIII
Obiectul s1 problematica eticii

Etica s-a configurat ca ramurd a filosofiei incd din antichitate,
avand ca domeniu de cercetare problemele de naturd practica si teoretica a
lumii morale. Este un domeniu al reflectiei indreptatd asupra a ceea ce
reprezintd valorile, normele si principiile morale in viata omului §i a
societatii. Izvorate din necesitatea convietuirii in comun, normele morale
stau la baza reglementdrii relatiilor dintre oameni. Problema moralei este
strans legata de fiinta umana, moralitatea cuprinzand atat exigente de natura
sociald cat si exigente de naturd individuald. Referindu-ne la exigentele
sociale, avem in vedere cele ce tin de necesitatea vietii in comun, aspect
care pune problema normalitatii relatiilor interumane §i sociale. Daca
atitudinea morala, respectiv actiunea morald, este aceea care dovedeste
confruntarea omului cu normele, la fel de importanta este si subiectivitatea
celui care face acest lucru. ,,Univers al dezideratelor si nu al imperativelor,
morala implicd in structura ei exercitiul permanent si direct al rezolvarii
situatiilor concrete de viatd in functie de ratiunea si afectivitatea fiecarui
individ atunci cand devine constient de nevoia intima de a se asuma pe sine
proiectand-se exemplar in reteaua raporturilor cu semenii sii.”

Etica ca disciplind filosoficd, respectiv ca stiinta sau teorie despre
viata morala are In vedere acele elemente constitutive, care compun
universul moral; este vorba de norme, principii §i valori morale, toate
acestea manifestandu-se in constiinta morala a oamenilor §i a societatii care
sprijind aceastd constiintd. Problematica constiintei morale este complexa;
»ca este una dintre cele mai importante dimensiuni ale constiintei umane,

care se poate manifesta sub diferite moduri avand ca functie principala

! Trajan Ganju, Discurs despre morald, Junimea, Iasi, 1981, p.7 si urm.
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cenzura actelor noastre puse sub semnul valorilor morale; a ceea ce este
permis si a ceea ce este interzis omului.””

Dupa R. Le Senne, constiinta cuprinde urmadtoarele niveluri:
psihologica, artistica, religioasa si morald; aceasta din urma cuprinde:
sentimente, intentii si idei morale, precum si vointe morale. Privind
sentimentele morale, acestea iau nastere 1n situatia In care intervine un
obstacol care transformad sentimentul natural in unul moral prin urmarirea
unui scop stabilit. Sentimentele morale se pot clasifica in pozitive si
negative; sunt pozitive acele sentimente care se manifestd prin dorinta de a
face bine, si sunt negative acelea care se manifestd prin teama de a actiona
gresit.

In functie de temeiul rational al moralititii se poate vorbi despre o
morald a binelui si o morald a datoriei. In sfera procesului de constiinta,
constiinta morald ocupd o pozitie aparte; ea presupune actul de reflectie si
evaluare, de prevenire a urmadrilor actiunilor Intreprinse, deci de asumare a
responsabilitatii. Este de subliniat faptul ca aceste acte sunt posibile o data
cu formarea personalititii omului. Intr-adevir, ,tot ceea ce trece prin
constiinta morala este Tn mod absolut obligatoriu simtit si gandit anterior de
individ. ea nu este numai o cenzura, c¢i mult mai mult decat atat. Este o
punere ,,fata in fata ,,a persoanei cu ea insasi. A individului care trebuie sd-si

o o v A . .. . e e .o 993
raspunda lui insusi asupra propriilor sale actiuni, idei si intentii.”

? Constantin Enachescu, Tratat de psihologie morala, Editura Tehnica, Bucursti, 2002, p.69
3 Ibidem, p.77
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Norme si valori morale

Raportul indivizilor cu ceilalti si cu societatea se realizeaza prin
respectarea anumitor norme. Aceste norme sunt reguli de conduita,
comportament si actiune. Prin respectarea normelor individul se manifesta
ca fiinta sociald si se integreaza in sfera socialului. Sunt considerate morale
acele fapte care au aparut ca urmare a respectarii normelor morale de catre
indivizi. Desigur, este vorba de respectarea normelor din convingere, de
acceptare subiectiva a acestora la nivel de trdire si asumare constienta si nu
abstract formald sau din teama unei sanctiuni agsa cum se intampla in situatia
normelor juridice.

Reprezentand o ,,interconditionare Intre interdictii §i prescriptii®,
norma morala are in vedere acea ,,necesitate dezirabila“ de care trebuie sa
tind seama oamenii in actiunile lor.* Privind semnificatia larga pe care o
reprezintd normele in viata sociald, in literatura de specialitate se subliniaza
urmatoarele: ,,Normele au (...) o dubla determinare si functionalitate: pe de
o parte, au o Incarcaturd axiologica, obiectiveaza valori si, ca atare, exprima
in forma cristalizata aspiratii si idealuri in raport cu care se instituie judecati
de valoare (aprecieri), iar pe de altd parte, au o functie organizationala,
mijlocesc functionarea la nivel de eficienta a structurilor organizationale
care obiectiveazd aceste idealuri si aspiratii in actiuni practice (ale
grupurilor sociale sau comunitatilor umane carora le apartin respectivele
structuri orgzmiza‘,cionale)”5 .

Un loc aparte in meditatia axiologicd il ocupd valorile etice.

Preocuparile privind studiul valorilor etice sunt dintre cele mai vechi. Viata

* Traian Ganju, Op. cit., p.10
> Tudosescu lon, Actiunea sociald eficientd, p.148
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omului este determinata de scopuri, dorinte si valori, de norme §i imperative
etice. Privind natura valorilor etice, In istoria gandirii s-au adus explicatii
diferite. Una dintre acestea considerd cd valoarea eticd are un fundament
psihologic, prin urmare ea depinde de alcituirea sufleteascid a omului. In
cadrul orientarii psihologice s-au configurat o serie de directii care cauta sa
explice natura valorii etice pornind de la un anumit element. Astfel, unii
ganditori au considerat ca vointa este aceea care sta la baza valorilor etice
intrucat ea ajutd la modelarea si afirmarea personalitdtii. Dupd Wundt,
cauzele oricdrei actiuni sunt date de motivele si scopurile interne ale omului,
iar motivele sunt morale numai daca au si un scop.

Cei care au pus accent pe rolul vointei In afirmarea valorii etice au
format directia voluntaristd in etica. Altii au considerat ca afectele ori
sentimentele au rol Insemnat in existenta unei actiuni morale, ele
determinand valorile etice.

Desigur, sentimentul este un mobil al actiunii, Tnsd pentru ca
aceasta sa aiba valoare morala trebuie sa fie facuta in mod constient, deci
trebuie sd urmeze un scop clar inteles. Absolutizarea rolului sentimentului in
sustinerea valorii morale nu se justificd deoarece subiectivitatea omului nu
se manifestd numai prin sentimente, ci se manifesta in totalitatea sa, si pe
acest considerent intelegerea modelelor socio-culturale in care traieste fiinta
umand, adaugd subiectivitdtii dimensiunea obiectiva, adica a unor repere
existential — axiologice de care trebuie sa se tind seama.

In elucidarea naturii valorilor etice un loc important il ocupa
filosofia kantiand. Petre Andrei considera ca directia inauguratd de Kant in
etica este una logicista intrucat cautd sa deduca valoarea etica pe cale logica
din rationament. In viziunea filosofului german omul este o fiintd sensibila

si rationald 1n acelasi timp. Ca fiintd sensibild omul are diferite nevoi si
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trebuinte iar pentru a le satisface este pus in actiune de o vointa sensibild. Ca
fiintd rationald, omul are o vointd ce se conduce dupa principiile ratiunii,
prin urmare este vorba de o vointd suprasensibild. Din aceasta perspectiva
valoarea morala reprezinta un imperativ, fiind determinata de ideea datoriei,
ea fiintand in reperele unei necesitati si universalitdti pe care le ofera
principiile ratiunii.

Intelegand valoarea etici ca o normi a actiunii, Kant insisti in
acelasi timp asupra caracterului sau absolut. Astfel, in orizontul deschis de
cunoasterea rationald fiinta umana atinge suprasensibilul, adicd depaseste
trebuintele legate de sensibilitate; la acest nivel se atinge necesitatea
obiectiva ca fundament pentru fiintarea valorilor etice. Cu toate ca
Immanuel Kant cauta s intemeieze valoarea eticd pe o baza rationala, el
recunoaste cd vointa morala are drept mobil sentimentul respectului legii
morale, sentiment care este considerat a fi aprioric.

A respecta legea morala inseamna a face ceea ce trebuie; a face
ceea ce trebuie inseamnad in acelasi timp a te conduce dupa principiul
datoriei. Analizand universul constiintei morale Kant a pus in evidenta
contradictia dintre ceea ce face fiinta umand condusd de inclinatiile
sensibilitatii si ceea ce trebuie sa faca condusa de ideea datoriei, de cerintele
legii morale. Referindu-se la acest aspect, Petre Andrei aratd ca ,,prin
aceasta a contrazis Kant experienta psihologica, care ne aratd cd o vointad
libera de orice sentiment si reprezentare nu exista.”®

In directia opusi rationalismului in etici se situeazd directia

biologistd care vede 1n viatd si in tot ce contribuie la conservarea ei drept o

® Petre Andrei, Filosofia valorii, Polirom, Fundatia Academica “Petre Andrei”, lasi, 1997,
pl43
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valoare morald suprema. Astfel, Herbert Spencer, reprezentantul de seama al
acestei directii, este de parere ca viata este principiul fundamental care
sustine valoarea morald. Teoria evolutionistd a lui H. Spencer priveste
valoarea etica ca provenind din legea naturala a evolutiei, ajungandu-se la o
stare ideald a societatii i deci la o valoare etica ideala.

Tot in aceastd directie biologista poate fi considerat si Friedrich
Nietzsche care sustine cd tot ceea ce amplifica viata este moral; viata
inseamna vointd de putere iar supraomul reprezintd idealul siu. In etica,
directia empirista (Paulsen) considera ca normele pe care le respecta
oamenii, deosebind binele de rau, sunt rezultatul experientei de viatd si a
cunoasterii legilor naturale ale vietii fiintei omenesti. Intrucat conditiile de
viata sunt diferite, valorile morale stabilite nu pot fi valabile peste tot, ci in
mod diferit.

Cercetand realitatile morale si facand diferite comparatii, Levy-
Bruhl, reprezentant al orientarii empiriste, este de parere ca morala este
strans legatd de realitatile sociale in care traiesc oamenii, de aceea exista
mai multe morale. Diferitele tipuri de societate au diferite valori etice, insa
dincolo de aceasta diversitate existd o valoare morald cu caracter general.
Daca realitatea morala se refera la viata sociala privita in totalitatea relatiilor
interpersonale dintre oameni, etica are drept obiect de studiu aceastd
realitate morala.

Petre Andrei este de parere ca directia care capdtd amploare este
cea social-etica, aceasta cautd sa explice si s dea un fundament social eticii;
in acest context ,,etica este conceputd acum ca stiinta normelor de realizare a
unei stari social - culturale de valoare, ca o stiintd absolut indispensabild

sociologiei si politicii”.”

7 Petre Andrei, Op. cit., p.147
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Etica prescrie norme, prin urmare, ea are un caracter normativ; de
asemenea, etica are un caracter universalist caci are in vedere ceea cei leaga
pe oameni — adicd socialul. Din aceasta perspectivd individualismul si
altruismul formeaza o unitate dinamica in cadrul vointei morale, societatea
fiind unitatea functionala a relatiilor dintre indivizi.

In istoria gandirii etice valoarea privitd ca motiv al unei actiuni,
sau ca normad, o gasim Inca In antichitate. Autoritatea acestei norme era
privita ca venind fie din afara (divinitate, stat etc.), fie din subiectivitatea
insdsi a omului. Prin urmare, este vorba fie de morala heteronoma fie de
morala autonomad, aceasta din urma fiind inaugurata, asa cum se stie de
Socrate. Dintre criteriile propuse a sta la baza judecatilor de valoare morala
pot fi mentionate: placerea, utilul si perfectiunea, iar dintre valorile morale

puse in evidenta se refera la datorie, cultura si personalitate.
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Capitolul IX
Etica si deontologie

9.1 Deontologia - ramura a eticii profesionale

Deontologia desemneaza acea ramurd a eticii care vizeazd o
anumitd profesiune. Sub aspect etimologic termenul provine de la cuvintele
grecesti deon, deontos, care inseamna ceea ce se cuvine, ceea ce se cade sau
ceea ce este necesar, i logos care Tnseamna stiintd. Reunite aceste cuvinte,
ele semnifica stiinta a ceea ce trebuie facut, a ceea ce este necesar. De aceea,
nu Intdmplator, pornindu-se de la sensul etimologic, deontologia a fost
identificatd cu morala, asa cum procedeaza juristul si filosoful englez
Jeremy Benthan a carui lucrare aparutd postum in 1834, poartd in mod
semnificativ denumirea ,,Deontologia sau stiinta moralei®, lucrare care in
prima parte trateazd despre teoria virtutii iar partea a doua despre practica
virtutii. Privind istoria deontologiei, trebuie sa subliniem faptul ca daca la
inceput deontologia si morala erau considerate identice, cu timpul aceste
doud domenii s-au delimitat, indeosebi o datad cu configurarea axiologiei si
praxiologiei, discipline filosofice care au ca obiect de studiu teoria valorii In
general si teoria actiunii eficiente. In literatura de specialitate se subliniazi
ca ,,deontologia constituie, Intr-un sens larg, o ramura a eticii, care se ocupa
cu studiul datoriei morale, iar intr-un sens restrans, o disciplind de
interferentd intre morald si drept, avand ca obiect normarea conduitei
profesionale, a relatiilor dintre persoanele care exercitd o profesie si a

raporturilor lor cu destinatarii exercitiului acelei profesii si cu tertii.”

! Nicolae Cochinescu, Introducere in deontologia judiciara, Revista Dreptul, nr.4/1995, p.3
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Intr-adevar, in desfisurarea oricirei profesii intervin atat norme
juridice care reglementeaza actele de conduita, de desfasurare a respectivei
activitati, cat s1 norme morale sustinute de buna convietuire sociala si de cel
care activeaza in acea profesie. Avand in vedere realitatea acestui domeniu,
se poate spune ca obiectul de studiu al deontologiei se afld la interferenta
dintre morala si drept. Privitd in sensul sau general deontologia reprezinta
sistemul normelor etice si juridice care reglementeaza un anumit tip de
comportament profesional. Deontologia are in vedere drepturile, indatoririle
si obligatiile profesionale a celor care practicad o profesie. Ea cuprinde o
serie de categorii de baza, precum: statut profesional, cod deontologic,
juramant profesional, regim disciplinar, regulament de ordine interioara etc.
Sub aspectul specificului profesiei se cunosc diferite deontologii, precum:
medicald, scolard, judiciara etc. toate cuprinzdnd un ansamblu de norme
care prescriu 0 anumitd conduitd care sd ducd la o competentd profesionala
sporita.

Privind deontologia functionarilor publici, subliniem faptul ca
Legea nr. 188 din 8 decembrie 1999 reglementeazd organizarea functiei
publice si statutul functionarilor publici. In sensul acestei legi, functionarul
public este persoana numitd in functie de catre conducatorul autoritatii sau
institutiei publice cu respectarea dispozitiilor legii. Functia publica, se arata
in art.3(1) ,,reprezinta ansamblul atributiilor si responsabilitatilor stabilite de
autoritatea sau institutia publica, in temeiul legii, in scopul realizarii
competentelor sale.” Capitolul V al Legii mentionate expune drepturile si
indatoririle functionarilor publici. Functionarilor publici le este garantat
dreptul la opinie, la asociere sindicald, isi pot exercita dreptul la greva in
conditiile legii, au dreptul la salariu, dreptul la concediu de odihna, la

concedii medicale etc. De asemenea sunt expuse indatoririle functionarilor
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public: sa indeplineasca in bune conditii indatoririle de serviciu, sa se abtind
de la orice fapta care ar putea sa aduca prejudicii autoritatii sau institutiei
publice in care 1si desfasoard activitatea, sd se abtind de la exprimarea sau
manifestarea convingerilor lor politice, sd raspunda de indeplinirea
atributiilor ce le revin din functia publica pe care o detin, precum si a
atributiilor ce le sunt delegate, sa isi perfectioneze pregitirea profesionala
etc.

Din cele ardtate rezulta ca deontologia, In sensul sdu propriu, are in
vedere normarea conduitei profesionale, respectiv stabilirea sistemului de

drepturi si indatoriri de respectarea carora depinde eficienta oricarei profesii.

9.2 Modern si postmodern in etica

Istoria societatii releva faptul ca, din totdeauna, oamenii s-au
confruntat cu diferite forme ale constrangerii si au aspirat mereu la tot mai
multd libertate. Pe fondul experientei constrangerilor si a libertatii s-au
configurat modalitatile in care comportamentul si actiunile omului au putut
fi apreciate sau dezaprobate. Este de remarcat faptul cd tocmai in aria
libertatii, adica 1n aria alegerilor umane s-au format regulile si normele care
sunt necesare functionarii normale a relatiilor umane si sociale. Intr-adevir,
functionalitatea relatiilor dintre oameni isi are drept temei normele pe care
societatea le stabileste, insd, in lipsa acestora, oamenii trebuie sa-si
stabileasca singuri modul de comportare si de actiune.

Privind evolutia reflectiei etice, Luc Ferry este de parere ca istoria

eticii cuprinde trei varste, si anume: excelenta, meritul si autenticitatea.
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Excelenta este inteleasa ,,...ca perfectiune, adica realizare, pentru fiecare
fiintd, a ceea ce constituie natura sa si ii indic prin aceasta functia”.?

Excelenta caracterizeazd viziunea morala a grecilor antici, viziune
intemeiatd pe o ordine a lumii, respectiv pe o cosmologie naturala. Epoca
modernd aduce insd un nou inteles subiectivitatii, iar omul este privit ca o
fiinta perfectibila si libera fata de diversele determinari.

De aceasta data activitatea virtuoasa trebuie sa-si gaseasca reperele
de urmat nu in afara ci in interiorul subiectului, Tn autonomia sa. Desigur, in
discutie este problema scopurilor pe care omul le are si a limitelor in ceea ce
el Intreprinde. Intr-adevir ,,acolo unde etica anticilor pleca de la o reflexie
asupra finalitatii naturale a omului, etica modernilor incepe printr-o teorie a
,bunavointei”, a vointei libere si autonome.”

Din punct de vedere subiectiv se considera cd numai actiunile
dezinteresate sunt cele care intrd in categoria actiunilor virtuoase; de
asemenea sunt morale acele scopuri care sunt rezultatul unei vointe pe
deplin libere. O data cu punerea in evidenta a acestor aspecte care definesc o
actiune morald s-a configurat problema binelui comun, si, legat de acesta,
ideea universalititii ori a interesului general. In viziunea moderni este
constantd ideea dupd care numai o actiune dezinteresatd este morala, idee
care a capatat o fundamentare teoretica deosebita in Intemeierea metafizicii
moravurilor (Grundlegung zur Metaphysic der Sitten) a lui Immanuel Kant.
De asemenea este prezenta intelegerea dupa care ideea de virtute este strans

legatd de ideea de merit si efort. A actiona moral inseamnd a actiona in

numele altruismului si Tmpotriva intereselor egoiste. Moralitatea este

2 Luc Ferry, Homo aestheticus, Editura Meridiane, Bucuresti, p.317
3 Ibidem, p.317
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deplind atunci cand orice actiune are loc din respectul pur pentru lege si nu
din interes, si, In aceastd caracteristica, Kant va vedea distinctia intre
legalitate si moralitate.

Privind viziunea morald modernd, Luc Ferry subliniaza
urmatoarele; ,,... ne aflam la antipozii ideii de excelenta: suntem departe de
ideea ca virtutea constd in perfectionarea insusirilor naturale, in implinirea
unei functii conforme cu natura specifica a omului; la moderni ea devine
lupta impotriva naturalitatii din noi, capacitatea de a rezista inclinatiilor
noastre egoiste”.* In perioada moderna, ideea de merit duce la conceptul
moral al datoriei, iar regulile iau forma unor imperative, deci respectarea lor
inseamna a face ceea ce trebuie, cea ce se cere.

Actiunea virtuoasa are drept obiectiv realizarea binelui comun,
acesta ,,este ceea ce exprima, in felul sau, doctrina kantiana a imperativelor,
cu cele trei niveluri ale sale: indeménare, prudenta si moralitate.”

Astazi, pe fondul afirmarii deosebite a individualismului,
dominanta moralitdtii este autenticitatea, caracterizata prin efortul manifest
de Tmplinire §i exprimare a personalitdtii. Aceastd deschidere Insd nu
anuleazd constrangerile spirituale care autolimiteaza fiinta umana.
Acceptarea limitelor de catre om are loc insa pe fondul intelegerii lor, in
care, desigur, intemeierea rationald ocupa un loc important. Ceea ce este
vizibil In timpurile noastre ,,... este faptul ca cele trei varste ale eticii, care
apareau totusi antitetice, nu se anuleazd una pe cealaltd: exigenta de
autenticitate nu implicd o retragere totald si definitivd a principiilor de

excelentd sau de merit. Dimpotriva, asistdim astdzi ...la o revenire a

* Luc Ferry, Op. cit., p.321
> Luc Ferry, Op. cit., p.322
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principiului de excelentd in interiorul universului democratic, in timp ce
principiul meritocratic nu a incetat niciodati cu adevirat sa actioneze.”®

Privind autenticitatea, aceasta ,,... tinde sa fie valorizata doar atunci
cand este Insotita fie de curajul virtutii, fie de o fortd de seductie, deci atunci
cand este autenticitatea unei bogatii interioare a cdrei manifestare provoaca
asentimentul sau admiratia celorlalti.”’ Revenind la traseul istoric al
fenomenului moral, este de observat ca elementele sale specifice in
articularea lor existentiald si functionald, au cunoscut diferite accente in
functie de situatiile istorice ale societdtii, situatii care au pus, de fiecare data
in altd lumina opozitia dintre individ si societate.

Astazi, avandu-se in vedere complexitatea relatiilor umane, a
actiunilor pe care le Intreprinde omul si societatea, problema raportului
dintre libertate si raspundere 1si pune amprenta asupra intregii normativitati
sociale. Dificultatea respectarii normelor morale si a Intemeierii actului de
evaluare, pun in discutie problema alegerii criteriilor de apreciere.

Pentru a face ceea ce trebuie, ceea ce este bine, indivizii trebuie sa
respecte normele impuse de comunitate, insd pentru aceasta ei trebuie sa
aleagd. Epoca contemporand pune un mai mare accent pe subiectivitatea
individului, respectiv pe libertatea sa, din care motiv, multi autori sunt de
parere ca astdzi avem de-a face cu o perioadd postmoderna in etica
caracterizatd prin aceea cd ambivalenta este conditia esentiala a moralitatii.
In acest sens, Zygmunt Bauman subliniazd urmitoarele: ,,ceea ce rezulta
este ca nu se poate garanta comportamentul moral, nici prin contexte ale

actiunii umane mai bine concepute, nici prin motive ale actiunii umane mai

® Ibidem, p.327
7 Ibidem, p.327
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bine gandite. Trebuie sa invatam cum sa traim fara asemenea garantii si cu
constiinta faptului ci ele nu ni se vor oferi niciodata...”."

Fenomenele morale au o naturd si o determinare complexa, de
aceea manifestarea lor nu poate fi reprezentata sub forma unei regularitati
previzibile. In cadrul relatiei omului cu ceilalti are loc un impact intre doua
planuri, si anume: planul autonomiei individuale unde fiinteaza impulsul
moral si planul socialului guvernat de prezenta legii. Moralitatea implicd
raspunderea si responsabilitatea unei persoane fatd de celelalte iar
autonomia reprezintd sediul functiondrii constiintei morale de sine, si, prin
urmare, temeiul atitudinii morale. Simpla conformare, respectiv invitarea
regulilor de conduita, nu duce in mod automat la un comportament moral,
si, In legaturd cu acest aspect trebuie sd avem in vedere modul diferit in care
actioneaza normativitatea morala fatd de cea bazatd pe autoritatea legii.
Actionand 1intr-un orizont de ambivalentd, optiunile eului moral sunt
contradictorii insd orice actiune initiata care sd premearga orice actiune reala
trebuie sa aiba ca vector principal responsabilitatea.

Experienta sociald dovedeste ca virtutile eului moral pot fi
modelate si valorificate prin mecanismele socio-culturale ale societatii,
proces care este posibil prin afirmarea si sustinerea unei table de valori
clare, care sa stimuleze justitia sociala, cinstea, corectitudinea si
creativitatea. Realitatea constituirii eului moral si a eului social cuprinde o
dinamica si o determinare deosebit de complexa. Astfel, orizontul de fiintare
al eului moral are loc sub semnul raspunderii si a ambivalentei; eu moral
inseamna existentd, singularitate, actiune si influentd. Eul social are ca

spatiu de constituire cerinta impunerii autoritare a legii. Omul prin natura sa

8 Zymunt Bauman, Etica postmodernd, Editura Amarcord, Timisoara, 2000
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de fiintd sociald, pentru a putea coexista cu ceilalti trebuie sa Invete si sa
respecte normele pe care societatea le impune. Astazi mai mult ca oricand
faptele noastre pot avea influente nebanuite. Spatiul interuman iradiaza
deschideri si transmite informatii greu de descifrat. Relatiile umane au in
vedere lucruri, obiecte, actiuni, comportamente etc., insd toate problemele
ivite se solutioneaza la nivel uman.

Se pare ca ceea ce trebuie, ceea ce este dezirabil, ceea ce este mai
bine, este cu atat mai rar de indeplinit. Este si cazul principiilor, valorilor si
normelor morale care, desi au fundamente simple, elementare, ele sunt
incalcate de cele mai multe ori. Poate ca terenul cele mai complex si mai
dificil prin care cultura, privita in toatd maiestatea sa, da fiinta formelor de
civilizatie, se afld in aceastd inter patrundere intre sfera de actiune a morale
cu sfera biologico-existentiala si sociala a fiintei umane. Pulsiuni diferite, cu
accente mai mari sau mai mici din cele doud sfere vor actiona in deferite
etape prin care trece societate. Sunt cunoscute cat de importante sunt
influentele exercitate asupra relatiilor umane de catre factorii economici,
politici etc. Datoritd complexitatii determindrii relatiilor umane, eul nostru
este bantuit de incertitudine morala pentru tot ce intreprindem, si aceasta,
deoarece, chiar si atunci cand respectaim regulile si normele cerute,
consecintele actiunilor noastre nu ne inlatura raspunderea pe care o avem.

De aceea, alegerea, respectiv libertatea de a alege, care este
fundamentul fiintarii moralitatii, este una din cele mai dificile probleme.
Prin urmare, in tot ce intreprindem nu putem fi siguri ca actiunile noastre nu
vor avea consecinte negative. In centrul reflectiei etice sunt puse mereu in
discutie cele doud planuri ale realitatii, si anume, realitatea individului cu
dorintele, interesele, planurile si asteptarile sale si cel al grupurilor,

macrogrupurilor ori a societatii privitd ca un tot.
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In fiecare epoci, respectiv in fiecare stadiu de evolutie a societatii
existd anumite limite 1n care libertatea individuald este admisa de morala si
de lege. Orizontul de semnificatie pe care il are moralitatea cat si intreaga
normativitate sociald isi gdseste temeiul si explicatia in raportul dintre
constrangere si libertate, societatea neputdnd exercita un control total dupa
cum nu poate admite o libertate absolutd. Determinarea morald este
autodeterminare intrucat vine din propria alegere a subiectului, insd
determinarea juridica este una exterioara si se realizeaza prin autoritatea
legii.

Capacitatea morald a omului se verificd Tn masura in care acesta
tine seama de situatiile concrete in care actioneaza si nu dupd principi
abstracte. Prin educatie ne formam anumite convingeri, sentimente si
deprinderi; acestea au rezonantad in subiectivitatea noastrd chiar daca
situatiile concrete in care actiondm s-au schimbat, de aceea e nevoie de o
alta optiune pentru a ne adapta la noile situatii. Moralitatea si realitatea a
ceea ce este bine sau rau trebuie privite prin prisma vietii obisnuite.
Experienta umana aratd cd binele i raul sunt legate de loc si timp, cd in
actele de apreciere exista criterii diferite. Privind relatiile dintre oameni si
societate, dintre oameni §i stat, experienta aratd cd existd o permanenta
tendinta de universalizare a unor reguli, astfel, statul isi impune autoritatea
prin lege care determind o uniformizare, o standardizare a normelor si a
cerintelor care trebuie respectate. Se stie cd opozitia dintre cetdtean si stat a
generat in istoria culturii acea idee de ,,om universal®, adica de om in stare
sd treaca dincolo de Ingradirile sociale existente. Daca in secolul al XVIII-
lea se considera cd baza moralitatii consta in folosirea ratiunii, in amor
propriu ori in cunoasterea corespunzatoare a interesului, in epoca

contemporand se pune un accent deosebit pe subiectivitatea omului.
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Pornind de la ideea cd sentimentul, emotiile §i 1n general
afectivitatea ocupa un loc central in intelegerea fiintei umane si a lumii sale,
Max Schler in lucrarea ,,Studii asupra raporturilor dintre principiile logice si
cele etice* (Beitrdge zur Festellung der Beziehungen zwischen der logischen
und ethisschen Prinzipien) va face distinctie intre eticd si logicd. Dupa
parerea sa lumea morald are ca fundament sentimentul si nu ratiunea,
aceasta din urma formeaza obiectul logicii.

Zygmunt Bauman, la randul sdu, arata ca morala prin natura sa este
subiectivd si prin urmare nu poate fi calculati. In acest sens, el subliniazi
urmatoarele: ,,Sunt moral inainte de a gandi. Nu existd gandire fara concepte
(intotdeauna generale), standarde (tot generale), reguli (intotdeauna
potential generalizabile). Dar cand conceptele, standardele si regulile intra
in scend impulsul moral iese; rationamentul etic i ia locul, dar etica este
facutd dupa chipul si aseminarea Legii, nu a impulsului moral."’ in reflectia
eticd contemporana se considera cd pand acum s-a pus un accent prea mare
pe latura rationala, respectiv pe regulile si normele prescrise de ratiune si s-a
neglijat latura subiectivi, creatoare a omului. Intrucat incertitudinea morala
planeaza asupra a tot ce intreprinde subiectul si pentru a se apara interesele
societatii, accentul a Inceput sa fie pus pe lege, bazele moralitatii, in felul
acesta supunindu-se autoritatii legii: ,,Bazele mult cautate au fost, de regula,
concepute dupa chipul si asemdnarea autoritatii legale indreptatite sa se
pronunte oficial asupra statutului legal al persoanelor si asupra actiunilor, o
autoritate detindtoare a puterii de a decide ce e bine si ce e rau Intr-un caz si

de a separa actele aprobate de cele dezaprobate.*'

? Zygmunt Bauman, Op. cit., p.68
1 Ibidem, p.74
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Este de subliniat faptul cd@ evolutia societdtii si schimbarea
contextelor sociale au determinat schimbari si la nivelul notiunilor ce
alcatuiesc limbajul moral. Intr-adevar ,in tranzitia de la varietatea de
contexte, in care la inceput erau ca ,,acasa, la cultura noastra contemporana,
Hvirtute, ,,dreptate”, ,pietate”, ,,datorie”, sau chiar ,,cuvenitul” au devenit
altceva decat erau odatd.”'' Schimbarea de sens si semnificatie a notiunilor
morale se explica prin faptul cd o datd cu schimbarea contextelor sociale au
fost afectate s1 modelele culturale care sustineau social evaluarea morala.

Privind realitatea discursului moral in timpurile noastre, in
literatura de specialitate se aratd ca acesta are drept dominantd dezacordul.
In acest sens, Alasdair Maclntyre subliniaza urmatoarele: ,,ea mai izbitoare
trasatura a discursului moral contemporan este ca, in mare parte, ¢ folosit
pentru a exprima dezacorduri ... S-ar parea cd in cultura noastra nu ar exista
nici o modalitate rationald de a asigura acordul moral.”"?

Astazi, problemele nascute in cdmpul moralitatii se explica prin
transformarile pe care le cunoaste societatea, transformari determinate de
cauze economice §i politice, toate acestea impunand necesitatea unei
sustineri ferme a valorilor §i a unor criterii corecte de evaluare. In practica
sociald, numai acest demers de stimulare a valorilor si de protectie a lor
reprezintd treptat si pe termen lung calea spre normalitate a corpului social
si a actiunilor sale. Alaturi de celelalte valori, valorile morale intruchipate in
actiunile si faptele oamenilor, reprezintd masura de civilizatie de care ei sunt
in stare si fatd de care trebuie sda existe o maximad raspundere si

responsabilitate.

" Alasdair MaclIntyre, Tratat de morala dupa virtute, Huomanitas, 1998, p.38
2 Ibidem, p.34
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Capitolul X
Axiologia s1 problematica sa

10.1 Ideea de valoare in istoria gandirii

Evolutia si progresul societdtii sunt strans legate de geneza si
functionalitatea valorilor. Configurarea ideii de valoare s-a facut treptat o
datd cu sporirea experientei practice si spirituale a omenirii, judecata de
valoare reprezentand o constanta a spiritului uman din totdeauna. De fapt
ideea de valoare este implicatd in primele cunostinte pe care omul le-a
capatat despre mediul inconjurdtor si despre sine, configurand acel
determinism care a conturat stiinta, filosofia si cultura in general.

Este de subliniat faptul ca filosofia, inca in perioada sa de inceput,
a cuprins in reflectiile sale judecati de valoare cu privire la existenta, creatie,
adevir, bine si frumos. In viziunea lui Platon problematica valorilor este
strans legatd de conceptia sa filosofica. Asa cum se stie, filosoful grec era de
parere ca existd doud lumi - una sensibild, fenomenala, care este supusa
schimbarii si transformarii, deci este supusa timpului si o lume a ideilor
Jlumea inteligibili care este una eternd si perfecti. In aceasta lume
inteligibila fiinteaza valorile de bine, frumos si adevar; este vorba de ideea
de bine, de frumos si adevar. Frumosul din lumea sensibila, in viziunea lui
Platon isi are sorgintea in ideea de frumos.

Aceastd idee este una vesnica; treptele pe care le parcurge frumosul
pand la treapta supremad, adicd pana la frumusetea in sine sau ideea de
frumos, sunt: frumusetea trupului (Hippias) si frumusetea sufletelor
(Fedon). Ideea de frumos dupa Platon are drept caracteristici: simetria,

ordinea, masura $i armonia.
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Ideea de bine este definita prin finalitatea a tot ce exista si devine.
De la intelegerea valorilor ca niste calitati in sine s-a trecut la o noud viziune
promovata indeosebi de sofistii antici care pun accent pe subiectivitatea
omului. Dupa acesti ganditori valoarea este rezultatul pozitionarii constiintei
umane; astfel ceea ce este bine pentru unii este rdu pentru altii. Aceastd
conceptie care sustine relativismul 1n explicarea valorii este exprimata in
mod sintetic de Protagoras din Abdera (441- 411 1.Hr.), care afirma ca
,,omul este masura tuturor lucrurilor, a celor ce sunt in ce fel sunt, a celor ce
nu sunt in ce fel nu sunt.”

Daca prima pozitie existentd in antichitatea clasicd, indeosebi la
Platon, punea accent pe acea obiectivitate care exprimd generalul din
campul existentei, deci ideea ca o entitate transcendenta, de sine statdtoare,
o datd cu accentul pus pe rolul subiectivitatii se deschide un nou camp de
reflectiec ce vizeazd lumea omului si anume valoarea personalititii, a
actiunilor si a normelor stabilite de oameni. Preocuparile privind explicatia
valorilor, in Evul mediu, capata o tentd predominant spiritualistd. Dintre
reprezentantii de seama ai acestei perioade mentionam: Sfantul Augustin,
Toma d’Aquino, Dionis Areopagitul si Anselm de Chanterbury.

Intelegand valoarea ca fiind de esentd divini, gandirea evului
mediu cautd sd realizeze o unitate intre ordinea existentiald §i cea
axiologica, unde valorile lumesti si cele divine functioneaza impreuna. in
conceptia lui Toma d’Aquino valorile sunt rezultatul inspiratiei divine si a
inteligentei, ele fiind forme care capata existentd iesind din materia in care
au fost incorporate, explicatie care ne aminteste de doctrina formei la
Aristotel.

Perioada Renasterii aduce noi accente in intelegerea problemei

valorilor, indeosebi se pune in evidentd capacitatea omului de a crea,
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libertatea creatiei si rolul valorilor in viata omului §i a societdtii. O
contributie importantd in cercetarea valorilor, in epoca modernd, o aduce
Immanuel Kant. Cele trei opere ale sale: Critica ratiunii pure (1781), Critica
ratiunii practice (1788) si Critica facultétii de judecare (1790), reprezinta cai
importante in constituirea unei teorii a valorii. In Critica ratiunii pure sunt
analizate valorile teoretice sau ale cunoasterii, valoarea stiintei si a
cunoasterii In general, progresul si obiectivitatea cunoasterii. Critica ratiunii
practice are in vedere valorile morale, modul lor de fiintare si impactul lor
asupra omului si a societatii. Critica facultatii de judecare cerceteaza natura
valorilor estetice, specificul acestora si raportul lor cu celelalte valori.
Operele mentionate ale lui Immanuel Kant pot fi intitulate: Despre adevar,
Despre bine §i Despre frumos, intrucat ganditorul german 1isi edifica
conceptia sa filosoficd pornind de la urmatoarele intrebari: ce pot sd stiu?, ce

trebuie sa fac?, ce mi-e permis sa sper?, ce este omul?.

10.2 Repere in constituirea conceptului de valoare

Accentul pus in reflectiile filosofice asupra valorii, o buna perioada
de timp, viza indeosebi valorile de naturd spirituald: binele, frumosul,
adevarul si divinul, acestea fiind considerate valori supreme, ele
reprezentand ierarhia suprema si toate celelalte valori se subordonau acestei
ierarhii. Drumul de la conceptul particular de valoare, specific unui anumit
domeniu, la conceptul general de valoare si o data cu acesta la constituirea
teoriei generale a valorilor, a axiologiei, s-a facut treptat o data cu sporirea
interesului fatd de valori.

In conceptia filosofului francez Louis Lavelle, acest interes a fost

determinat de o serie de schimbdri precum: cresterea prioritatii
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economicului asupra politicului in secolul al XIX-lea, si ca urmare,
problema dacd celelalte valori se reduc la cele economice; neabordarea de
catre stiintd a campului subiectivitdtii umane §i a problemelor legate de
sensul vietii; situatia reevaluarii valorilor determinata de marile transformari
sociale.! Drumul spre configurarea conceptului general de valoare a primit
impulsuri indeosebi dinspre o seamd de domenii particulare, cum au fost:
economia, dreptul si retorica, si, de multe ori, conceptul de valoare era
identificat cu cel dintr-un anumit domeniu.

In sfera economiei politice pot fi mentionate contributiile lui Adam
Smith si David Ricardo. Lucrarea Iui Adam Smith ,,Avutia natiunilor.
Cercetare asupra naturii si cauzelor ei”, publicatd in 1776 si cea a lui David
Ricardo ,,.Despre principiile economiei politice si impunerii® (1817), sunt
reprezentative pentru modalitatea de a privi valorile in raport cu utilitatea
lor, si deci cu satisfacerea unor trebuinte umane.

Trebuie sa subliniem faptul cd@ semnificatia cu pregnantd
economica si-a pus amprenta asupra sensului etimologic al conceptului de
valoare. In limba latind verbul: valeo, valere - inseamni a putea, a fi
puternic, a valora.

Insotit de un termen de comparatie, el are si intelesul de a procura o
satisfactie. Si in limba engleza semnificatia economicd asupra conceptului
de valoare este evidentd; astfel sunt folositi doi termeni: value, care are un
sens mai larg: valoare, apreciere, evaluare, pret, sens, semnificatie, a aprecia
si worth, care are un sens mai restrans, care inseamna: valoare, merit.

Desigur, asa cum s-a subliniat, procesul de generalizare a notiunii
de valoare, deci de configurare a conceptului general de valoare a primit

impulsuri din domeniile particulare care aveau in vedere o anumitd valoare;

' Louis Lavelle, Traite des valeurs, Tome I, Paris, PUF., 1951, p-33 siurm.
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aceste impulsuri s-au articulat in timp, oferind temeiuri pentru conturarea
unei teorii generale a valorilor, care sd aibd in vedere interpretarea si
explicarea lumii valorilor. Constituirea teoriei generale a valorilor, a
axiologiei, ca disciplind filosofica, a insemnat un drum complex care a

determinat in acelasi timp si un proces de transformari in campul filosofiei.

10.3 Obiectul si problematica axiologiei

Axiologia ca disciplind filosofica s-a configurat o datd cu sporirea
interesului pentru tratarea filosofica a valorii, a punerii in evidentd a acelor
trasaturi si aspecte care caracterizeaza lumea valorilor sub aspectul genezei,
structurii i functionalitdtii lor. Contributii importante in abordarea
filosofica a valorii gdsim in lucrarile lui Rudolf Herman Lotze, a lui Fr.
Nietzsche, Alexius von Meinong si Christian von Ehrenfels. Tot in acest
domeniu mentiondm contributia Scolii neokantiene de la Baden (Wilhelm
Windelband, H. Rickert, E. Lask, etc.) si a economistilor austrieci, precum
Menger K., Wieser si von Bohm Bawerk; de asemenea mentiondm aportul
lui Durkheim, Simmel, Max Scheler si altii.

Privind denumirea noii discipline filosofice au existat mai multe
incercari; astfel J. G. Kreibig foloseste denumirea de timologie iar James
Mark Boldwin pe cea de axionomie. Aparitia unor lucrari in care este folosit
termenul de axiologie a dus la consacrarea acestei denumiri pentru teoria
valorilor. Aceasta denumirea o gasim in primul deceniu al secolului al XIX-
lea la Paul Lapie in ,Logique de la volont¢” (1902), la Eduard von
Hartmann in ,,Grundniss der Axiologie” (1908) si la Wilbur Marshal Urban

in ,,Valuations: its Nature and Laws” (1909).
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Denumirea de axiologie pentru teoria generald a valorilor provine
de la doi termeni din limba greacd — axios — care inseamna a estima, a
aprecia, $i logos — care ITnseamna teorie, stiintd, cuvant. Aceastd denumire a
capatat uzanta intrucat are forta de a semnifica acele aspecte care sunt
generale pentru teoria valorilor. Trebuie subliniat ca axia in limba greaca
semnificd valoarea in sens de demnitate, In timp ce termenul de timo
semnifica valoarea in sens de pret. Pentru intelegerea specificului teoriei
valorii distinctia dintre acesti doi termeni este importantd deoarece au
caracter axiologic doar acele creatii, obiecte si atitudini care au valoare in
sens de demnitate, chiar daca unele au valoare si in sens de pret.

Axiologia are ca obiect ,,studiul valorii generice si al legitdtilor
generale ale sistemului de valori®, ea ,,supune unui examen critic natura
valorilor, criteriile lor si statutul lor In ansamblul vietii spirituale a societatii,
oferind o teorie explicativd a genezei, structurii, functiilor, evolutiei si
justificarii valorilor”.?

Termenul de valoare 1n general sau de valoare generica
desemneaza, asa cum s-a ardtat, trasaturile si notele esentiale ale lumii
valorilor; aceastd lume reprezintd un domeniu distinct, deosebit de alte
domenii ale realitatii. Din seria problemelor generale care privesc axiologia
pot fi mentionate: definitia valorii, procesul de creatie al valorilor, natura si
structura valorilor, problema conflictelor intre valori; clasificarea si
ierarhizarea valorilor, despre sistemul valorilor.

Privind definitia valorii, In istoria problemei s-au conturat trei

modalitati, ,,considerand-se fie cd valoarea este imanentd subiectului, fie ca

* Ludwig Griinberg, Axiologia si conditia umand, Editura politica, Bucuresti, 1972, p.47
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este situatd 1n sfera transcendenta a unor obiecte (materiale sau ideale), fie
cd rezulti dintr-o interactiune intre subiect si obiect.”

Intr-adevir, raportul dintre subiect si obiect este cel care di seama
de ceea ce este valoarea, faptul cd acest raport este unul de semnificare. In
delimitarea termenului de valoare au existat mai multe orientari, fiecare din
acestea punand un accent pe un anumit aspect, fie pe trairea subiectului in
prezenta unui obiect axiologic, fie pe calitatea obiectelor care trezeste in
subiect sentimentul valorii, fie reduce valoarea la concept.* Aceste orientari
nu reusesc insd sa defineasca valoarea In general, ocupandu-se numai de
unele aspecte axiologice, fara insa sa ofere o conceptie de ansamblu asupra
a ceea ce este valoarea.

In ordinea meditatiei asupra lumii valorilor, metoda
fenomenologicad poate sa ofere o directie in acest demers. Fenomenologia,
ca orientare filosofica, a aparut la sfarsitul secolului al XIX-lea si inceputul
secolului al XX-lea, ca o reactie Impotriva subiectivismului si
irationalismului, intemeietorul ei fiind filosoful german Edmund Husserl
(1859-1938). Fenomenul pe care il are In vedere fenomenologia reprezinta
acel dat nemijlocit de care ia act constiinta omului. ,, Termenul
fenomenologie semnificd studiul fenomenelor, adica a ceea ce apare
constiintei, a ceea ce este ,,dat”. Trebuie sd exploram acest dat, ,,lucrul
insusi“ pe care-l percepem, la care gindim, despre care vorbim, evitdnd sa
faurim ipoteze, atat despre raportul care leagd fenomenul de fiinta al cérei
fenomen este, cat si despre raportul care-1 leagd de Eul pentru care el este

fenomen*.’

* Ludowig Grunberg, Op. cit., p.70
4 Nicolae Rambu, Filosofia valorilor, E.D.P., Bucuresti, 1997, p.15
5 Jean Francois Lyotard, Fenomenologia, Editura Humanitas, 1997, Bucuresti, p.6
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Aplicand metoda fenomenologica se are in vedere fenomenul
valorii ca dat nemijlocit al constiintei, nsa ,,valoarea este, de asemenea, data
in mod nemijlocit ca trdire, ca apreciere, ca ideal de actiune, ca model de
viata etc., astfel ca toti oamenii Intr-un fel sau altul, sunt pusi mereu in fata

. RS
fenomenului valorii.”

Din cele aratate rezultd cd valorile sunt strans legate
de subiectul care apreciaza, de constiinta axiologica a acestuia. Wilhelm
Windelband era de parere ca ,(fiecare valoare satisface o necesitate sau
trezeste un sentiment.*’

In corelatia dintre subiectul axiologic si obiectul supus aprecierii
intervin trei aspecte si anume: existenta a ceva, esenta sa si valoarea. Cele
trel momente prin care se prezinta un lucru: ontologic, logic si axiologic se
intrepatrund. Momentele ontologic si axiologic pot oferi temei 1In
considerarea clasificdrii operate la nivelul stiintei; Windelband va face
distinctie Intre stiintele naturii sau exacte si cele ale culturii sau spiritului.
Acestea din urmd mai pot fi numite stiinte axiologice intrucat obiectul lor
este privit prin prisma valorii.

Avand 1n vedere cele trei momente mentionate mai sus, este de
subliniat faptul cd valoarea este mai strans legata de subiectul care o percepe
decéat in cazul subiectului gnoseologic. Valoarea fiinteaza in aria constiintei
axiologice si exista numai pentru subiectul axiologic care este un subiect in
genere.

Valorile fac parte din categoria obiectelor ideale, adica acele
obiecte care fiinteazd prin spirit si poartdi amprenta acestuia. Intr-adevar
,obiectele ideale care au ca presupozitie spiritul in ipostaza sa de eu

7’8

axiologic sunt valorile.”” Aceste obiecte au drept trasaturi: irealitatea,

% Nicolae Rambu, Op. cit., p.16
7 Wilhelm Windelband, Einleitung in die Philosophie, Tiibingen, 1914, p.254
¥ Nicolae Rambu, Op. cit., p.19
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atemporalitatea si obiectivitatea. Irealitatea constd in aceea cd ele sunt
esente fard a fi In acelasi timp existente.” Ca obiecte ideale valorile au drept
caracteristicd de baza valabilitatea. ,,Valorile sunt obiective, In sensul ca
sunt recunoscute de orice fiintd spirituald. Spre deosebire de celelalte
obiecte ideale, valorile sunt corelate si incadrate orizontului emotional al
spiritului.”

Intelegerea valorilor ca ficand parte din categoria obiectelor ideale
ajutd a se evita orientdrile unilaterale, care explicau valoarea pornind de la
un anumit aspect, precum subiectivismul, psihologismul si ontologismul.

Privind raportul dintre valoare si realitate, subliniem faptul ca
fiintarea valorilor reprezinta o lucrare a spiritului asupra realitatii. Aceasta,
cu tot ceea ce reprezinta ea, apare ca un obstacol pentru incercarea si elanul
spiritului de a crea valori. Obstacolul pe care 1l Intdmpind spiritul in realitate
reprezintd un impuls pentru creatie. Acest aspect este analizat de filosoful
francez Le Senne in lucrarea sa Obstacol si valoare. In literatura noastra de
specialitate se subliniazd urmatoarele: ,.Le Senne se opune celor care
incearcd sa reducd valoarea la concept, la un simplu fapt psihic sau la un
fenomen social. Valoarea angajeaza intreaga constiintd, constiintd care este
esentialmente bipolard i atmosfericd, in sensul cd ea invaluie orice
determinatii (concept, valoare, sentiment)." "’

Existd o stransa corelatie intre lumea valorilor si subiectul care
apreciazd; aceastd corelatie pune in evidentd complexitatea subiectivitatii
individului unde, alaturi de momentul emotional functioneazd momentul

supraindividual, apt sa instituie judecdti de evaluare. Implicarea sau

? Nicolae Rambu, Op. cit., p.16
1 Ibidem, p.27

155



angajarea congstiintei in raporturile cu realul, genereaza lumea valorilor care
are un statut existential distinct.

Se considera ca emotivitatea si sentimentul sunt cai care
circumscriu realitatea valorii. Astfel, In viziunea lui Franz Brentano
valoarea fiinteaza In orizontul emotional al spiritului, iar constiinta
reprezintd o intrepatrundere intre acte si obiecte si Intre sentimente si
judecati; dacd sentimentul duce la valoare, judecata lucreaza cu concepte.
Prin urmare, este vorba de doua planuri: unul al cunoasterii, deci al
teoreticului, al carui scop este adevarul; al doilea plan, cel al emotivitatii
care are ca efect valoarea. Se pare, arata Brentano, ca opozitia de la nivelul
emotivititii isi are corespondentd in cea de la nivelul teoreticului. Intr-
adevar ,,in viziunea lui Brentano, bipolaritatea din universul axiologic (bine-
rau, frumos-urat etc.), intemeiata pe opozitia fundamentala dintre iubire si
ura, este similard opozitiilor teoretice, care au la baza contradictia dintre
afirmatie si negatie.”"'

Brentano este reprezentantul reismului axiologic, viziune care
considera valorile drept realitati sui gemeris. Rolul sentimentului in
evidentierea valorilor a preocupat scoala austriaca a valorilor, reprezentata
de Alexius von Meinong (1853-1921). Privind contributia sa in domeniu, in
literatura filosofica se arata ca ,,meritul incontestabil al teoriei lui Meinong
este acela de a fi corelat foarte strans valoarea si existenta, de a ardta cum
fatd de obiectele particulare, subiectul isi exprima preferinta pentru existenta
sau nonexistenta.” "

In legitura cu raportul dintre obiectele realitatii si valori au existat

diferite conceptii; una dintre acestea este cea exprimatd de empirismul

"' Nicolae Rambu, Op. cit., p.32
12 Ibidem

156



axiologic in problema daci valoarea este o proprietate a lucrurilor. In
aceastd chestiune Alexius von Meinong este de parere ca intre realitate si
valori existd un raport foarte complex; astfel, acelasi lucru poate servi ca
fundament sau temei unor valori diferite si, de asemenea pot exista valori
trecute sau viitoare care sunt legate de anumite realitati. Asupra problemei
clarificarii distinctiei dintre realitate si valoare va insista si Windelband si
Rickert. Valorile sunt distincte si de bunuri, arata Rickert, ceea ce inseamna
ca valorile nu trebuie considerate identice cu obiectele la care acestea adera.
In acest sens, Rickert subliniazd urmitoarele: ,,Existd obiecte reale, care, asa
cum se spune, au valoare. O opera de arta, de pilda, este un asemenea obiect
real. Este insa lesne de observat ca valoarea care adera la aceasta nu este
ceva identic realitatii obiectului respectiv. Toate realitdtile ce apartin unui
tablou, panza, culorile, lacul, nu apartin si valorii pe care el o poseda,
Numim asemenea valori unite cu obiecte reale bunuri spre a le distinge de
valorile care adera la ele. De asemenea, valorile economice de care vorbeste
economia, nu sunt valori ¢i bunuri”'®. Privind aderenta la anumite realitati,
valorile pot fi clasificate astfel: valori care fiinteaza impreuna cu purtitorul
lor material, valori indreptate spre anumite realitdti, care suprimd anumite
realitdti sau genereaza anumite realitati. Sanatatea, frumusetea, vitalitatea,
deci valorile vitale sunt legate de trupul uman; idealurile, sperantele si
previziunile sunt legate de timpul viitor iar valorile istorice sunt legate de
timpul trecut.

In situatia in care triirea unei valori atinge o intensitate deosebita
dispare posibilitatea de a fi intruchipata in realititi spre a nu fi desacralizata.
Din seria valorilor care genereazd anumite realitati pot fi mentionate in mod

deosebit descoperirile din domeniile stiintei si tehnicii.

1 Heinrich Rickert, Der Gegenstand der Erkentins, J.C.B. Mohr, Tubingen, 1913, p.198
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O problema importantd care preocupd meditatia axiologicd priveste
raportul dintre valoare §i imperativ.

Raportul existent intre lumea valorilor si cea a imperativelor ocupa
un loc important in filosofia Scolii de la Baden precum si in cea
fenomenologicd. Ideea care domind aceste preocupdri este aceea ca
imperativul isi are temeiul in valori, prin urmare el tine de esenta valorii. in
acest sens, Neculai Hartman vorbeste de trei tipuri de imperative: existential
ideal, existential actual si real faptic. Valoarea privita ca obiect ideal, deci ca
simpla posibilitate, cuprinde in sine un ,,trebuie”, care este distinct totusi de
valoare. Acest trebuie, deci imperativul In aceastd ipostaza, semnifica
orientarea sau directia de urmat si reprezintd imperativul existential ideal.
Daca acest imperativ este cuprins in sfera valorii privitd ca obiect ideal,
imperativul actual face trecerea de la cel ideal la imperativul real intrdnd in
sfera determindrilor specifice subiectului. La randul sdu, Max Scheler
vorbeste de doud tipuri de imperative: ideal si normativ. Cel ideal fiinteaza
in zona posibilului; cel normativ fiinteaza in situatia In care este adresat unei
vointei determinate, obligate sa creeze o anumitd valoare.

In viziunea lui Max Scheler, numai in situatia in care imperativul
este raportat la vointa unui subiect el tine de valoare. Ganditorul german
este de parere ca ,,dacd imperativul ar apartine esentei valorii, valoarea

A w s n . A . osld
insasi ar inceta atunci cand ar fi realizata.”

Privind raportul dintre
imperativ si valori se impun unele precizari, §i anume: imperativul este
prezent numai in sfera valorilor morale; aceste valori sunt imperative
deoarece impun o serie de cerinte, prescriu o serie de conditii, deci impun o
serie de constrangeri. Asa cum se stie, valorile estetice, spre deosebire de

cele morale, nu impun anumite constrangeri, ele sunt receptionate de cel

' Nicolae Rambu, Op. cit., p.43
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care le intuieste in mod dezinteresat. in istoria problemei, Immanuel Kant a
analizat acest aspect 1n Critica facultatii de judecare estetica. Tot in aceasta
ordine de idei se mai poate spune ca imperativul moral privit in sensul sau
absolut este caracteristic in special doctrinelor religioase, unde raportul la
vointa divinitdtii reprezintad un reper fundamental.

Pozitia pe care valorile o au in lumea constiintei releva un univers
distinct cu trasaturi si legi specifice. Este o lume a obiectelor ideale a carei
obiectivare are ca punct de sprijin lumea reald. Fiintarea valorilor este o
obiectivare a acestora in lucruri, acte, actiuni i bunuri. Dintre ganditorii
care au zabovit asupra abordarii caracterului autonom al lumii valorilor, un
loc important il ocupa Heinrich Rickert. Ganditorul german este de parere ca
folosind criteriul negatiei putem descifra dacad ceva duce la valoare sau nu.
Nonexistenta unui lucru Intruchipeaza un sens ontologic, existential, Tnsa
negarea in sens axiologic contureaza o valoare negativa.

O trasatura caracteristicd lumii valorilor, ca lume autonoma este
bipolaritatea si ierarhia. Valorile fiinteaza sub semnul bipolaritatii, adica ele
sunt fie pozitive fie negative. Prin urmare, orice valoare are doi poli: unul
pozitiv si unul negativ, de exemplu: bine-rau, frumos-urat etc. De asemenea,
structura valorilor este una ierarhicd, in sensul cd ea implicad valori de
diferite grade. Modalitatea in care are loc ierarhizarea valorilor trebuie sa
tind seama de anumite aspiratii, necesititi si interese. Intr-adevir ,.existi
pentru fiecare societate, pentru fiecare grup, pentru fiecare individ un
ansamblu de valori, mai mult sau mai putin variabile si interdependente,
care constituie un sistem si o ierarhie de valori.”" Ierarhia exprimi rangul

unei valori la nivelul unui sistem de valori; ea este posibila numai in cadrul

"% Ton Pascadi, Din traditiile gandirii axiologie romdnesti, Editura Stiintifica, Bucuresti,
1970, p.25
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aceluiasi tip de valori, nu intre tipuri de valori diferite, care sunt ireductibile.
Relatiile de ordonare, subordonare, de rol, de nivel si sens, prin care se
constituie o ierarhie de valori sunt rezultatul dinamicitatii si functionalitatii
sistemului de valori existent in socictate. Tabla de valori constituita si
promovata de factorii sociali de evaluare va orienta s$i motiva
comportamentele si activitatea indivizilor si societdtii. Louis Lavelle
subliniaza ca valoarea ,,se aplica pretutindeni unde avem de-a face cu o
rupturd a indiferentei sau egalitatii intre lucruri, peste tot unde unul dintre
ele trebuie sa fie pus inaintea altuia, sau mai sus de altul, pretutindeni unde
unul este considerat superior si merita sa fie preferat...”."°

Asa cum s-a aratat, lumea valorilor implica o anumitd configuratie,
0 anumita structurd; aceasta se manifesta prin modalitatile in care valorile se
oranduiesc, se ierarhizeaza in sisteme si categorii de valori, influenteaza,
orienteazd si motiveazi viata oamenilor si a societitii. In lucrarea sa
Filosofia valorii, Petre Andrei abordand problematica valorii, trece in revista
o serie de criterii si clasificari ale valorilor, agsa cum acestea apar in literatura
de specialitate. E1 mentioneaza urmatoarele: a) dupa criteriul valabilitatii —
valori relative si absolute, subiective si obiective (F. Smold, Krueger,
Miinsterberg, Meinong, Meyer); b) valori pozitive si negative, valori proprii
si efecte (Ehrenfels, Kreibig, Cohen); ¢) dupa modul in care subiectul este
individual, o altd persoand sau ceva nepersonal: valori autopatice,
heteropatice si ergopatice; d) dupa motivele valorilor (H. Schwarz): valori
accidentale, tranzitorii si valori ale persoanei proprii; e)dupa obiectul lor:
valori economice, etice, juridice, politice etc.'” Luand ca temei elementele

care predomind in anumite categorii de valori, Petre Andrei va clasifica

' Louis Lavelle, Op. cit., p.3
7 Petre Andrei, F. ilosofia valorii, Editia a IlI-a , Polirom , lasi , 1997 , p. 47
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valorile in doua clase: valori hiperpersonale si sociale. In valorile
hiperpersonale predomina gandirea individuald; in aceasta clasa sunt incluse
valorile logice si matematice. In valorile sociale sunt cuprinse celelalte
valori.

Astazi, problemele care apar in campul axiologiei, precum cele
care privesc procesul de reevaluare al valorilor, se explicd prin
transformarile pe care le cunoaste societatea, transformari determinate de
cauze economice si politice, toate acestea impunand necesitatea unei
sustineri ferme a valorilor si a unor criterii corecte de evaluare. In practica
sociald, numai acest demers de stimulare al valorilor si de protectie al lor
reprezintd treptat si pe termen lung calea spre normalitatea corpului social si

a actiunilor sale.
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Capitolul XI
Politicul s1 valorile politice

11.1 Aspecte generale

Politica este strans legata de viata oamenilor si a societdtii. De-a
lungul timpului, efortul de a intelege si explica rolul politicului in
organizarea si conducerea societdtii ocupd un loc important, acest efort fiind
reflectat si in diversele viziuni si conceptii asupra acestui domeniu al vietii
sociale. Implicarea in rezolvarea treburilor societatii, cerinta de a actiona
pentru a fi un acord intre interesele indivizilor, grupurilor si a societtii, de a
indeparta si rezolva pe cat posibil conflictele inerente care apar in viata
sociald, toate aceste aspecte au configurat in timp primele semnificatii pe
care le-a capatat politicul Inca de la inceputuri. Astfel, in antichitatea greaca,
termenul de politica avea in vedere tot ce tine de treburile cetatii, a
,polisului”, politica insemnand ,,...drept un gen de activitate care isi
constituie prin stat un cadru al structurarii participarii membrilor unei
colectivitati, la stabilirea scopurilor generale, a mijloacelor de a le Infaptui,
care decurg din necesitatea (istoricd) a asigurarii continuitdtii vietii de
comunitate, a identitatii ei §i cresterii capacitatii ei de a-si satisface
trebuintele, ele insele in diversificare si amplificare”’. Privind raportul
dintre politica si societate, diferitele conceptii care au avut In vedere acest
aspect, au pus accent fie pe problemele legate de organizarea §i conducerea
societatii, aratdnd ca 1n acest scop este necesar un grup social specializat,

care formeaza aparatul de stat, cu rol de a conduce si orienta mersul

! Zapirtan Liviu Petru, Repere in stiinta politicii. Schita unei teorii generale a politicii,
Editura Fundatiei ,,Chmarea”, lasi, 1992, p.10
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treburilor in societate, fie pe faptul cd politicul exprimd indeosebi interese
de natura economica.

Totodata, se considera cda, fiind terenul unor confruntari intre
diferite interese, politicul exprima posibilitatea unor grupuri care au putere
sd impuna societdtii 0 anumita orientare. In viziunea lui Platon politica este
o0 activitate care are drept scop conducerea cetatii, aga cum o corabie trebuie
carmuitd; insd pentru ca aceasta activitate sa dea roade cei care indeplinesc
acest rol trebuic si fie anume pregititi. In situatia in care conducerea
societatii este rezultatul vointei libere a oamenilor de a se implica In aceasta
activitate, politica este consideratd a fi n acelasi timp artd si stiintd a
conducerii. In orice caz, in viziunea lui Platon existd o distinctie clara intre
cei care conduc si cei care sunt condusi; cei care conduc reprezintd o
grupare specializatd, o elitd de intelepti, iar cei care sunt condusi, deci
majoritatea, trebuie sd se conformeze, respectiv sa urmeze regulile stabilite
de primii.

La randul sau, Aristotel considera politica acea activitate care ii
uneste pe oameni In sdnul comunitatii, 1i organizeazd si ii conduce in
rezolvarea problemelor cetitii. In viziunea ganditorului grec, omul este un
,»zoon politikon”, aceasta inseamnd cad omul se defineste in esentd prin
apartenenta sa la viata cetatii. Este de subliniat faptul cd, in viziunea
autorilor antici, exista optiunea fie pentru o conducere aristocratica, in care
grupul conducdtor sa fie angajat in aparatul de stat si sa aibd o pregatire in
acest rol, fie pentru o conducere democrata, in care puterea de a conduce sa
apartind celor multi. Desigur, reflectii asupra vietii politice si a rolului
politicului in viata sociald, din care se pot extrage date importante cu privire
la reperele configurarii stiintei politice, gasim in lucrdrile celor mai de

seama ganditori. Astfel, in aceastd ordine de idei, mentiondm lucrari
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precum: ,,Principele” (/I principe) a lui Niccold Machiavelli, ,,Spiritul
legilor” (L Esprit des Lois), a lui Montesquieu si ,,Contractul social” (1762)
a lui Jean Jacques Rousseau, etc. De la aceste lucrari considerate ,,clasice*
literatura politica a evoluat mereu, punand in discutie cele mai importate
probleme ale teoriei §i practicii politice, incat, in timpurile noastre, stiinta si
filosofia politicii au devenit domeniile cele mai implicate in gandirea si

actiunea sociald contemporana.

11.2 Stiinta si filosofia politicii

Studiul stiintific al politicii trebuie sa aiba in vedere complexitatea
acestui domeniu al vietii sociale, faptul ca raportata la societate §i indivizi,
politica pune 1n evidentd acele relatii care exista intre cei care conduc si cei
care sunt condusi si intre diferite grupuri sociale care urmaresc anumite
interese. Constituirea stiintei politice sau a politologiei s-a facut pornindu-se
de la definirea si delimitarea obiectului sau, de la stabilirea unor metode de
cercetare si a unor principii care calauzesc cercetarea fenomenului politic.
Este de subliniat faptul ca domeniul politicii a fost supus cercetarii stiintifice
indeosebi la sfarsitul secolului al XIX-lea, cand are loc infiintarea unor
institutii consacrate studierii acestui domeniu, precum: Scoala libera de
stiinte politice de la Paris (1871), Scoala de stiinte sociale de la Florenta
(1875) si Scoala de stiinte politice de la Columbia din SUA (1880). Tot in
seria institutiilor importante consacrate studierii fenomenelor nu numai
politice ci si economice se inscrie Scoala de economie i stiinte politice de
la Londra infiintata in 1895. Un moment important in istoria stiintei politice

il reprezintd lucrarea Stiinta politica in lume, ce reprezintd o sinteza a
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problematicii in domeniu si care a fost publicata sub auspiciile UNESCO in
1950.

Politologia ca stiinta sau teorie a politicului studiazd modul de
actiune al politicului si impactul sdu asupra indivizilor si colectivitatilor.
Avand in vedere complexitatea domeniului, se poate spune cd existd o
anumitd ambivalentd si chiar o ambiguitate in modul de manifestare a
politicii.

Politica si politicile fiinteaza in aria corelatiei dintre obiectiv si
subiectiv ce se manifestd in sfera socialului; din aceste considerente
domeniul politicii va cuprinde 1n egald masura motivatii subiective de
naturd emotionald, dar si motivatii de naturd rationald, care privesc sfera
intereselor. Intr-adevar, raportatd la indivizi, colectivitati si societate,
politica apare ca o constructie ridicata pe terenul diferitelor interese. Aceste
interese isi gasesc o formad de exprimare in cuprinsul programelor politice,
in configurarea fortelor politice, precum si in metodele, gandirea si
strategiile partidelor politice.

In literatura de specialitate se subliniaza cd ,Politologia este
domeniul analizei si explicatiei modului de ,a fi” si ,,a actiona® al
politicului, al acelui factor pe care 1l reprezinta functionarea puterii in toate
formele de organizare umand si care se exprimd prin acte de decizie,
concretizate in politicile aplicate la diverse niveluri sociale, economice,
organizationale etc.”,

Politicul exprima calitatea sociald a omului, apartenenta sa la
societate, la nevoile si interesele sale, limitand si modeland interesele
individuale. Privind parcursul sau istoric, se poate spune ca ultimele decenii

ale secolului al XIX-lea au contribuit la intemeierea stiintei politice ca

2 Voiculescu Marin, Tratat de politologie, Editura Universitara, Bucuresti, 2000, p.11
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disciplind de sine stititoare, actualmente aflandu-se intr-o etapa de
consolidare si afirmare, de implicare puternicd 1n viata social - politica
contemporana. Politologia s-a constituit in aria interdisciplinaritatii, fiind
influentatd si adunand in corpul sdu teoretic — concepte, metode si diferite
modalitdti de abordare a fenomenului politic, proprii si altor discipline,
precum: dreptul, istoria, economia, sociologia, psihologia sociala,
antropologia etc. In acest sens, pot fi avute in vedere probleme privind
optiunile dezvoltdrii economice, a valorilor si personalitatii din psihologia
sociala sau teoria grupurilor si a socializarii din sociologie. De asemenea, se
poate vorbi astdzi de impactul deosebit al ecologiei si a geopoliticii in
intelegerea si explicarea fenomenelor politice ale lumii.

Revenind la modalitatea de constituire a stiintei politice, trebuie sa
subliniem faptul ca acest aspect de preluare si de transfer a unor concepte,
tehnici si metode care apartin si altor domenii, caracterizeaza in genera
statutul stiintelor socio-umane de granitd si pune in lumind dimensiunea
specifica a constructiilor epistemologice 1n aceste discipline.

Avand ca esentd promovarea anumitor interese, politicul reprezinta
o modalitate constientd de actiune si decizie, de implicare si mobilizare a
oamenilor, grupurilor si colectivititilor in conducerea s§i rezolvarea
problemelor sociale. De asemenea, politicul poate fi privit ca un subsistem
al societatii a carui functionare are loc pe baza unor norme, obiceiuri si
traditii. Intr-adevar, stiinta politicd si-a configurat un aparat epistemologic
specific, a carui concepte, principii si tehnici de abordare cauta sa surprinda
si sa defineascd esenta si modul de functionare al politicului, s@ stabileasca
repere de actiune si judecdti de predictie asupra fenomenelor sociale avute
in vedere. Toate aceste aspecte, care privesc atat statutul de stiintd distincta,

cat si corelatia sa stransa cu viata social-politicd se manifestd in functiile
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sale. In acest sens, in literatura de specialitate, se subliniazi cu temei ci
,Functiile politologiei sunt functiile stiintei sociale in general, dar
individualizate de politologie, ca specie a stiintei sociale, conform naturii
sale, a specificitatii statutului sdu in contextul stiintelor politice, explicativa,
prospectiva, axiologica, normativa si praxiologica. Toate se presupun si se
completeaza reciproc™.

Fiind motivati de satisfacerea unor nevoi si interese §i participand
la viata sociala, colectivitdtile si indivizii actioneazd in sfera politicului,
sferd unde are loc actul de conducere si de alocare autoritara a valorilor in
societate (David Easton). Un concept de baza, care are in vedere politica si
manifestarea sa, este cel de putere. Privitd din unghiul de vedere
antropologic, puterea reprezinta aspectul caracteristic al relatiilor umane. Ea
inseamnd impunerea autoritdtii asupra ceva, ,,Politica se preocupa de putere.
Ea este institutia sociald rdspunzatoare de modul in care este dobandita,
repartizatd si folositd puterea“’. De asemenea ,,puterea exprimi abilitatea
sau dreptul de a intreprinde o actiune ce se rasfrange social, capacitatea de a
impune o anumita vointa sau de a exercita autoritatea asupra altora“.

La nivel politic — puterea are drept scop impunerea respectului fata
de reguli si norme, contribuind astfel la asigurarea ordinii si stabilitatii
sociale, la coordonarea activitatii sociale, la promovarea si apararea unor
interese. Desigur ,,caracterul politic al unui fapt, act sau situatie rezultd din
existenta intr-un grup uman a relatiilor de autoritate si supunere stabilite in

vederea unui scop comun”®. Alituri de sensul pe care l-am avut in vedere de

* Mitran, Ion, Politologie, Editura Fundatiei Roméania de Maine, Bucuresti, 2000, p.12

4 Lepadat Dumitru, Petcu Dionisie, Politologie, Editura Hyperion, XXI, Bucuresti, 1991,
p.307

> Voiculescu Marin, Op. cit., p.18

® Ibidem, p.19
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stiintd politica, politica poate fi privita si ca artd, respectiv arta de a ajunge
la un consens, deci de a convinge, de a influenta sau de a obtine ceva.

In aria diverselor interese, conflicte si tensiuni care apar in viata
sociald, politica se configureazd ca un instrument necesar in stare sa
determine reglarea interesele si si solutioneze conflictele sociale. In istoria
efortului privind cercetarea si explicarea fenomenului politic, alaturi de
constituirea stiintei politice un rol important l-au avut preocupdrile de
filosofie politicd, care au pus in evidenta aspectele fundamentale ale
manifestarii politicului in viata sociala. In literatura de specialitate se arati
ca ,,...filosofia politica este o ramura a investigatiei intelectuale care se
preocupa de ideile despre politica, in special de ideile legate de valorile
politice, de natura realitatii politice si de supozitiile intelectuale referitoare
la analiza politica”’. De asemenea, ,,0 mare parte a teoriei politice de astizi
consista in fapt din studiul istoriei filosofiei politice”®.

Desigur, filosofia politica cautd sa puna 1n termeni fundamentali
ceea ce reprezinta politica pentru om §i societate, sa stabileasca conceptele
si categoriile de baza, sa puna accentul pe acele valori care sunt in stare sa
sustind functionalitatea eficientd si democratica a sistemului social.

Astazi, datorita schimbarilor accelerate ce au loc atit la nivelul
natiunilor si popoarelor cat si la nivel global, corelatia intre stiinta si
filosofia politicii si practica politica tinde sa deschidd noi orizonturi de
intelegere si apreciere a implicatiei politicului in lume. La nivelul societétii,
interactiunea care exista intre procesele politice si cele sociale se manifesta
si Intre institutii, grupuri sociale si diferite organizatii cu caracter politic.

Asa cum se stie, institutiile sunt structuri ale organizarii sociale, importanta

7 Zapirtan Liviu Petru, Op. cit., p.38
¥ Goodman, Norman, Introducere in sociologie, Editura Lider, Bucuresti, 1992
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lor fiind deosebita pentru desfdsurarea normald a vietii sociale, insa cand
aceste institutii au in vedere puterea, ele capitd valente politice. In aceastd
situatie sunt institutii precum: stat, guvern, parlament, presedinte etc.
Privind participantii la actiunea politica, aceasta este sustinutd de
grupurile sociale interesate in realizarea unor obiective cu caracter social si
aceasta deoarece ,,politica se afirma sau actioneaza numai in context social,
de grup, grupurile reprezentand colectivitati de indivizi uniti prin trasaturi si
relatii comune, specifice (partid politic, grup de interese etc.)”. Desigur
partea esentiald a unei actiuni politice se referd indeosebi la activitatea
oamenilor privitd ca un bine comun pentru ceilalti sau ca interes general
pentru societate. Problema importanta care se pune si de care trebuie sa se
tind sama este aceea a necesittii unui acord intre interesele sociale generale

si cele particulare sau private ale celor care fac politica.

11.3 Cultura si valori politice

Cultura politica este expresia vietii politice democratice; ea
reprezintd sistemul de idei, teorii, conceptii §i convingeri cu privire la
raporturile dintre cetateni si valorile politice implicate in actiunea de
organizare si conducere a vietii sociale. Idei interesante despre cultura
politica gasim in lucrarea lui Gabriei A. Almond si Sidney Verba intitulatd
,,Cultura civica”. In aceastd lucrare, autorii ei vorbesc despre urmatoarele
tipuri de cultura politica: parohiala, dependenta si participativa. Daca cultura
parohiala este una legata de traditie si obiceiuri, cea dependentd isi are ca
sursa grupul guvernamental, fiind expresia de constiintd a acestuia. Cat

priveste cultura participativa aceasta este definitd prin modalitatea sa de

® Voiculescu Marin, Op. cit.. p.23
169



implicare in sfera actiuni politice. Aceste tipuri de cultura, prin
recombinarea lor, vor determina alte tipuri, si anume: cultura parohial-
dependentd, dependent-participativa si  parohial-participativd. Autorii
lucrdrii mentionate mai sus aratd ca existd o diversitate de culturi politice
care reflectd experiente, comportamente, orientdri $i convingeri politice
diferite'’.

Avandu-se in vedere spectrul pozitiilor politice se poate spune ca
existd culturi politice diferentiate in functie de anumite orientdri si de
asemenea existd subculturi ce reflectd diferente sau deosebiri de pozitie
sociala sau religioasd. Deficientele ce se manifestd in campul culturii
politice pot crea probleme la nivel social, pot provoca diferite tensiuni si
manipulari. Cultura politica trebuie deosebita de cultura civica; daca aceasta
din urma este una proprie cetatenilor in modul lor de a se raporta si a
percepe realitatea cotidiand, cea politicd se distinge prin caracterul sau
rational si sintetic. Cultura politicd are un rol important in formarea si
manifestarea culturii civice. La randul sau cultura civica ajuta la socializarea
politicd a oamenilor, respectiv la manifestarea vietii democratice. Desigur,
cultura politica reflectd modul in care valorile politice sunt intelese si
materializate in actiuni importante pentru indivizi i societate.

Valorile politice sunt expresia acelor raporturi Intre guvernanti si
guvernati care asigura desfasurarea normald a relatiilor dintre membrii
comunitdtii. Din seria valorilor politice pot fi mentionate: suveranitatea,
libertatea, democratia, solidaritatea, toleranta, echitatea sociald, patriotismul
etc. Fiind rezultatul traditiei si al experientei in practica politica — valorile
politice au rol important in viata societatii, motivand si stimuldnd

participantii la viata politica, ele exprima in esentd dezideratul unei

1 Voiculescu Marin, Op. cit., p.183
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organizdri mai bune a societatii printr-o conducere mai eficientd. Valorile
politice reprezintd mediul axiologic care orienteazd actiunea politicd si
suport pentru judecarea si aprecierea diferitelor sisteme politice.

Asa cum practica sociala arata, aprecierile la nivel valoric in cadrul
actiunilor politice pun evidenta fie valorile democratice in ceea ce priveste
conducerea si organizarea societdtii, fie cele nedemocratice. Desigur, in
practica politicd un rol important il reprezinta stabilirea clara a scopurilor si
telurilor pentru care se actioneazi. In aceasti ordine de idei se pune
problema idealului politic si a ideologiei politice. Importanta deschiderii pe
care o realizeaza intelegerea acestor concepte rezultd din motivatia rationala
pe care o oferd celor care participd la viata politica, la faptul cd aceste
concepte oferd o reprezentare clarda o obiectivelor ce urmeaza a fi realizate.
Idealul politic reprezintd ,,...0 proiectie subiectiva a realitdtii dezirabile
pentru a prefigura un anumit model, a prescrie un anumit comportament si a
acredita anumite valori”'".

Valorile politice fac parte constitutiva din valorile culturale ale
unui popor, ele contribuind la sporirea eficientei organizarii si conducerii

vietii sociale, precum si la cresterea gradului de civilizatie a unui popor.

" Voiculescu Marin, Op. cit., p.32
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Capitol XII
Valoare s1 actiune

12.1 Repere istorice in gandirea praxiologica

Ideea actiunii §i problematica sa ocupa un loc important in
meditatia asupra omului si a conditiei sale. Este de observat faptul ca in
antichitate Aristotel vorbeste despre conceptele de scop si mijloc ca fiind
definitorii pentru actiunea umani. In Evul Mediu, Toma D'Aquino
absolutizeaza insa ideea de scop, dandu-i o semnificatie supranaturald; din
aceastd cauza ,,continuatorii filosofiei practicii de mai tarziu (intre care
Hume si Kant) si-au concentrat atentia mai ales asupra problemei
mijloacelor de care depinde actiunea, orientare din care au izvorat ulterior,
in gandirea filosoficd a ultimului patrar al secolului trecut si prima jumatate
a secolului nostru, pragmatismul si instrumentalismul (Peirce, Dewey,
James)”'.

O alta idee care a contribuit la afirmarea gandirii praxiologice este
cea de arta utild care o gasim in filosofia lui Platon. Este de mentionat faptul
ca problematica scopului precum si cea a finalitatii au devenit prezente
indeosebi 1n discutiile privind relatiile intre determinism si actiune, faptul ca
actiunea insasi are un determinism in cadrul caruia scopul ocupa un loc
important. S-a configurat ideea ca fenomenul determinismului poate fi
explicat utilizdndu-se termenii de cauzalitate, scop si actiune. Dupd cu se

stie, in istoria problemei, Hegel este ganditorul care a analizat sub aspect

" Tudosescu lon, Actiunea sociald eficientd, Editura Fundatiei Romania de Maine,
Bucuresti, 2000, p.19
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notional raportul dintre scop si mijloc, insistand asupra caracterului imanent
si mijlocitor al scopului in actul obiectivarii lui. Termenii pe care Hegel 1i
are in vedere atunci cand isi reprezintd actiunea sunt: subiect, scop, mijloc si
obiect. Scopul tine de subiectivitate, de subiect; el are in sine principiul
activismului; prin realizarea sa el trece dincolo de subiectivitate, deci se
obiectivizeaza. Mijlocul, in viziunea lui Hegel, este acela care face functia
de mediere si transformare a obiectului, el semnificand latura de activitate
sau de actiune. In procesul inter relatiei dintre subiectiv si obiectiv, latura
teoretica care este cuprinsd in scop se uneste cu latura practica care este
reprezentatd de mijloc si, In acest sens, Hegel va sublinia ca ,,scopul are
nevoie de mijloc pentru infiptuirea lui™?.

Desi raporturile dintre subiect si obiect sunt privite sub aspect
logic, intelesurile pe care le degajd dialectica hegeliand pun in evidenta
importanta pe care ganditorul german a acordat-o explicarii cauzale a
activitatii umane, prin corelarea scopului cu mijloacele. Asa cum se
subliniaza in literatura de specialitate’, o contributie importantd o aduce
Hegel in domeniul praxiologiei prin conceptia sa despre scopul infaptuit. In
explicarea fenomenului de trecere a subiectivului in obiectiv, Hegel are in
vedere fenomenul de actiune ca arie de manifestare si realizare a scopului
prin intermediul mijloacelor. In acest proces are loc transformarea sau
modelarea obiectului de catre subiect, actiune in care sunt implicate aspecte
axiologice, cognitive §i transformatoare. Este de subliniat faptul ca,
explicatia lui Hegel privind actiunea ca o corelatie intre scop si mijloace, se

extinde si asupra intelegerii fenomenelor sociale din istoria societatii a caror

2 Hegel G.W.F., Stiinta logicii, Editura Academiei, Bucuresti, 1966, p.745
* Tudosescu Ion, Op. cit., p.22
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esentd poate fi elucidatd pornindu-se de la descifrarea mijloacelor folosite.
In acest sens Hegel subliniaza urmatoarele: ,,Mijlocul este acela in care se
manifestd rationalitatea scopului ca una ce se conservd in acest altceva
exterior §i tocmai datoritd acestei exterioritdti. latd de ce mijlocul este
superior scopurilor marginite ale finalitatii exterioare; plugul este mai demn
de consideratie decat sunt nemijlocit foloasele pe care ni le procurd si in
scopul carora el existd. Unealta se pastreazd, in timp ce satisfactiile
nemijlocite trec si sunt uitate’.

Desigur, in cadrul procesualitdtii vietii sociale rol cauzal in
determinarea actiunii sociale 1l au alaturi de mobilurile subiective ale
oamenilor si mijloacele pe care le infaptuiesc, indeosebi mijloacele de
productie. Hegel pornind de la explicatia teleologicad a raportului dintre
subiect si obiect este de parere cd procesul istoric isi are cauza prima in
mijloacele folosite, ca devenirea si schimbarea sunt rezultatul acestei
permanente mijlociri.

In istoria filosofiei actiunii un loc important il ocupa Karl Marx si
F. Engels care au contribuit la configurarea unei teorii a actiunii indeosebi
din perspectiva filosofiei sociale. Asa cum se stie, aldturi de considerarea
filosofiei drept un instrument de transformare a realitatii, Marx si Engels
sunt preocupati de explicarea conceptului de practic. In vederile lor acest
concept semnifica relatia transformatoare intre subiect si obiect, relatie prin
care subiectul se raporteaza si actioneaza asupra obiectului, fiind directionat
de un anumit scop si folosind anumite mijloace. De asemenea, este pusa in
evidentd dimensiunea teoretica si practica a actiunii §i, prin aceasta, legatura
stransd intre actiune si cunoastere. Cunoasterea cauzelor care determina

desfasurarea fenomenelor din naturd si societate reprezintd o conditie de

4 Hegel G.W.F., Stiinta logicii, Editura Academiei, Bucuresti, 1966, p.749
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bazd a eficientei unei actiuni. Tot in aria contributiilor lui Marx in
praxiologie se Inscrie si analiza unor specii ale actiunii, precum: munca in
sens de practici de productie sau politica in sens de practica social-politica.
Ideea ca practica determina ceea ce este omul, atit sub aspect existential cat
si sub aspectul de fiintd culturald caracterizeazd gandirea lui Marx in
domeniul praxologiei’.

In analiza conceptului de actiune, indeosebi a actiunii sociale, un
aport important il aduce ganditorul italian Vilfredo Pareto. Conceptia sa
sociologicd, de factura structuralistd, priveste societatea ca un sistem
complex ce cuprinde o multitudine de actiuni umane. El considerda ca
psihologia reprezintd temeiul stiintelor sociale, i, pornind de aici, va
clasifica actiunile in doud mari specii $i anume: actiuni logice si actiuni
nonlogice. Actiunile logice sunt cele care au in vedere orizontul
rationalitdtii, deci care sunt rezultatul exercitiului ratiunii; actiunile
nonlogice 1si au sursa in starile psihice ale oamenilor, in psihologia acestora,
mobilul lor fiind convingerile §i nu exercitiul ratiunii. Manifestandu-se 1n
orizontul rationalitatii, actiunile logice se definesc ca o corespondentd intre
mijloacele alese si scopul stabilit. In felul acesta ,,0 actiune este logica daca
scopului propus de un actor i se asociazd acele mijloace care nu contrazic
nici realitatea si nici asteptarile actorului: nici scopul nu este absurd si nici
mijloacele nu sunt imposibile“’. insd, in cazul actiunilor nonlogice ,,Nu
existd o corespondenta rationald intre intentia actorului si actul care incearca

6‘7

sd o transforme in fapt*’. Pornind de la semnificatia acestor actiuni, Vilfredo

Pareto va scoate in evidentd corelatia dintre subiectiv si obiectiv in viata

> Tudosescu lon, Actiunea sociald eficientd, p.25

8 Radulescu Sorin M., Homo sociologicus (Rationalitae si irationalitate in actiunea umnd),
Casa de Editura si Presa “Sansa” S.R.L., Bucuresti, 1994, p.121

7 Ibidem, p.121
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socialda, faptul ca realitatea sociald si istoria sa sunt rezultatul atat al
actiunilor logice cat si acelor nonlogice. Astfel, alaturi de actiuni care
implica intemeiere rationald (actiuni politice, militare, juridice), in societate
functioneaza si actiuni nonlogice care au la baza diferite traditii, credinte si
convingeri.

In viziunea lui Vilfredo Pareto, integrarea actiunilor constiente in
sfera actiunilor nonlogice inseamna o conditie de eficienta. Privind locul sdu
in domeniul gandirii praxiologice, asa cum se subliniaza 1n literatura de
specialitate, ,Meritul sdu deosebit constda in faptul ca in explicatia
sociologica asupra arhitectonicii vietii sociale a folosit cu precadere
notiunile de sistem de actiune, Intr-o schemd explicativa si metodologica
determinist-cauzala™®.

Tot din unghiul de vedere al sociologiei, 1n interpretarea modernd a
teoriei actiunii o contributie importanta o aduce Max Weber. El considera ca
actiunea sociala este rezultatul interactiunii intre oameni, iar aceste
interactiuni determind schimbul de activitati. Ganditorul german este de
parere ca intersubiectivitatea este aceea care asigurd temeiul obiectivitatii
sociale, de unde rezultd ca realitatea sociala este una construiti de oamenii
care interactioneaza intre ei. Max Weber va clasifica actiunile sociale astfe.
»activitatea societara (in baza unui acord explicit intre membrii societatii);
actiunea prin intelegere (armonie), aceasta fiind conditionatd de legi
obiective; actiunea institutionald (care are un statut social ce nu depinde de
indivizi); activitatea de grup (in cadrul structurilor sociale existente, la care
indivizii aderda fard nici o obligatie, dar daca este necesar prin

A 9
constrangere)” .

¥ Tudosescu Ion, Actiunea sociald eficientd, p. 29
® Ibidem, p.30
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12.2 Obiectul si problematica praxiologiei

Universul actiunii si corelatia sa organica cu mediul axiologic a
atras atentia asupra importantei cunoasterii determinismului social si a
necesitatii unei stiinte generale care sa aibd 1n vedere conditiile de eficienta
ale actiunii. Denumirea de praxiologie provine de la doud cuvinte grecesti si
anume: praxis, - care inseamna actiune si logos, - care Inseamna teorie sau
stiinta. Intrucat s-a avut in vedere modalitatea prin care subiectul transforma
obiectul, respectiv elementele si instrumentele folosite de subiect pentru a
obtine un grad sporit de eficienta in inter relatia cu obiectul, denumirea noii
discipline, care are ca obiect structura generald a actiunilor umane si
conditiile de eficientd, a fost de praxiologie.

Termenul de praxiologie este folosit prima datd de Alfred Victor
Espinas in 1890, insa bazele unei teorii generale a actiunii eficiente au fost
puse 1n prima jumatate a secolului al XX-lea de catre filosoful si logicianul
polonez Tadeusz Kotarbinski si sociologul american Talcott Parsons.

“Prin praxiologie — aratda Kotarbinski, inteleg stiinta eficientei
actiunii. In consecintd, sarcinile praxiologiei sunt sa formuleze si sa verifice
recomandarile privind ceea ce trebuie facut; ceea ce este indicat sa se faca in
anumite conditii pentru a atinge rezultatele propuse in modul cel mai
eficient... Sarcina praxiologiei este de a cerceta conditiile de care depinde
eficienta maxima™'".

Lucrarea lui Tadeusz Kotarbinski Tratat despre lucrul bine facut

aparutd in 1955 si apoi tradusd in limba engleza sub titlul Praxiologia -

' K otarbinski Tadeusz, Praxiological Propositions and their proof, in Logic, Methodology
and Philosophy of Science, Stanford University Press, 1962, p.205
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introducere in stiinta actiunii eficiente (1965), reprezinta prima incercare de
configurare sistematica, din perspectiva logico-epistemologica a obiectului
si problematicii praxiologiei. In conceptia lui Kotarbinski praxiologia
reprezintd o disciplind metateoretica care are in vedere conditiile de
rationalitate ale actiunii in general, pe baza carora se pot stabili norme si
criterii care sa sporeasca eficienta actiunilor umane. Kotarbinski contribuie
la fundamentarea praxiologiei prin configurarea uni sistem al actiunii, prin
intelegerea legaturii stranse Intre nomologic si teleologic, precum si a
importantei acordate propozitiilor praxiologice in cadrul comportamentului
praxiologic.

Meditatia asupra universului actiunii a stat §i In atentia polonezului
Jan Zieleniewski care are in vedere corelatiile complexe intre praxiologie,
cibernetica, filosofia stiintelor tehnice si teoria sistemelor. El considerd ca
praxiologia reprezinta o ,,stiintd a conditiilor generale de eficienta a intregii
actiuni umane, conceputd ca si comportament uman orientat catre tintd si
executat cu sentimentul libertatii de alegere al agentilor'".

In domeniul praxiologiei, Talcott Parsons a adus o contributie
importantd Indeosebi prin abordarea sociologicad a actiunii, oferind in acest
sens o serie de definitii, concepte si modele ale actiunii sociale, pe care le
expune in lucrarea sa de referintd The Structure of Social Action.. Tot pe
linia cercetarilor in domeniul filosofiei actiunii se inscrie si demersul
filosofului si logicianului finlandez Georg Henrik von Wright privind teoria
formala a actiunii, expusd in lucrarea An Essay in Deontic Logic and the

general Theory of Action (1968).

' Zieleniewski Jan, Why Cybernetics and the Philosophy of technical science only. Some
comments, in Acten des XIV Internationalen Kongresses fiir Philosophie, Band 2, Verlag
Herder, Wien 2-9 sept. 1968, p.601
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Astazi domeniul praxiologiei este abordat din diverse unghiuri si
din perspective stiintifice diverse, indeosebi avandu-se in vedere punctul de
intalnire intre disciplinele teoretice generale cu caracter metateoretic si
stiintele actiunii caracteristice diferitelor domenii. Desigur, universul
actiunii este de o deosebitd complexitate, iar stiinta actiunii in general cauta
sd puna in evidentd conditiile generale care sa asigure eficienta. Asa cum se
stie, fiecare stiintd are o parte fundamentala, teoreticd, si o parte aplicativa;
raportatd la celelalte stiinte, praxiologia se configureazd ca o metastiinta,
punand accentul pe acele aspecte generale care au in vedere solutiile de
eficientd conturate si verificate in stiintele particulare ale actiunii.

Se considera ca o viziune asupra praxiologiei trebuie sa porneasca
de la specificul determinismului 1n viata sociald, de la premisa ca interesele
oamenilor se afli la baza motivatiei axiologie a actiunii. Intr-adevar,
actiunea umana privitd in complexitatea sa este sustinuta si determinata de o
multitudine de motivatii. In sens praxiologic, actiunea va fi eficienta numai
dacd toate motivatiile care o sustin se vor articula in mod adecvat.
Determinismul actiunii umane cuprinde In structura sa urmdtoarele
motivatii: cauzala, psihologici, axiologica si teleologica'”. Aceste motivatii
au rolul de modele explicative si stau la baza fundamentarii propozitiilor
praxiologice.

Analizdnd determinarea actiunii umane, constatdim caracterul
specific in care isi face prezenta principiul cauzalitatii. Acest principiu
reuneste doud aspecte, unul care este specific stiintelor naturii si are In
vedere directia cauza - efect, si unul de naturd teleologicd ce caracterizeaza
stiintele istorice. La nivelul realitdtii sociale existd o intrepatrundere intre

explicatia cauzald si cea teleologica, aspect care reflectd modalitatea

12 Tudosescu lon, Actiunea sociald eficientd, p.37
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specifica de manifestare a obiectivului si subiectivului in viata sociald. Daca
modelul explicativ cauzal are ca directie drumul de la cauzd la efect,
modelul teleologic explica determinarea pornind de la efect spre cauza, deci
de la viitor spre prezent. Raportul dintre scop si actiune pune in evidenta
specificul motivatiei teleologice. Viitorul si prezentul interactioneaza in
structurarea actiunii umane, astfel ca intentiile, idealurile si scopurile au rol
cauzal asupra evenimentelor, care capatd realitate in prezent, deci viitorul
este cauza a prezentului, dupa cum prezentul poate fi cauza a viitorului.

In cadrul relatiei praxiologice subiectul actioneazi asupra
obiectului, orientindu-se dupa anumite legi ale structurii obiectului. In acest
sens, lon Tudosescu subliniaza urmatoarele: ,,.Legea, ca relatie in obiect, in
masura in care este sesizatd rational devine norma, reguld de actiune.
Determinismul cauzal al actiunii este precedat astfel de un determinism
nomologic, care intervine in actul uman eficient in calitate de indicatie
praxiologici“". Rolul propozitiilor prescriptive in asigurarea eficientei unei
actiuni rezultd din intemeierea acestora atat pe factori de natura intentionala,
scopuri, dorinte, vointa etc., dar si pe factori de natura nomologica.

In seria determindrilor actiunii, impreund cu motivatiile aritate,
functioneaza si motivatiile de naturd psihosociologicd si cele de natura
axiologica. Intr-adevar »Actiunea umana eficientd este, astfel, determinata
de suma motivarilor nomologice, psithosociologice, axiologice, din analiza
impletirii carora rezultd cd activitatea practicd se Intemeiaza pe prealabile
explicatii cauzale si teleologice, precum si pe respectarea unor algoritme
operationale, conditionate logic intr-un dublu sens: formal si deontic*'”.

Dimensiunea deontica a comportamentului praxiologic are un rol important

" Tudosescu lon, Actiunea sociald eficientd, Editura Fundatiei Romania de Maine,
Bucuresti, 2000, p.40
' Ibidem, p.51
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in articularea tuturor determinarilor actiunii, acest domeniu vizand sistemul
normativitatii, deci a normelor, interdictiilor si prescriptiilor care intervin in
toate etapele lantului praxiologic. De notat este faptul cd termenul de
eficientd reflectd responsabilitatea asumatd in luarea deciziilor dar si in
aplicarea unor corectii necesare pe parcursul actiunii. Se considera ca din
punct de vedere praxiologic actiunea este eficientd daca deciziile sunt bine
fundamentate, iar conducerea si executia actiunii se desfasoara pe baza unei
strategii clare si bine articulate. Avand drept scop asigurarea functiondrii
normale a raporturilor sociale la nivel macrosocial, praxiologia priveste
universul actiunii sociale In complexitatea determinarilor sale, contribuind
la generalizarea solutiilor de eficientd din cadrul stiintelor particulare ale
actiunii, si oferind posibilitatea unor strategii eficiente in desfasurarea
activitatilor sociale.

Gandirea praxiologicd contemporand cautd sa pund in evidenta
corelatiile strdnse intre teoria actiunii sociale si praxiologie, domeniu
complex cu caracter interdisciplinar, ce oferda o noua perspectiva asupra
fiintei umane si a valorilor sale. Aldturi de motivatiile inerente oricarei
actiuni, epoca contemporand pune in prim plan rolul deosebit al informatiei
si al cunoasterii in general. Mai mult ca oricand informatiile sunt puternic
implicate in structurarea actiunilor pe care indivizii, grupurile de indivizi i

societatea le initiaza pentru a-si atinge scopurile lor.
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