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Editorial

A new transdisciplinary review is born: “Transdisciplinarity in Science
and Religion” (TSR). Of course, there are several transdisciplinary
magazines in the world, but this is the first one completely dedicated to
the dialogue between science and religion. Also, in comparison with the
multi- and interdisciplinary magazines in the same field, the present one
is focused on the transdisciplinary methodology of the dialogue: identifi-
cation of levels of Reality, use of the logic of the included middle and full
consideration of complexity.

Homo religiosus probably existed from the beginnings of the human
species, at the moment when the human being tried to understand the
meaning of his life. The sacred is his natural realm. Homo economicus is
a creation of modernity. He believes only in what is seen, observed,
measured. The profane is his natural realm. The transdisciplinary herme-
neutics, natural outcome of the transdisciplinary methodology, is able to
identify the common germ of homo religiosus and of homo economicus and
to engage them in a constructive dialogue.

The transdisciplinary dialogue between science and religion cannot
be conceived in isolation from other fields of knowledge, like arts, poetry,
architecture, mass-media, economics, social life and politics, so crucial in
the science/religion debate. This is the reason why our magazine will be
also open to contributions concerning other fields of knowledge.

Our magazine is peer-reviewed. We have the ambition to gradually
introduce high standards in the acceptation of contributions. However,
at the same time, we wish to keep an accessible level for any cultivated
reader and for students from different specialties.

TSR comports four sections: Studies, Research Works, Book
Reviews and Events. The magazine has the form of a book and therefore
has not a given periodicity. However, our aim is to publish at least two
issues per year.

Contributions can be presented in three languages: English, French
and Romanian. English is, beyond doubt, the dominant language today.
French is very important in the context of Europe and francophone areas
of the world. We accept also contributions in Romanian, in order to



encourage the development of the science and religion dialogue in a
country still marked by the memory of a totalitarian system which had
forbid such a dialogue for a long period of time.

We acknowledge support, in making possible such a magazine,
from the Templeton Foundation (USA), the Association for the Dialogue
between Science and Theology in Romania (ADSTR), the Institute for
Advanced Studies in Science and Orthodoxy (IASSO) and the publishing
house Curtea Veche Publishing.

Basarab Nicolescu & Magda Stavinschi
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Teologie, transdisciplinaritate si fizica.
O noua logica pentru dialogul interreligios

GILBRAZS. ARAGAO
(UNICAP)

T eologul Nicolaus Cusanus a spus cd Dumnezeu reprezinta ,, armonia
contrariilor”. Cea mai mare provocare pentru identitatea crestind in
vremurile noastre este poate aceea a dialogului interreligios, generat de
pluralismul cultural contradictoriu al lumii noastre globalizate.

Dificultatile pe care acest fenomen le impune autointelegerii
crestine deja se fac simtite in restrictiile interpuse pentru Dominus lesus!
in noile soteriologii, pe baza credintei ca salvarea universald este doar in
Ilisus Hristos: adevarata religie este aceea a lui Hristos, adevdrata Biserica
este aceea intemeiatd de Hristos, iar pluralismul este recunoscut in mod
regretabil doar ca fapt, si nu ca o chestiune de principiu. Au urmat con-
damnarile eseurilor teologice (Balassurya, Dupuis, Haight) care li s-au
pdrut excentrice aparatorilor romano-catolici ai credintei.

Am impresia, totusi, cd aceastd problema este una veche: potrivit
logicii filosofiei clasice, crestinismul dezvoltd de mult timp o teologie
practica aproape intotdeauna eliminatorie, care permite o pastorald in-
trusiva. Cei care nu au marturisit, ca noi, numele lui Iisus, vor fi in afara
adevarului religios si la ea trebuie sd se reducd acesta (oricat de dur se
vorbeste Incd, In mediul tridentin, despre ,Botezul dorintei” si despre
ultimul Conciliu, al ,,crestinilor anonimi®).

Dupd pdrerea mea, problema nu e nici una direct teologicd, ci este,
inainte de toate, o paradigma a cunoasterii.

Ceea ce afecteazd o paradigma sau o piatra unghiulard a oricarui
sistem de gandire, afecteaza simultan ontologia, metodologia, epistemo-
logia, logica si, in consecintd, practica, societatea, politica — si religia.

1. Congregacion para la doctrina de la fe (2000), ,,El Sefior Jests. Declaracién sobre la uni-
cidad y la universalidad salvifica de Jesuscristo y de la Iglesia”, Ecclesia 40, 1416-1426.
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Se intampld ca paradigma Occidentului a fost bazata pe entitdti inchise,
precum substanta, identitatea, cauzalitatea (lineard), subiect, obiect: ,De-
oarece aceste entitdti nu au comunicat intre ele, opozitiile au provocat
respingerea sau anularea unui concept de catre altul (ca subiect/obiect).
De aceea realitatea a putut fi Inconjuratd de idei distincte si clare. [...]
Acum, aceastd paradigma a Occidentului, de a rdméane fiul fecund al
cartezienei dihotomii schizofrenice si al puritanismului clerical, comanda
totodatd si dublul aspect al practicii apusene, pe de o parte antropocen-
tric, etnocentric, egocentric, din moment ce trateaza subiectul (pentru ca
se bazeazd pe auto-adoratia subiectului: om, natiune sau etnie, individ),
pe de altd parte si corelativ manipulator, inghetat si «obiectiv», pentru ca
vizeazd obiectul. Aceasta este In legdturd cu identificarea rationalizarii
cu eficacitatea, a eficacitatii cu rezultatele inregistrate; este inseparabila
de orice tendinta de clasificare, de concretizare, etc., tendintd corectata,
uneori puternic, alteori cu dificultate, din cauza contra-tendintelor aparent
«irationale», «sentimentale», romantice, poetice.”?2

In viziunea clasics, atunci cand intr-un rationament apare o contra-
dictie, ea reprezintd semnalul unei erori. In viziunea complexa care se
formeaza atunci cand, pe cdi empirico-rationale, se ajunge la contradictii,
aceasta nu Inseamnad o eroare, ci atingerea unui nivel profund al realitatii,
care, In virtutea faptului cd este profund, nu se poate traduce prin logica
filosoficd traditionald: ,Opusul unei afirmatii adevarate este o afirmatie
falsa. Dar opusul unui adevar profund poate fi un alt adevar profund” —
spunea Niels Bohr.

De aici necesitatea, ceruta de stiintd, a unor noi principii logice:
recurenta organizationald care rupe cu ideea liniard cauza — efect, imediat
ce tot ceea ce este produs se intoarce asupra a ceea ce produce, Intr-un
ciclu auto-organizator; conceptia hologramica potrivit cireia nu se poate
concepe intregul fard partile componente si nici acestea fard a se concepe
intregul; principiul dialogal care mentine dualitatea in sanul unitatii,
asociind concomitent doi termeni complet antagonici. Din cauza inexis-
tentei unei logici In aceste cadre, a fost totodatd cu adevarat dificil sa se
stabileascd dialogul intre diferitele culturi — si religii. Mai cu seama pen-
tru cd teologiile cele mai critice incd se bazeazd pe dialectica (post)hege-
liand, a carei contradictie nu este altceva decat un instrument idealist si
al carei al treilea termen este doar un artificiu aristotelic pentru a rezolva
in mod iluzoriu propria dialectica. Fizica a reprezentat matricea acelei noi
paradigme stiintifice apdruta in secolul XX; de aceea, in fizica cuanticad
materia este perceputd sub forma de energie, care se manifestd intr-o
diversitate infinitd in lumea noastrd — iar despre acest fapt nu poate da

2. E. Morin, Introdugdo ao pensamento complexo, Lisboa, Instituto Piaget, 2001, p. 80s.
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informatii o logicd binard. Se intelege cd, in circumstante determinate,
particulele elementare nu se comportd ca materie, ci ca unde: dualismul
antagonic nu este doar semnul unei opozitii, ci si marca aceleiasi realitati,
care este, de fapt, o contradictie dinamica. Asadar, devine necesara actiu-
nea principiilor logice neconventionale, acceptate intr-o mai mare masura
— si in acelasi timp — ca fiind contradictorii. In acest cadru se afl4 ceea
ce este inteles ca ,gandirea complexd” si a sa ,logicd transdisciplinara”
pe care o dezvolta Basarab Nicolescu.3

Transdisciplinaritatea studiaza in mod complex realitatea care se
constituie Intre si dincolo de discipline si zone de cunoastere, considerand
cd “Intotdeauna ceva scapa oricdrei observatii” si cd acea contradictie
fundamentald pe care se bazeazd orice real poate fi inteleasa daca vom
considera existenta unor niveluri de realitate diverse. Sunt recunoscute
perechi de contradictii in mod reciproc exclusive: unda si corpuscul, con-
tinuitate si discontinuitate, separabilitate si nonseparabilitate, cauzalitate
locala si cauzalitat globald, simetrie si spargerea simetriei, reversibilitate
si ireversibilitate a timpului. Se constatd ca asemenea perechi sunt opuse
reciproc atunci cand sunt analizate prin intermediul logicii clasice si a
axiomelor sale: identitate (A si A), non-contradictie (A nu si non-A) si
tertul exclus (nu existd un termen tert T, care sa fie In acelasi timp A si
non-A). Totusi, nu se poate afirma in acelasi timp validitatea unui lucru
si opusul sdu: A si non-A, negrul si albul, binele si rdul, strdinul si cato-
licul. De aceea, apare o logicd alternativa care modifica principiul non-
contradictiei cu valori variate de adevar in locul celor ale perechii binare
(A, non-A). A apdrut, in principal, in logica ternara transdisciplinarad a
,tertului inclus”.

Sad ne imaginam cei trei termeni ai acestei noi logici (A, non-A si T)
si dinamismele lor asociate lor printr-un triunghi in care unul dintre
unghiuri se situeaza pe un nivel de realitate, iar celelalte doud, pe un alt
nivel de realitate (micro- si microfizica, de pildd). Dacd vom rdmane pe
un singur nivel, orice manifestare va apdrea ca o luptd intre doud ele-
mente contradictorii (de pildd: unda A si corpusculul non-A). Al treilea
dinamism sau ,tertul inclus”, starea T, actioneaza pe un alt nivel de rea-
litate, unde ceea ce pare desfdcut (unda sau corpuscul) este in realitate
unit (quantum) si ceea ce pare contradictoriu este perceput ca non-contra-
dictoriu si paradoxal. Spre deosebire de triada hegeliand, ai carei termeni
se succed in timp, In triada tertului inclus cei trei termeni coexista in
acelasi moment al timpului si, de aceea, ea poate promova concilierea
contrariilor.

3. Cf. B. Nicolescu, Nous, la particule et le monde, Monaco, Rocher, 2002.
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Ei bine, In constituirea identitdtii crestine, logica si stiinta traditio-
nald — asimilate si ele de teologia si practica ecleziald traditionala —
limiteazd posibilitatile de dialog cu noile adevéaruri stiintifice, ca si cu alte
experiente religioase din noi culturi. ,Unicitatea adevarului”, o aspiratie
justd in cdutarea cunoasterii, asa cum o percepem astdzi, este un orizont
care nu anuleazd in plenitudinea sa eshatologica pluralitatea experiente-
lor ciutarii sale. In ciuda reprezentdrii trinitare a Dumnezeului crestin,
ca ,perihorezd” a persoanelor (,Preasfinta Treime este cea mai buna
comunitate”), Bisericile noastre inca mai au dificultiti in a opera cu para-
doxul pluralismului absolut.

,In ultimi instantd, adevarul filosofic sau stiintific si adevarul cre-
dintei isi gdsesc unitatea si ratiunea de a fi dincolo de «fetele diferite ale
adevdrului», in diferitele atribuiri etice, responsabilitdti distincte care
se opun adevadrului altuia, care necesita prezenta ambelor. «Tertul», care
pune sub semnul intrebdrii toatd istoria dramatica a Apusului incd de la
«primele principii» logice si ontologice, Inseamna considerarea alteritatii
in puritatea ei transcendentd, dar, in acelasi timp, in strigdtul sau etic.
Exorcizand principiul suveran al identitatii invingdtoare a tuturor diferen-
telor, acceptand paradoxul care transcende principiul non-contradictiei
si, mai presus de toate, servind «celuilalt» ca locuintd, ecumen, economie,
ecoambient, este altul, astfel incat tertul sda nu mai excluda principiul
originar al originii credintei si ratiunii — acela care, prin mesianitate si
responsabilitate, unge ratiunea aceluia care primeste in credintd — si
primeste cu ratiune.”4

De fapt, numai cu ideea unor niveluri de realitate, care permite
intelegerea logicd a , tertului inclus”, se poate depdsi violenta traditionald
a universalitatii care sfarseste prin a fi Inteleasd ca totalitate hegemonics,
si, totodatd, se depdseste obstacolul postmodern care izoleaza contextele
prin indiferentd si autosuficienta (,,Daca se absolutizeaza particularul si
i se rup legdturile, acesta sfarseste sinucigdndu-se.”). Logica universalistd,
in plasa cdreia incd sunt prinse Bisericile, afirmd cd existd o rationalitate
comund intregii rase umane care permite o intelegere universald. ,Dia-
logul” (ca mediu, dar niciodatd ca scop) va aprofunda si va amplifica
aceastd intelegere. In realitate, de multe ori, universalistii subordoneaza
de multe ori diversitatea contextuald unei presupuse universalitati a
ratiunii, recurg la ierarhizarea structurald sau la explicatii evolutioniste.

Astfel subordoneaza diversitatea pierderii unitdtii primordiale,
unei degenerdri. Acestei posturi de ,dialog” Intre culturi si religii i se
opune o alta, mai modernd, contextualistd. Contextualistii radicalizeaza
ponderea antropologiei si interesul pentru versiunile locale de rationa-

4. L. Susin, Relagdo entre fé e razdo na modernidade, Porto Alegre, (mimeo.), 2001, p. 3.
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litate si normativitate. Ei afirma cé fiecare cultura (si religie) reprezintd un
proiect de viata foarte particular, cu gramaticd, dictionar si comportament
proprii, in care numai cei care apartin aceleiasi ,familii” pot cu adevarat
sd comunice si sa inteleagd sensul lumii simbolice respective. Este ceea ce
catolicismul denunta ca fiind relativism.

Disputa dintre un suport universalist al ratiunii inndscute (norma-
tivitatea ratiunii unice, legea naturala, drepturile umane universale) si
contextualism, cu parametrii sai interculturali incomensurabili face ca
dialogul intercultural si interreligios sd pard farda probleme (cand este
redus la strategia de convertire) sau fara nici o sansd. Trebuie sa gandim5
intr-o axiomad relativista si care transcende logica clasica, in care un ade-
var sd nu fie adversarul altuia, iar sinteza s nu se nascd din mormantul
tertului exclus.

,Celdlalt” nu mai este ,tertul exclus” din vechea logica filosofica —
si teologica —, ci poate fi si creator pentru ceva care trebuie respectat,
dar poate fi si strigatul revelator al oprimatului care trebuie sa inspire
creativitate iubitoare, trebuie s fie principiul originar al credintei — si al
ratiunii. El este ,tertul” care poate permite o ,Simfonie a Celor Doud
Lumi”, cum visa Dom Hélder, dincolo de excluziune si violenta. Aceasta
intelegere a sacrului este ceea ce-i poate reuni pe crestini cu ceilalti, poate
permite redescoperirea identitdtii crestine in relatie cu expresii distincte
din interiorul abundentei multiforme, plurale, a adevarului transcendent
(Dumnezeul creator este anterior si exterior noud tuturor si tuturor expre-
siilor noastre religioase, transcendenta lui se reveleaza in strigatul celor
oprimati care sfideaza adevarurile noastre pentru a recrea complet, creand
in mod solidar mai multa viata pentru lume). Astfel vom putea intelege
mai bine cad adevarul crestin, experimentat pentru noi ca unic si universal
este o contributie absolut importantd care nu anuleaza experienta tot atat
de absolut importanta, marturisitd de alte forme de credintd religioasa.
Vom iIncepe sd operdm cu paradoxul pluralitatii absolutului, al unicitatii
si universalitdtii. Cu privire la aceasta, trebuie sa indicam, intre altele,
teologia lui Torres Queiruga.6

Pornind de la o intelegere procesuala a Revelatiei si de la o teologie
iluminatd a Creatiei In principal, Queiruga considerd prezenta efectiva a
lui Dumnezeu in centrul intregii realitdti si chiar In centrul istoriei uma-
nitatii. In aceeasi masuri, el consider ci ,alegerea” judeo-crestinismului
de catre Dumnezeu nu constd intr-un privilegiu separat, ci se refera la
o strategie istoricd a iubirii divine (,,cheama cativa, ca sa ajunga la toti”),

5. Cf. P. Suess, Culturas em didlogo, REB 61 (243), set. 2001, p. 602s.

6. A. Torres Queiruga, A revelagdo de Deus na realizagio humana, Sao Paulo, Paulus, 1995;
idem, Do terror de Isaac ao Abbd de Jesus, Sdo Paulo, Paulinas, 2001.
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in punctul in care s-ar putea renunta, pur si simplu, la utilizarea unei
asemenea expresii. Cu aceasta, el a ajuns la concluzia cd, dacd Dumnezeu
li s-a revelat tuturor, atunci toate religiile sunt revelate si, prin urmare,
in aceeasi masurd adevarate. Religiile nu sunt perfecte — nici mdcar cea
biblicd. Dar acest lucru nu le impiedica sd fie perfect adeviarate prin ceea
ce reusesc sd surprindd, sd exprime si sd trdiascd: prezenta revelatoare
si salvatoare a lui Dumnezeu. Din aceasta lipseste, ca o conditie chiar
pentru apropierea de adevar, dialogul interreligios, schimbul continuu
de descoperiri si experiente, de critica si imbogatire reciprocd, a actiunii
impartdsite pentru fericirea umana. De aceea, punctul comun pentru dia-
log este experienta vietii si a sacrului — a Dumnezeului Vietii care apare
in toate traditiile — la fel dupd cum el este trdit profund in fiecare religie
sau culturd. Chemarea este intotdeauna si pentru toti calea pentru con-
struirea in comun de noi imagini. In acelasi timp, se asteapta ca respectul
si acceptarea reciprocd sd favorizeze o intalnire si un compromis pe
terenul comun al apdrarii drepturilor celor mai sdrmani, al pacii modiale,
al luptei cu foametea si cu sdrdcia, al recuperdrii pdmantului arid, al
integritatii creatiei. Pentru acest motiv, Torres Queiruga vorbeste despre
,universalismul asimetric”: ,,...«Universalism», pentru cd este luat ca
baza primordiald si nu se renuntd la o dubld convingere: ca toate religiile
sunt in ele insele cdi reale de salvare; si ca sunt astfel deoarece exprimad,
din perspectiva lui Dumnezeu, prezenta sa universald si nelimitata, fara
favoritisme ori discriminari, de vreme ce, din momentul genezei lumii, el
«voieste toti oamenii sd fie mantuiti» (1 Timotei, 2, 4). Dar «asimetric»,
pentru cd este imposibil de ignorat faptul cd existd diferente reale intre
religii: repetdm, nu pentru cd Dumnezeu discrimineaza, ci pentru ca, din
partea omului, inegalitatea este inevitabila.””

In aceasti maniers, vom fi intotdeauna tentati si absolutizim
propriile noastre cai religioase si vom putea intotdeauna sd intelegem o
religie oarecare ca fiind mai putin perfecta, dar, potrivit acestei paradigme
propuse, toate religiile — inclusiv a noastra — se prezintd, in esentd, ca
avand nevoie de perfectionare si de a se indepdrta de Centrul comun
care le produce si le promoveazad: fiinta umana si nevoile sale si/sau
Dumnezeu si interesul sau salvator gratuit pentru intreaga umanitate si
intregul cosmos.

Potrivit lui Torres Queiruga, datoritd acestui universalism, grupurile
religioase ,pentru ca sunt fragmente ale unui aceluiasi Mister, nu se pot
ignora intre ele, dar pot adduga consecintele: daruind si primind, fiecare
se va dezvolta in sine si se va simti mai unit cu celelalte”. In acest sens,
crestinismul isi poate marturisi absolutismul (asimetric), dar ca o martu-

7. A. Torres Queiruga, Do terror de Isaac ao Abbi de Jesus, p. 339.



TEOLOGIE, TRANSDISCIPLINARITATE SI FIZICA 17

risire umild si solidara despre cine se crede cd a descoperit altceva pe care
Dumnezeu vrea sd-1 reveleze si sd-1 ddruiasca tuturor: nu prin impunere,
ci ca ofertd; nu prin inlocuire, ci prin completare. Nici ca pe ceva propriu
care se prezintd, ci ca mostenire comund, in sfarsit descoperitd, impar-
tdsita in perspectiva unui viitor mult mai plenar. Numai in acest sens un
crestin trebuie sa marturiseasca caracterul definitiv sau unicitatea revela-
tiei lui Dumnezeu ca Abba (Tatal), in Hristos. Acest ,,teocentrism cristic”
constituie identitatea crestind, dar reuseste sa se elibereze tocmai pentru
un dialog deschis si alternativ in favoarea celuilalt: , Cel care, prin lisus,
a descoperit ca «Dumnezeu este iubire», cu alte cuvinte, cd el este iubire
si genereazd iubire, are motive sd creadad cd, desi aflat in cele doud limite
ale prezentei sale istorice, el oferd ceva in care toti putem sa gasim o im-
plinire a cdutdrii lui pe cale religioasa.”

Ideile lui Queiruga sunt paradoxale: ele atrag atentia asupra ega-
litatii ontologice in diferentierea antropologicd, pentru un sacru comun,
dar gasindu-si validarea doar in lisus. Pentru o mai ampla fundamentare
a lor si 0 mai mare claritate, ele necesita o logica a contradictoriului: capa-
bild sd mentina echilibrul experientei crestinilor si complementaritatea
antagonismelor sale, capabild sd pdstreze antagonismul real al credintei
crestine, pentru cd trimite intotdeauna catre un alt nivel de realitate —
unde existd iubirea in intelesul ei de caritate si aflatd in slujba vietii, unde
existd Misterul Iubirii, care ne traverseaza si ne transcende pe toti, care
pare s& uneasca opozitiile. In acest fel trebuie inteles procesul implicarii
pe care credinta crestind a trebuit sd-1 manifeste pentru culturi si religii,
procesul de aculturatie si/sau areligiozitate, pentru care credinta crestina
cautd sd anunte experienta sa adevarata de salvare unicd si universald de
catre Abb4 (Tatdl — , parintele maternal”) al lui Iisus Hristos, deschizan-
du-se, in acelasi timp, dialogului cu alte experiente de salvare unice si
universale, care se dezvoltd In alte culturi si religii. Ori de cate ori o
dimensiune a acestei realitdti contradictorii va fi actualizatd, o alta va fi
potentializata, dar nu negatd. lar contradictia aparentd va trimite intot-
deauna catre un alt nivel de intelegere, acela al eticii practice in favoarea
necesitdtilor si/sau a contempldrii misterului creator al lui Dumnezeu —
care precede si transcende orice religiozitate.

Tinand cont de acest aspect, in cazuri concrete, nu va fi, oare, extra-
ordinar ca teologia crestind a dialogului interreligios sd poatd admite,
ca momente ale metodei reale de abordare, diferite niveluri de sincretism
ca elemente ale altor culturi si religii — din moment ce ele corespund
unui dialog profund intre respectivele experiente de credintd, intre
nucleele etico-mitice care dau sustinere?

In ultima instants, sincretismul descrie procesul psiho-social pe care
astdzi credinta crestind il tematizeaza ca dialog al aculturatiei — si care
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nu este singurul element religios, ci unul dintre ele; nu e singura dintre
referintele crestine la ceilalti, ci, totodatd, si unul dintre faptele semni-
ficative ale celorlalti pentru comunitétile crestine. Se impune recuperarea
identitatii, refacerea ei, mereu de la inceput.

In sfarsit, oare doar Hristos singur mantuie? Da, in principiu —
pentru acela care e crestin. Nu, dacd, potrivit spuselor lui lisus, dialogam
sincer cu altii si devenim capabili sd recunoastem sunete diferite pentru
aceleasi vise, sd percepem alte cdi ale aceluiasi Spirit creator si Innoitor
al vietii: ,Nici in Israel n-am gésit o credintd asa de mare” (Matei, 8, 10).
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Introducere

Lucrarea de fatd analizeaza conceptele de energii necreate, energii create
si legiturile dintre acestea, din punct de vedere al cunoasterii stiintifice
si al cunoasterii mistice. Din punct de vedere stiintific, se incearcad o abor-
dare transdisciplinard [Nicolescu, 1999].

Problema relatiilor dintre cunoasterea stiintifica si cunoasterea mis-
ticd este pusa In mod sistematic, pentru prima oara, de cétre Sf. Grigore
Palama (secolul al XIV-lea) in disputa sa cu Varlaam [Staniloae, 1993].

In opinia Sfantului Grigore Palama, cunoasterea stiintifici poate
contribui la clarificarea Scripturii (Vechiul si Noul Testament), dar numai
daca se face cu ajutorul harului Duhului Sfant. Cunoasterea stiintifica
nu este identica cu Intelepciunea profetilor si apostolilor, care se impar-
tdseau, prin harul Duhului Sfant, cu o cunoastere mai profundd, cunoas-
terea misticd. Aceasta nu este o cunoastere teoreticd, care se realizeaza
prin studiul mental al Scripturii, ci este o cunoastere care se implineste si
se amplifica prin aplicarea practicd a invataturilor revelate sau transmise
direct de la duhovnic la discipol. Aceasta practicd conduce la o asemenea
modificare a omului ca trup, minte si suflet, incat el are acces la o cunoas-
tere nemijlocitd a unei realitati care este dincolo de simturi, adica dincolo
de lumea ,vdzuta” prin simturi si modelatd de minte. Aceasta realitate
este formatd, pe de o parte, din lumea nevizutd (lumea entitatilor fara trup
substantial — lumea ingerilor), dar si din elementele unor manifestari/
purcederi, dupa exprimarea Sfintilor Parinti — ale unui nivel mai inalt
de fiintare care este Insusi Creatorul celor doud lumi. Cele doud forme de
manifestare a creatiei, aparent contradictorii — lumea vdzutd si lumea
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nevazutd — sunt necontradictorii in raport cu mistica, care accepta exis-
tenta unui nivel mai inalt de existenta — Dumnezeu.

Punerea problemei cunoasterii, In general, si a cunoasterii stiinti-
fice, In particular, din punctul de vedere al existentei mai multor niveluri
de realitate si care se bazeaza pe o logica ternard, este proprie abordarii
transdisciplinare. Din acest motiv, vom incerca, in aceasta lucrare, o abor-
dare care se bazeazd pe acest tip de demers [Nicolescu, 1999]. In prima
parte a lucrdrii, vom prezenta conceptul de energii necreate din punctul de
vedere al cunoasterii mistice. Apoi vom analiza conceptul de energii create
din punctul de vedere al cunoasterii mistice si al cunoasterii stiintifice,
pentru a distinge cele doua tipuri de manifestare: lumea vazuta si lumea
nevizuts din ambele perspective. In ultima parte a lucrarii, se incearca
eliminarea aparentei contradictii prin stabilirea relatiilor cu un nivel mai
inalt de realitate, prin intermediul energiilor necreate.

v .

Cunoasterea mistica si cunoasterea stiintifica

unoasterea misticd este o cunoastere nemijlocitd de simturi si instru-

mente si comunicabild In mod predilect intr-un limbaj pictural si ne-
conceptual. Cunoasterea stiintifici este o cunoastere mijlocitd de simturi si
instrumente, care se comunici mijlocit prin limbaje artificiale (gandirea si
comunicarea se fac codificat, in diverse limbaje, prin cuvinte si sim-
boluri). Si in cadrul cunoasterii stiintifice, achizitia de informatii noi se
realizeazd In raport cu nivelul de cunoastere la un moment dat, prin
intuitie (revelatie stiintificd). In acest mod, este posibila trecerea de la o
paradigma stiintifica la alta (de la un model — nopaderypo — general al
stiintei la altul). In privinta revelatiei mistice, este lamuritoare explicatia
pe care i-o da Sf. Serafim din Sarov [2005] egumenului Antonie, care
era convins cd sfantul avea fnainte-vedere prin curdtia mintii: ,,Acum vad
cd mintea voastrad este atit de curatd, incit nimic nu rdmane ascuns in
inima aproapelui”. La aceastd remarca, Sf. Serafim 1i raspunde: ,Cunos-
cdtorul inimii e doar Dumnezeu... Asadar, orice imi porunceste Domnul,
aceasta o transmit oricdrui imi cere ceva de folos. Primul gand care-mi
vine il consider venit de la Dumnezeu si-1 spun celui cu care vorbesc. Nu
cunosc ce se iIntampld in sufletul sdu, cred insd cd aceasta imi este aratat
de voia lui Dumnezeu spre folosul lui. Existd cazuri in care nu alerg la
voia lui Dumnezeu, ci la logica mea, deoarece mi se pare simplu. In
asemenea cazuri se fac mereu greseli.” Din aceasta relatare, este clar ca
inainte-vederea, cel putin in cazul Sf. Serafim, constd in primirea de in-
formatii despre ce gandeste, ce a facut sau ce se va intAmpla cu persoana
care a cerut sfatul, din exteriorul mintii celui care are inainte-vederea.
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Sf. Serafim era convins cd sursa acelor informatii este chiar Dumnezeu in
ipostasul Sfantului Duh. Apelarea la capacitdtile mentale de a descifra
starea trecutd, prezentd sau viitoare a unei persoane conduce la sfaturi
gresite. Tnainte-vederea nu este rezultatul unei intelepciuni care deriva
din experienta de viatd. Curatenia trupului, mintii si sufletului nu con-
duce la o capacitate de a vedea in trupul, mintea si sufletul celui investi-
gat, cila o deschidere a mintii si sufletului investigatorului catre Sursa de
cunoastere infinitad care are toate datele (trecute, prezente si viitoare)
despre creatia Sa.

Energii necreate

Conform teologiei mistice a Bisericii Ortodoxe, prin energii (evepyein)
necreate se inteleg acele lucrdri ale lui Dumnezeu in cele trei iposta-
suri: Tatdl, Fiul si Sfantul Duh. Conceptia despre energiile necreate a fost
exprimatd clar de Sf. Grigore Palama, dar a fost infdtisatd si anterior de
Sfintii Pdrinti, pand la Apostoli. Ideea centrald a acestor invatdturi este
distinctia reala intre energiile necreate si fiinta lui Dumnezeu. In timp ce
fiinta Sa este fara distinctii si nu poate fi cunoscuta direct, energiile ne-
create sunt distincte/multiple si din acest motiv pot fi cunoscute. Rezulta
cd Dumnezeu este comunicabil prin energiile sale [Lossky, 1993].

Pentru Sf. Dionisie Pseudo-Areopagitul (secolul al V-lea) energiile
necreate — pe care le numeste virtufi sau puteri (dinameis — dvvapelg),
din care se impdrtdsesc fiintele create — sunt chiar Dumnezeu, dar nu
in fiinta Sa. Energiile necreate dezvéaluie nenumaratele denumiri ale lui
Dumnezeu: intelepciune infinitd, viatd infinita, putere, dreptate, dragoste
si o infinitate de alte denumiri. Energiile necreate au proprietatea de a
crea si activa lumea (lumea nevazuta/cerurile si lumea vazutd). Rezulta
cd energiile necreate nu se confunda nici cu fiinta lui Dumnezeu, nici cu
creatia Sa [ibid.].

Sf. Dionisie numeste energiile necreate ,raze ale dumnezeirii” care
patrund universul creat. Sf. Grigore Palama numeste energiile necreate:
,dumnezeiri”, ,lumina necreatd”, har; iar pentru Sf. Pavel, energiile ne-
create sunt ,lumina cea neapropiata” in care locuieste Dumnezeu; ,slava”
in care Dumnezeu apare sfintilor din Vechiul Testament; ,lumina eternd”
care patrunde natura umanad a lui Hristos de la schimbarea la fatd; , harul
Cel necreat”, , energiile divine” [ibid.].

Vladimir Lossky subliniaza faptul cd energiile necreate sunt atri-
bute ale lui Dumnezeu, dar care nu au nimic comun cu atributele puse
pe seama lui Dumnezeu de catre teologia abstractd a manualelor [ibid.].
Aceste atribute sunt comunicabile doar prin trdire directd, adica experienta
relatiei cu Dumnezeu.
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Ca fiinte care nu am avut o asemenea experientd, analiza noastra
este abstractd si se bazeazd pe modele mentale oferite de teologia abstractd.
In acest sens, este lamuritoare relatarea unui mirean despre impartasirea
Sfantului Duh impreunad cu Sf. Serafim din Sarov [2005, pp. 357-372]. Mi-
reanul Nicolae Motovilov, vindecat in mod miraculos de sfant de o boala
foarte grea si devenit discipol al acestuia, relateazad experienta deosebita
pe care a avut-o in timpul unei intdlniri cu Sf. Serafim, in care dorea sa
inteleagd, cu mintea si cu sufletul, harul Sfantului Duh: ,Cu toate acestea,
nu inteleg cum pot sa fiu complet incredintat ca ma aflu invaluit de harul
Duhului Sfant?... — Ti-am spus deja, iubitorule de Dumnezeu, ca e ceva
foarte simplu... — Vreau sd inteleg asta bine, am rdspuns. Atunci, parin-
tele Serafim m-a luat cu putere de umeri si mi-a spus: — Acum ne aflam
amandoi in Duhul Sfant. De ce nu md privesti? — Nu pot sa va privesc,
caci din ochii sfintiei voastre ies straluciri de lumina. Fata v-a devenit mai
stralucitoare decat soarele si ochii mad dor. — Nu te tulbura. Acum si tu
esti luminos ca si mine. Te afli si tu in plindtatea Duhului dumnezeiesc,
altfel nu m-ai fi putut vedea in aceastd stare. Priveste-ma fdrd sa-ti fie
teamd... Dupd cuvintele acestea, am aruncat o privire spre fata lui si m-a
cuprins o teamd si mai mare. Tnchipuieste—’,ci cd discuti la amiazd cu
cineva expus la cele mai dogoratoare raze ale soarelui si-1 privesti in ochi.
fi vezi buzele miscandu-se, vezi expresia preschimbati a ochilor, dar nu
vezi nici mainile, nici forma sa, dar nici pe tine nu te vezi... Vezi o lumina
orbitoare care se revarsa pand la cativa pasi Imprejur si ddruieste stra-
lucire stratului de zdpadd asternut in luminis si fulgilor care cad peste
mine si peste staret... — Ce simti acum? m-a intrebat parintele Serafim...
— Simt atata liniste si pace in sufletul meu, incat n-o pot exprima in cu-
vinte!... Desfatare neobisnuita... O bucurie extraordinara in toata inima...
O cdldura neobisnuita, am raspuns. — Dar cum, bucuria mea? Ne afldm
in vreme de iarnd in curtea chiliei, in padure, suntem cu picioarele in
zdpadd, de sus continud sa cadd fulgi de nea care ne-au acoperit cam de
un lat de palma. Ce fel de cdldurd poti sa simti? — Simt atata caldurd, ca
aceea care se creeaza in baie... Mi-ai spus cd in jurul nostru exista caldura
ca aceea din baie. — Dar priveste! Zdpada care ne acopera nu s-a topit,
in vreme ce de sus continua sd ninga. Asta inseamna cd aceastd caldura
nu se afli in aer ci induntru nostru.” Remarcidm, din aceastd relatare,
pasajul care se referd la caldura simtitd de cei doi. Aceastd caldura nu este
produsa de o incdlzire a trupurilor (energie termicd, energia miscdrilor
dezordonate a moleculelor), ci este o stare de confort termic produsa de
un alt tip de energie. Aceastd stare nu se compara nici cu starea obtinuta
de initiatii budisti prin controlul temperaturii corpului (tehnica tumo).
Acestia rezistd in frig, dezbracati, mai multe ore si pot usca o panza uda
pusa pe ei chiar dacd afara temperatura este sub zero grade Celsius.
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Energii create

Conform teologiei mistice a Bisericii Ortodoxe, prin energii create se
intelege totalitatea creatiei In aspectele ei nevdazute si vizute (perceputa
prin simturi). Lumea vazutd este universul fizic, cu toate sistemele sub-
stantiale si de cAmp cunoscute. In cunoasterea mistic, notiunea de ener-
gie are semnificatia de lucrare si capacitate de a face lucrare (semnificatia
initiald, datd In mecanicd si In cadrul cunoasterii stiintifice). Abia prin
intermediul fizicii relativiste notiunea capata semnificatii apropiate de cele
din cunoasterea stiintifica, deoarece atat lucrarea (actul de a face ceva si
lucrul facut — fiinta, sistemul), cat si capacitatea de a face lucrare implica
energie. Orice sistem are energie (mdsurd a ,miscdrii”) si capacitatea de
a schimba energie cu alte sisteme. in cunoasterea stiintificd, energia este,
ca si spatiul — timpul si informatia fizicd (corect, cu ordinea — organizarea
fizicd a unui sistem — informatia fizica fiind ordinea propagata si schim-
batd de sisteme), o proprietate fundamentald a materiei. Conform studiilor
actuale, aceste proprietati nu pot fi definite independent, fiindca se implica
una pe alta. De exemplu, conform relatiei masa — energie, intre energia
universului si spatiu-timpul corespunzator existd dependentd cauzala:
geometria spatiu — timpului e determinatad de energia materiei din univers.
Un alt exemplu este legdtura dintre energia internd si ordinea — organizarea
unui sistem si, pe de alta parte, dintre informatia fizicd (ordinea — organi-
zarea schimbatd de sisteme) si energia schimbati de sistem. Spatiul — timpul,
adica dispunerea relativi a sistemelor materiale si succesiunea proceselor,
implicd nu numai energie, ci si ordine — organizare si informatie fizicd.

Conform ,scenariului” acceptat in fizicd, universul s-a generat
printr-o explozie primordiald (modelul Big Bang); acest proces implica
0 cauzd si un efect (generarea sistemelor din univers), dar si problema
sursei materiei generate si a energiei implicate. Conform teoriilor actuale
[Smolin, 2002], sursa este vacuumul fizic (adica un model a unei forme ne-
diferentiate de materie) si cauza este fluctuatia acestuia, aproape puncti-
formad. Prin dilatarea fluctuatiei (la inceput, aceastd dilatare a fost foarte
rapidd/explozivd, perioada inflatiei: T € [10™s — 107s], T, = 10%s)
se naste un cimp fundamental, care se dilatd si se diferentiazd in campurile
si particulele cunoscute.

Unele mituri ale creatiei (textele vedice, textele eseniene) descriu
aceastd perioadd ca pe un sunet fundamental, primordial, care a modelat
haosul (o existentd nediferentiati). In textele eseniene [Bordeaux-Szekely,
2000: ,,Céci dupd cum este scris, la Inceput a fost Sunetul, si Sunetul era
cu Dumnezeu, si Sunetul era Dumnezeu: adevdrat va spun, cand ne
nastem, venim pe lume cu sunetul lui Dumnezeu in urechi, precum si cu
cantecul vastului cor al cerului, si cu cantecul sacru al stelelor in orbita lor
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fixd; Curentul Sacru al Sunetului este cel care traverseazd bolta stelelor
si impdratia fara sfarsit a Tatdlui Ceresc. El este vesnic In urechile noastre,
astfel ca nu-1 auzim.”], sunetul este corespondentul termenului Cuvintul
din Evanghelia dupd loan: ,La inceput era Cuvantul, si Cuvantul era cu
Dumnezeu, si Cuvantul era Dumnezeu” (Ioan, 1, 1). Fiind un sunet pro-
dus de o fiint3, el trebuie sa contind informatia totald a universului (Crea-
tiei), este Incarcat cu semnificatii si, deci, este un Cuvant. Acest Cuvant
modeleaza toate formele de existenta din univers. Energiile necreate sunt
tocmai energiile acestui Cuvant care diferentiindu-se pot fi percepute.
Cuvantul doar gandit si ,nerostit” (nemanifestat) este Creatorul insusi.

Scurta analiza transdisciplinara

ondatorii metodei transdisciplinare enunta trei principii ale acestui

tip de demers stiintific: P; — existd mai multe niveluri de realitate;
P, — trecerea de la un nivel la altul se face cu ajutorul logicii tertului
inclus; P3 — structura nivelurilor de realitate este o structurd complexa
(inseparabild si godeliand): fiecare nivel este ceea ce este pentru ca toate
celelalte niveluri existd in acelasi timp [Nicolescu, 2002].

Conform acestor principii, distingem o banda (analog cu notiunea
din spectroscopie si mecanica cuanticd care desemneazad un sistem de
linii spectrale sau niveluri de energie apropiate) de niveluri de realitate si
zonele de non-rezistentd corespunzand Creatorului (o Existenta necreatd)
care se manifestd si pot fi cunoscut prin , energiile necreate”. O alta banda
de realitate este cea a nivelurilor de realitate si a zonelor de non-rezistenta
corespunzdtoare lumii create. Toate manifestdrile paradoxale din lumea
creatd 1si gadsesc explicatia cauzala si au caracter unitar la nivelul lumii
necreate. Cele doud benzi coexistd, conform P3. Lumii create ii corespund
cel putin doua niveluri de realitate: lumea , nevazuta” si lumea ,vazuta”.
Lumii ,vazute” 1i corespund cel putin alte doud niveluri de realitate:
lumea sistemelor si a fenomenelor descrise clasic si lumea sistemelor si
a fenomenelor descrise cuantic. Unele aspecte contradictorii ale manifes-
tdrilor lumii vdzute devin necontradictorii prin apelarea la proprietatile
lumii nevazute. Dupa cum am remarcat in prima parte, un bun exemplu
este modul in care stiinta a trecut de la un model (paradigma) la altul
pentru diverse fenomene. Toti marii creatori sustin ca ideile noi le-au
avut nu prin acumulare si prelucrare de informatie (in epoca informaticii
s-a demonstrat cd un calculator nu poate sd produca informatie noua —
alta decat cea introdusa de program), ci au aparut spontan, au fost intuite.
Procesul devine logic numai dacd acceptam existenta unor niveluri de
realitate la care mintea noastrd, in anumite conditii, are acces si in care
aceste informatii exista.



ENERGII NECREATE $I ENERGII CREATE 25

Concluzii

Daté fiind dificultatea problemelor abordate, consideram cd lucrarea
este doar un inceput modest, de tratare transdisciplinara a relatiilor
dintre cunoasterea misticd si cunoasterea stiintificd, care poate fi conti-
nuat in lucrarile viitoare. Pentru aceasta, este necesara o analizd extinsa
si profunda a celor doud tipuri de cunoastere, cu scopul stabilirii proprie-
tatilor specifice si nespecifice. In cadrul cunoasterii stiintifice si a celei
mistice, se vor preciza conceptele: sistem, proces/transformare, energie,
putere, materie, cAmp, substantd, continuu, discontinuu, realitate, nivel
de realitate etc., pentru a distinge asemanarile si deosebirile.

Realizarea unui dialog intre reprezentantii comunitatilor stiintifice
si cei ai comunitdtilor teologice este posibild numai in mdsura in care
acestia se vor angaja reciproc intr-un studiu aprofundat al celor doua
tipuri de cunoastere (cunoastere stiintificd si cunoastere mistica), pe care
noi le vedem ca fiind complementare.
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Was King Mirian’s miracle
a natural phenomenon?

M.SH. GIGOLASHVILI, R.I. KILADZE,
VJ. KUKHIANIDZE, G.T. RAMISHVILI

E. Kharadze Georgian National Astrophysical Observatory,
Tbilisi, Georgia

During many centuries, the astronomical phenomena caused horror
among the people. It is necessary to note such phenomena, as the
appearance of comets, auroras, and the solar and lunar eclipses. Some-
times, these natural phenomena even changed the course of certain
countries” history.

The Georgian chronicles claim that the acceptance of Christianity in
Georgia had to do with the fact that, during a hunt, King Mirian saw that
suddenly it became dark around him and the Sun disappeared from the
sky. Accordingly, it is considered that Christianity was announced as a
state religion in Georgia following this event, in the 4th century A.D. In
the 1930s, the well-known Georgian figure, historian Ivane Javakhishvili,
asked the astronomers whether or not there was a solar eclipse in Georgia
in the 4th century. We know now that a total solar eclipse did take place
in the region on May 6th, 319 A.D.

It is considered that Christianity was declared a state religion in
Georgia about the year 326, during the reign of King Mirian and Queen
Nana. In the Georgian chronicles [Kaukhchishvili, 1955], the event was
connected to the acceptance of Christianity by King Mirian, who went on
a hunt somewhere between the cities Mtskheta (the ancient capital of
Georgia) and Khashuri, about a mountain called Tkhoty, draped in a rich
forest. Suddenly, everything became dark all around and the Sun seemed
to have vanished from the sky. King Mirian began praying to his own tra-
ditional pagan gods, but to no avail. Then he addressed the god to whom
Nino from Kapadokia prayed; she was subsequently consacrated as Saint
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Nino, the woman to whose name the dissemination of Christianity in
Georgia is closely linked. Then a miracle happened — the darkness sud-
denly dissipated and the Sun resumed its shining in the sky. King Mirian
turned towards the East and thanked “Nino’s God”.

Based on Oppolzer’s famous Kanon der Finsternisse, in which the
change of the length of day with the passage of time (as a result of tidal
friction) is not completely taken into account, the astronomers did not
find any eclipse that may have occurred during the period of interest. The
question therefore remained unsettled.

However, after appearance on the Internet of detailed maps of the
solar and lunar eclipses by F. Espenak, we have found out that, never-
theless, a total solar eclipse did occur in Georgia on May 6th, 319 A.D. The
figure below shows the paths of the total solar eclipses occurring in the
interval 301-320 A.D.
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Fragment of the map of the solar eclipses occurring between 301 and 320 A.D.

By our calculation of the circumstances of the eclipse using the
improved Bessel’s elements, we have established that mountain Tkhoty
stood on the central line of the eclipse. For a prospective place of Mirian
(A =4455° @ = +41.99°), the circumstances of the eclipse are as follows:
the beginning of a partial eclipse: 14:58:01 U.T.; second contact: 15:51:57,
third contact: 15:53:50, maximal phase: 1.018. The movements of sunsets
are: bottom edge: 15:59:24, top edge: 16:02:29.
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The central line of the eclipse passed through the settlements Tsageri,
Ambrolauri, Tskhinvali, Mtskheta. The northern boundary passed along
the Caucasian mountain ridge through Elbruses, Upper Baksan, Kazbek.
The southern boundary passed through Lake Paliastomi, Abastumani,
Aspindza, Dmanisi, Akhtala. On the east side, the strip of the complete
eclipse was limited by a line Gardabani-Sagarejo.

Hence, the eclipse occurred in the evening, before sunset; the dura-
tion of the complete phase was about two minutes. At the moment of the
maximal phase, the height of the Sun above the horizon was only 0.8° and
the sunset began 5.6 minutes after the third contact.

Taking into account the mountaineous character of district, one may
expect that Mirian could not see the Sun at the moment of the second
(especially of the third) contact and saw only the sudden approach of the
darkness and its end.

Thus, we have managed to answer a question put seventy years ago
by Georgian historians, about the occurrence in Georgia of a total solar
eclipse in the 4th century: such an eclipse took place indeed on May 6th,
319 A.D. Soon after this date, Christianity became the state religion of
Georgia.
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Schimbarea de paradigma in cosmologie.
Oportunitatile si riscurile unui dialog
intre stiintd si teologia ortodoxa

Pr. TUDOR PARASCHIV

Facultatea de Teologie,
Universitatea ,,Ovidius” din Constanta

Un prooroc a avut o descoperire dumnezeiascd nu
intr-un cerc luminos, ci intr-un triunghi, si i-a fost
aceasta ca o avertizare cd omul nu poate sd se apropie
si sd Incerce profunzimea neurmatd a Dumnezeirii.
Omului ii este permis sd se apropie si sd incerce doar
cercul Dumnezeirii, dar, dacd indrizneste sd patrundd
dincolo de linie, el va pieri in ascutisul triunghiului.

Sfantul Nectarie de la Optina

Teologia ortodoxa si stiinta contemporana — pozitii comune

intélnirea dintre teologia ortodoxa si stiinta recentd reprezintd un eve-
niment cu adevdrat crucial, pentru ca ne oferd ocazia remarcabild de
a pune capat tragicei schisme dintre ratiune si credintd, produsd in sufletul
modern de divortul dintre religie si stiinta.

In acest sens, ni se pare oportun si evidentiem mai intai aspectele
comune stiintei si teologiei ortodoxe, intrucat diferentele dintre ele au tot
fost prezentate, dar si acestea intr-o manierd partinitoare si deformatoare.
Intentia noastrd este aceea de a le prezenta si pe unele si pe celelalte cat
mai nepadrtinitor cu putintd.

Iatd, Intr-o enumerare simpld, citeva asemadndri intre pozitiile
crestinismului ortodox si stiinta moderna:
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— Pozitia criticd fatd de mitologie si universul fantasmatic in care
esueaza uneori istoria culturii omenestil;

— Pozitia criticd fatd de speculatia goald, de exercitiul dialectic fara
priza la realitate si neconfirmat de experienta?;

— Pozitia criticd fatd de subiectivismul experientei omenesti izolate sau
sectare, neconfirmatd de comunitatea stiintifica sau de cea ecle-
ziastica — combaterea misticismului obscur si a pietismului;

— Aspiratia spre adevirul universal, convingerea profundd in legatura
cu unitatea si rationalitatea lumii, dincolo de diversitatea ei,

— Susceptibilitatea fatid de orice aservire ideologicd, atat din partea
Bisericii, cat si din cea a stiintei;

— Acceptarea relativititii si a limitelor oricdrei cunoasteri omenesti, per-
fectibile ad infinitum;

— La nivelul marilor personalitdti, atat din sfera religiei, cat si din
cea a stiintelor, observam urmdrirea cu perseverentd si asiduitate
a unui singur scop, ce pare a coincide cu Insusi sensul vietii lor;

— Putem face o analogie Intre asceza religioasi si asceza intelectuald,
prin care intelegem dispozitia spre efortul constant, ddruirea
de sine, jertfirea chiar a unui mod de vietuire ingdduit celorlalti
oameni pentru atingerea scopului urmarit;

— Disputele de idei si controversele nu lipsesc din lumea teologica,
asa cum fdrd ele este de neconceput progresul stiintei3;

— Rolul comunitatii — stiintifice sau bisericesti — e fundamental
in stabilirea, pdstrarea si receptarea adevarului;

1.

Mai intai crestinismul, iar mai tarziu stiinta s-au delimitat in reprezentarea adevarului
de ,basmele” omenesti. Asa, de exemplu, Sf. Apostol Pavel il sfatuieste pe Timotei:
,Dar fereste-te de basmele lumesti si babesti, deprinde-te sa fii evlavios” (1 Timotei, 4, 7).
Toate citatele din Scripturi se vor da, in continuare, dupa Biblia sau Sfinta Scripturd,
tiparitd sub indrumarea si cu purtarea de griji a Prea-Fericitului Parinte Teoctist,
Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane, cu aprobarea Sfantului Sinod, Bucuresti, Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne (1.B.M.B.O.R.), 1988.

. Inclinatia spre speculatie este proprie gandirii mitologice si in general preocuparilor

mintii umane, in care imaginatia nu suferd nici o constrangere din partea ratiunii,
a experientei si a Revelatiei. Lucrul acesta este demonstrat cu elocventd de Péarintele
Staniloae in Pozitia d-lui Lucian Blaga fatd de crestinism si ortodoxie, Bucuresti, Paideia,
1993, pp. 76-78. O aflam mai intdi la , gnosticii” de toate categoriile, cu care s-au luptat
Périntii Bisericii de-a lungul timpului, si apoi in teologia speculativa intelectuald a sco-
lasticii medievale.

. Insd, in timp ce, pentru sfera stiintei, acest progres este practic nelimitat, pentru Biserica

lupta principald este pentru rdmanerea in interiorul Adevarului, pastrarea integritatii
Revelatiei prin Traditie si aprofundarea lui nesfarsita, in conditiile contactului perma-
nent cu provocdrile iscate prin ideile si curentele fiecdrei epoci.
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— Autoritatea in materie revine adevarului recunoscut de comuni-
tate, nu prestigiului unei personalitati sau al unui grup de adepti;

— Este un loc comun al mentalitatii moderne acuza de dogmatism
adusa Bisericii, echivalentd ca sens cu cea de incremenire si de
obstructionare a progresului cunoasterii umane; aceastd acuza
este justificatd pentru istoria medievala occidentald, dar nu se
poate aplica si Bisericii Ortodoxe>;

— Pentru sustinerea Adevarului, atunci cand acesta e distorsionat
de autoritdtile timpului, cei convinsi de cauza lor au mers pana
la sacrificiul de sine, pana la martiriu. In acest sens, Biserica este
infinit mai bogata in exemple decat lumea stiintifica, dar exem-
ple existd si de o parte si de alta®.

Rezumand, putem spune cd toate acestea se reduc la patosul pen-
tru adevadrul despre lume si despre om si la accentul pus pe experientd in
stabilirea acestor adevdruri, chiar dacd stiinta si religia merg pe cdi
diferite in aflarea aceluiasi scop.

Premisele unui dialog autentic al teologiei ortodoxe
cu stiinta contemporana

osibilitatea dialogului intre stiintd si credinta se bazeaza pe rationali-

tatea lumii, dar trebuie avute In vedere si anumite criterii de evaluare si
de raportare reciprocd, fara de care putem naufragia fie in fuziuni hibride,
fie In anateme inutile. De aceea, considerdm necesara stabilirea premiselor
si a principiilor care trebuie sd stea la baza unui dialog rodnic intre stiintd si teo-
logia ortodoxd, intre care enumeram:

4. Jatd doud exemple la indemana: primul este al lui Origene, mare autoritate cugetatoare
din secolul al Il-lea, ulterior condamnat de un sinod ecumenic pentru derapajele lui
doctrinare; celédlalt vizeazd cazul Patriarhului Nestorie al Constantinopolului, depus
din inalta-i demnitate pentru invatdturile contrare adevéarului revelat si marturisit de
Bisericd, desi se afla intr-o ipostaza de maxima autoritate ierarhica privilegiata.

5. Pr. Pavel Florensky, Dogmatici si Dogmatism, Studii si eseuri teologice, traducere din limba
rusd, prefatd si note de Elena Dulgheru, Bucuresti, Anastasia, 1998, pp. 129 si urm.
Autorul face distinctia atat de necesarad intre dogmatici si dogmatism, cea dintai fiind
expresia cristalizatd a Adevarului revelat si a experientei duhovnicesti vii a Bisericii,
cea de-a doua echivaland cu atitudinea ingustd, formald, de tip fariseic si adesea vio-
lenta de a marturisi si a pastra deformat acelasi Adevar.

6. Numarul martirilor este imens, dar, dintre marii teologi, oameni de cugetare si totodata
sfinti, 1i amintim doar pe cativa: S5f. Athanasie cel Mare, Sf. Ioan Hrisostom, Sf. Maxim
Marturisitorul si Papa Martin al V-lea, Sf. Ioan Damaschin. La fel, nu-i putem trece cu
vederea pe cei care au suferit pentru sustinerea unor adevaruri de ordin stiintific,
pentru care au fost ostracizati sau prigoniti de contemporanii lor, Giordano Bruno si
Galileo Galilei fiind cazurile cele mai celebre.
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a) incomensurabilitatea paradigmelor stiintei si religiei;

b) necesitatea ramanerii fiecdrui partener de dialog in sfera proprie

de competentd;

c) imperativul pdstrdrii neutralitdtii axiologice a stiintei.

Asadar, consideram ca fundamentald, in primul rand, mentinerea
distinctiei intre cdile cunoasterii stiintifice si cunoasterea teologicd.” Ea consta
mai intai in diferenta de perspectivi in abordarea realititii, proprie celor doud
cdi de cunoastere.

Cunoasterea stiinfifici porneste de la datele simturilor, amplificate
astdzi cu ajutorul tehnologiei si se bazeazd pe interpretarea rationald si
verificarea experimentald a rezultatelor teoriilor elaborate, utilizand lim-
bajul complex al simbolurilor matematice.

Cunoasterea teologici porneste de la Revelatie, prezentd in Scripturi
si in Traditie; ea este o vedere a lumii prin ochii lui Dumnezeu sau prin
ochii omului luminat de har, adicd indumnezeit. Cum nu toti credinciosii
acced la o cunoastere directd a lui Dumnezeu, credinta in Descoperirea lui
Dumnezeu si In cuvintele celor purtdtori de Dumnezeu, cum sunt sfintii,
este o conditie necesara pentru ramanerea in adevar. Fiecare poate expe-
rimenta aceastd credinta ce se poate preface in experientd, dar nu toti sunt
hotdrati sd implineasca cele necesare pentru a se bucura de inaltimile vietii.

Un alt aspect al acestei distinctii este indicarea diferita a hegemoni-
kon-ului uman, adicd a organului mintii considerat drept centru conduca-
tor al fiintei umane si receptacul suprem al realitatii. Pentru stiintd, acest
centru este ratiunea autonomad, iar pentru cei ce cred si experimenteaza
Revelatia, este ,inima”, sau nous-ul, un centru mai presus de ratiune —
deci nu irational, ci suprarational. Aici intervin deja precizari de ordin
antropologic, insd chiar stiintele naturii, care s-au dezvoltat atat de mult
in ultimul secol, sunt puse in situatia de a reconsidera problema antropo-
logica. Motivul principal il reprezinta descoperirea unitatii in actul
cunoasterii intre subiect si obiect, evidentiat de principiul lui Heisenberg.

In al doilea rand, subliniem importanta unei delimitdri precise a com-
petentelor.

Astfel, credinta Bisericii, Intemeiatd pe propovaduirea Apostolilor,
pe interpretarea datd de ei Scripturilor Sfinte, dupa canonul Adevarului
revelat in Fiul lui Dumnezeu inomenit8, are drept principal scop indumne-

7. Termenul teologie il folosim in sensul ardtat de Lossky in lucrarea sa fundamentald
Teologia mistici a Bisericii de Risdrit (traducere din limba franceza, studiu introductiv si
note de pr. Vasile Rdduca, Editura Anastasia), adicad in acceptia sa de cunoastere traita,
experimentald a lui Dumnezeu, nu ca exercitiu al ratiunii discursive pe marginea tex-
tului sacru.

8. Cf. John Behr, Nasterea teologiei crestine. Drumul spre Niceea, traducere din limba engleza
de Mihail G. Neamtu, Bucuresti, Sophia, 2004, p. 53.
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zeirea omului, concomitent cu transfigurarea creatiei in Duhul Sfant prin con-
lucrarea dintre om si harul lui Dumnezeu. Acesta este scopul primordial
al Bisericii, In raport cu care toate celelalte reprezinta doar lucruri secun-
dare sau mijloace in vederea atingerii lui.

Pentru stiinta moderna in general si pentru cosmologie in special,
vitald este cdutarea si aflarea legilor care guverneazd universul, bazandu-se
pe intuitia fundamentald a unitatii si pe coerenta tuturor nivelurilor de
realitate si aspirand la o unitate ipotetic realizabild la nivelul cunoasterii
in general.

Incilcarea competentelor poate avea loc in ambele sensuri, amandous
pdgubitoare:

— din partea stiintei, din cauza tendintei unor savanti de a conferi
pe cont propriu un sens spiritual si religios cunostintelor stiintifice, care
sunt mai degraba niste simple scheme imaginare (mind games®);

— din partea religiei, Incédlcarea granitei de competentd nu este mai
putin deplorabild; ea constd in imixtiunea nejustificatd in lucruri care
nu tin de atributele si prerogativele ei, atunci cand, bazandu-se pe repre-
zentdrile clasice, ignord noile descoperiri ale stiintei si Incearca sd impuna
un soi de adevdir corect!0; totusi, credem ca experienta trecutului, ca si cea
a timpurilor mai recente, sunt o lectie din care este cazul sd invatdm;
extinderea nejustificatd a competentelor produce un mare rdu tuturor,
prin confuzia pe care o creeaza si prin fanatismul pe care-1 alimenteaza.

In acest sens Lossky sustine ca: , Teologia crestina se impaca foarte
bine cu orice teorie stiintificd despre univers, cu conditia ca aceasta din
urmd sd nu-si depaseasca limitele si sd incerce sa nege cu obraznicie ceea
ce este in afard de campul sau vizual”.l1

9. Legat de terminologia lui Culianu, vezi Jocurile mintii, Iasi, Polirom, 2002; vezi, de ase-
menea, Raymond Ruyer, Gnoza de la Princeton. Savantii in ciutarea unei religii, tradu-
cere din limba franceza de Gina Argintescu-Amza, Bucuresti, Nemira, 1998, cap. XVII,
Teologia neognosticd, pp. 186-192.

10. Lazar Puhalo, Dovada lucrurilor nevdzute. Ortodoxia si fizica modernd, traducere de
Corina Stavinschi si Doina Ionescu, Bucuresti, Editura XXI: Eonul dogmatic, 2005, p. 27:
,In cele din urmi, Biserica Latind i-a condamnat pe multi dintre invatatii de frunte ai
universitatilor pentru «cdutarea zadarnicd a cunoasterii doar de dragul cunoasterii»,
iar aceastd condamnare se face auzitd si astdzi prin cuvintele neoscolasticilor si fun-
damentalistilor. in plus, in scoald, nu numai ideile religioase care variau de la doctrina
definitd in mod legal erau considerate erezie, ci s-a creat si ideea cd autoritatile ar
putea judeca erezia in toate domeniile si stabili «credinta corectd» in artd, stiintd, le-
gislatie, filosofie religioasa si gandire in general. Aceastd prerogativa a fost preluata
in cele din urma de cétre ierarhie, cAnd aceasta s-a stradduit sa reteze puterea si auto-
ritatea intelectuald a universitatilor prin fragmentarea curriculum-ului si reducerea
autoritatii si a libertatii intelectuale a savantilor.”

11. V1. Lossky, op. cit., pp. 133-134.
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Neutralitatea stiintei trebuie coroboratd cu cea precedentd, nu numai
in vederea unui prezumtiv dialog cu teologia, ci si pentru pdstrarea pro-
priei identitdti.}2 Se impune, asadar, ca , fiecare sa raimand in zona propriei
vizibilitati si experiente”13. In baza celor precizate aici, putem vorbi mai
departe despre efectele posibile ale unei abordari distorsionate a acestui
dialog.

Paradigma determinista a rationalismului stiintific —
stiinta si credinta in conflict

P rima revolutie stiintificd de proportii petrecutd in zorii epocii moderne
a ndruit viziunea artificial unitard despre univers creditatd de teolo-
gia medievald apuseana. Elementele ei fundamentale, incluzand modelul
heliocentric, ideea infinitatii spatiului si determinismul stiintific, puneau
serios in criza conceptia traditionald despre lume. Aceasta din urma sus-
tinea ca lumea terestrd era organizata dupa modelul geocentric ptolemeic,
in care lumea celesta aparea ca o copertind imensa trasa peste capetele
noastre; dincolo de ea se afla impadratia lui Dumnezeu cu treptele ierarhiei
divine ilustrate in universul mistic dionisian. Lumea era finitd si infeleasi
strict spatial.

Divortul modern intre stiintd si teologie are mai multe etape, dar el
devine public si dramatic prin consecinte abia odatd cu aceastd prima
revolutie stiintificd si are deja o traditie de aproape patru sute de ani.
Réaddcinile sale, insd, trebuie cdutate in altd parte. Cercetdrile mai recente
din istoria culturii si a mentalitdtilor indicd drept premisd structuranta
a gandirii occidentale scolastice si neoscolastice dualismul ei constitutiv si
radical dintre materie si spirit.14

12. Lazar Puhalo, op. cit., p. 38: Autorul sustine cu tarie acest punct: ,,Sub nici o forma
scopul nostru nu este acela de a repeta eroarea vechii filosofii religioase apusene de
a plasa stiinta si teologia in tandem. Stiinta trebuie sd rdmana intotdeauna un demers
neutru din punct de vedere valoric, care cautd sa descopere, prin cele mai bune apti-
tudini date de Dumnezeu, natura lucrurilor create. Stiinta studiaza natura «creatiei»,
dar ea nu are nimic de-a face cu veneratia.”

13. Ibidem, vezi capitolul V. 3., Problema vizualizdrii in teologia ortodoxd si in fizica modernd,
pp. 347-357.

14. L.P. Culianu, Les gnoses dualistes d’Occident. Histoire et Mythes, Plon, 1990, Gnozele dua-
liste ale Occidentului, traducere de Thereza Petrescu, Cuvant inainte al autorului, post-
fatd de H.-R. Patapievici, Bucuresti, Nemira, 1995, 380 p.; vezi si idem, The Tree of Gnosis.
Gnostic Mythology from Early Christianity to Modern Nihilism, San Francisco, Harper-
Collins, 1992, Arborele Gnozei, Mitologia gnostici de la crestinismul timpuriu la nihilismul
modern, traducere de Corina Popescu, Bucuresti, Nemira, 1998.
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Teologia Apusului s-a transformat in metafizica prin accentul pus
pe acceptia de ratio conferitd prin traducere termenului biblic si patristic
logos. Ea devine astfel ,0 facultate subiectiva, de-sine-stdtatoare, a ratio-
cindrii individuale (facultas rationis), suficienta pentru a defini si epuiza
adevarul”.15 Mai tarziu, filosofii laici occidentali isi vor dezvolta gandirea
in aceeasi directie. Leibniz, de pildd, in lucrarea sa monumentala Teodiceea,
ajunge sa considere cd ,atat cunoasterea metafizicd, cat si cunoasterea
in domeniul fizicii trebuie sa se supuna exigentelor stricte ale cunoasterii
stiintifice, adica ale evidentei confirmate de demonstratia rationald“16.

Rationalismul e produsul cultural al Occidentului, avandu-si, deci,
radacinile infipte adanc in gandirea teologica. Filosofia laica si religioasa
au intrat in conflict cu stiinta moderna tocmai pentru faptul cd amandoua
riscau, datoritd caracterului lor abstract, sa evolueze spre speculatia pura.
Aceasta echivaleaza cu ruperea contactului cu lumea reald si simbolicd,
din cauza lipsei unui element central atat pentru cunoasterea teologica
autenticd, cat si pentru cea stiintificd modernd, anume experienta.l”

Un alt motiv decisiv al conflictului dintre teologie si stiinta moderna
isi are obarsia In asimilarea nejustificatd de cdtre autoritatea eclesiastica
a unui Weltbild bazat pe imaginea indusa de cosmologia lui Ptolemeu,
drept obiect de credint4.18

Disputele aprinse bazate pe o neintelegere reciproca au facut ca
aceastd prima revolutie stiintificd sd aiba drept efect — din cauza rezis-
tentei autoritatii ecleziastice apusenel® — o schismd in mentalul colectiv

15. Ch. Yannaras, Heidegger si Areopagitul, traducere din limba greaca de N.S. Tanasoca,
Bucuresti, Anastasia, 1996, p. 12.

16. Ibidem, p. 15.

17. LP. Culianu (op. cit., p. 93) considerd cd W. Occam, parintele nominalismului, a proce-
dat in spiritul apofatismului atunci cand a justificat filosofic redirectionarea eforturilor
cunoasterii umane dinspre Dumnezeu inspre lumea de aici. Acest proces de mare
anvergurd este, in opinia unor cercetitori, cel care creeazd premisele culturale ale
nasterii stiintei moderne. Dar filosoful crestin Yannaras face o distinctie importanta
intre apofatismul persoanei, propriu teologiei ortodoxe si bazat pe realitatea descoperirii
lui Dumnezeu ca Persoand, si apofatismul esentei, propriu Occidentului, bazat la randul
lui pe accentul pus de teologii apuseni pe Fiinta divinad una si radical transcendenta
in raport cu creatia.

18. Astronomia timpului era o chestiune ce tinea de ,stiintele din afara”, de disciplinele
laice, de care teologia Bisericii se putea servi pentru scopurile ei religioase, cum ar fi,
de pild4, calculele legate de stabilirea anului liturgic, dar fatd de ale cdrei dezvoltari
si progrese stiintifice trebuia sd rdmand libera sau doar si beneficieze de ele.

19. Lazar Puhalo, op. cit., p. 27: ,Scolile au devenit atat de puternice, incét, in definirea
ereziei si a doctrinei latine propriu-zise, autoritdtile ecleziale au devenit dependente
de profesorii universitatilor, iar scolile au inceput sa incalce foarte mult autoritatea ier-
arhilor. Pe masurd ce universitatile au devenit tot mai puternice, autoritatile ecleziale
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prin opozitia radicald intre ratiune si credintd. Germenii acestei rupturi se
gdsesc tot In teologia scolasticd. Episcopul Lazar Puhalo realizeaza o
analiza atentd a modului in care scolastica medievald apuseand s-a vrut
o cunoastere totald, incercand sad inglobeze toate domeniile cunoasterii.20

Astfel de pozitii degenereazad intotdeauna In ideologii si totalita-
risme, de care istoria veacului trecut a reusit sa ne determine sa ne ferim
ca de foc:

— Pozitivismul linguistic si stiintific: ,Una dintre problemele legate
de scolastici era (si mai este incd) aceea cd ei tind sd substituie adevarul
cu «exprimarea» sau «frazarea» adevirului. In formularile scolastice,
existd un tip de pozitivism lingvistic. Este ca si cum ei ar crede cd limba
este un instrument care poate produce, de fapt, «adevarul». Totusi, iIn mod
evident, limba poate numai «semnifica» adevarul. Prin omiterea acestei
diferente, scolasticismul a cdzut in capcana analizei meditative si a unei
intelegeri literale a surselor «autentice». Incercarea de gasire a adevarului
vietii in formuldri de orice fel conduce la prinderea vietii in capcana
modelelor lor inflexibile. Aceasta este ceea ce numim adesea «ideologie»,
si cu sigurantd cd trebuie sad fim atenti la intelegerea credintei intr-o ase-
menea maniera”?2!.

De la pozitivismul lingvistic la cel stiintific, care se foloseste de
limbajul fizico-matematic, drumul este foarte scurt. Determinismul stiintific
modern se baza pe supozitia ca realitatea poate fi cunoscutd si descrisd in
mod exact prin intermediul ecuatiilor matematice. Parintele lui, marchi-
zul de Laplace, sustinea cd, cunoscand pozitia la un moment a obiectelor
materiale si legea lor de miscare, putem cunoaste evolutia lor ulterioara.

au ciutat sa le limiteze scopul — indeosebi autoritatea invatatilor. in cele din urma,
Biserica Latind i-a condamnat pe multi dintre invéatatii de frunte ai universitatilor
pentru «cdutarea zadarnicd a cunoasterii doar de dragul cunoasterii», iar aceasta con-
damnare se face auzita si astazi prin cuvintele neoscolasticilor si fundamentalistilor.
in plus, in scoald, nu numai ideile religioase care deviau de la doctrina definitd in mod
legal erau considerate erezie, ci s-a creat si ideea cd autoritétile ar putea judeca erezia
in toate domeniile si stabili «credinta corectd» in arta, stiinta, legislatie, filosofie reli-
gioasd si gandire in general. Aceastd prerogativa a fost preluatd, in cele din urma, de
cétre ierarhie, cdnd aceasta s-a strdduit sa reteze puterea si autoritatea intelectuala a
universitatilor prin fragmentarea curriculumului si reducerea autoritatii si a libertatii
intelectuale a savantilor.”

20. Sprijinindu-se pe un model cosmologic perimat, vrand sa fixeze o anumitd conceptie
despre lume, singura consideratd in acord cu Revelatia, a esuat lamentabil intr-o
ideologie rigida si si-a pierdut credibilitatea in randul intelectualitatii. Fenomenul are
legaturd, dupa cum am mentionat, cu pierderea atitudinii apofatice, ceea ce echivaleaza
cu uitarea trairii tainei si inlocuirea ei cu substitutul-surogat al rationalizarii teologiei
negative.

21. Lazar Puhalo, op. cit., p. 26, nota 30.
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Stiinta progreseaza pas cu pas In cunoasterea lumii, pe masurd ce des-
coperd noi legi si-si rafineaza aparatul conceptual. Progresul acestei cu-
noasteri este unul cumulativ, iar consecintele sale se rasfrang la niveluri
tot mai largi, cuprinzand treptat societatea umana in ansamblul ei si
antrenand-o in marea evolutie a spetei umane ce se emancipeaza treptat
de sub limitele si superstitiile impuse de veacuri prin religia oficiald.
Aceasta este viziunea la care a aderat fard rezerve modernitatea pana in
secolul al XIX-lea, cdnd fundamentele ei au fost din nou puse sub semnul
intrebdrii, de data aceasta nu de cétre religie, ci chiar de noile descoperiri
stiintifice care au marcat schimbarea de paradigma epistemologica in
secolul XX.

— Obiectivarea sciziunii dintre ratiune si afectivitatea umand: Astfel,
pornind de la o confuzie regretabild, s-a ajuns la o tragedie spirituald, resim-
titd pana in prezent la nivel personal, cultural si comunitar. In virtutea
reculului paradigmatic produs de acest fals conflict intre stiintd si religie,
odatd cu ,afacerea Galilei”, pand astdzi omul, chiar si cel cult si informat,
se vede stingherit de posibilitatea vreunei corespondente intre cele doua
tipuri de cunoastere. Ruptura dramatica operatd de modernitate asupra
integritatii sufletului, intre ratiune si domeniul afectivitdtii umane —
prima revendicatd de stiintd, iar, odatd cu Reforma, dezavuata de credinta
— a condus inevitabil la un dezechilibru ce afecteaza modurile raportarii
noastre la Dumnezeu si la lume.22

Religia a devenit, in acest caz, o chestiune ce tine de sfera afectivi-
tdtii private si care nu poate In nici un caz sa aspire la o explicare a lumii.
Pentru spiritul modern, adevarul apartine exclusiv ratiunii, dar nu unei
ratiuni care opereaza singurd in afara realitdtii, ci numai aceleia care,
in demersul ei cognitiv, este sustinutd de experientd, de demonstratia
empiricd.?3 Asadar, nu stiinta este responsabild in primul rand de ,,Marea
Schismd” intre ratiune si credintd, ci ,transformarea teologiei in stiintad
organizata rational”.

Paradoxal, pozitivismul stiintific merge in tandem cu nihilismul
filosofic si antropologic. Daca pozitivismul stiintific pretinde sa exprime
esenta realitdtii in propozitii matematice definitive, efectul acestei opera-

22. Astfel, pe de o parte, exista tipul agnosticului, multumit de sine, bine repliat la adapos-
tul principiului ratiunii suficiente, care refuza orice relevantd metafizica a rezultatelor
stiintelor pozitive, dar este puternic zdruncinat in certitudinile sale de directia pe care
a luat-o dezvoltarea stiintei in secolul XX. De cealalta parte, se afld credinciosul scindat
intre credinta sa in realititi nevizute si nedemonstrabile si acceptarea cu jumaétate de gurd
a rezultatelor stiintei, temator ca nu cumva, acceptand anumite adevaruri stiintifice,
sd-si pund in pericol puritatea credintei si neputand respinge in bloc ceea ce apare in
mod evident drept adevar stiintific demonstrabil.

23. Vezi mai sus, nota 22.
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tii este obiectivarea realitdtii si pierderea misterului existentei. Acest ultim
cuvant, care-i face pe pozitivisti sd strambe din nas, este in consonanta
cu aspiratiile cele mai puternice ale fiintei umane, pentru care reificarea
realitatii echivaleazd cu obiectivarea neantului, adica cu nihilismul .24

Riscurile unui dialog defectuos intre stiinta si teologie

mul de stiintd tinde involuntar spre un asa-numit panfizicism?2>,
cautand sd explice totul din perspectiva unilaterald a metodologiei
stiintifice, iar teologul, nefamiliarizat cu noile teorii stiintifice, risca sa ra-
mand la un nivel de expresie depasit, ,,arheologic”, tributar unor modele
cosmologice perimate, pe care sd le dogmatizeze — de altfel nejustificat —
drept singurele acceptabile pentru credintd.26 Ambele sunt cdi sigure spre
autodiscreditare si, bineinteles, spre blocarea dialogului. Cat priveste
replierea complexatd a unor teologi in modele cosmologice puerile, expe-
rienta trista a teologiei occidentale din zorii modernitatii reprezinta, dupa
cum spuneam, o lectie peren valabila.
E de evitat, totodatd, un eventual concordism epistemologic artificial?”
siin esentd pagubitor, conform cdruia stiinta poate cunoaste si da un inte-
les deplin lumii, fard ajutorul religiei, ba chiar mai bine.

24. Yannaras, op. cit., pp. 55-57.
25. V1. Lossky, op. cit., pp. 133-134.

26. Stim cd marile dezbateri teologice din Bisericd s-au desfdsurat in cadrele culturale
ale lumii elenistice si prestiintifice. Adevarul vesnic al Bisericii a fost apdrat si definit
in contextul cultural amintit, insd dogmele Bisericii sunt imuabile. Ele nu depind de
,vesmantul” cultural al vremii si sensul lor e unul spiritual, nicidecum istoric-literal.
Totusi, o bund parte dintre teologi incearcd un sentiment de jena atunci cand trebuie
sd traducd In termenii culturii moderne aceastd invataturd, pentru cd raman intr-o
dependentd lingvisticd si conceptuala fatd de elenism. Sfantul Vasile cel Mare distinge
intre propovaduirea Evangheliei si Adevérul ei: ,Altceva este dogma si altceva este
propovéduirea. Caci dogmele se tac, iar propoviduirea se publicd. Un fel de tacere este
si neclaritatea de care se foloseste Scriptura, care face mintea sd vada cu greutate
dogmele, spre folosul celor ce le cerceteaza” (Canonul 91 al Sfantului Vasile cel Mare,
apud Arhid. Prof. Ioan N. Floca, Canoanele Bisericii Ortodoxe, Note si Comentarii, Sibiu,
Polsib, 1992, p. 391). Din acest text, rezultd dimensiunea tacitd a Traditiei bisericesti
(¢f. Andrew Louth, Deslusirea Tainei, traducere din limba engleza de Elisabeta Voichita
Sita); afldm aici cd intuitia lui Th. Kuhn despre dimensiunea taciti a paradigmei stiintifice
are un fundament si un echivalent in Traditia Bisericeascs.

27. Cf. Adrian Lemeni, Sensul eshatologic al creatiei, Bucuresti, Asab, 2004, pp. 475-476:
citandu-1 pe G. Lemaitre, autorul vorbeste, In acord cu cele sustinute si de noi mai sus,
despre discordismul epistemologic, dupa care stiinta si religia ajung la adevér, dar nu se
intersecteaza.
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O altd directie ce ni se pare hazardatd o reprezinta Incercarea unor
filosofi ai stiintei de a ,,incopcia” fizica cu metafizica, de preferintd orientala,
in genul intreprinderilor lui Fritjof Capra?® sau ale lui David Bohm?°. Mo-
tivul, amendabil in esenta lui, este presupozitia tacitd, dar imposibil de
demonstrat, a convergentei tuturor traditiilor religioase. Faptul ne aminteste
de teoretizdrile unui ganditor modern occidental, anume René Guenon,
care sustine o presupusa unitate transcendentd a religiilor.

Considerdm ca febra unificirilor tuturor domeniilor cunoasterii, carac-
teristicd epocii noastre postmoderne, justificabila intr-un fel dupa veacuri
de specializari tot mai inguste si de fragmentarism, trebuie totusi tempe-
ratd, pentru a nu se ajunge la unificdri fortate care pot da nastere la specii
hibride si care, in loc sd ne deschida spre noi orizonturi, sa blocheze mag-
nificul efort al stiintei contemporane intr-un misticism pseudostiintific39 sui
generis. Eroarea este precis identificatd de episcopul Lazar Puhalo, atunci
cand avertizeazd asupra riscului de a pune stiinta si teologia in tandem,
ardtand ca istoria culturii europene a mai cunoscut o asemenea incercare
nereusitd, cand a pus Invéatdtura Bisericii In dependenta fatd de modelul
cosmologic profan al lui Ptolemeu.3!

Astdzi intalnim tendinta spre unificare a diferitelor domenii si
niveluri de realitate, in incercarile, justificabile de altfel, de a depdsi frag-
mentarismul cunoasterii. Unele dintre ele sunt Idudabile prin efortul con-
secvent si serios pe care il depun in acest scop, dar stradania de a gasi cu
orice pret corespondente intre microfizicd si metafizicd, psihologie, teorii
sociale si religie este pand la urma discutabild. Aceasta seamana foarte
mult cu o neognozi3?, ce-i drept grandioasd in stradania ei titanica de a
reuni Intr-o sinteza fragmentarismul dezolant al cunoasterii umane actuale,
dar incd nedeplin pregdtita si nu foarte limpede orientata in directia cea
mai fericita.

28. Cf. Fritjof Capra, Taofizica, Bucuresti, Editura Tehnica, 1995.

29. David Bohm, Plenitudinea lumii si ordinea ei, traducere de H.-R. Patapievici si Sorin
Parauanu, Bucuresti, Humanitas, 1995.

30. Lazar Puhalo, op. cit.,, pp. 56-57, nota 93: ,,(Stiinta) are marele beneficiu, care [...] este
in deplind concordantd cu crestinismul, de demascare a superstitiei. Capacitatea stiintei de
a demistifica lumea naturald este ea insdsi un dar minunat. Ne da libertatea sd observam
si sd intelegem adeviarata minune a creatiei fard a proiecta In mod constant propriile
noastre temeri si dorinte nerezolvate in lumea naturala.”

31. Ibidem, p. 39.

32. Cf. Raymond Ruyer, op. cit., Partea I, Stiinfa neognostici, pp. 43-48, in special p. 43:
,Noua gnoza radicalizeaza teza gnostica. Spiritul nu se afld in materie ca un opozant,
ci o constituie, e substanta ei (stuff), singura ei substantd. Materia, corpurile materiale
nu sunt decat aparenta lui (privitd de alt spirit) sau subprodusul sdu, ca efect al multi-
plicitatii dezordonate.”
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La fel de nelegitim temerare ni se par si tendintele hazardate de
identificare a energiilor necreate ale experientei isihaste sau a ratiunilor
divine ale contemplatiei duhovnicesti a creatiei — In sensul teologiei
Sfantului Maxim Marturisitorul — cu abisul ontologic al particulelor
elementare, a cdror existentd fizicienii o pun in evidentd, creandu-le rea-
Imente In acceleratoarele de mare energie.

Din punctul de vedere al Revelatiei, ce reclamd in mod expres men-
tinerea distinctiei fundamentale intre domeniul creat si cel necreat, se risca
astfel alunecarea intr-o confuzie nepermisd: energiile particulelor ele-
mentare apartin ordinii create, fapt indicat si de ivirea lor miraculoasa si
inexplicabild din nimic, iar experientele luminoase ale trdirilor mistice ale
sfintilor sunt lucrari ale harului divin necreat in sufletul si trupul lor.33

Mai rezonabili par sa fie adeptii pozitivismului stiintific in genul lui
Hawking (in sensul dat de Karl Popper acestui termen)34, prin atitudinea
lor consecventa de a evita fuziuni ilicite intre domeniile cunoasterii, dar,
prin orientarea lor filosoficd, se dovedesc reductionisti. Credem ca dia-
logul dintre stiinta si religie redevine posibil, datoritd in principal noilor
descoperiri din domeniul microfizicii, geneticii si teoriei informatiei,
dar faptul in sine implica, tocmai din acest motiv, o cunoastere reciproca
onestd, deschisd, dar si atentd la riscurile confuziilor ce se pot naste.

33. Trebuie evitatd cu orice pret confuzia intre lumina taborici a Schimbaérii la Fatd a
Domnului lisus Hristos si lumina emisd in procesul interactiilor dintre particulele elemen-
tare. Amintim cd Praznicul Schimbdrii la Fatd coincide ca datd, in chip nefericit, cu
tragicele evenimente ale lansarii bombelor atomice de la Hiroshima si Nagasaki, la 6,
respectiv 9 august 1945. Transfigurarea materiei face transparent vasul Sfantului Trup al
Domnului pentru lumina si slava necreata a Dumnezeirii, ficand-o vizibila si pentru
ochii trupesti ai celor trei Apostoli prezenti ca martori oculari, provocandu-le acea
stare de pace coplesitoare si bucurie negréitd, in prezenta careia Apostolul Petru nu
poate sd nu exclame: ,Doamne, bine ne este noud aici” (Luca, 9, 27-33).

34. Stephen Hawking, Scurtd istorie a timpului, De la Big Bang la gdurile negre, ed. a IV-a, tra-
ducere de Michaela Ciodaru, Editura Humanitas, Bucuresti, 2001, p. 23: ,Orice teorie
fizicd este intotdeauna temporard, in sensul céd este doar o ipoteza: niciodatd nu poti
s-o dovedesti. Indiferent de cat de multe ori rezultatele experimentelor concordd cu
o teorie, niciodata nu poti fi sigur ca data viitoare rezultatul nu va contrazice teoria.
Pe de altd parte, poti sd infirmi o teorie gasind doar o singura observatie care nu co-
respunde prezicerilor sale. Asa cum a subliniat filosoful stiintei Karl Popper, o teorie
bund se caracterizeaza prin faptul ca face un numaér de predictii care in principiu pot
fi contrazise sau falsificate de observatie. De fiecare datd cand se observa cad noile
experimente corespund prezicerilor, teoria supravietuieste, iar increderea noastrad in
ea creste; dar, dacd se gaseste vreodatd o noud observatie care nu corespunde, trebuie
sd abandondm sau sa modificim teoria. Cel putin asa se presupune ci se intampld,
dar intotdeauna poti sa pui la indoiald competenta persoanei care a facut observatia.”
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Atitudinea teologiei ortodoxe
fatd de progresele si adevarurile stiintei

Suntem martorii unei epoci de mari interpeldri pentru fundamentele
credintei ortodoxe, venite din directiile cele mai diferite ale culturii
si societdtii actuale.

Atitudinea teologiei ortodoxe fata de progresele si adevarurile
stiintei este una radical pozitiva si radical critica3> totodata.

Antropologia patristicd ortodoxa porneste de la considerarea chi-
pului lui Dumnezeu In om si a metaforei biblice a ,hainelor de piele”,
dezvoltand implicatiile cosmologice ale acestor termeni esentiali pentru
intelegerea coordonatelor gnoseologice postlapsiare.3¢ Ne vom stradui
sa aratam, totodatd, si care sunt riscurile autonomiei cunoasterii tehnico-
stiintifice si ale aservirii ei ideologice, In care includem si incercarile
incopcierii arbitrare a fizicii cu metafizica.

Pozitia criticd — in orice demers cognitiv uman, criticabild este
tendinta spre autonomie, specifica firii umane dupa cddere. Ea reproduce
ad infinitum37 pdcatul originar la scara istoriei. Cheia intelegerii acestei
atitudini sta in exegeza patristicd a ,,hainelor de piele” pe care Dumnezeu
ile-a ,confectionat” omului, pentru ca acesta sd supravietuiasca in noile
conditii ale vietii muritoare si coruptibile, adica supusa péacatului si in-
clinatd spre lumea materiald. Expresia nu are neapdrat un sens concret,
ci, asemenea Intregii Scripturi, presupune si un inteles spiritual, metaforic.

Menirea omului creat dupa chipul lui Dumnezeu depdseste cadrele
acestei lumi. Revelatia biblicd aratd ca lumea detine, in ordinea creatiei,
rolul unui mediu de exercitare a puterilor spirituale care sd-1 indrepte,
pand la urmd, spre Creatorul sdu, nu unul de deturnare sau de poticnire.
Lumea are un fundament iconic, contine o transparentd dincolo de orice
concept, teorie culturala sau stiintificd temporara.38

35. Panayotis Nellas, Omul — Animal indumnezeit, traducere din limba greaca de Ioan I.
Ica jr., Sibiu, Deisis, 1994, passim.

36. Termen teologic care indicd modificarea conditiei umane dupa cdderea in pécat a pri-
milor oameni. In teologia ortodoxa este vorba despre o profunda alterare ontologica
la nivelul fiintei umane si care antreneazd, pe cale de consecintd, o deteriorare a rela-
tiilor omului cu Dumnezeu, cu semenii si cu universul intreg. In contextul care ne
intereseazd aici in mod deosebit, vom spune deocamdatd doar atat: lumea nu mai este
aceeasi dupa cddere si puterile umane naturale nu mai sunt capabile de o cunoastere
adecvatd a acesteia.

37. Nichifor Crainic, Nostalgia Paradisului, editie cu un studiu introductiv de Pr. Dumitru
Staniloae, Iasi, Moldova, 1994, p. 27.

38. Transparenta conceptelor si partialitatea oricérei viziuni despre lume, om si Dumne-
zeu sunt exigente fundamentale ale apofatismului teologic.
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Predilectia epistemologiei stiintifice de mostenire determinista este
de a afla o viziune totald asupra realitdtii, fdcand abstractie de Revelatie,
si conduce la conceptii care sunt, fatalmente, reductioniste si partiale.
Scopul final al omului rdiméne Dumnezeu. Cunoasterea trebuie sa treaca
de ratiunile lumii la ceea ce este mai presus de ele. Fara sa le eludeze,
ea trebuie sd parcurga intr-un fel aceastd lume, dar nu sa ramana la ea.
Pentru privirea luminatd de har, lumea e plina de simboluri si ,cuvinte”
ale lui Dumnezeu, ce trimit dincolo de lucruri spre unirea cu Dumnezeu.

Dimpotrivd, Biblia ne arata ca diavolul a urmadrit ,sa-1 supund pe
om lumii materiale si sa-1 facd sa dispara in ea”3?. Sub aparenta emanci-
pirii de sub tutela lui Dumnezeu, pe care diavolul i-o prezintd primului
om drept una tiranicd si geloasd, acesta devine captivul lumii materiale.
Refuzand sa mai fie teonom, aspirand s fie autonom49, omul ajunge intr-o
trista izolare fata de izvorul vietii autentice, tinzand sa se identifice cu
substanta lumii, asa cum ne-o aratd pand astdzi conceptiile panteiste si
materialiste. Nemaifiind orientat teocentric, destinul omului naufragiaza
intr-un orizont cosmocentric.

Consecintele caderii omului sunt extinse la nivelul cosmosului.4!
Dezorganizarea lduntricd a omului atrage dupa sine scindarea ratiunilor
si a naturilor celor ce sunt, adica dezorganizarea creatiei.?

Hainele de piele reprezinta, in acest context, ,noua organizare a vietii
omenesti, cu care omul Infruntd moartea”, ,putina” putere spirituald ce
i-a mai rdmas dupd cdadere. Continutul lor il alcdtuiesc munca, profesiile,
stiintele, artele, politica etc.

Ceea ce accentueazd Parintii Bisericii este faptul cd toate aceste in-
deletniciri proprii civilizatiei umane nu sunt nicidecum rele in ele insele.
Dimpotriva, au un inteles pozitiv, sunt un dar al lui Dumnezeu si, iIn mod
fiintial, reflectd capacitatea creatoare conferitd initial omului, chiar daca
micsoratd si afectatd de pacat.

Aparitia si dezvoltarea tehnicilor pe padmant dupd cdderea omului —
Autorul cel mai citat de Panayotis Nellas este Sfantul Ioan Hrisostom.
Biblia istoriseste intr-un fel simplu despre om, dar care presupune taine

39. Panayotis Nellas, op. cit., p. 102.
40. Pr. Dumitru Popescu, Ortodoxie si contemporaneitate, Bucuresti, Diogene, 1993, p. 127.

41. Afirmatie care putea fi interpretatd, pana nu demult, drept exagerata, impregnata de
o viziune antropocentricd, dar care astdzi poate fi sustinuta si din punct de vedere
stiintific, dacd luam in considerare, de pilda, principiul nedetermindrii care, in formula-
rea lui Pearce, spune cd ,spiritul uman reflectd un univers care reflecta spiritul uman®,
sau principiul non-localizarii din fizica, dupa care un eveniment petrecut intr-o parte a
unui sistem afecteazd intreg sistemul.

42. Panayotis Nellas, op. cit. p. 117.
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adanci. Tehnicile tin de invatatura sadita in fire, deci de luminile naturale
ale inteligentei umane. Ele ilustreaza capacitatea omului de a se folosi de
puterile irationale in scop propriu.*3 Problema apare atunci cand aceste
substitute de putere spirituald autentici nu mai sunt intrebuintate de poseso-
rul lor drept mijloace de a ajunge la Dumnezeu, ci devin scopuri in ele insele,
se autonomizeaza. Intr-o astfel de situatie, teologia Bisericii nu poate fi
decat criticd fata de deturnarea omului de la adevdratul sau scop, care
este unirea cu Dumnezeu, si inrobirea lui nedemnd fatd de mijloacele
acestei lumi.#4

Relatia omului cu natura se rezumd, in ultimd instantd, la o problemd de
intrebuintare.*> Corectivul ei este principiul mdsurii6, care presupune o
intrebuintare corectd a facultdtilor spiritului si a puterii spirituale de
stdpanire a lumii pe care le poseda omul, tindnd seama de descoperirea
lui Dumnezeu, de faptul esential ca ele constituie doar forme temporare
de supravietuire pentru lumea aceasta supusd coruptiei si mortii si nu
vor merge cu el in vesnicie. Sunt doar niste , haine de piele”, peste care
omul trebuie sd se imbrace in ,vesmantul nemuririi”.47

Parafrazandu-l pe Sfantul Maxim Marturisitorul, P. Nellas, spune:
,Astdzi [adica dupa cddere, dar textul pare a avea si un inteles profetic,
pe care-l regdsim in timpurile noastre — n.n.], omul se miscd fie in jurul
impresiilor amagitoare pe care i le creeaza in lumea exterioard patimile
irationale de dragul iubirii de placere, fie in jurul mestesugurilor pentru
infruntarea necesitatilor vitale, fie In jurul ratiunilor naturale ale celor ce
sunt de dragul invataturii”48.

De aceea, sarcina teologiei ortodoxe actuale este una deosebit de
importantd; ea trebuie sa ajute civilizatia contemporand, valorificaind
ceea ce este pozitiv In ea, dar si aratandu-i, in spiritul dragostei crestine,
al compasiunii pentru lume, ce o instraineaza de destinul ei suprem,
unirea cu Dumnezeu.

43. Panayotis Nellas, op. cit. pp. 126-128.

44. Si ne gandim, in acest sens, la formidabila desfasurare de forte pe care o pune in
miscare tehno-stiinta moderna in vederea atingerii acestui scop. Dar relatia omului cu
natura devine problematicad tocmai In acest punct.

45. Panayotis Nellas, op. cit., p. 128.
46. Ibidem, p. 129.

47. Menirea si demnitatea lui unicd este sd colaboreze cu Dumnezeu la transfigurarea
lumii, fara a se inrobi, ins3, acesteia din urma. Functionarea autonoma a arsenalului
puterilor spirituale omenesti ce formeaza continutul ontologic al , hainelor de piele”
incep sd functioneze impotriva omului, adicd autodistructiv, instrdindndu-1 de meni-
rea lui adevdratd, captandu-i toate energiile psiho-fizice si vampirizdndu-i energia
spirituala.

48. Panayotis Nellas, op. cit., pp. 118-121.
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Cu aplicare la situatia actuald, teologia ortodoxa trebuie sa-si asume
functia discerndmantului, a deosebirii duhurilor, pentru a elibera ceea ce
este bun in roadele investigatiilor stiintifice, ale dezvoltdrii tehnologice,
din autonomia anomistd, care este aservirea lor coruptiei si diavolului.
Intr-o lume dezorientati si dominati de relativism sau de diferite forme
de nihilism, conceptii ce reflectd de fapt absenta unui referential absolut,
teologia trebuie sd-i reaminteasca intregului demers cognitiv contempo-
ran care este fundamentul unic al lumii, temelia ei ontologica si sensul ei
deplin: Iisus Hristos, Atottiitorul.4

Asadar, Biserica rdmane deschisd fatd de progresele stiintei care,
pe de o parte, sporesc cunoasterea lumii iar, pe de alta, fac viata omului
si suferinta lumii mai suportabile. Adevarul n-are a se teme de realitate,
intelegand prin aceasta aprofundarile cunoasterii pe care le aduce cu sine
stiinta modernd.®® Cunoasterea din stiinte ne ajutd, atunci cand nu se
transformad in ideologie, sd ne apropiem de Dumnezeu, ne sporeste insasi
cunoasterea lui Dumnezeu 5!

Pozitii divergente privitoare la problema progresului in stiinfe — In
ultimul timp, chiar in sanul comunit&tii stiintifice a devenit o dezbatere
de primd importantd problema progresului infinit al stiintei, legata si de
aplicabilitatea ei tehnologica si de efectele acesteia din urmd asupra vietii
umane in general. Ea a fost provocata de opiniile divergente ale unor filo-
sofi marcanti ai stiintei ca, de exemplu, Karl Popper>2 si Thomas Kuhn 3.
Certitudinea cd stiinta progreseaza in directia unei cunoasteri tot mai
depline a lumii, pe mdsura ce-si perfectioneaza metodele si-si rafineaza
conceptele, pare sd se clatine, fapt rezultat din chiar dezvoltdrile teoretice
ale stiintelor in secolul XX.

49. Panayotis Nellas, op. cit., pp. 130-131.
50. Lazar Puhalo, op. cit., 2005, p. 18.
51. Ibidem, p. 38.

52. Karl Popper, filosof al stiintei, autor al lucrarii Logica cercetdrii, promoveaza o viziune
pozitivistd asupra stiintei, sustine progresul cumulativ si principiul corespondentei,
potrivit cdruia o teorie stiintificd perimata poate fi consideratd drept un caz particular
al unei teorii mai noi, ce poseda o capacitate mai mare de descriere si predictibilitate
decat vechea teorie, dar intre cele doud nu existd o rupturd, ci o continuitate caracte-
risticd progresul.

53. Thomas Kuhn, filosof al stiintei, autor al lucrérii Structura revolutiilor stiinfifice, intra
in polemicd cu viziunea popperiand a progresului cumulativ si cu principiul cores-
pondentei, introducand concepte noi precum cel de paradigma stiintifica, sustinand
cd trecerea de la o paradigma la alta schimba radical premisele modelului precedent,
facand ca paradigmele consecutive sa se caracterizeze prin ruptura si discontinuitate,
in virtutea cdrora paradigmele sunt incomensurabile intre ele, iar principiul corespon-
dentei, inacceptabil.
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Insisi posibilitatea cunoasterii acestor legi, care nu sunt foarte evi-
dente pentru simturi, ba chiar reprezintd intr-un fel trecerea de la lumea
aparentelor la cea a esentelor, demonstreazd ca , universul este un mesaj
redactat Intr-un cod secret, iar datoria [omului — n.1.] este sd descifreze
acest mesaj”“>* rdspunde, intr-un fel, mirdrii lui Einstein in fata corespon-
dentei misterioase intre procesele mentale ale ratiunii si inspiratiei umane
si tainele naturii.

Biserica ramane fideld misiunii incredintata ei de Hristos si, fara
sd dispretuiascd stiinta, cautd sa facd lucrdtoare in viata omului credinta,
care este ,adeverirea (incredintarea) celor naddjduite si dovada celor ne-
vazute” (Evrei, 11, 1), mécar pentru motivul cd, pe de o parte, rezultatele
stiintei sunt intr-o continud schimbare si nu raspund aspiratiei umane
cdtre un adevar etern si neschimbator, iar, pe de altd parte, pentru ca viata
unui om este Intotdeauna prea scurtd pentru a ajunge la Dumnezeu pe
calea stiintei.

In fine, ar trebui spus ci este riscanta si nejustificats intentia de a
pune adevdrul Bisericii in dependentd de temporarele teorii stiintifice.
Iatd ce spune Lossky: ,Cosmologia Parintilor greci reproduce cu necesi-
tate imaginea universului potrivita stiintei din epoca lor. Aceasta nu de-
preciaza deloc fondul propriu-zis teologic al comentariilor cu privire la
istorisirea biblicd a creatiei. Teologia Bisericii ortodoxe, totdeauna sote-
riologica, n-a cazut niciodata la invoiala cu filosofia in vreo incercare de
sinteza doctrinala. Cu toata bogatia sa, gandirea religioasa a Rasaritului
n-a avut scolasticd. Dacd ea are elemente de gnoza cresting, ca la Sfantul
Grigore din Nyssa, Sfantul Maxim sau in capitolele fizice si teologice ale
Sfantului Grigore Palama, aceastd speculatie ramane intotdeauna supusa
ideii centrale a unirii cu Dumnezeu si nu adopta trasaturile unui sistem.
Neavand nici o preferintd filosoficd, Biserica se va sluji intotdeauna cu
multd libertate de filosofie si de stiinte intr-un scop apologetic, dar ea
nu va avea niciodata de aparat aceste adevaruri relative si schimbatoare,
dupa cum apdrd adevarul neschimbator al dogmelor sale. De aceea,
invataturile cosmologice vechi si moderne nu vor afecta deloc adevarul
fundamental descoperit Bisericii.>®

54. Jean Guiton, Dumnezeu si stiinfa, traducere de pr. Ioan Buga, Bucuresti, Harisma, 1992,
p. 113.

55. V1. Lossky, op. cit., p. 132.
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Concluzii

pofatismul teologic al Parintilor Bisericii de Rasdrit reprezinta corec-
tivul ,epistemologic” cel mai viguros fata de tentatia de a absolutiza
o viziune cosmologica sau alta. Acesta este completat de compasiunea
Périntilor pentru intreaga creatie si de intelegerea ca stiinta ,din afara”
il ajutd pe om sd supravietuiasca in aceastd lume in conditiile vietii de
dupd cdderea In pdcat si, deci, dupa alterarea relatiei sale cu Dumnezeu,
cu lumea si cu sine insusi. Ceea ce nu Inseamnd, in primul caz, refuzul
oricdrei viziuni temporare despre lume, pe care stiinta momentului o
propune, ci o raportare consecventd a acesteia la Revelatie si acceptarea
pand la urmd a faptului — evident actualmente si pentru stiinta moderna
— céd oricare dintre aceste viziuni sunt , deschise”, in sensul cd nu pot fi
considerate niciodata ca definitive.
in al doilea rand, tentatia unei viziuni holiste, care s asimileze sin-
cretic elemente ale viziunii stiintifice despre lume cu viziunea spirituald
a Bisericii, sau a oricdrei gnoze mai curand dispuse spre astfel de ,,opera-
tiuni” cognitive trebuie tratate cu maxima circumspectie. Numai in con-
ditiile pastrarii identitatilor, stiinta si religia pot purta un dialog, altfel
atat de necesar pentru noi toti.

Autorul poate fi contactat la adresa: tudorparaschiv@k.ro



Transdisciplinarity in Science and Religion

No.1/2007, pp. 49-60 © Curtea Veche Publishing, 2007

Problema cunoasterii naturale

a lui Dumnezeu si argumentele rationale'
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C and aborddm acest subiect, ne gandim imediat la posibilitatile ratiu-
nii naturale de a urca de la creatie la Autorul ei, de la cele materiale,
supuse simturilor, spre cele spirituale, pur inteligibile. Acest exercitiu
il fac in special asa-numitele argumente rationale pentru dovedirea exis-
tentei lui Dumnezeu, pe care unele dogmatici ortodoxe mai vechi le
cuprind chiar in deschiderea expunerii invataturii de credintd, dar care,
in mod normal, ar trebui sd fie exclusiv obiectul apologeticii crestine. Fara
sd se insiste asupra detaliilor argumentative, proprii disciplinei apolo-
geticii, aceste argumente pot face obiectul oricdrei expuneri dogmatice
a credintei, dar in cadrul capitolului despre cunoasterea naturald a lui
Dumnezeu. Rod al gandirii tomiste, medievale, argumentele vor sa im-
puna teza posibilitdtii ratiunii de a urca de la existentele inca impregnate
de materie la existenta purd a fiintei lui Dumnezeu, Inteleasa ca actus
purus. Apelul la acest tip de exemplificare a posibilitatii ratiunii naturale
de a ajunge demonstrativ, deci apodictic, la dovedirea existentei lui
Dumnezeu nu este, insd, un pas foarte fericit al dogmaticii ortodoxe in
aceastd problemd, deoarece el implicd, in realitate, teza posibilititii cunoas-
terii naturale a fiintei divine ca existentd purd, o invitdturd cu totul strdind
Pirintilor rdsdriteni si in dezacord flagrant cu Scriptura insdsi. Chiar si atunci
cand manualele de dogmatica ale teologiei catolice despre cunoasterea
naturald a lui Dumnezeu nu mentioneaza explicit aceste argumente,
expunerile lor contin implicit doctrina aristotelicd a relatiei dintre materie

1. Interventie sustinutd in cadrul Intrunirii din 2 octombrie 2006 a polului Constanta al
ADSTR.
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si formd, ca bazd a exercitiului ratiunii cunoscdtoare. Putini teologi orto-
docsi stiu, insd, cd Dumnezeul la care ajunge ratiunea pe aceastd cale este
acela al marelui Aristotel, iar nu acela al Scripturii. Si astfel, apelul lor la
doctrina catolicd a acestui tip de cunoastere naturald a lui Dumnezeu
introduce in teologia ortodoxd problematica cu totul strdind si extrem de
complexd a dezbaterilor occidentale moderne despre existenta lui Dumne-
zeu si despre posibilitatea cunoasterii Lui prin intermediul ratiunii pure.

Dupd cum se stie, faimosul argument cosmologic, la capatul caruia
ratiunea umana ar ajunge la cunoasterea necesara a existentei lui Dumne-
zeu ca fiintd purd de orice amestec cu materia lumii create, nu a fost
inventat de gandirea teologica catolicd, ci este prezent deja la Aristotel.
Aplicand aceasta relatie dintre materia in potentd si forma in act la nivelul
cel mai general al cosmosului, al lumii fizice, marele filosof grec sugera ca
relatia fundamentala echivalentd este, in acest caz, aceea dintre infinitul
lipsit de orice rationalitate al materiei initiale si finitul cosmosului ajuns
la maxima sa organizare rationald. Ch. Lalo, un bun cunoscator al filo-
sofiei sale, spune in acest sens: ,Genul de realitate care convine infinitu-
lui este deci acela al potentei, dar al unei potente care ramane totdeauna
virtuald si care nu s-ar putea activa fara sa disparad ca atare. [...] Infinitul
ca atare nu existd decét ca o devenire neterminatd, ca absenta oricarei
determinari pozitive, ca o imperfectiune in raport cu care realitatea, prin
ea insdsi pozitivd si rationald, este totdeauna determinatd si perfectd [s.n.]. De
aici urmeaza ca infinitul nu poate fi inteles decét in legaturd cu materia
cea mai nedeterminatd. Cu cdt un lucru are mai multd realitate sau perfec-
tiune (care nu este decdt cantitatea sa de fiinti sau de determinare), cu atit el este
mai finit: lumea, cosmosul, este finitd. Dumnezeu insusi nu este citusi de putin
infinit, ci, dimpotrivd, pe deplin determinat si rational [s.n.].”2

Pe acest fond general, Aristotel concepe conditia formei maxime,
in care nimic nu mai este virtual, material, ci totul este act. Acesta este
Dumnezeul lui Aristotel: , Forméa superioard a cosmosului, Dumnezeu
poseda caracteristicile oricdrei forme, dar la modul eminent: el este in
intregime act, fdrd nici un amestec de materie. Materia sa ar fi Lumea;
el trebuie sa existe, asadar, in afara ei. [...] El nu poate fi decat fiinta
desdvarsita; el este, deci, gandirea Insdsi, dar nu in potentd, ci in act. [...]
Neputand fi decat formd purd si neputandu-se gandi decat pe El insusi,
in Dumnezeu nu se poate distinge intre obiectul gandit si subiectul care
gandeste. Acesti doi termeni se identifica aici, ca in orice constiintd care
se ia pe ea insdsi ca obiect.”3 Deoarece este in intregime act, Dumnezeu
nu cunoaste devenirea, schimbarea, miscarea; El este in intregime imobil

2. Charles Lalo, Aristote, Paris, Mellottée Editeur, 1938, p. 33.
3. Ibidem, pp. 30, 31.
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in perfectiunea Sa. Fiindca toate tind spre perfectiunea Sa, El este primul
motor imobil al Intregii Lumi, aflatd incd in devenire, de vreme ce contine
materie: ,Or, primul motor al unei Lumi eterne, care n-are alta lege decat
sd tindd In toate felurile spre forma perfectd, nu poate fi decat imaterial si
lipsit de intindere, etern, sau mai exact netemporal, act sau gandire pura,
adica Existenta prin excelentd sau Dumnezeu. Fizica conduce in mod nece-
sar cdtre metafizicd [s.n.].”4

Ce inseamni toate acestea? Inseamni c3, la Aristotel, stiinta lumii
reale, pe care el o numeste metafizicd, finalizeazd, in stiinta despre fiinta
supremd, actul pur, forma lipsitd de orice materie, scopul suprem al in-
tregului Univers: ,,Aceastd metafizica se sfarseste printr-o stiintd divina,
teologia, al cdrei obiect este Dumnezeu. Primul Motor care declanseaza
toate miscarile fard a fi El insusi miscat. Forma purd fara materie, imobil
si etern, gandire purd gandindu-Se pe Sine, Dumnezeu desemneazd o
formad perfectd si un principiu de inteligibilitate. El este cea mai inalta
activitate si inteligibilul pur.”> Avand in vedere cd, pentru Aristotel, ca si
pentru intreaga gandire greaca, nu existd stiintd decat despre imuabil,
acest imuabil nu poate fi altul decat Primul Motor nemiscat, adica
Dumnezeu. Prin urmare, , Teologia este stiinta prin excelenta si nu exista
alte stiinte In afara celor care sunt o parte a teologiei, ca astronomia, sau
a celor al cdror obiect imita obiectul teologiei, cum este cazul obiectului
matematicilor”.6 Aspectele de inteligibilitate purd, de act pur, de fiinta
imobila, sub care caracterizeazad aristotelismul Primul Motor sau Zeul
suprem, nu trebuie sd ne facd insd sd uitam ideea principald si anume ca
Dummnezeu [nsusi nu este catusi de putin infinit, ci, dimpotrivd, pe deplin deter-
minat si rational, cum spune foarte bine Ch. Lalo, deci finit, prin contrast
cu materia lumii, infinita, farad granite rationale, indeterminata prin insusi
statutul ei de potentd, de neactualizare. Precizarea este de o importanta
cruciald pentru ceea ce a ajuns sd Insemne viziunea occidentald despre
Dumnezeu. Sub imperiul viziunii metafizice aristotelice, constiinta omu-
lui occidental se va apleca si mai mult spre finit, spre vizibil, spre ceea ce
este accesibil senzorial si se va convinge tot mai mult ca acesta este realul
prin excelentd, adicd ceea ce existd cu adevarat. Ontologia omului occi-
dental va deveni progresiv si apoi definitiv o ontologie a finitului, a
lucrului prin excelentd individual. Ganditorii latini au cunoscut filosofia
peripateticd In mai multe etape si impactul ei asupra teologiei occidentale

4. Charles Lalo, op. cit., p. 29.

5. Jacqueline Russ, Panorama ideilor filosofice. De la Platon la contemporani, Timisoara,
Amarcord, 2002, p. 55.

6. Pierre Aubenque, Problema fiinfei la Aristotel, Bucuresti, Universitas & Teora, 1998,
pp- 260-261.
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in special a fost imens: ,, Adoptarea peripatetismului de cétre teologi —
afirma E. Gilson — a fost o adevarati revolutie in istoria gandirii occi-
dentale, ale cdrei consecinte le putem vedea si astdzi, chiar si la o cercetare
foarte superficiald. Incepand din secolul al XIII-lea, solidaritatea dintre
aristotelism si crestinism va fi atat de mare, incat filosofia peripateticd va
contribui, ca sd spunem asa, la stabilitatea si permanenta dogmei.””

Aristotelismul la care se refera E. Gilson este cel al teologiei latine,
scolastice, reprezentat de Albert cel Mare, dar mai ales de Toma d’Aquino,
care a rdmas fundamental Bisericii Catolice pand in ziua de astdzi, sepa-
rand-o profund de Orientul ortodox. Influenta aristotelismului asupra
mentalitatii occidentale a fost, insd, mult mai adanca decéat lasd sa se
inteleaga istoricul citat; abia sub acest aspect poate fi inteleasa aplecarea
definitiva si totald a lumii occidentale spre finitul lumii materiale si ten-
dinta ei de a defini realul, existentul, numai prin aceastd prisma. Acest
lucru s-a datorat nu interpretdrii teologice a aristotelismului scolastic,
ci interpretdrii lui nominaliste. Ce e nominalismul medieval? Este o exa-
cerbare la maxim a aristotelismului, mai exact a afirmatiei peripatetice ca
existente cu adevirat, adicd reale, nu sunt decéat lucrurile individuale,
discernabile prin simturi si mai ales prin ratiune. Care era noutatea adusa
de nominalism? Aceea cd, daci aristotelismul clasic admitea, intr-adevar,
existenta, realitatea numai pe seama lucrurilor individuale, el admitea, in
acelasi timp, si o existentd a lor potentiald, confuza, sub forma genurilor
si a speciilor. Fatd de acestea, lucrurile reale, individuale nu erau altceva
decat forma actualizatd, concretd, a ceea ce era postulat ca existand virtual
in genurile si speciile obiective. Nominalismul a respins insa existenta,
fie si potentiald, a acestor genuri si specii, desemnate la vremea aceea sub
numele de , universalii”; genurile si speciile, vor spune corifeii acestei noi
orientdri desemnata incd de pe atunci ca ,modernd”, nu exista in realitate,
ci numai in planul mintii. Dar, dacd reale nu sunt decat lucrurile indivi-
duale, corporale, perceptibile senzorial datorita finitudinii lor, caracteru-
lui lor determinat, atunci singurele lucruri in mod evident existente sau
cu adeviérat reale sunt numai cele care cad sub simturi, cele materiale!
Este concluzia care a condus inexorabil miscarea ockhamistd, in final, la
izgonirea existentei lui Dumnezeu, a ingerilor si a miracolelor din randul
evidentelor, al lucrurilor demonstrabile rational, si plasarea lor exclusiv
in sfera credintei.

Conduse pana la ultimele lor consecinte, spune E. Gilson, repro-
ducénd ideile lui Ockham, aceste asertiuni ale nominalismului au deter-
minat o adevaratd dezagregare a teologiei naturale. In aceasts ambiants,
,toate cunostintele noastre fiind preluate din experienta senzoriald [s.n.],

7. E. Gilson, Filosofia in Evul Mediu, Bucuresti, Humanitas, 1995, p. 465.
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nu avem conceptul de Dumnezeu; nu putem, deci, sd formuldm despre
El nici o propozitie evidentd. S-ar putea spune chiar, in general vorbind,
cd nici un filosof nu a dovedit vreodatad prin demonstratie existenta vre-
unei fiinte necorporale, pentru cé, in lipsa unei experiente sensibile, nu avem
concepte pentru asa ceva [s.n.]. Observatia e valabild atat pentru Dumnezeu,
cat si pentru Ingeri: tot ceea ce au scris filosofii in cirtile lor despre asemenea
fiinte o stiau de la legiuitorii religiosi sau de la inaintasi, la care se mai pdstrau
o analizd si o umbrd din cunoasterea de Dumnezeu a primilor nostri pdrinti.”8
Expresia cea mai inaltd a acestei noi directii in gandirea occidentald
va fi filosofia kantiand, valabild in anumite limite si astazi si care, in esenta
ei profundd, fundamenteaza demersul stiintific modern si contemporan.
Inceputurile propriu-zise ale spiritului stiintific pot fi gésite in criticismul
kantian. in esentd, acest curent filosofic reia vechea tezd nominalista si
afirma cd noi nu putem cunoaste lucrurile cum sunt in sine insele, adica
obiectiv, independent de noi, ci numai cum ne apar ele, cum le percepem
prin intermediul simturilor si al ratiunii. Nu putem cunoaste lumea
noumenald, adicd genurile si speciile, universaliile, ci numai pe aceea
fenomenald, perceptibild senzorial si incadrabild in categoriile finite ale
ratiunii. in expresia lor ,fenomenald”, obiectele reale despre care afirma
criticismul ca le putem cunoaste nu sunt altele decét vechile lucruri indi-
viduale ale nominalismului. Filosofi ulteriori, ca Fichte si altii, au desa-
varsit demersul kantian, negand total existenta fie si ipoteticd a obiectelor
noumenale si suprapunand astfel aceastd afirmatie vechii teze nominaliste
cd nu existd, in realitate, decat lucrurile individuale, pe care le percepem
senzorial. Este fundamentul teoretic cel mai adanc al demersului stiintific
modern care Incarcereazd intreaga cunoastere rationala in limitele a ceea
ce poate fi experimentat direct prin simturi sau indirect prin instrumente,
deoarece realul este exclusiv de naturd finitd, fizicd, materiala.
Cunoscutele argumente rationale pentru dovedirea existentei lui
Dumnezeu — ca exemplificdri, In viziunea teologiei catolice, ale asa-nu-
mitei cunoasteri naturale a fiintei divine — sunt expresia increderii totale
a acestei teologii In vechiul aristotelism al teologiei latine din primele
secole ale Evului Mediu. Argumentul cosmologic, mai ales, este expresia
aplicdrii principiilor metafizicii peripatetice la problema raporturilor
dintre Dumnezeu si lumea naturala. Relatia fundamentald pe care cele-
brul Toma d’Aquino a aplicat-o acestui sector este aceea dintre materie
si formd sau dintre esentd si existentd. Si pentru el adevdrata existenta
apartine formelor individuale, actualizate. De fiecare datd, insd, cand un
lucru care (pand mai ieri) subzista doar potential si indistinct In materia

8. E. Gilson, op. cit., p. 609; finalul citatului, marcat cu italice, reproduce chiar afirmatiile
lui William Ockham, pe care Gilson le aduce ca dovezi in sprijinul argumentérii sale.
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speciei sale vine la existentd, mai exact cand o specie sau o esenta capdta
forma concretd, individuald, procesul actualizarii respectivei potentialitati
nu este total, fara rest: de fiecare data trecerea la existentd lasd o anumita
,cantitate” de potentialitate neactualizatd, de infinit irational, a cdrui ex-
presie confuza sunt genurile si speciile. Aceastd esentd sau potentialitate,
aceasta existentd Incd virtuald a oricarui lucru din cele ce existd mentine
ordinea in lume. Intelectul uman, cunoscitor, cand ia act de lucrul existent
pe care-1 are in fatd, percepe totodatd si esenta sau virtualitatea, a cdrui
actualizare este acel lucru, de fapt specia sau clasa din care face parte acel
lucru. In felul acesta, intelectul uman niciodatd nu inventeaza clase de
obiecte, ci incadreaza tot ceea ce percepe in clasele deja existente, imuabile,
legand fiecare lucru din cele ce existd de filiatia sa cauzala fixa, de esenta
sa preexistentd. Aceste esente sau potentialitdti , materiale” pe care inte-
lectul le percepe in substanta fiecdrui lucru care existd concret asigurd
structura obiectiva a lumii fizice si metafizice, ingradind orice subiectivism,
orice libertate de reconfigurare a claselor sau de inventare a unor noi
clase. Credinta in existenta potentiald a esentelor din care sunt actualizate
toate lucrurile Intemeiaza ceea ce s-a numit fixismul filosofiei aristotelice.

Pe fondul acestei relatii riguroase dintre esente si existentele concrete,
individuale ale lucrurilor din lume s-a cladit, asadar, faimosul argument
cosmologic. Fiecare lucru din lume a venit la existentd prin actualizarea
sa din esenta virtuald in care subzista pana atunci potential. Mergand pe
urmele lui Aristotel, Toma d’Aquino a imaginat un stadiu cand procesul
de actualizare a tot ce a existat vreodata virtual In materia lumii sa fie ter-
minat si totul sa fie act deplin, actualizare totald, absoluta. Intr-un aseme-
nea stadiu, pe care Aristotel I-a numit divin sau starea de ,,zeu”, iar Toma
l-a identificat cu insusi Dumnezeul crestin, atat cat poate El fi perceput
cu ajutorul ratiunii naturale, nimic nu mai existd potential, totul este act
in acceptiunea cea mai tare a acestui concept, respectiv totul este existenta
purd, actuala, individuald, concretd. Marele scolastic a numit acest stadiu
actus purus. Ca act pur, ca existenta totald in care nu mai existd nimic
virtual, fiinta divina este si imobild, cdci nimic n-a mai rdmas disponibil
pentru a veni la existentd dintr-un stadiu de potentialitate anterioara.
Totul este deja act, totul este existentd actuald. De aceea a spus Toma ca
in Dumnezeu esenta se confunda cu existenta Sa. Cu alte cuvinte, in
Dumnezeu nu mai existd nimic virtual, nici un rest de esentd care sa nu fi
devenit deja existentd purd, actualizata.

La capdtul acestor rationamente, Toma declard cd, in felul acesta,
Dumnezeu nu mai este imanent lumii, cum credeau vechii filosofi sau
cum credeau stoicii, Aristotel fiind incert in aceasta privinta. Neavand,
in sine, nici o urma de materie incad neactualizatd, incd virtuald, de poten-
tialitate irationald, Dumnezeu este existentd purd, inteligibilitate purd;
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El nu mai are, asadar, nimic comun cu lumea formata incd din materie
neactualizatd, El este existentd pura, spirit pur, deci transcendentd totala
in raport cu tot ceea ce incd mai posedd materie virtuald, cu tot ce mai
pdstreaza distinctd ,esenta” de ,existenta”. In felul acesta, Toma — si,
odatd cu el, intreaga teologie latind — a crezut cd a scdpat de panteismul
vechii gandiri grecesti. Acest sofism a produs, insa, o rupturd in conti-
nuitatea aristotelismului preluat de gandirea latind in serviciul teologiei.
Este vorba de fisura care a intervenit neasteptat intre conceptul de esenta
si cel de existenta. Convins cd, in stadiul Sdu de actus purus, de imobil
absolut, de existenta purd, Dumnezeu nu mai are nimic comun cu lumea
noastrd, dominatd incd de imperfectiunea convertirii esentelor in existen-
tele lor actualizate, Toma a sugerat, impotriva aristotelismului, cd existenta
lucrurilor finite nu ar proveni din propria lor esentd, ci ar fi un act venit
din exterior, addugat accidental esentelor. Pentru cei vechi, ca si pentru
Aristotel, lucrurile cdpdtau existentd In momentul in care cdpdtau forma
distinctd, adicd In momentul in care se desprindeau din amestecul initial,
potential, irational, inexistent chiar. Existenta In acest context insemna
iesirea unui lucru din amestecul primordial cu toate celelalte lucruri,
mai exact iesirea lui la o existentd distinctd. Toma n-a putut admite o atare
raportare a notiunii de existenta la aceea de esentd, deoarece Dumnezeul
rezultat dintr-o astfel de schema n-ar fi fost altceva decat limita ultima
pana la care se poate dezvolta lumea iesind din haosul primordial, din
materia potentiald, infinitad si irationald, adicd incognoscibild. Un astfel
de Dumnezeu ar fi fost cosmosul insusi ajuns la maxima sa actualizare,
organizare si realitate. Pentru a face fatd consecintelor ,imanentiste”, chiar
panteiste, ale aristotelismului, marele scolastic a crezut ca-1 corecteazd in-
troducand teza accidentalitatii existentei in raport cu esenta in domeniul
lucrurilor finite, teza care sd-i permita sd afirme ca lucrurile care alcatuiesc
lumea si chiar lumea in intregul ei nu este o simpla ,actualizare” a
esentelor lor preexistente, cum afirmase Aristotel, ci 1si capdtd existenta
din afara lumii, de la o fiinta care, in esenta ei, nu mai are nimic material,
nimic potential, ci este cu totul act pur.

Teza ,,accidentalitatii existentei” nu era, insd, ceva inventat de latini,
ci o doctrind preluatd de la arabi, in special de la Avicenna si de la cel care
a rezumat doctrina acestuia — filosoful Al-Ghazali.? Pentru a-i asigura,
deci, Dumnezeului sdu transcendenta ceruta de intreaga traditie crestind,
Toma d’Aquino a trebuit sa creeze, cel dintéi in gandirea crestind, o fisura
intre conceptul de esentd si cel de existentd, fisurd care avea sd se dove-
deasca a fi catastrofald sub aspectul consecintelor in secolele urmatoare.

9. A.de Libera, Filosofia medievald occidentald, in volumul colectiv Istoria filosofiei. II. Inven-
tarea lumii moderne, Bucuresti, Univers Enciclopedic, 2000, p. 74.
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Pe scurt, consecinta a fost cd un Roger Bacon, de exemplu, a tras conclu-
zia cd esenta nu mai are nimic comun cu existenta si cd, deci, in ea insasi
nu este nimic.10 De aici pand la doctrina nominalista, potrivit cdreia nu
numai cd esentele, adica genurile si speciile, universaliile nu sunt lucruri,
dar pur si simplu nu exista decat in mintea noastrd, n-a mai fost decat un
pas foarte mic si el avea sd fie facut foarte curand de filosofia nominalistd,
care a dus 1n final la ruinarea Scolasticii si la fondarea gandirii moderne.
Existentele concrete au inceput astfel sa fie concepute nu doar ca simple
individualitati, singurele consistente din punct de vedere ontologic, ci
si lipsite total de orice legaturd obiectiva intre ele. Singurele legaturi care
le-ar putea incadra intr-o structura comuna sunt conceptele mintii umane.
Doar intelectul le incadreazd in clase comune. Or, aceastd eliminare a
legaturilor obiective, a claselor sau speciilor, a esentelor potentiale din
spatele oricarui lucru care existd formal, adica In mod concret, a condus
la prabusirea ideii ca lumea ar fi structuratd in clase si genuri anterior
exercitiului cognitiv uman, cd lumea noastra ar fi o inldntuire riguroasa
de cauze si efecte, de esente si existente, inldntuire care ar conduce mintea,
in cele din urmg, la stadiul in care esentele sunt total convertite in exis-
tenta purd a lui Dumnezeu din care a disparut orice urma de potentialitate,
de virtualitate, de materie, In care, deci, totul e actualitate pura, finalitate
absolutd, incremenire totald. Separarea esentelor de existenta lor formala
si, in cele din urma, negarea oricarei obiectivitati a lor de cédtre filosofia
nominalistd a condus la inlocuirea vechiului concept de lume, riguros
dominat de necesitate, cu o viziune in care relatiile dintre lucrurile reale
care alcdtuiesc lumea sunt in intregime contingente. Pe acest fond, fixis-
mul claselor, al esentelor materiale, virtuale care incadrau existentele
reale in mintea lui Aristotel si a medievalilor care l-au adoptat in teologie
a fost inlocuit treptat, dar definitiv, cu imaginea unor clase total subiec-
tive, cu o lume in care existentele subzistd doar in regim de contingenta
totald. Treptat, fixismul a fost Inlocuit de evolutionism. Absenta unor
relatii obiective intre lucruri a facut loc, de asemenea, indraznelii umane
de a manipula obiectele, adica de a le relationa dupa vointa celui ce vrea
sa le foloseasca Intr-un anumit scop, altul decat cel natural. Asa a aparut
tehnica. Dar cea mai importantad consecinta a fost cea in planul raportarii
lumii naturale la Dumnezeu.

Intr-o lume in care existentele reale sunt concepute in regim de con-
tingentd reciprocd, mintea nu mai poate fi condusa cu necesitate la con-
cluzia existentei unui Dumnezeu transcendent. Existenta este un aspect
intrinsec obiectelor din lume, le percepem numai ca existente, asadar
nu mai este nevoie sd postulam existente unei fiinte exterioare lumii fizice
de la care esentele care o compun sd-si primeascd existenta actualizata.

10. A. de Libera, op. cit., p.7.
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Existenta lucrurilor din lume nu mai vine de dincolo de lume, ci este in-
terioard lumii fizice. De fapt, noi nu percepem decat existente concrete,
nu esente potentiale. Intr-o asemenea ambiants, gandirea nu mai simte
nevoia de a apela la o explicatie teologicd, nici mdcar la una metafizica,
pentru a intelege mecanismul lumii fizice. Laplace a formulat clar in fata
lui Napoleon acest principiu fundamental al filosofiei moderne a naturii,
iar August Comte a ingropat definitiv, prin pozitivismul sdu, utilitatea
vechiului argument aristotelic pentru dovedirea existentei unui Dumne-
zeu —act pur. Odatd cu separarea esentei de propria existentd, operatd de
Toma d”Aquino, si cu declararea inutilitdtii si a inexistentei reale a oricarei
esente, postulata de nominalismul dizolvant al lui William Ockham, argu-
mentul cosmologic medieval, de inspiratie aristotelicd, a devenit caduc.
Dar, odatd cu eliminarea validitatii sale metafizice, a fost eliminata, din
nefericire, si credinta in existenta Dumnezeului transcendent al Bibliei.

Lumea modernd nu a eliminat, de fapt, credinta in existenta reald
a unui Dumnezeu transcendent, ci doar calea prin care Aristotel si, pe
urmele lui, medievalii latini ca Toma d”Aquino au crezut cd pot ajunge la
acest postulat al ratiunii. Modernii au inlocuit vechiul concept de realitate
al lui Aristotel cu un altul, forjat in atelierele gandirii latine medievale si
perfectionat de filosofia germand generata de Reforma. Contrar oricdrui
curent de gandire dintre cele care au alcatuit vechea filosofie in Grecia,
modernii au investit cu consistentd ontologica efemerul, contingentul,
finitul supus devenirii, adicd nasterii si pieirii ciclice. Or, aceastd profundd
schimbare operatd in modul de a concepe natura realului si care a ficut posibild
stiinfa si tehnologia, dar si secularizarea si desacralizarea lumii in viziunea filo-
sofici occidentald, se datoreazd aristotelismului preluat la inceput partial, apoi
incompetent de citre ganditorii latini influentati de arabi.

Nu tot asa se Intampld, insd, cu aceeasi relatie sub aspect ontologic.
Dacé lucrurile real-existente, formele cu consistentd ontologica distincta
ar rezulta tot atat de necesar si de automat din genurile si speciile care le
contin virtual, lumea ar fi trebuit sa fie de mult timp in act in Intregul ei,
ceea ce vedem cd Inca nu este. Cu alte cuvinte, daca sub aspect ontologic
relatia dintre esente si existenta lor reald ar fi avut aceeasi rigoare cauzala
pe catd au notiunile logice implicate intr-un rationament, cosmosul ar fi
trebuit s fie in totalitate in act, ar fi trebuit sa fie existentd purd, ceea ce
l-ar fi echivalat cu Zeul insusi de care vorbeste Aristotel. Or, lumea con-
tine Incd multe lucruri aflate in potenta, gandirea continud sa conceapa
esente distincte incd de actualizarea lor, de existenta lor reald. Pus in fata
acestei evidente, Aristotel a trebuit sd atenueze pe plan ontologic ceea ce
afirmase cu atata rigoare in planul logicii si sa sugereze cd existenta unui
lucru nu este un aspect, un statut care decurge automat din esenta lui
materiald, virtuala. El a afirmat astfel cd activarea unei forme existente
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virtual in esenta ei materiald se datoreaza unei interventii din exterior a
unui agent care el insusi se afld deja in act. Pentru ca un om sa existe real,
el are nevoie de pdrinti reali, adica de agenti deja aflati in stare de act.
Ce inseamna acest lucru? Inseamna ci ontologia marelui Aristotel nu mai
are rigoarea deductiva pe care o are logica sa. Ontologia Stagiritului este
mai slabd decat gnoseologia. Cu alte cuvinte, ceea ce a respins in gnoseo-
logie, in logicd, pentru a evita sofismele, si anume echivocul termenilor
implicati Intr-un silogism, a trebuit, dimpotriva, sd admita in ontologie:
este vorba despre contingenta lucrurilor, adica despre echivocul lor exis-
tential. Lucrurile reale nu apar in mod necesar din genurile si speciile care
le contin virtual, ci apar contingent. Iatd de ce despre un acelasi lucru
se poate afirma cu sens, cum spune Wittgenstein, si ca existd, dar si cd nu
exista si doar experienta senzoriald decide care dintre aceste variante este
cea reald, adevaratd. Aceasta ontologie sldbita, pe care Aristotel a vrut s-o
consolideze prin introducerea cauzei agent, a generat interpretarea ara-
bilor, a lui Avicenna in special. Arabii au tras astfel concluzia ca existenta
formald nu mai e ceva inerent esentei, ci ceva accidental, ceva care poate
sa fie sau sd nu fie. Este, totodats, si ceea ce au rafinat latinii medievali,
care, In efortul lor de a-si apropria filosofia peripateticd, au ajuns inevitabil
la denaturarea nominalista si moderna a vechiului aristotelism. Elimina-
rea ,obiectului” Dumnezeu din cdmpul exercitiului cognitiv al ratiunii
nu a fost numai rodul unei decizii arbitrare a unor ganditori prea inclinati
spre concret, ci a fost cauzatd si de acel defect major, dar ascuns, al meta-
fizicii peripatetice, care Inca std la baza invatdturii catolice despre cunoas-
terea naturald a lui Dumnezeu.

Toatd gandirea catolicd ulterioard a continuat sd creada in validitatea
argumentului cosmologic, In timp ce In jurul ei aceastd teza se prabusea,
fiindca intreaga lume moderna profesa tot mai intens o filosofie a contin-
gentei absolute a lucrurilor si a necesitatii studierii lor prin intermediul
observatiei, al experientei senzoriale. Succesul stiintelor si, mai ales, al
tehnicii a Intdrit credinta modernilor cd lumea fizicd nu va putea fi inte-
leasd cu adevirat decat in mésura in care mintea, intelectul cercetatorului
autentic se va elibera de credinta aristotelica potrivit cdreia, prin conver-
tirea progresiva a esentelor in existente concrete, mintea ar putea ajunge
se conceapd o existentd purd, In care sd nu mai subziste nici o urma de
potentialitate, de esentd materiald, si care ar fi Dumnezeu. Cu alte cuvinte,
lumea modernad crede, dimpotriva, cd poate cunoaste si manipula lumea
fizica Intr-un mod cu atat mai autentic si mai reusit, cu cat se elibereaza
de credinta in existenta unui Dumnezeu transcendent lumii.

Iatd de ce orice dogmaticd in care invatdtura despre cunoasterea
naturala a lui Dumnezeu se bazeaza inc3, fie si implicit, pe vechiul argu-
ment cosmologic e complet desuetd, absolut defazata in raport cu lumea
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moderna a stiintei si tehnologiei. Dar nu acesta ar fi defectul ei cel mai
notabil. Cea mai mare problema pe care o are o astfel de expunere, care se
doreste a fi una ortodoxa in privinta cunoasterii naturale a lui Dumnezeu
ar fi aceea a incoerentei, ba chiar a incompatibilitatii ei totale in raport cu
invatatura ortodoxa de ansamblu, invatatura care foloseste un cu totul alt
concept de realitate obiectiva si un concept total diferit de cognitie ratio-
nald. Alternativele in fata cdrora se gdseste In momentul de fatd gandirea
ortodoxd cu privire la cunoasterea naturald a existentei lui Dumnezeu
sunt In mod fundamental doud: pe de o parte, teoria catolicd a cunoasterii
existentei divine pe calea cunoscutelor argumente rationale; pe de alta
parte, negarea radicald din partea gandirii filosofice si stiintifice moderne
cd o0 asemenea notiune ca aceea a unei fiinte infinite ar putea intra in cate-
goriile perceptiei senzoriale si ale ratiunii pure ca existenta reala. Incom-
patibilitatea gandirii ortodoxe cu aceste doua variante e totala. Mai intai
pentru motivul ca ea respinge radical orice idee cé fiinta lui Dumnezeu ar
putea fi cunoscuta in vreun fel, fie si partial, de cdtre ratiune, cum afirma
teologia catolicd.l! Cum pentru teologia catolicd in Dumnezeu esenta este
identica cu existenta, concluzia nu poate fi alta decat aceea ca argumen-
tele rationale, ajungand, in demersul lor, la demonstrarea existentei lui
Dumnezeu, ajung sd-i cunoasca insasi fiinta si aceasta pe calea naturald
a ratiunii pure! De cealalta parte, gandirea modernd invaluie fiinta divina
intr-un asemenea apofatism, incit ajunge sd nege insasi existenta lui
Dumnezeu, fiindca a preluat necritic o tezd a Evului Mediu latin, potrivit
cdreia existente real sunt numai lucrurile finite, individuale, observabile
senzorial si incadrabile in categoriile ratiunii pure.

Fatd de toate acestea, Invatdtura ortodoxa se distinge, cum vom
vedea, tocmai prin afirmarea posibilitdtii cunoasterii naturale a existentei
lui Dumnezeu, dar, totodatd, si a incognoscibilitdtii absolute a fiintei Lui.
Céci teza fundamentald a Pdrintilor rdsdriteni, pdstratd nestirbit in teo-
logia ortodoxd pand astazi, este aceea a apofatismului total in ceea ce
priveste posibilitatea mintii umane de a cunoaste fiinta lui Dumnezeu,
fie pe cale naturald, fie pe cale revelata. Teologia ortodoxa identifica si ea
fiinta divind cu existenta In acceptiunea cea mai inaltd a acestui concept,
considerand, prin contrast, ca lumea finitd, creatd din nimic de Dumnezeu,
este expresia efemeritdtii absolute. Dar aceasta nu conduce respectiva
teologie la afirmatia cd putem cunoaste insasi esenta lui Dumnezeu prin
exercitiul rational al unor argumente, cum e cel cosmologic din gandirea
latind. Iatd de ce capitolul despre cunoasterea naturala a lui Dumnezeu
din manualele de dogmaticd ortodoxe trebuie eliberat cu totul de orice

11. A se vedea, in acest sens, documentatul studiu al lui V1. Lossky, Vederea lui Dumnezeu,
traducere de prof. dr. Remus Rus, EIBMBOR, Bucuresti, 1995, in special capitolul intai.
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contingentd cu ideea cd, prin exercitiul ratiunii, am putea cunoaste ceva
de genul a ceea ce postuleaza gandirea teologica occidentald. Cum vom
vedea, si Parintii rasariteni vor afirma cd mintea poate ajunge panad la
postularea existentei lui Dumnezeu. Dar argumentul lor nu va mai fi dis-
tinctia aristotelica dintre ,,materie” si ,act”, dintre ,,esenta” si ,existenta”,
ci distinctia platonicd dintre efemeritatea, ,nefiinta” lumii materiale,
in continud devenire, si ,fiinta” imuabild a Dumnezeirii. Pentru gandirea
rasdriteand, fiinta lui Dumnezeu va raméane intotdeauna dincolo de orice
cunoastere din partea oricdrei fiinte create, invaluitd in tenebrele apofatis-
mului absolut. Este si motivul pentru care teologia ortodoxa are un alt
rdspuns la marea problemad a relatiei ei cu gandirea stiintifica.

Autorul poate fi contactat la adresa: niculcea_adrian@yahoo.com



Transdisciplinarity in Science and Religion

No.1/2007, pp. 61-82 © Curtea Veche Publishing, 2007

Medicina crestina si eficienta simbolica

LIDIA TRAUSAN-MATU

Facultatea de Istorie, Universitatea Bucuresti

Sanatate si credinta

laturi de medicina populard, bazata pe practici si superstitii, pe re-
miniscente din credintele pdgane, s-a mentinut si credinta in puterea
vindecdtoare a lui Dumnezeu. Aceastd practicd se bazeazad pe traditia
crestind cd prin credintd, rugdciuni si daruri pentru ldcasul divin, credin-
ciosul bolnav poate cere si dobandi de la Dumnezeu ,,ajutor si lecuire de
toate boalele trupesti si sufletesti”l. In literatura de specialitate, aceasta
practicd este intalnita sub denumirea de medicind , miraculoasa”, , caluga-
reasci” sau ,sfanti” 2
Denumirea de medicind crestind este datd si de profesia celor care o
practicd, In speta preotii si calugarii. Actul medical, adica descifrarea bolii,
identificarea cauzelor biologice si spirituale, precizarea evolutiei, profilaxia
si tratamentul, se savarseste In biserici, manastiri si schituri, avand drept
temei dogma si morala crestina: lisus Hristos S-a intrupat din iubire pentru
a vindeca neamul omenesc si a-1 miantui in vederea indumnezeirii.3 Medicina
crestind se revendica de la acest adevar. In aceasta acceptie, actul vindeca-
rii devine unul divino-uman si eclezial, bazat pe colaborarea intre credinta
in Dumnezeu si vointa omului de a se vindeca. In esenta lui, conceptul
de medicind crestind, ndscut din semantica versetelor biblice, este exprimat
in cateva adevaruri de credinta:

1. Simion Reli, Medicina cilugdreasci in trecutul romidnesc, Bucuresti, Regia Monitorul Ofi-
cial — Imprimeria Nationald, 1935, p. 9.

2. in acest sens, vezi lucrdrile lui N. Vitimanu, Medicina veche romdneascd, Bucuresti,
Editura Stiintifica, 1970; Pavel Chirila, Conceptul de medicind crestind, Bucuresti, Editura
Medicald, 2001; Jean-Claude Larchet, Teologia bolii, Sibiu, Oastea Domnului, 2005;
Hierotheos Vlachos, Psihoterapia Ortodoxi, Timisoara, Editura Arhiepiscopiei, 1998.

3. Pavel Chirild, op. cit., pp. 12-14.
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1. omul e creat de Dumnezeu ca incununare a creatiei, in vederea
indumnezeirii lui si a comuniunii in iubire dialogicad cu Creatorul;

2. in Rai, inainte de péacatul originar, omul a dispus de o sdndtate
vesnica si deplind, prin impdrtasirea lui din harul dumnezeiesc;

3. medicina crestind abordeaza pacientul ca pe o persoand pentru
a carei mantuire S-a rdstignit si a Inviat lisus Hristos;

4. leacurile sunt de la Dumnezeu, dar increderea mai mare in ele
decat in Dumnezeu este idolatrie;

5. Iisus Hristos este doctorul trupurilor si al sufletelor noastre;

6. Sfintele Taine au efect vindecator asupra sufletului si trupului,
in méasura in care bolnavul participd cu credintd;

7. drumul vindecdrii este anevoios, este o cruce pe care o poartd
in comuniune bolnavii, preotii, doctorii si toatd obstea.#

Dumnezeu vindeca, doctorul trateaza

echiul si Noul Testament® abunda de marturii cu privire la tipurile

de boli ale epocii si la faptele de vindecare savarsite de lisus Hristos.
Printre bolile pomenite de Biblie, amintim: lepra, ciuma, oftica, lingoarea,
frigurile, aprinderea, sterilitatea, dropica, malformatiile, intoxicatiile ali-
mentare, bolile digestive, orbirea, surzenia, schizofrenia, epilepsia, in-
somnia etc. In acest sens, semnaldm urmatoarele versete:

54 te batd Domnul cu ofticd, cu lingoare, cu friguri, cu aprindere, cu
secetd, cu vant rdu si cu rugind, si te vor urmadri acestea pand vei
muri (Deuteronomul, 28, 22);

De va fi foamete pe pdmant, de va fi ciuma si boli molipsitoare, de
va fi vant dogoritor, uscdciune, lacustd, omidd, dusmanul de-1 va
stramtora in portile cetatii lui, de va fi orice necaz sau orice boald
(Regi, 8, 37);

Si s-a rugat Isaac Domnului pentru Rebeca, femeia sa, cd era stearps;
si l-a auzit Domnul, si femeia lui, Rebeca, a zamislit (Facerea, 25, 21);

Iatd un bolnav de dropicéd era Inaintea Lui. Ei Insd au tacut. Si luan-
du-], I-a vindecat si i-a dat drumul (Luca, 14, 2-6).

4. Pavel Chirild, op. cit., pp. 17-19.

5. Biblia sau Sfanta Scripturd, Bucuresti, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe roméne (EIBMBOR), 1982.
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Cauzele bolilor si ale suferintelor au in medicina crestina o semni-
ficatie mai presus de cauzele fizice, cadrul social si mediul natural in care
omul traieste. Sfintii Parinti® considera ca omul a fost creat de Dumnezeu
intr-o perfecta stare de sandtate fizicd, psihicd si spirituald. Boala, sub
toate formele ei, a provenit din faptul cd omul s-a intors de la Dumnezeu
prin ceea ce numim pacatul originar, dandu-i rdului posibilitatea de a intra
si a ramane printre oameni.” Despartindu-se de Dumnezeu, omul (in spetd,
Adam si Eva) s-a despartit de sinele sdu adevarat, de harul dumnezeiesc,
si a cdzut ,in stricdciune”, iar aceastd stare s-a transmis intregului cos-
mos, caci omul fusese creat drept mijlocitor intre Dumnezeu si natura.
Initial, Adam, uns rege al creatiei de Dumnezeu, domnea asupra tuturor
fapturilor din lume, avand menirea de a le aduna pe toate si a i le aduce
lui Dumnezeu, pentru a se impadrtasi si ele din ordinea, armonia si pacea
de care se bucura propria Sa naturd, ca si din nemurire primitd prin har:

Si Dumnezeu i-a binecuvantat zicadnd: cresteti si va Inmultiti si
umpleti pamantul si-1 supuneti; si stdpaniti peste pestii marii, peste
pésdrile cerului, peste toate animalele, peste toate viettile ce se misca
pe pamant si peste tot pamantul! (Facerea, 1, 28)

Din momentul in care Adam a cdzut in pdcat, natura nu i s-a mai
supus si peste tot s-a instaurat aceeasi dezordine. , Blestemat va fi piman-
tul pentru tine!” — 1i spune Dumnezeu omului, vestind astfel catastrofa
cosmica produsd de greseala sa. Dezbrdcat de harul care-l ocrotea si
pierzandu-si puterea de a stdpani natura, omul ajunge slab si neajutorat,
supus relelor si ispitelor de tot felul.

In acest context, boala este conceputd de medicina crestind drept
consecintd a raului zamislit de pécat, a tulburarilor de natura trupeasca
sau a patimilor® si este produsd, agravata si raspanditd prin lucrarea
,puterilor intunericului si rautdtii”?, satana si demonii sdi — devenind
uneori o intruchipare a acestora.

6. Ne referim, in primul rand, la: Sf. Ioan Gura-de-Aur, Cuvinte Alese, Alba Iulia, Editura
,Reintregirea”, 2002; Sf. Grigorie Sinaitul, in Filocalia, vol. VII, Bucuresti, EIBMBOR,
1977; Sf. Ambrozie, Despre Duhul Sfant, Bucuresti, Anastasia, 1997; Sf. Grigorie din
Nyssa, Marele cuvint catehetic, Bucuresti, Sofia, 1998; Sf. Ioan Damaschin, Dogmatica,
Bucuresti, Scripta, 1993.

7. Jean-Claude Larchet, Crestinul in fata bolii, a suferintei si a mortii, Bucuresti, Sofia, 2004,
p- 20.

8. Traditia ascetica rasariteand considera drept patima primordiald filavtia sau iubirea
egoistd de sine. Din aceastd patimd se nasc patimile trupesti generatoare de boala:
gastrimargia sau ldcomia de mancare, trandévia, desfraul (patimile sexuale).

9. Hierotheos Vlachos, op. cit., p. 131.
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In privinta actului vindecarii, crestinismul s-a ingrijit de la inceput
atat de suflet, cat si de trup. Pentru vindecarea lor, pe langa terapia strict
spirituald (rugdciunea), au fost folosite metode si practici ce tin de cunos-
tintele medicinii profane, acordand, insd, tratamentului si vindecarii un
sens spiritual, prin raportarea lor la Dumnezeu si prin transformarea lor
in simboluri ale mantuirii.l0 Religia crestind inregistreaza, in materie de
vindecdri, o intreaga traditie. O mare parte a faptelor istorisite in Biblie se
referd la vindecadri si exorcisme savarsite de lisus Hristos si apostolii sai.
Ilisus Hristos a venit sd-1 timdduiasca pe om in intregime, trup si suflet.
El a vindecat prin cuvant si atingere:

Deci iardsi a mers in Cana Galileii, unde prefacuse apa in vin. Si era
un slujitor regesc, al carui fiu era bolnav in Capernaum. lisus i-a zis:
~Mergi, fiul tdu trédieste”. Si omul a crezut in cuvantul pe care i l-a
spus lisus si a plecat (loan, 4, 46-54);

Dupé ce a intrat In casd, au venit la El orbii si lisus i-a intrebat:
,Credeti cd pot sd fac Eu aceasta?” Zis-au Lui: ,,Da, Doamne!”
Atunci S-a atins de ochii lor, zicand: ,Dupd credinta voastrd, fie
voud”. Si s-au deschis ochii lor (Matei, 9, 28-30);

Si unul dintre ei a lovit pe sluga arhiereului si i-a tdiat urechea
dreapta. Dar lisus, raspunzand, a zis: ,Lasati, panad aici”. Si atingan-
du-Se de urechea lui, l-a vindecat (Luca, 22, 49-52).

Indiferent dacd boala, suferinta si moartea sunt vazute drept mij-
loace ale pedagogiei divine, aplicate omului pentru cdderea sa in pdcat
sau pentru repetatele sale Intoarceri la idolatrie, principala conditie a
insanatosirii trupului si sufletului este increderea in grija personald a lui
Dumnezeu pentru fiecare dintre noi. Sfintii Parinti vad in boald taina
crucii: asumare, nddejde, rabdare si credintd in mantuire. Doctorul este,
in conceptia medicinii crestine, un lucrdtor ales In iconomia mantuirii
bolnavului.ll El crede in puterea vindecatoare a rugaciunii, a postului,
a spovedaniei, a impartasaniei. Actul medical se sprijind pe axioma con-
stiintei ecleziale: in bolnav sufera Hristos, in doctor lucreaza Dumnezeu,
prin preot dezleaga Hristos.

10. Matthew Ramsez, Professional and Popular Medicine in France 1770-1830. The Social World
of Medical Practice, Cambridge, Cambridge University Press, 1980, pp. 80-87.

11. Pavel Chirila, op. cit., p. 30.
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,In cdutarea tineretii fara batranete”...

Precum odinioard Ghilgames, omul cautd nemurirea uitand cd nu-i
este datd , tineretea fard batranete si viata fara de moarte”. Dorinta de
a invinge boala si moartea a fost o preocupare permanentd a oamenilor
din toate timpurile. In ultima jumatate de secol, cresterea duratei de viata
pretutindeni in lume a determinat amplificarea sperantelor legate de era-
dicarea bolilor si de longevitate. Modul diferit de percepere a timpului si
progreselor inregistrate de tehnologie au facut ca visul arhetipal sd para
a fi realizabil. Pe de altd parte, secularizarea declansatd de Reforma si
continuatd de Iluminism s-a accentuat, determindnd, in zilele noastre,
refluxul fata de credinta in viata de apoi.

Drept urmare, omul modern este preocupat sa investeasca cat mai
mult in viata de pe pdmant.12 In acest sens, pare si nu precupeteasc nici
un efort. Omul contemporan a devenit un sceptic atunci cand e vorba de
boald, sdndtate si longevitate, care nu crede In nici un tratament, dar care
le incearcd pe toate, combindnd medicina alopatd cu medicina crestina,
homeopatia, acupunctura, sofrologia, precum credinciosul care imbrati-
seaza mai multe religii pentru a-si spori garantiile.

Acest tip de rationament, urmat de cauze precum limitele medicinii
alopate, viziunea diferitd asupra corpului si bolii, eludarea unor date
antropologice semnificative, a determinat intoarcerea privirii spre prac-
ticile din medicina alternativa. Neglijond aspectul ca omul este o fiintd de
relatie si simbol si ca pacientul nu este doar un corp de reparat!3, medicina
va pierde din prestigiu in favoarea practicilor alternative. Acestea, spre
deosebire de medicina institutionalizata, percep tot mai mult ca pacientul
este, mai Intai, un om care sufera in viatd inainte de a suferi in trup si ca
existd o pluralitate a corpurilor asa cum existd o pluralitate a bolilor.

In acest context, nu este de neglijat medicina crestind, a carei legiti-
mitate sociald, Inradacinata in traditii, vizeaza inceputul omenirii. Avand
ca sursd de inspiratie Biblia, medicina crestina are, legat de boald si de ne-
murire, o filosofie speciald. Starea de sanatate este conceputa ca mergand
mand In mand cu credinta. Moartea, consecintd a pdcatului, Inseamna
doar sfarsitul vietii pamantesti. Ea este vazutd drept o conditie de limita
a existentei, de rupturd in interiorul umanului, procesul final al , strica-
ciunii”, dar nu drept o trecere de la fiinta la nefiintd. Moartea existd, dar
ea are un sens si este deja invinsa de viata noua care vine din invierea lui
Iisus Hristos:

12. Lucian Boia, Mitul longevitdtii. Cum si trdim doud sute de ani, Bucuresti, Humanitas,
1999, pp 5-6.

13. David Le Breton, Antropologia corpului si modernitatea, Timisoara, Amarcord, 2002,
pp- 179-181.
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Cdci, precum in Adam toti mor, asa si in Hristos toti vor invia
(1 Corinteni, 15, 22);

Daca Duhul Celui care ce a inviat pe lisus din morti locuieste in voi,
Cel ce a Inviat pe Hristos din morti va face vii si trupurile voastre
cele muritoare, prin Duhul Siu ce locuieste in voi (Romani, 8, 11).14

Viata vesnicd promisd de Dumnezeu si lisus Hristos, trece prin
moarte. Insa, spre deosebire de Evul Mediu, cand viata pe pamant era
devalorizata, astdzi se investeste tot mai mult in ea. Traditia terapeutica
elaboratd de crestinism in primele veacuri crestine s-a pierdut treptat in
Occidentul catolic si protestant, in mare parte ca urmare a influentei
operei teologice a Sfantului Augustin care, ca reactie impotriva ereziei
pelagiene, a minimalizat participarea omului la lucrarea méntuirii sale.1>
Invatatura si experienta asceticd si terapeuticd au ldsat locul conceptiei
juridice cu privire la ,mantuire”, in vreme ce ,rdscumpadrarea”, pe care
trebuie s-o meriti, a luat locul vindecarii.

In Rasaritul ortodox, traditia crestind nu numai ca s-a pastrat, dar
s-a dezvoltat si imboggtit, in special datorita Sfintilor Parinti.16 Metoda,
care vizeazd transformarea omului vechi intr-un om nou, nu se bazeazi
doar pe puterea omeneascd; ea tine, in esentd, de harul dumnezeiesc,
care o face cu adevarat eficace. Mersul la bisericd, marturisirea credintei
si rugaciunea comportd o dimensiune medicald, pe langa cea spirituald.

Péand la urma, potrivit conceptiei crestine, boala, sandtatea si nemu-
rirea sunt atributele lui Dumnezeu, care domina omul si timpul. Pentru
cel ce crede in Dumnezeu si lisus Hristos sdndtatea si nemurirea nu sunt
o simpld prelungire a existentei intr-un destin nedeterminat, ci scopul ori-
ginii sale, viata care se situeaza in fata lui ca o sperantd vesnicad. Credinta
e forta de a invinge frica de moarte, sentimentul temporalitatii limitate.

Cai duhovnicesti de vindecare

C redinta in puterea vindecatoare a lui Dumnezeu s-a materializat intr-o
serie de ritualuri si traditii, dintre care amintim ritualul rugdciunii.
Prin rugdciune, omul se intoarce la Dumnezeu. Ea este un mijloc de co-
municare spirituald a omului cu Dumnezeu si legdtura de unire intre toti
,credinciosi intr-un Dumnezeu”17.

14. Biblia sau Sfanta Scripturd, ed. cit., p. 1282.

15. Jean-Claude Larchet, Crestinul in fata bolii, a suferintei si a mortii, ed. cit., p. 22.

16. Ion Bria, Dictionar de teologie ortodoxd, Bucuresti, EIBMBOR, 1994, pp. 265-266.

17. Ioan Mircea, Dictionar al Noului Testament, Bucuresti, EIBMBOR 1995, pp. 448-449.



MEDICINA CRESTINA SI EFICIENTA SIMBOLICA 67

Cei ce recomanda rugdciunea ca terapeutica impotriva bolilor dau
ca sursd prima Biblia:

Este cineva printre voi in suferinta? Sa se roage. Este cineva cu inima
buna? Sa cante psalmi (lacov, 5, 13);

Si rugdciunea credintei va mantui pe cel bolnav si Domnul il va ridi-
ca, si de va fi facut pécate se vor ierta lui (Iacov, 5, 15).

Pentru a se vindeca sau pentru a suporta boala mai usor, bolnavul
se indreaptd cdtre Dumnezeu cerandu-I ajutorul, prin intermediul ruga-
ciunii. Rugdciunea este de mai multe feluri: de cerere, de multumire, de
lauda si sldvire, de ingdduintd, de mijlocire etc. impreuné cu milostenia,
rugdciunea este un element esential al pietdtii personale interioare. Ea
poate fi individuald (realizatd de fiecare credincios in intimitatea sa) si
comund sau comunitard. Rugdciunea este Intalnitd in toate religiile mono-
teiste; deosebirile pe care le sesizdm sunt date de continutul rugdciunii,
de forma si regulile ritului. Chiar dacd urmadrile rugaciunii nu sunt ime-
diate, credinciosul trebuie sd dovedeascd, dupa Sfintii Parintil8, staruinta
in rugdciune si sd dea dovada , de rabdare si multumire”19.

O rugaminte personalizatd e adresata icoanelor ficdtoare de minuni.
,Rugdciunea fierbinte” la icoanele facdtoare de minuni le este recoman-
data bolnavilor de catre preot, cilugar sau duhovnic. In traditia crestina
ortodoxa, sunt recunoscute drept ficitoare de minuni icoana Maicii Dom-
nului, icoana Sfintei Vineri, icoanele sfintilor doctori Pantelimon, Cosma,
Damian, Kir si Ioan (numiti si doctori ,fara de arginti”), icoanele sfintilor
Haralambie, Atanasie si Visarion (considerati, in Biserica Ortodoxd, drept
aparatori crestini impotriva ciumei), icoana Sf. Stelian (pazitorul prunci-
lor), icoana celor patru evanghelisti Matei, Marcu, Luca si Ioan. La aceste
icoane credinciosul se roagd pentru iertarea pdcatelor, pentru sandtate si
viata lunga:

O, mari bineplédcuti ai lui Hristos si facdtori de minuni, Panteli-
moane, Cosmo si Damiane, Kire si Ioane! Ascultati-ne pe noi, cei ce
ne rugdm voua! Voi stiti necazurile si bolile noastre, auziti multimea
suspindrii celor care la voi aleargd. Pentru aceasta voud, ca unor
grabnici ajutdtori si fierbinti rugdtori ai nostri, va strigdm: nu ne
lasati cu mijlocirea voastrd inaintea lui Dumnezeu. Cereti prin ruga-
ciunile voastre iertarea de pacate si izbavirea de nevoi pentru noi toti:

18. Vezi, in acest sens, Origene, Despre rugiciune, in Scrieri, vol. IV, Bucuresti, Editura
Stiintificd, 1981, pp. 36-48; Ioan Hrisostom, Scrieri, Bucuresti, Editura Stiintifica, 1994,
p- 70; Dumitru Staniloaie, Cum trebuie ficutd rugiciunea, in Filocalia, op. cit., pp. 172-173.

19. Jean-Claude Larchet, Teologia bolii, ed. cit., p. 85.
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cd voi sunteti ajutdtori, acoperitori si rugdtori, si pentru voi slava
inaltdm Tatalui si Fiului si Sfantului Duh, acum si pururea si in vecii
vecilor. Amin.20

In toate cazurile, esentiald rimane credinta ci timaduirea se in-
faptuieste ca efect al harului lui Dumnezeu, prin lucrarea virtutilor, in
atitudinea prin care omul se Intoarce la Dumnezeu si cautd implinirea
deplina in legatura din ce in ce mai intima cu E1.21

O practica des intalnita e taina maslului. O referinta despre aceasta
taind intalnim in Biblie:

Este cineva bolnav intre voi? Sa cheme preotii Bisericii si sd se roage
pentru el, ungandu-1 cu untdelemn, in numele Domnului (Epistola
Sf. Iacov, 5, 14).

Taina mai este cunoscutd sub denumirea de binecuvintarea untde-
lemnului, deoarece ceremonialul prevede ca bolnavul sd fie uns cu unt-
delemn sfintit de preoti in Bisericd, in timp ce este invocat harul Stantului
Duh. De fapt, preotii continud in Casa Domnului indeletnicirea pe care
Iisus a Incredintat-o apostolilor Sai:

Si a chemat la Sine pe cei doisprezece si a inceput sd-i trimitd doi
cate doi si le-a dat putere asupra duhurilor necurate (Marcu, 6, 7);

Si iesind, ei propovaduiau sa se pocdiasca. Si scoteau multi demoni
si ungeau cu untdelemn pe multi bolnavi si-i vindecau (Marcu, 6,
12-13).

Maslul cuprinde trei etape esentiale pentru actul vindecarii:

— slujba de pocdintd, deoarece iertarea pacatelor std la originea
tamaduirii bolii;

— citirea celor sapte pericope biblice, care iInseamna ca actul vin-
decator este un act de compasiune al lui Hristos, , doctorul sufletelor si al
trupurilor”;

— Infdptuirea a sapte rugdciuni pentru binecuvantarea untdelem-
nului, Insotite de tot atitea ungeri ale bolnavului??; in traditia cresting,
untdelemnul reprezinta, simbolul milei dumnezeiesti, al bucuriei si al
sfinteniei.

20. Dmitri Aleksandrovici Avdeev, Nervozitatea: Cauze, Manifestiri, Remedii duhovnicesti,
Bucuresti, Editura Medicala, 2003, pp. 111-112.

21. Simion Reli, op. cit., pp. 10-12.
22. Ion Bria, op. cit., pp. 248-249.
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Taina maslului i se administreaza oricdrui bolnav in vederea vin-
decdrii, in toate cazurile de suferinte. Ritualul maslului este infdptuit, in
bisericd, de un sobor de sapte preoti, si are un accent penitential (in Orto-
doxie, practicarea ritualului cu mai multi preoti s-a mostenit din timpuri
apostolice?3). Acest aspect se explicd prin faptul ca se doreste vindecarea
bolilor trupesti si sufletesti, dar si nimicirea pacatului si purificarea firii
cdzute.2* Trebuie mentionat cd ungerea cu untdelemn sfintit se face, azi,
si independent de slujba tainei. In primele secole crestine, numai episcopul
sdvarsea taina maslului. Astdzi preotul din spital, ospiciu sau penitenciar
sivarseste acest ritual la fata locului.25 In acest demers, el invoca personal
ajutorul lui Dumnezeu pentru mantuirea bolnavului si vindecarea boli.

Practica citirii acatistelor. Termenul acatist provine din limba greaca
si inseamnd ,imn de multumire”?26. Practica acatistelor este intalnitd nu-
mai In traditia ortodoxd. Imnografia din spatiul romanesc inregistreaza
acatiste Inchinate Sfintei Treimi, Sfintei Cruci, precum si unora dintre
sfintii cunoscuti pentru faptele lor miraculoase (precum Sfantul Nicolae,
Maica Parascheva, Sfantul Mucenic Mina etc.). Credinciosii le invoca in
caz de boald, atunci cand speranta in vindecare pare sa se risipeasca, dar
si pentru a-i multumi Domnului pentru iertarea pacatelor. Pentru a avea
efect, imnul se cantd sau se recitd in Denia de Vineri care precede Dumi-
nica a cincea din postul Pastilor si la sarbdtoarea Bunei Vestirii.

Foarte des invocat este acatistul dedicat Fecioarei Maria ,ndscitoarea
de Dumnezeu”, consideratd de credinciosi prietena tuturor, ocrotitoarea
sdarmanilor, bolnavilor si neputinciosilor. Prin intermediul ei, rugamintile
oamenilor aflati in dificultate sunt transmise Fiului, pentru a-i izbavi de
toate suferintele:

Apdérdtoare Doamnd, pentru biruintd, multumiri, izbavindu-ne de
vesnica moarte prin darul Celui ce S-a ndscut din tine, Hristos
Dumnezeul nostru, si prin mijlocirea ta cea de maicd inaintea Lui,
aducem tie noi robii tdi. Ci, ca cea ce ai stdpanire nebiruitd, izba-
veste-ne pe noi robii tdi din toate nevoile si suferintele, ca sd cantdm
tie: Bucurd-te cea ce esti plind de dar, Nascdtoare de Dumnezeu
Fecioard, bucuria tuturor celor nacajiti!2”

23. P1. David, Sectologie sau apdrarea dreptei credinfe, Constanta, Editura Arhiepiscopiei
Tomisului, 1999, p. 370.

24. Jean-Claude Larchet, Teologia bolii, ed. cit., pp. 104-106.
25. PI. David, op. cit., p. 370.

26. Jean-Claude Larchet, Teologia bolii, ed. cit., p. 7.

27. Acatistier, Bucuresti, Agapis, 1987, p. 20.
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Universal recunoscutd este practica vindecarii cu apd sfintitd sau bine-
cuvintatd.?® Atat in Vechiul, cat si in Noul Testament, apa este prezentata
ca un element de creatie a lui Dumnezeu pentru intretinerea vietii, de
regenerare, dar si de purificare a omului. Prin botezul Sdu, lisus a sfintit
natura apelor. Sfintirea apei in cadrul slujbei de Boboteaza (6 ianuarie),
care le aminteste credinciosilor de botezul lui Iisus, se face prin invocarea
puterii Duhului Sfant, care la Inceputul creatiei ,se purta pe deasupra
apelor” (Facerea, 1, 2) si are ca efect ,tamaduirea sufletului si a trupului”.
Pentru credinciosi, puterea apei sfintite (a agheazmei) este foarte mare.
Pentru a avea efectul dorit, este recomandat sd se tind cont de trei tipuri
de ritualuri: sd se bea apa sfintitd in timp ce se rosteste o rugaciune catre
lisus Hristos, sd se spele doar locul dureros cu ea sau, in cazuri foarte
grave, sd se toarne peste tot corpul bolnavului?® in timp ce se invoca aju-
torul Domnului. Mai exista si agheazma micd sau sfestania, care nu necesita
o zi speciald pentru a se obtine tdimédduirea. Ea se face oricand, in orice
ocazie, la biserica sau acasa la credinciosi.

Semnul Sfintei Cruci este adeseori pus in legaturd cu tdmaduirea.
Simbol crestin, semnul crucii este identificat ca ,,semnul Fiului Omului”
si stindardul Bisericii crestine:

Atunci se va ardta pe cer semnul Fiului Omului si vor plange toate
neamurile pamantului si vor vedea pe Fiul Omului venind pe norii
cerului, cu putere si cu slavd multa (Matei, 24, 30).

In Vechiul Testament, diferite obiecte precum: altarul, toiagul lui
Aaron si Moise, stalpul pe care Moise a ridicat sarpele de arama, semnul
grafic al lui Iezechiel30 sunt interpretate drept prefigurdri ale crucii3l.

28. Jean-Claude Larchet, Teologia bolii, ed. cit., pp. 107-108.
29. Ion Bria, op. cit., pp. 13-14.

30. Vechiul Testament ne prezintd acest semn intr-un anumit context: cAnd Dumnezeu
se hotaraste si-i piarda pe cei care au profanat locurile sfinte si au facut nelegiuiri. in
acest scop, il alege pe proorocul lezechiel, spunandu-i: , Treci prin mijlocul cetétii, prin
Ierusalim, si insemneaza cu semnul crucii (litera thau, care in alfabetul vechi grecesc
avea forma unei cruci) pe frunte, pe oamenii care gem si care plang din cauza multor
ticdlosii care se sdvarsesc in mijlocul lui” (lezechiel, 9, 30). in acest sens, vezi si: Toan
Mircea, op. cit., pp. 108-110; Ion Bria, op. cit., p 114; Mircea Eliade si Ioan P. Culianu,
Dictionar al religiilor, Bucuresti, Humanitas, 1993, p. 118.

31. inainte de Hristos, crucea era obiect de necinste, de tortura si mijloc de pedeapsa
pentru hoti si criminali. Cuvantul este folosit, adeseori, de Iisus cu sens figurat: ,Ori-
cine vrea sd vind dupd Mine sa se lepede de sine, sd-si ia crucea si sd-Mi urmeze Mie”
(Marcu, 8, 34) sau ,,Cel care nu-si ia crucea si nu-Mi urmeaza Mie nu este vrednic de
Mine” (Matei, 10, 38).
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In Noul Testament, crucea este lemnul in formi de cruce, pe care lisus
l-a purtat pe umeri si pe care a fost rastignit. In context, Crucea evoca atat
jertfa lui lisus pentru rdscumpdrarea pacatelor oamenilor, cat si iubirea
lui Dumnezeu fatd de creatia Sa. Este semnul biruintei lui lisus impo-
triva mortii, a pacatului si a bolii ce deriva din el. Prin intermediul crucii
se sdvarseste comunicarea cu Dumnezeu si tot prin ea tot Universul este
,mantuit”32. Puterea terapeutica a Sfintei Cruci este semnalatd, astadzi, de
preoti in biserici la slujbele dedicate Inaltarii Sfintei Cruci. State moderne,
precum Marea Britanie, Noua Zeelandd, tdrile nordice, poartd crucea ca
insemn pe drapelul national. Initiatorul semnului crucii pe steag a fost
Constantin cel Mare.33

Un loc aparte in terapeutica crestina il ocupa exorcismul. Termenul
provine din greceste si inseamnd ,,a alunga, a scoate demonii, a conjura”.
Admiterea ideii cd, in unele cazuri, boala este provocata de o posedare
demonicd a legitimat folosirea exorcismului. Exorcistul este cel ce alunga
sau scoate demonii dintr-un trup posedat, prin conjurare in numele lui
Dumnezeu, sau al lui lisus Hristos si prin rugdciuni.34 El nu recurge la
o formuld magicd, puterea lui sta in credinta si unirea in Hristos. Practica
exorcismului se intalneste in Biblie. Chemandu-5i Apostolii, lisus i-a tri-
mis printre oameni dandu-le puterea de-a scoate demonii in numele Lui:

Tamaéaduiti pe cei neputinciosi, inviati pe cei morti, curatiti pe leprosi,
pe demoni scoateti-i; in dar ati luat, in dar sa dati (Matei, 10, 8);

Tar celor ce vor crede, le vor urma aceste semne: in numele Meu,
demoni vor izgoni, in limbi noi vor grai (Marcu, 16, 17).

Pentru reusita actului, numai invocarea numelui lui Hristos nu este
suficientd. Pe langd invocarea numelui lui lisus, mai este nevoie de multa
credinta si de o conduitd ireprosabila din partea persoanei care sdvarseste
actiunea. Aceste insusiri le intalnim exprimate tot in Noul Testament si
sunt legate de esecul ucenicilor lui lisus in tentativa de a vindeca un copil
epileptic de ,demonul care-1 stipanea”. Dupa ce lisus a alungat demonul,
ucenicii 1l intreaba:

32. Mircea Eliade, Imagini si simboluri. Eseu despre simbolismul magico-religios, Bucuresti,
Humanitas, 1994, p. 202.

33. In noaptea dinaintea luptei dintre Constantin cel Mare si Maxentius, de la Podul
Milvius, din anul 312, Constantin a avut o epifanie. in vis i S-a aritat Tisus Hristos,
spunandu-i: ,Sub acest semn vei invinge”. Ridicdnd ochii spre cer, imparatul a obser-
vat o cruce deasupra soarelui, cu cuvintele pe care i le adresase Mantuitorul. Folosind
semnul crucii ca stindard, Constantin cel Mare si-a invins rivalul.

34. Ioan Mircea, op. cit., pp. 164-165.
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,,De ce noi n-am putut sa-1 scoatem?” Iar lisus le-a rdspuns: ,Pentru
putina voastrad credintd. Caci adevarat graiesc voud: Dacd veti avea
credintd cat un graunte de mustar, veti zice muntelui acestuia:
Mutid-te de aici dincolo, si se va muta; si nimic nu va fi voua cu
neputintd” (Matei, 17, 19-20).

Pe langa Apostoli, se pare ca si arhanghelul Gavriil s-a bucurat de
renumele de exorcist.3> Recunoscut ca , marele conducédtor al ingerilor”,
arhanghelul Gavriil a fost desemnat de Dumnezeu ca mijlocitor intre
divinitate si umanitate. Inzestrat cu puteri vindecitoare de Dumnezeu,
el va exorciza un cdlugdr aflat sub puterea fortelor raului prin practica
incubatiei (incubatio sau somnul terapeutic in sanctuar3¢). Tot arhanghelul
Gavriil, datorita virtutilor tamaduitoare, este trimis sa aline durerile Evei
la nasterea lui Cain:

Si iatd ca venira doisprezece ingeri si doud virtuti care se asezard
la dreapta si la stanga Evei; si Gavriil In picioare la dreapta acesteia
fi atinse chipul pana la san. Spuse Ingerul: ,Ferice de tine, Eva, din
cauza lui Adam, cici mari sunt rugdciunile sale. In urma rugsciunii
sale, eu am fost trimis sa-ti aduc ajutorul ingerilor lui Dumnezeu.
Haide, pregiteste-te sd nasti.”37

In Noul Testament, numele arhanghelul Mihail apare mentionat in
confruntarea cu diavolul:

Dar Mihail Arhanghelul, cind se impotrivea diavolului, certandu-se
cu el pentru trupul lui Moise, n-a indrédznit sa aducd judecatd de huld,
cia zis: ,Sa te certe pe tine Domnul!” (luda, 1, 9)

In traditia Bisericii Ortodoxe Romane, timaduirea prin exorcizare
este foarte populard. Sursele de la inceputul secolului XX38 ne vorbesc
despre implicarea medicilor, aldturi de preoti, in aceasta actiune. Modul
lor de operare ne surprinde astdzi, fiindcd medicul de atunci nu incerca
sd demonstreze cd diavolul nu este decat o halucinatie. Dimpotriva, el
dorea sa demonstreze cd rolul sdu era acela de a actiona asupra corpului,

35. Ovidiu Victor Olar, fmpiratul inaripat. Cultul arhanghelului Mihail in lumea bizanting,
Bucuresti, Anastasia, 2004, pp. 35, 37 si 138. Sursa pe care o citeaza, in acest sens, este
fresca din naosul manastirii de la Lesnovo, pictatd in 1346.

36. Ibidem, p. 198.
37. Ibidem.

38. Vezi, de exemplu, N. Vatdmanu, G. Britescu, O istorie a medicinei, Bucuresti, Albatros,
1975, p. 36; Gh.V. Bratescu, Vrdjitoria de-a lungul timpului, Bucuresti, Editura Stiintifica
si Enciclopedica, 1985, p. 39; Pavel Chirild, Mihai Valica, op. cit., p. 23.
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umorilor si spiritelor celor mai fragile (nestiutorii, tinerele fete, batranele
senile, bolnavii etc.) si a-i determina sa creadd cd asistau la slujba blas-
femului si cd adorau ,,bestia nerusinata”39.

Actiunea diavolului nu era, pentru medicul de atunci, inexistentd,
ea se derula In intimitatea corpului, iar instrumentul acestei actiuni era
boala, boala diabolic comandata. Ca medic, el era raspunzator de insana-
tosirea spirituala a pacientilor sai, pe 1anga cea trupeasca. Tocmai aceasta
abordare spirituald si aspectul relational 40 le scapa medicului si medicinii
institutionalizate de astdzi. Medicina, aflatd in cdutarea adevarului abso-
lut despre boald, se desparte de bolnav, pentru a se ocupa doar de boald,
instituind-o ca stiintd. Adeseori, medicina ingrijeste numai o boald, si nu
un bolnav, adicd un om Inscris pe o traiectorie sociald si individuald.*!
Aceastd viziune asupra bolii desparte medicina stiintificd de cea crestind.
Practica de vindecare crestind concepe omul ca fiind alcatuit din trup si
suflet, unite In chip indisolubil. Iar orice tratament trebuie sd priveasca
omul in totalitatea sa.

Astazi, practica exorcismului a Incetat sd mai fie o cale terapeutica
larg utilizatd. Numai in anumite situatii, cind nu se mai Intrevad alte
solutii, bolnavul mai recurge la preotul dispus sa-1 ajute pe aceasta cale.*2

Intre sacru si profan: superstitia

Paralel cu practicile legate de boald si sdndtate, recomandate de Bise-
rica, intalnim diverse obiceiuri ce tin de domeniul superstitiei. In
acest sens, traditia este foarte largd, multe dintre obiceiurile vechi, pagane
s-au conservat foarte bine pana astézi, cand incd mai intalnim practici ce
tin de dimensiunea supranaturalului.

Privitd din afard, superstitia isi are originea In teama de ceva. Poetul
roman Lucretiu (95-55 1.Hr.) a dezvoltat aceasta idee in Poemul naturii
(De rerum natura), insistind asupra relatiei dintre credinta in Dumnezeu
si teama fatd de zei, de fortele raului si de fortele naturii:

39. Simion Reli, op. cit., pp. 14-20.

40. Pentru multi medici, aspectul relational nu este important. Consultatia sau vizita la
patul bolnavului se reduce la strdngerea unor informatii necesare diagnosticului. In
medicina de spital, acest aspect este ldsat in sarcina asistentelor si a ingrijitoarelor de
tot felul.

41. David Le Breton, op. cit., p. 179.

42. Problema este pand unde poti merge pentru a obtine vindecarea. Este foarte usor sa
treci granita intre ce este si ce nu este permis de Bisericd. Un exemplu in acest sens este
cazul de la Manastirea Tanacu, unde un preot a incercat sd vindece o femeie bolnava
psihic prin exorcizare. Tentativa s-a finalizat cu moartea bolnavei.



74 LIDIA TRAUSAN-MATU

Cine nu-i cu sufletul strans de a zeilor frica,

Cine nu-si taraie-a trupului membre zbarcite de teams,
Céand tot paméantul incins sub lovirea grozavului trasnet,
Tremurd, cand bubuitul strabate-ale cerului larguri?
Nu se cutremurd neamuri, popoare, iar regii cei mandri
Nu se fac mici zgribulindu-se prinsi de-a zeilor teama?
Nu a venit cumva, zic ei, clipita grozava de plata
Pentru un rdu savarsit, pentru spusele voastre trufase?
Apoi pe mare cand vanturi puternice dezldntuite
Biciuie flota de mari legiuni in verzile larguri,

Biciuie pe elefanti, sd-mi spund oare atunci generalul
Nu prin a lui juruinti cautd mila diving, nu cere

Prin rugéciuni, spdimantat favorabile, pasnice vanturi,
Dar in zadar céci cuprins de vartejuri cumplite, adesea
Nu mai putin e tarat spre ale mortii cdscate gatlejuri?43

Teama de zei, de fortele raului, de natura dezldntuita a alimentat
o deviere a sentimentului religios. Pe acest fundal de insecuritate si de
teamd, va apdrea si se va dezvoltd superstitia. in lucrarea sa Caracterele,
scriitorul si filosoful grec Teofrast (372-288 1.Hr.) il descrie astfel pe omul
superstitios:

In ziua Noelor, dupa ce s-a spalat pe maini si s-a stropit cu agheaz-
md, superstitiosul iese de la templu si umbla toatd ziua cu o creanga
de maéslin in gurd. A trecut o nevastuicd de-a curmezisul drumului?
El nu mai face un pas pand trece altul ori n-a aruncat inainte trei
pietricele. A zdrit un sarpe in casd? Dacd e unul boghet, face ruga-
ciuni la Sabazios; dacd e unul consacrat, inaltd numaidecat pe locul
acela un altar mic... I-au ros soarecii un sac de fdind? Repede la
ghicitor, ca sd vada ce-i de facut. Iar dacd acesta ii spune s&-1 dea la
carpit, el tot nu se lasa pand nu face un sacrificiu de purificare in
toatd forma... Pe malul marii il vezi pururea pierdut in migaloase
spaldturi nesfarsite. A zarit cumva vreunul dintre aceia ce umbla pe
la rdspantii Incununati cu usturoi? Repede in casd, turnandu-si apa
din cap pana in picioare si cheamad vrédjitoarele ca sa-1 purifice cu
ceapd de mare ori cu un cdtelus mort rotit imprejurul lui. In fine,
dacd vede un nebun ori un epileptic, intrd in toti sperietii si-si
stupeste mereu in sin.44

Nascuta din necredinta si necunoastere, din teama fata de Divini-
tate, superstitia era o realitate obisnuitd a lumii pagane. Sursele literare

43. Lucretiu, Poemul naturii, vol. V, Bucuresti, Editura Stiintificd, 1973, p. 155.
44. Teofrast, Caracterele, XVI, Bucuresti, Editura Stiintifica, 1963, pp. 19-20.
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antice ne relateazd episoade despre mame cu copii bolnavi, care, de teama
zeilor, 1i promiteau lui Jupiter ca dacd copiii lor, bolnavi de friguri, se vor
face bine, nu vor ezita sa-i scalde in Tibrul rece ca semn de multumire
pentru gestul sau.4>

Sentimentul fricii domind Insa si lumea crestina fiind adeseori pus
in legdturd cu Dumnezeu:

Zis-a Moise cétre popor: ,Cutezati, cd Dumnezeu a venit la voi, sd
vd pund la incercare pentru ca frica Lui s4 fie in voi, ca sd nu gresiti”
(Exodul, 20, 20).46

Totusi, spre deosebire de credintele pagane, religia crestina pune la
temelia relatiei dintre credincios si Dumnezeu sentimentul iubirii. Aceasta
contribuie la alungarea fricii si chiar la critica ei, fiind un element impor-
tant in evlavia credinciosilor. Din numeroasele versete biblice ce ar putea
fi invocate in acest sens, ne oprim la:

Cel ce nu iubeste n-a cunoscut pe Dumnezeu, pentru cd Dumnezeu
este iubire (1 Ioan, 4, 8);

In iubire nu este fricd, ci iubirea desdvarsitd alunga frica, pentru ca
frica are cu sine pedeapsa, iar cel ce se teme nu este desdvarsit In
iubire (1 Ioan, 4, 18).

Teama a rdmas pand in zilele noastre elementul esential in tentativa
de explicare a anumitor ritualuri ce tin de dimensiunea supranaturalului.
Ascunse sub o pojghitad de crestinism, cultele pagane inchinate unor zei,
semizei sau duhuri ce intrupau fortele naturii s-au prelungit pana tarziu
in Evul Mediu. Biserica, odatd institutionalizatd, s-a angajat in combaterea
zeilor paganismului si a cultelor dedicate lor. Locurile sacre ale acestora
(temple, paduri, izvoare, fantani, lacuri si stanci) au fost dezavuate. S-a
dorit antropomorfizarea universului si supunerea lumii naturale omului.4
In ce misuri s-a reusit este de discutat. Cert este ¢4 anumite obiceiuri vin
de departe. In Antichitatea tarzie, persista credinta in existenta spiritelor
(demoni, duhuri, Ingeri) legate de ocrotirea individului. Distrugand pa-
durile sacre si inlocuind cultul fantanilor si al izvoarelor cu acela al mar-
tirilor, Biserica a stabilit un contact intre cer si pamant, prin intermediul
sfantului.

45. Vezi Horatiu, Satire, II, 3, Bucuresti, Editura Stiintifica, 1965, pp. 64-65 sau Plutarh,
Despre deisidaimonie, VII, Bucuresti, Editura Academiei, 1980, p. 79.

46. Biblia sau Sfanta Scripturd, ed. cit., p. 90.
47. André Vauchez, Sfintul, in Omul medieval, Tasi, Polirom, 1999, p. 288.
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Sdnatatea scuza mijloacele

enind din Antichitate, semnele harului dumnezeiesc se vor inmulti

de-a lungul secolelor, in special in Evul Mediu, cand moartea era per-
ceputd sub aspectul efemeritatii. Pe langa Sfintele Taine, vor inflori bine-
cuvantdrile. De la sfintele moaste, se va ajunge la practica amuletelor.
Puterea rugdciunii va fi formalizatd In mdtanii, in vreme ce galeria sfintilor
va deveni foarte elastica si coloratd.*8 Distanta dintre sacru si profan tin-
dea sd se steargd ca urmare a impregnarii religiei in toate aspectele vietii
oamenilor. Spiritul reformator al secolului al XVI-lea nu se va indrepta
impotriva superstitiei care inflorea peste tot, ci impotriva supraincarcarii
credintei in sine. Drept urmare, faptele pe care le fac oamenii in raport cu
credinta lor trebuie luate ca un indiciu, poate cel mai sigur, pentru felul
lor de a gandi. A fi moral inseamnd, pana la urmd, sa trdiesti respectand
traditiile morale ale propriei tari.4?

in consecintd, a existat si existd un intreg tezaur de legende, de rituri
vindecdtoare, de credinte pe jumadtate populare, pe jumdtate savante, care
tin de dimensiunea superstitiei si pe care Biserica a hotdrat sa le tolereze.
Dintre cele mai populare amintim:

Credinta in puterea vindecitoare a regilor. Ritul atingerii si vindecarii
bolnavilor de catre rege este atestat numai in lumea occidentald. Ritualul
s-a ndscut in Franta, in jurul anului 1000.50 Intemeietorul este considerat
Robert cel Pios (996-1031). Din Franta, ritul s-a raspandit in Anglia lui
Edward Confesorul (1042-1066), apoi in intreaga lume occidentala. Unge-
rea regelui cu ulei sfintit, In ziua Incoronarii, a impregnat corpul regelui
cu slava si forta divinad. Odata unsi, regii deveneau ,Christi ai Domnului”,
inzestrati cu putere supranaturald, putand sa vindece numai prin simpla
atingere. Remarcabile sunt, in acest sens, randurile calugarului Helgaud,
autorul panegiricului Viata regelui Robert cel Pios, ce descrie minunile sa-
varsite de regele Frantei, in ziua de Paste, la inaugurarea resedintei sale:

Cand sa ridice mainile pentru spalarea rituald, un orb tasni din mul-
timea de sdraci care [...] alcdtuia un permanent cortegiu, si-1 ruga
umil sa-i stropeascd ochii cu apd. Regele, luand in gluméa spusele
orbului, dupad ce i se turnd apd in pumni, i-o arunca pe fatd. Imediat,
sub ochii mai-marilor {arii, care erau de fatd, orbul se vindecd sub
efectul apei. Intreaga zi, cei care luasera parte la festin vorbira despre
aceasta minune si-1 laudard pe Dumnezeul atotputernic.!

48. Johan Huizinga, Amurqul Evului Mediu, Bucuresti, Univers, 1993, p. 22.
49. Ernst Cassirer, Mitul statului, Iasi, Institutul European, 2001, p. 103.

50. Marc Bloch, Regii taumaturgi, lasi, Polirom, 1997, pp. 7-11.

51. Georges Duby, Anul 1000, Iasi, Polirom, pp. 83-84.
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Prima onctiune a fost inregistratd, in Occident, In Spania vizigota.
In Bizant, imparatul nu a simtit nevoia si se legitimeze printr-un ritual
imitat dupa Biblie, pand la inceputul secolului al XIII-lea.52 In lumea
bizantind, se considera cd monarhia era sfintitd incd de la originile sale
romane, accentul punandu-se pe cultul imperial si pe incoronare. Bizantul
a Iimprumutat din Occident ritualul mirului, care avea sa fie practicat pana
la cucerirea Constantinopolului de cétre turci, in 1453. Insd darul tauma-
turgic nu va veni odata cu ungerea. Robert cel Pios a fost uns in 987, cand
a fost asociat la domnie de tatdl sau Hugo Capet, insa darul divin il va
primi odatd cu investirea oficialad ca suveran legitim. Treptat, virtutea vin-
decdrii dinastice avea sa se specializeze si sd se transmitd, din generatie in
generatie, numai primului ndscut.53

Dacd, pe la anul 1000, se considera ca regii puteau vindeca aproape
toate bolile, in secolul al XV-lea, regele ajunsese sa vindece numai scrofu-
loza. Metoda folositd consta in atingerea bolnavilor de cédtre rege, urmata
de semnul crucii deasupra capului. Suferinta, intalnitd sub denumirea de
,boala regelui”, deoarece se considera cd atingerea regelui putea atat sa
vindece boala, cét si s-o transmitd, consta in inflamatia ganglionilor lim-
fatici datoritd bacililor tuberculozei.>* Lipsita de ingrijire medicald, boala
era foarte rar mortald, insd provoca leziuni si desfigurare.

Paralel cu ritul vindecdrii scrofulozei, se mai intalnea practica inele-
lor medicinale 55 Daruite de rege in Vinerea Mare, inelele din aur sau argint
erau considerate adevdrate talismane cu puteri miraculoase. Ele erau
destinate, in special, bolnavilor epileptici sau schizofrenici, considerati,
in Evul Mediu, persoane posedate de diavol.

Renasterea si Reforma aveau sa pund in discutie credinta in puterea
vindecdtoare a regilor. Explicatia vindecdrii regale avea sd fie vdzuta in
influenta misterioasd a astrelor, in consumarea de catre rege a unor plante
aromate cu virtuti medicinale, in puterea medicald a salivei, sau in vir-
tutile curative Inndscute ale unor persoane regale. Lovitura de gratie data
vindecarii prin atingere avea sa vina din partea Iluminismului si a revo-
lutiilor politice.56

Riturile de penitentd, individuale sau comune, sunt o altd practica
cu caracter taumaturgic, des invocatd. Ritualul este intalnit atat in lumea
catolica, cat si in cea ortodoxa. Cel mai obisnuit dintre toate ritualurile de

52. Marc Bloch, op. cit., p. 329.

53. Ibidem, pp. 285-287.

54. Dictionar Larousse de medicind, Bucuresti, Editura Medicala, 1998, p. 38.
55. Ibidem, p. 180.

56. Ibidem, pp. 180-181.
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penitentd este dania: in pragul bolii si al mortii, oamenii recurg la gesturi
disperate pentru a obtine iertarea pacatelor si prelungirea vietii. li sunt
oferite lui Dumnezeu averea si promisiunea de a nu mai gresi si de a se
dérui in Intregime actelor de caritate.

O alta superstitie este legata de minunea cumineciturii. Se considera
cd, atunci cand asculti liturghia, timpul se opreste si nu mai imbatranesti.
Mai mult, toata ziua respectiva nu poti fi lovit de orbire sau de nebunie.>”

in speranta unei vindecdri miraculoase, sunt invocate o serie de
obiceiuri precum:

— obiceiul de a duce hainele bolnavului la Biseric3;

— obiceiul consumadrii apei in care a stat multd vreme o cruce de

inorog;

— stropirea cu apa sfintitd, in zilele de sdrbatoare;

— consumul de , tdrnoseald” de pe biserica.

Toate aceste obiceiuri sunt recomandate de credinciosi si duhovnici
in cazul afectiunilor grave, cdnd au fost epuizate toate celelalte practici,
inclusiv terapia recomandata de medicul alopat. Alti pacienti le practica
din motive economice.

Pentru boli considerate , mai usoare” sunt recomandate:

— consumarea ,resturilor” din coliva Sfantului Haralambie;

— afumatul cu flori de la icoana Domnului;

— fierturi din ierburi culese in ajunul Inaltirii Domnului la cer.

Pentru melancolie, traditia crestina indicd drept leac anumite ceaiuri
baute In timp ce se spune , Tatdl nostru” de un numar insemnat de ori.>
In spatiul romanesc, aceeasi traditie recomanda, pentru acelasi simptom,
Jerburi culese cand canté ciocarlia, in zorii zilei unui sfant oarecare, vesel
din fire” .5

Puterea vindecdtoare a unui leac impotriva unei boli fizice sau
sufletesti nu rezidd numai in puterea miraculoasd a plantelor ori in inte-
lepciunea celui ce-ti recomanda leacul, ci in special in credinta puternica
a bolnavului in interventia lui Dumnezeu sau a unei forte supranaturale
pentru a-1 vindeca.

O altad superstitie vizeaza aducerea moastelor unui sfant, recunoscut
pentru harul sdu vindecdtor, in casa bolnavului. Criticat initial de Sfintii
Périnti ca fiind o formd de manifestare a paganismului, obiceiul atingerii
moastelor de cdtre persoanele bolnave a fost acceptat treptat. Acest lucru
a fost posibil, in primul rand, datoritd faptul ca crestinismul se defineste

57. Johan Huizinga, op. cit., p. 247.
58. I.C. Filitti, O pagind din istoria medicinei in Muntenia, Bucuresti, Cultura, 1929, p. 8.

59. Victor Sahleanu, Mici enciclopedie de biologie si medicind, Bucuresti, Editura Stiintifica si
Enciclopedica, 1976, p. 187.
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atat prin médrturisirea credintei revelate, cat si prin celebrarea acestei cre-
dinte prin acte de adorare.®0 In al doilea rAnd, nu trebuie eludat accentul
pus de religia crestind pe tolerantd. Sfantul Augustin considera relicvele
,temple ale credintei”, carora li se datoreaza veneratie precum sfintilor in
viata.6! In primele veacuri crestine, bisericile se construiau peste mormin-
tele martirilor. Adeseori, moastele erau asezate in antimise. In Risirit,
s-a mers si mai departe, teologii recunoscandu-le moastelor, chiar de la
inceput, puterea de a-i vindeca pe bolnavi. Dar nu numai relicvelor cor-
porale li se recunostea puterea de tdmaduire, ci si vesmintelor purtate de
sfinti, precum si obiectelor care s-au aflat in contact cu sfintii si prin care
s-au savarsit semne si minuni.62

Relicvele recunoscute ca facdatoare de minuni au fost pastrate in
biserici®3, depuse in relicvarii pretioase, altele au fost purtate ca podoabe,
puse pe deget sau agdtate la gat. Practica talismanelor a fost vehement
dezaprobata de conducatorii Bisericii Catolice si de cei ai Bisericii Orto-
doxe, deoarece in felul acesta era asimilatd cu amuletele paganilor. In cele
din urma, ea a sfarsit prin a fi tolerata de Bisericd. Credinta in puterea
vindecédtoare a talismanelor sfintite a invins.

Faptul cd recurgem la supranatural, in cautarea unor vindecdri
miraculoase, ce sunt deseori contrare conceptiilor crestine, demonstreaza
ca suntem mult mai mistici decat vrem sa recunoastem.

Relatia dintre practica medicinii crestine
si tehnica medicinii alopate

hiar de la inceputul crestinismului, oamenii au combinat terapia reli-

gioasa cu practicile profane, propuse de medicina timpului respectiv.
In Noul Testament, intalnim numeroase afirmatii in legaturd cu crestinii
care practicau medicina. Printre ei il amintim pe evanghelistul Luca, de
profesie medic: , Va imbratiseaza Luca, doctorul cel iubit, si Dima” (Colo-
seni, 4, 14).

60. Ion Bria, op. cit., p. 115.

61. Ovidiu Drimba, Istoria culturii si civilizatiei, vol. I, Bucuresti, Editura Stiintifica, 1990,
p- 645.

62. Moastele sunt prin sine ldcasuri de sfintenie ale Sfantului Duh; ele fac minuni si nu
putrezesc. Se considerd cad sunt impregnate cu puteri timaduitoare lucrurile folosite
de sfinti: hainele, cirtile, chiliile si toate ldcasurile sfintilor.

63. In spatiul romanesc, sunt cunoscute moastele Sfintei Parascheva, aflate la biserica Trei
Ierarhi din Iasi, moastele Sf. Dumitru cel Nou la Bucuresti, moastele Sf. Ioan de la
Partos, la Timisoara, moastele Sf. Calinic de la Cernica, Bucuresti etc.
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Lucrérile Sfintilor Parinti®* fac adesea referiri la crestini care se
indeletnicesc cu medicina. Unii sunt preoti si practicd medicina (precum
Zenobius si Petru, preoti si medici din Sidon), altii sunt episcopi sau
patriarhi. Spre sfarsitul secolului al II-lea d.Hr., elitele crestine incep sa fie
preocupate de lucrdrile lui Hipocrat®® si Galen. Medicina crestind bizan-
tind %6 si occidentald vor utiliza, in mod curent, teoriile acestora cu privire
la boald si sandtate. Pe de altd parte, manastirile si scolile bisericesti au
fost, in Evul Mediu, principalele centre de studiere a medicinii.

Prima scoald europeana unde invatdmantul medical apare organizat
intr-o formd specializata este Scoala din Salerno. Atestarea documentara
a acestei scoli dateaza din secolul al X-lea.t” Prestigiul sdu era datorat,
in primul rand, faptului cd, in Invatatura predata aici s-au intalnit tradi-
tiile si contributiile medicale grecesti, latine, arabe si ebraice. Printre pro-
fesorii care au conferit faimd scolii se numara Constantin Africanul, despre
care se spune cd ar fi adus din Africa de Nord mai multe manuscrise
medicale, pe care le va pune la dispozitia celor interesati.®® Scoala din
Salerno a marcat trecerea de la medicina monastica la cea laicd, iar, dupa
empirismul medieval, a reprezentat prima Incercare de invatamant me-
dical pe baze sistematice. Scoala a fost desfiintata de Napoleon Bonaparte
in 1811.69

In viziunea Sfintilor Parinti, orice tendints de vindecare si suprimare
a suferintei este in acord cu pronia dumnezeiasca”?, iar orice incercare
a medicinii stiintifice de a ameliora sau vindeca suferinta este privita ca
un pas pe calea mantuirii. Un exemplu concludent, privind sinergia
dintre traditia crestind si medicina rationala, este spitalul.

64. Vezi Sf. Macarie Egipteanul, Omilii duhovnicesti, Bucuresti, Parintii Orientali, 1992,
pp- 261-264; Sf. Grigorie de Nazianz, Cele cinci cuvintdiri teologice, Bucuresti, EIBMBOR,
1993; Sf. Grigorie din Nyssa, op. cit., pp. 46-47.

65. Hipocrat, considerat , pdrintele medicinii”, si scoala sa observau si studiau boala in
ansamblul complex al organismului uman, inclusiv al vietii sale psihice, organism
pe care-l considerau ca fiind in corelatie si in mare masurd determinat de ambianta sa
fizicd, sociald, de conditiile vietii cotidiene a bolnavului. Din aceste motive, principiile
hipocratice au ramas, pand in zilele noastre la baza medicinii moderne.

66. Sunt cunoscuti ca enciclopedisti si compilatori ai traditiei hipocratice, cf. F. Brunet,
Histoire générale de la médicine, Paris, Dervy, 1936, pp. 433-453, urmétorii medici bizan-
tini: Oribasios (sec. IV), lacov Psihestrul (sec. V), Caelius Aurelianus (sec.V), Alexan-
dru din Tralles (sec. VI-VII), Mihail Pseollos (sec. XI). In vreme ce celebrii ,doctori
fara de arginti” — Cosma, Damian si Pantelimon — sunt prezentati ca formati dupa
principiile scolii lui Hipocrat.

67. Ovidiu Drimba, op. cit., p. 155.

68. Ibidem, p. 156.

69. Michel Foucault, Istoria nebuniei in epoca clasicd, Bucuresti, Univers, 1996, p. 114.

70. Ioannis Romanidis, Sfintii Parinti ai Bisericii, Bucuresti, Anastasia, 2000, pp. 22-28.
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Radacinile spitalului modern se afld in Bizantul secolului al IV-lea.”!
Pentru infiintarea lui, Sfintii Parinti, aldturi de monahi si alti membri ai
clerului, au depus eforturi deosebite. Preocupdrile lor au vizat: organiza-
rea spitalelor si inzestrarea lor cu medici profesionisti, cdrora sa li se asi-
gure remuneratia si organizarea serviciului. Odatd organizat ca institutie
publicéd, spitalul bizantin va inspira atat occidentul, cat si orientul musul-
man in organizarea unor astfel de asezaminte.

Modelul spitalului bizantin se va traduce, in spatiul roméanesc, sub
forma ,bolnitei”. Fard a se ridica la strdlucirea spitalelor religioase bizan-
tine, bolnita reprezinta prima institutie medicald romaneasca. In lumea
romaneascd, modelul va veni pe filiera slava. Cuvantul bolnitd provine
din slavul bolnica, insemnand , infirmerie, spital”.”2 In limba romans,
termenul avea sensul de ,locul unde se afla bolnavii“73, iar lacasul era
destinat acordérii de ajutor bolnavilor, batranilor si orfanilor.

In ceea ce priveste practica medicala, ea se afla sub influenta mis-
ticului, in care ,icoanele facdtoare de minuni”, rugaciunile si posturile
aveau rolul determinant. In literatura de specialitate, Intalnim contradictii
in ceea ce priveste utilizarea termenului de bolnitd cu intelesul de spital.
Nicolae Vdtdamanu afirmd cd ,bolnitele n-au fost spitale si nici o bolnita
nu s-a transformat vreodatd in spital“74. Autorul precizeaza ca intelege
prin spital ,numai acea institutie de asistentd in care sunt primiti bolnavii
pentru cura medicald, pentru a fi redati vietii active, gratie ingrijirilor
primite de la un personal calificat, indiferent de numele si de gradul
pregatirii lui“7>. Tot N. Vatdamanu afirmad cd , bolnita este o institutie calu-
gdreascd inchisa, in care laicii nu aveau acces”. Afirmatia este gratuitd,
deoarece existd documente care atestd internarea In asemenea ,spitale” si
a bolnavilor laici, iar internarea nu era facutd pe viatd.”¢ Nicolae lorga
identifica bolnita romaneasca , cu spitalele de pelerini ale bizantinilor”77,
sprijinindu-si ipoteza pe , marea afluenta de pelerini de la Muntele Atos
si persistenta traditiei pelerinajelor la unele morminte de sfinti din mands-
tirile moldovenesti pana in secolul al XX-lea”. In vreme ce, pentru Pompei

71. Jean-Claude Larchet, Teologia bolii, ed. cit., p. 122.

72. V. Sahleanu, Semnificatin medico-istoricd a bolnitelor mdndstiresti, Bucuresti, Editura
Medicald, 1970, p. 7.

73. Ibidem, p. 10.

74. N. Vatamanu, De la inceputurile medicinei romdnesti, Bucuresti, Editura Stiintifica, 1966,
p. 110.

75. Ibidem, p. 113.
76. N. Vatamanu, G. Brétescu, op. cit., p. 153.

77. N. lorga, Medicii si medicina in trecutul rominesc, Bucuresti, Tipografia , Cultura Nea-
mului Romanesc”, 1931, p. 6.
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Samarian, bolnita e ,spital specific romanesc, spitalul celor multi, spitalul
tuturor”7’s.

Contradictia privind intelesul termenului de bolnitd porneste de la
cum Isi defineste fiecare notiunea de spital. Pentru P. Samarian, spitalul
este locul de Ingrijire a bolnavilor si cu ajutorul instrumentelor medicinii
cdlugdresti, in vreme ce, pentru N. Vdtdmanu, spitalul este locul unde
bolnavul beneficiaza de o ingrijire medicala calificata.

In ceea ce ne priveste, consideram cd ,bolnita romaneascd”, nu a
fost spital in sensul modern al cuvantului, insa a functionat ca un spital,
in conditiile in care, pand la inceputul secolului al XVIII-lea, In Moldova
si Tara Romaneascd nu existau spitale. Primul spital infiintat in Tara
Romaéneascd a fost Coltea, la 14 decembrie 170479, iar in Moldova, spitalul
Sf. Spiridon, infiintat in 1757, la Iasi.80

Facand abstractie de reprosul adus de medicina crestind medicinii
oficiale, putem afirma cd existd o relatie stransd, bazatd pe traditie, intre
practica terapeutica crestina si medicind. Reprosul este legat de cum sunt
percepute omul si boala. Corpul este fragmentat de practica medicala ofi-
ciald si despartit de individ, iar boala este vazuta drept o intrusd, aparuta
dintr-o serie de cauzalititi mecanice. in schimb, terapia crestind considera
cd suferinta fizica trebuie vindecatd prin tratament medical, dar, cand
articulatia dintre trup si suflet este atinsd, atunci numai un act de ,, ungere
dumnezeiasca”, in chip tainic, poate sd refacd aceasta taina.s!

Medicul este conceput de traditia crestind ca un mijlocitor al lui
Dumnezeu, in vreme ce medicamentele prelucrate de inteligenta omului,
daruitd de Dumnezeu, apartin naturii create tot de Dumnezeu. Pe de alta
parte, tentatia cu caracter demiurgic a medicinii alopate, care considera
posibild o naturd umana lipsitd de defecte, feritd de boli, de batranete si
de moarte, este denuntata. Mitul sindtatii perfecte este privit ca o iluzie pe
care stiinta si tehnica medicala o cultiva. Cu alte cuvinte, practicii medicale
alopate i se recunoaste valoarea, fard a i se absolutiza, insd, capacitatile.
Vindecarea este, in viziunea crestind, un efect al harului lui Dumnezeu,
iar longevitatea mitica n-are nimic In comun cu viata lunga de pe pamant.
Viata vesnicd sau nemurirea trece obligatoriu prin moarte.

Autoarea poate fi contactatd la adresa: lidia@racai.ro

78. P. Samarian, Medicina si farmacia in trecutul romdnesc, Célarasi, Tipografia ,Moderna”,
1890, p. 57.

79. Ibidem, p. 36.
80. P. Pruteanu, Contributii la istoricul spitalelor din Moldova, Bucuresti, Ceres, 1957, pp. 5-6.
81. Jean-Claude Larchet, Teologia bolii, ed. cit., p. 249.
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uand ils se proposent de mettre en évidence les parallélismes entre
l'utopie et autres « lieux idéaux »1, la grande majorité des théoriciens

se résument a souligner les isomorphismes entre les topoi du Jardin de
I’Eden, du Paradis terrestre, du Millénium, de I’Age d’Or, des Iles des
Bienheureux, etc. Néanmoins, la comparaison synoptique entre le Paradis
terrestre et 1'Utopie, vus comme des variantes de I'archétype de la place
parfaite, ne suffit pas pour épuiser le riche héritage que le theme para-
disiaque a laissé aux utopistes. Si dans les traités théologiques du Moyen
Age, de Saint Augustin et Isidore de Séville & Thomas d’Aquin, la des-
cription du Jardin de ’Eden, basée sur Genese, 2, se réduisait a une image
hautement stéréotypée, sigillée comme dogme que les encyclopédistes
n’osaient pas décacheter, en revanche, dans la littérature fantastique qui
fleurissait autour de la doctrine chrétienne, le theme du Paradis terrestre
faisait refluer et coaguler un tres riche matériel imaginaire. En recherchant
les origines thématiques de 1'utopie, le simple parallélisme entre I'Eden
et 'Utopie risque de nous faire perdre de vue les alluvions massives
d’images et de symboles que le premier a charrié dans le bassin séman-
tique du second. Si nous focalisons notre attention uniquement sur le
noyau de chaque theme, nous risquons de sarcler le fleurage exubérant
de motifs, de figures et de situations qui croissent sur les deux « troncs ».
Selon les spécialistes du genre, 'utopie vit dans une étroite symbiose

avec le voyage imaginaire.? Toute tentative de séparer les deux membres

1. Selon I'expression de Jean-Jacques Wunenburger, L'utopie ou la crise de I'imaginaire, Paris,
Jean-Pierre Delarge, 1979, pp. 17 sqq.

2. Voir Geoffroy Atkinson, The Extraordinary Voyage in French Literature from 1700 to 1720,
Paris, Honoré Champion, 1922, pp. 7-11, 25 ; Victor Dupont, L'utopie et le roman utopique
dans la littérature anglaise, Cahors, Imprimerie typographique A. Coueslant, 1941, p. 8 ;
Jean-Michel Racault, L'utopie narrative en France et en Angleterre. 1675-1761, Oxford, The
Alden Press, 1991, p. 22 ; Micheline Hugues, L'utopie, Paris, Nathan, 1999, pp. 98 sqq.
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de ce couple siamois détruit pratiquement le genre, laissant sur la table
d’opération, d'un coté, un traité politique et 1égislatif, de 'autre, un roman
d’aventures. Pour que le mécanisme spéculaire complexe de 1'utopie com-
mence a faire circuler ses perspectives entrecroisées, ses images réfléchies
en plusieurs miroirs positifs et négatifs, il lui faut, comme 'a démontré
George Benrekassa, I'agencement d"un personnage narrateur, différent de
I"auteur.3 C’est par ses aventures, par ses découvertes, par ses réactions et
par sa relation (qui font de lui le témoin de 1'Utopie) que le protagoniste
introduit le distanciement (qui est aussi une dénégation) nécessaire au jeu
de projections et de reflets du mode utopique.

Or, le theme du Paradis terrestre a engendré pendant le Moyen Age
une fascinante littérature de voyages initiatiques, ayant comme théme
la quéte du jardin divin. Dans deux volumes que j’ai dédiés au théme du
Paradis interdit, La quéte manquée de I'Eden oriental et La quéte manquée de
I’ Avalon occidentale?, j'ai essayé de systématiser, primo, la « matiere d’Asie »,
de souche antique et chrétienne médiévale, qu'utilisent les voyages ima-
ginaires vers ’Est, et, secundo, la « matiere d’Irlande », d’origine celtique,
qui a nourri les voyages initiatiques vers 1'Ouest. Ces décors imaginaires
ont fourni d’'une maniere osmotique la littérature utopique. Il est vrai que
I"Utopie de Thomas More, par 'éclat de sa nouveauté, par le coup de tran-
chant qu’elle porte a la tradition littéraire précédente, a mis en vedette
la proposition de société idéale et a enfoncé dans I’'ombre le voyage extra-
ordinaire qui porte l'invention utopienne. Mais les auteurs ultérieurs,
surtout a partir du XVIIeme sjecle, se sont retournés d’une maniere beau-
coup plus visible vers la « placenta » imaginaire qui alimentait massive-
ment, bien qu’en sourdine, leur inspiration.

Trompés par I'aspect visible de l'iceberg, les théoriciens de 1'utopie,
quand ils se sont proposé de cerner les origines du genre, ont générale-
ment limité la discussion au locus de la cité parfaite. Cette approche a
réduit I'investigation aux parallélismes avec les autres loci thématiques
du lieu idéal : ’Eden, le Millénium, I’Avalon, I’Atlantide, les iles Fortu-
nées, I'Age d’Or, I’ Arcadie, le Pays de Cocagne, les cités de la Renaissance,
etc. Pierre-Frangois Moreau, par exemple, cite pour sources du genre
l'utopie classique de Platon et des autres auteurs antiques, I’Age d’Or, le
Paradis terrestre juif et chrétien, I’autre monde celtique.> Pour expliquer

3. Georges Benrekassa, Le concentrique et I'excentrique : Marges des Lumieres, Paris, Payot,
1980, pp. 241-242.

4. Corin Braga, Le Paradis interdit au Moyen Age. La quéte manquée de I'Eden oriental, Paris,
L'Harmattan, 2004 et La quéte manqués de I’ Avalon occidentale. Le Paradis interdit au Moyen
Age — 2, Paris, L'Harmattan, 2006.

5. Pierre-Francois Moreau, Le récit utopique. Droit naturel et roman de I'Etat, Paris, PUF,
1982, pp. 25-40.
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les particularités d'une ou d’autre variété utopique, quelques commenta-
teurs ont élargi le champ de recherche aux relations de voyages, inspirées
de la tradition médiévale ou par les explorations. Traitant des ascen-
dances de l'utopie italienne classique, Adelin Charles Fiorato ajoute aux
républiques vertueuses de 1’Antiquité et de Thomas More la tradition
architecturale de Vitruve, les expériences réelles des communautés mo-
nastiques, chevaleresques, protestantes, évangéliques, anabaptistes, etc.
et la littérature de voyages, réels et imaginaires.6 Etudiant les origines
de la fiction utopique anglaise, Sten Bodvar Liljegren énumere le Paradis
terrestre et les Insulae Fortunatae, les panégyriques de 1’Angleterre, les
découvertes géographiques et les narrations de voyages et d’aventures
(Marco Polo et Jean Mandeville).”

Pour ne pas faire a mon tour injustice par exclusion, il faut recon-
naitre que le sujet a été pris en considération d'une maniere systématique
aussi. Dans 'ouvrage collectif Utopia. The Search for the Ideal Society in the
Western World, ]J.C. Davis dédie une étude aux influences réciproques
entre 'utopie et les relations du Monde Nouveau, et Danielle Lecoq et
Roland Schaer aux traditions antiques, bibliques et médiévales. Parmi
celles-ci (Age d’Or, Paradis, Millénium, cités idéales, monasticisme, etc.),
les deux auteurs citent les quétes initiatiques, dont les « petits passages »
(pélerinages) a Jérusalem, le Voyage de Saint Brendan, le livre d’Alexandre
le Grand, les voyages allégoriques de I’ame.8 Hélene Greven-Borde
consacre, a son tour, dans son Formes du roman utopique en Grande-Bretagne,
un chapitre au théme « voyage et initiation », ot1 elle établit une typologie
des voyages (aérien, interplanétaire, a la campagne, dans le désert, en forét,
maritime, en montagne, dans un souterrain, etc.).? Des mentions fugitives
aux quétes médiévales ne manquent ni chez d’autres théoriciens.

Toutefois, malgré ces actes de reconnaissance, plutot rares et insuf-
fisants, I'héritage assumé par le genre utopique de la tradition narrative
médiévale reste méconnu ou, du moins, sous-évalué. A mon avis, on ne
saurait sous-estimer la continuité massive entre les quétes initiatiques du

6. Adelin Charles Fiorato (éd.), La Cité heureuse. L' utopie italienne de la Renaissance a I’ Age
baroque, Paris, Quai Voltaire, 1992, pp. 11-12.

7. Sten Bodvar Liljegren, Studies on the Origin and Early Tradition of English Utopian Fiction,
Copenhagen, Uppsala University Press, 1961, chap. I-IV.

8. J.C. Davis, "Utopia and the New World. 1500-1700” ; Danielle Lecoq & Roland Schaer,
”Ancient, Biblical, and Medieval Traditions”, in Roland Schaer, Gregory Claeys &
Lyman Tower Sargent (eds.), Utopia. The Search for the Ideal Society in the Western World,
New York & Oxford, The New York Public Library / Oxford University Press, 2000,
pp. 95-118 et 49-59.

9. Hélene Greven-Borde, Formes du roman utopique en Grande-Bretagne (1918-1970). Dialogue
du rationnel et de I'irrationnel, Paris, Presses Universitaires de France, 1984, pp. 199-224.
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Moyen Age et les quétes utopiques de ’Age moderne. Au lieu de parler
d’une solution de continuité, du remplacement d’un genre médiéval par
un genre nouveau, inventé a la Renaissance, il serait préférable de parler
d’un « tronc » narratif unique, qui porte, a des « saisons » successives,
des « fruits » différents : un jardin divin, a I’Antiquité et au Moyen Age ;
une Cité de 'homme, a I’Age moderne. Si les buts des voyages imagi-
naires sont différés par la mentalité dominante de 1’époque respective,
qui impose soit une vision théocentrique, soit une vision anthropo-
centrique, en revanche les trajets parcourent les mémes étapes et décors
imaginaires. De Thomas More a Jules Verne, les « voyages extraordinaires »
de I’Age moderne se sustentent, tous, de la géographie fantastique, de
I’« exobiologie » du Moyen Age, des bestiaires et des catalogues de races
monstrueuses, des schémas narratifs et des épreuves de la grande tradition
des expéditions vers I'Orient ou 1'Occident mythiques.

Les voyages en utopie refont, d"une maniére plus marquée que les
analystes sont en général disposés d’accepter, les trajets des quétes initia-
tiques médiévales, et ce n’est que le cliché humaniste sur le hiatus repré-
senté par la Renaissance face au Moyen Age qui a pu laisser en ombre cette
évidence. Dans ce travail, je vais essayer de rendre justice a cette grande
source plutdt inexplorée et en tout cas mésestimée du genre utopique,
qu’est le corpus de voyages fantastiques du Moyen Age. Cette démarche
n’implique nullement une contestation ou une mise en sourdine des dif-
férences typologiques bien établies entre le Paradis terrestre et 1'Utopie,
ni une sous-estimation ou ignorance des contributions, importantes, qui
ont éclairci les continuités entre les deux loci. Ce qu'il faut souligner, c’est
que, en dela de la comparaison de 1'Utopie avec le Paradis terrestre en
tant qu’objet théologique, tel qu’il apparait dans les traités des Peres et
des Docteurs de I'Eglise, il est tout aussi important d’aborder I'héritage
narratif laissé au genre utopique par le Paradis terrestre en tant qu’objet
mythologique, qui a nourri le grand organisme des légendes chrétiennes.

En ce qui concerne les récits utopiques qui refont le trajet vers
I'Orient, a travers les Indes fabuleuses, le texte le plus ancien et le plus
emblématique pour le transfert de la matiere médiévale dans "utopie est
le Relox de principes du franciscain Antonio de Guevara.l? Publié en 1532,
cet Horloge des princes rend visible le trait d’'union manquant entre les
voyages du Moyen Age et les utopies, union que Thomas More avait en
quelque sorte fait exploser, en créant I'impression de nouveauté absolue.
Aux chapitres XXXII-XXXIV, Antonio de Guevara reprend un épisode du
roman médiéval d’Alexandre, a savoir la rencontre du roi macédonien

10. Antonio de Guevara, Relox de principes, Estudio y edicién de Emilio Blanco, Madrid,
ABL Editor, Conferencia de Ministros Provinciales de Esparia, 1994.
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avec les brahmanes, pour en faire un exemple moral & l'intention des
princes de son époque.ll

Parmi les races exotiques, souvent monstrueuses, rencontrées par
Alexandre en Asie se trouvent des peuples de sages, ou gymnosophistes,
qui donnent une legon de modestie au conquéreur du monde. Mégasthéne
distinguait deux races de gymnosophistes asiatiques, les Brachmanes et
les Garmanes.12 Le Roman d’Alexandre, dans des épisodes comme la Col-
latio Alexandri cum Dindimus, met en scéne les plus célebres Brachmanes,
alors que Guevara préfére les Garmanes, plus connus dans la graphie de
Garamantes. Et tandis que les érudits médiévaux situaient d’habitude les
Garamantes en Afrique, les associant éventuellement a la Cité du Soleil
(Héliopolis), Guevara place leur royaume au nord de I'Inde, soulignant
ainsi le role similaire joué par les deux peuples.

Les auteurs antiques assimilaient la figure du vieux sage asiatique
(prétre, ascete, yogi) a des philosophes prédiquant une éthique stoique,
alors que les compilateurs du Moyen Age ont vu en eux une sorte d’ana-
choretes et de moines paiens. Accompagnant une Vie de I'empereur Marc
Aurele, I’Horloge des princes s’inscrit dans le mouvement de récupération
de la morale stoique dans la culture chrétienne en lutte avec 'esprit de la
Renaissance.!3 Antonio de Guevara fait résonner une fois de plus le dis-
cours du sage anachorete pour réprimander les nouveaux Alexandres, les
orgueilleux, les humains, trop humains, princes renaissants.

Arrivé pendant sa campagne militaire dans les pays des Garamantes,
sur les versants indiens des Monts Ripheos, I’Alexandre de Guevara se
heurte a une attitude ahurissante de résistance pacifique. A son exaspéra-
tion, les Garamantes ne s’opposent en rien a leur conquéte et soumission,
mais refusent aussi de collaborer et méme de parler ou de regarder les
conquérants. Finalement, Alexandre fait appeler un sage local, qui accepte
de lui dévoiler sa philosophie, en 1'opposant, certes, aux idéaux du héros.
De méme que, dans I'épisode médiéval du Voyage au Paradis (Iter ad para-
disum), Alexandre était confronté a sa condition mortelle, symbolisée par
un ceil pesant plus que tout I'or du monde, mais moins que la poussiere
du tombeau, dans 1"Horloge des princes I'empereur est averti que « le cceur
qui briile dans les flammes de la cupidité ne sera pas nourri des bois de
la richesse, mais éteint par la terre de la sépulture ».14

11. Voir Corin Braga, 2004, chapitre « La saga d’Alexandre », pp. 240-300.

12. Apud Strabon, Géographie, traduite du grec en frangais, a Paris, de 'Imprimerie Royale,
1819, X1, 1, 59, p. 75.

13. Voir Karl Alfred Bliiher, Séneca en Espafia desde el siglo XIII hasta el siglo XVII, Madrid,
Gredos, 1983.

14. Antonio de Guevara, Relox de principes, p. 269.
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Le sage Garamante invite Alexandre a méditer sur sa condition :
«Ou tu es homme, ou tu es dieu ; si tu es I'un des dieux, fais-nous immor-
tels [...] ; mais si tu n’es pas dieu, mais homme, je te conjure par les dieux
immortels de vivre en tant qu’homme ».15 Au Moyen Age, I’adaptation
du rite antique d’immortalisation des rois a I’anthropologie chrétienne,
basée sur l'idée de la condition déchue de I’homme, avait détourné le
sens de toutes les quétes héroiques, dont celle d’Alexandre. La morale de
I'échec des voyages initiatiques était que, dans la religion chrétienne,
I’homme ne peut pas éviter de payer le prix de la désobéissance d’Adam
— la mort — et que toute tentative de forcer les portes du Paradis terrestre
et de manger a l’arbre de vie représente une nouvelle offense a Dieu.

Cependant, la magie et les diverses philosophies occultes de la
Renaissance avaient rallumé 'espérance que ’homme pourrait, par des
rites hétérodoxes, obtenir tout de méme 'immortalité ici, dans ce monde
et pendant cette vie. C’est cette promesse hérétique que combat Antonio
de Guevara par la mise au jour de l'enseignement des Garamantes.
Devangant la politique plus dure de 1'Eglise catholique d’aprés le Concile
de Trente, il préche aux princes le memento mori et le contemptus mundi
en tant que remeédes a 1’élan vital de la Renaissance. Par la dévaluation
des idéaux de ce monde, de l'orgueil, de la vanité, du pouvoir, etc., I'ap-
prenti-monarque lisant 1’Horloge des princes était exhorté a se convertir en
« principe prudente », comme dira Calderén de la Barca.

Or, ce qui est intéressant c’est que le modele de vie proposé par les
Garamantes n’est plus une forme d’anachorese ou de monachisme, mais
une utopie morale. Les sept lois qui régissent la communauté des sages
indiens ne sont pas des commandements divins, mais des préceptes
moraux et sociaux : les lois a suivre, les dieux a honorer, les costumes a
porter, le nombre d’enfants admis, le comportement & adopter en commun,
I’age maximal des vieux, etc. Les Garamantes de Guevara se trouvent a
mi-chemin entre une secte religieuse créée a partir d"une révélation et une
communauté utopique se gouvernant selon les préceptes de la raison et
de I'éthique.16 Pour suggérer que la sagesse humaine peut et doit supplé-
menter les commandements divins, la communauté des gymnosophistes
se détache du modele monastique médiéval et revét la forme d"une utopie
stoique.

15. Antonio de Guevara, Relox de principes, pp. 270-271.

16. Ibidem, p. 262. Chez les Garamantes : « Todas las casas eran iguales, todos los hombres
andavan de una manera vestidos, no tenian mas eredades unos que otros, en el comer
no eran voraces, en el bever vino eran temperatissimos, pleytos y enojos totalmente
dellos eran agenos, no sufrian entre si hombres ociosos, no tenian armas porque no
tenian enemigos ; finalmente hablavan pocas palabras, y las que hablavan eran muy
verdaderas ».



L'UTOPIE, HERITIERE DES MIRACLES MEDIEVAUX 21

Un autre texte qui parcourt presque point par point l'itinéraire de
la quéte médiévale, sauf qu’il remplace le Paradis terrestre par une com-
munauté utopique, c’est la Gerania de Joshua Barnes (1686).17 L'épisode
introductif est spécifique des voyages extraordinaires (une tempéte qui
emporte le navire du narrateur et permet, par la dérive géographique, le
franchissement de la distance entre le réel et 'imaginaire), mais, une fois
I'aventure enclenchée, le récit plonge pleinement dans les Indes fabuleuses.
Remontant le cours du Gange, dont la source se trouve, sur les mappe-
mondes T-O du Moyen Age, dans le jardin de ’'Eden, le héros arrive dans
un pays paradisiaque, sur un lac entouré de monts dorés. L’'aménité de la
zone réveille la muse poétique d"un des explorateurs, qui avoue se sentir
transporté dans les Champs Elysées et les jardins de Céreés et de Bacchus.

Les voyageurs apprennent que le pays s’appelle Gerania et qu’il est
composé de plusieurs provinces, Elysiana, Homeria, Calingi et Gado-
zolia. Chacun de ces terroirs est occupé par des populations empruntées
a I'imaginaire médiéval des races monstrueuses. Les premiers habitants
rencontrés combinent les traits des astomi (hommes sans bouche qui ne
se sustentent que des ardmes de fruits) et des parossites (hommes avec un
seul orifice facial, qui se nourrissent de liquides ingérés par une paille)
avec celles de 'homme sauvage et du « bon sauvage » de la littérature des
explorations. Pour tout vétement ils se couvrent les tétes de branches
vertes et portent autour du cou des chaines de fleurs odoriférantes. Le
parfum parait étre leur aliment principal, ensemble avec un jus riche bu
a travers une sorte de tube. Méconnaissant les pratiques civilisées, ils ne
se coupent pas les ongles, qui leur servent de griffes dans la capture du
gibier.18 A son tour, Homeria est occupée par une population de troglo-
dytes, qui vivent dans des cavernes et des demeures de glaise, alors que
Calingi est le secteur d"une race de microbii, hommes a la vie courte, qui
se marient a cinq ans et meurent a douze.

La région « utopique » de Gerania est Gadozolia et son peuple de
pygmées. La taille minuscule de leurs hotes choque les Européens et
provoque méme un conflit des interprétations. Alors que le « poete » du
groupe propose de les considérer comme des hommes, le « romaniste »
voit dans les pygmées et leurs chévres des diables et des damnés et dans

17. Joshua Barnes, Gerania. A New Discovery of a Little Sort of People, Anciently Discoursed of,
Called Pygmies: With a Particular Description of their Religion and Government,
Language, Habit, Statue, Food &c. Their Remarkable Affability and Generosity to
Strangers; the Age They Commonly Arrive at; Their Abhorence of Riches and Deceits;
Their Wonderful Skill in the Sciences; the Grandeur and Magnificence of their Court;
and the Elegance of their Temples, Castles, and Other Publick Buildings, Printed for
R. Griffiths at the Dunciad, in St. Paul’s Church-yard, 1750.

18. Ibidem, p. 4.
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la région la bouche de I'Enfer. Toutefois, ses compagnons le prennent
en dérision et le traitent de fou, geste significatif pour le changement de
paradigme qui a remplacé l'interprétation religieuse médiévale par des
interprétations plus réalistes et démystifiées. Mais, quoique Joshua Barnes
dépasse '’herméneutique des Docteurs du Moyen Age, cela ne I'empéche
de puiser a la mythologie classique, puisque ses petits personnages,
grands chasseurs de grues, héritent de 1'antique conflit, décrit déja par
Hérodote, entre les pygmées et les grues.

Un autre préléevement a I'imaginaire traditionnel est le traitement
des prétres des pygmées comme des gymnosophistes. Nommés dramescos,
ces sages forment une caste de savants, qui, comme les Bensalemiens de
Francis Bacon, se cultivent en voyageant dans le monde et en apprenant
toutes les langues (dénombrées a cinquante-quatre). La condition utopique
actuelle de Gadozolia serait due a un réformateur nommé Melesigenes.
Grec a l'origine, initié dans la sagesse des Egyptiens, des mages persans,
des Juifs, des Chaldéens et des Brahmans indiens, Melesigenes avait été
chargé par le roi des pygmées de reformer leur société. Evoquant en
pointillé 1’évolution de la civilisation européenne, les pygmées sont
passés d'un paganisme patronné par Jupiter a une « religion universelle »
chrétienne, de nuance déiste et naturiste. L'instrument le plus efficace
dans la conversion morale des citoyens a été une « plante de la vertu »
appelée Moly (c’est la mystérieuse plante magique de 1'Odyssée), « remede
souverain contre la sorcellerie et le poison », qui rappelle les adjuvants et
les artefacts merveilleux qui se trouvent dans le jardin divin. La reforme
une fois mise en marche, Melesigenes, ce nouveau Utopus, aurait retourné
en Greéce, ou il se serait rendu célébre sous le nom de Homere !

La rencontre avec des races monstrueuses constitue 1'épreuve (ou
le cycle d’épreuves) la plus importante de la quéte du Paradis indien.
L'héritage alluvionnaire des encyclopédies antiques et médiévales a nourri
les voyages extraordinaires de 1’age moderne avec des figures fantastiques
et exotiques, dont le relais a été repris a 'époque contemporaine par les
races extraterrestres. Bien que leur fonction soit souvent allégorique et
morale, ces peuples ne sont pas moins redevables a I'imaginaire médiéval.

Personne ne manque a l'appel : les blemmyes, sous la forme de dia-
blotins dont la téte « leur sort de la poitrine avec un long col, [...] en ceste
sorte leurs passent les espaules la teste. Pour le regard de leur représen-
tation, d’autant qu’ils n’ont les yeux qu’au ventre » (Le Supplement du
Catholicon ou Nouwvelles des régions de la lune, 159519), les sirénes, les satyres,

19. Le Supplement du Catholicon ou Nouvelles des regions de la lune, Ot se voyent depeints les
beaux & genereux faicts d’armes de feu Jean de Lagny, sur aucunes bourgades de la
France, Dedié a la Majesté Espagnole, par un Jesuite, n’agueres sorty de Paris, 1595, p. 19.
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les cynocéphales et tous les clonages possibles entre homme et animal —
hommes-ours, hommes-renards, hommes-oiseaux, hommes-poissons,
hommes-vers, hommes-singes, hommes-araignées, hommes-mouches, etc.
(Margaret Cavendish, The Blazing World, 166820), les arbres intelligents,
évoquant les filles-fleurs du Roman d’Alexandre (Ludvig Holberg, Nicolai
Klimii Iter Subterraneum, 174121), les hermaphrodites, connotant la corrup-
tion des moeurs (L'Isle des Hermaphrodites nouvellement découverte, 160522 ;
Gabriel de Foigny, Les Aventures de Jacques Sadeur, 167623), les géants
poilus et sauvages (Hendrik van Schooten, The Hairy Giants : or A Descrip-
tion of Two Islands in the South Sea, Called the Name of Benganga and Coma,
1671), les nains et les géants, dont la taille dépend de leur degré de ratio-
nalité (Marivaux, L'fle de la raison ou les petits hommes, 172724), les Méga-
micres et les Micromégas, nains et géants vivant respectivement a 1'in-
térieur de la terre, dans 1'univers petit, et sur les planétes, dans l'univers
grand (Casanova, Icosameron, 17882 ; Voltaire, Micromégas, 175226), les
amazones (Marivaux, La Nouvelle Colonie ou La ligue des femmes, 1729, re-
fondue dans La colonie, 175027 ; Louis Roustaing de Saint-Jory, Les femmes
militaires, 173928), les pygmées, les bossus, les nymphes et les satires, aussi
que les iles des hommes et des femmes, combinées aux iles du Soleil et de
la Lune — Solinie et Amazonie (Henri Pajon, Histoire du prince Soly,
surnommé Prenany, et de la princesse Feslée, 174029), les derviches, en tant
qu’avatars des brahmans (Saint-Jory, Les femmes militaires), etc.

20. Margaret Cavendish, The Description of a New World Called the Blazing World and Other
Writings, edited by Kate Lilley, London, William Pickering, 1992.

21. Ludvig Holberg, Voyage de Niels Klim dans le monde souterrain, traduction de Mauvillon
[de 1741] revue par Giles-Gérard Arlberg, préface d’A.-M. Schmidt, Paris, Stock, 1949.

22. L'Isle des Hermaphrodites, édition, introduction et notes par Claude-Gilbert Dubois,
Geneve, Droz, 1996.

23. Gabriel de Foigny, Les Aventures de Jacques Sadeur, ou La Terre australe connue, édition
établie, présentée et annotée par Pierre Ronzeaud, Paris, Société des textes francais
modernes, 1990.

24. In Marivaux, Théitre complet, tome I, Texte établi, avec introduction, chronologie, com-
mentaire, index et glossaire par Frédéric Deloffre, Nouvelle édition, revue et mise a
jour avec la collaboration de Frangoise Rubellin, Paris, Bordas, 1989.

25. Casanova, Les vingt journées d’Edouard et d'Elizabeth [Icosameron], Roman inconnu
adapté par J.-M. Lo Duca, Paris, Editions Pygmalion, 1977.

26. In Voltaire, Romans et contes, édition établie par René Pomeau, Paris, Flammarion, 1966.

27. In Marivaux, op. cit.

28. Les femmes militaires. Relation historique d’une isle nouvellement découverte, Enrichie de
figures par le C.D., A Amsterdam, Aux depens de la compagnie, MDCCXXXIX.

29. Henri Pajon, avocat, Histoire du Prince Soly, surnommé Prenany, et de la Princesse Félée,

in Charles-Georges-Thomas Garnier (éd.), Voyages imaginaires, songes, visions et romans
cabalistiques, Amsterdam, Paris, 1787-1789, vol. 25.
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Jonathan Swift et son continuateur, 1’abbé Desfontaines, réussissent
a créer, rien qu’a eux seuls, toute une tératologie humaine. Les Lilliputiens
et les Brobdingnagiens sont les successeurs des pygmées et des ogres, les
Struldbrugs sont des macrobii dont la vie éternelle est une vieillesse sans
fin, les compagnons des mages de Glubbdubdrib sont des « phantosmes »
et des spectres classiques, les Yahoos sont des hommes-sauvages et les
Houyhnhms des chevaux ayant remplacé 'homme au sommet de la
pyramide de 1’évolution. L'abbé Desfontaines envoie le fils de Lemuel,
Jean Gulliver, toujours plus loin dans la géographie fantastique, chez les
Amazones de l'Isle de Babilary, sur l'ile de certains satyres sauvages
ayant plus de six pieds de hauteur, sur l'Isle de Tilibet habitée par des
microbii (qui ne vivent que jusqu’a vingt-quatre ans et qui, en plus, par-
courent leur vie a I’envers, naissant vieux et mourant enfants), sur des iles
de sauvages, de cannibales et de bossus, sur 1'Isle des Letalispons, une
sorte de sages hyperboréens qui meurent de jeunesse, et dans le Village
de Cerebellites, ou des Calotins, etc.30

En conclusion, la ligne de continuité entre le Paradis terrestre et
I"'Utopie ne concerne pas strictement les deux topoi, mais tout le matériel
imaginaire qu’ils font consteller. Si la majorité des travaux sur le genre
utopique mettent en évidence les symétries concordantes et/ou discor-
dantes entre les deux themes en tant qu’invariants littéraires et culturels,
ce travail s’est proposé de souligner que les parallélismes s’étendent beau-
coup plus loin, par dela les loci proprement-dits, a la matiére imaginaire
charriée par eux. Les utopies héritent des voyages initiatiques médiévaux
non seulement le point final de la quéte, mais aussi les parcours narratifs,
avec leurs géographies fantastiques, épreuves, monstres et figures térato-
logiques. La « matiere d’Asie » des périples en Orient, la « matiere d’Ir-
lande » des expéditions vers I'Occident, ainsi que les autres schémas des
voyages fabuleux prémodernes ont été hérités par les voyages extraordi-
naires des XVIIeme et XIX¢me sjecles.

Au premier siécle des utopies, de Thomas More a Campanella, I'ac-
cent posé sur la description d"une société idéale a mis en vedette surtout
la nouveauté du genre utopique par rapport a la littérature médiévale.
Néanmoins, a partir du XVIIeme siecle, avec les « utopies narratives » de
Cyrano, Cavendish, Vairasse, Foigny, Fénelon, Claude Gilbert, etc., le fil
de continuité avec les quétes initiatiques a été refait. Les voyages extra-
ordinaires et utopiques ont récupéré et conservé (par pseudomorphose

30. Pierre-Frangois Guyot Desfontaines, Le Nouveau Gulliver, ou Voyage de Jean Gulliver, fils
du capitaine Gulliver, Traduit d’un manuscrit anglois par Monsieur L.D.F,, (2 tomes)
AParis, Chez La Veuve Clouzier et Frangois le Breton, 1730 ; édition reproduite & Paris,
Hachette, 1972.
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scientiste) le matériel de la « pensée enchantée », que I’Age de la Raison
paraissait avoir condamné définitivement. En tant que domaine du « se-
condaire » (Virgil Nemoianu), la littérature de fiction a préservé ce que
I'esprit moderne dominant, rationaliste et empiriste, vouait a la dispari-
tion. Le riche patrimoine d’images et symboles des quétes paradisiaques
a survécu grace a son déversement dans les nouveaux bassins séman-
tiques des romans utopiques, puis de la science-fiction. Symétriquement,
il est impossible de concevoir ces deux genres ultérieurs en dehors du
fondement imaginaire fourni par la tradition des voyages fantastiques
antiques et médiévaux.

L’auteur peut étre contacté a 1’adresse suivante : corinbraga@yahoo.com
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Intelectul bolnav

An cateva fragmente adeseori discutate din Noul Organon, Francis Bacon

trateazd tema limitelor intelectului si a tipurilor de erori care apar cel
mai frecvent in rationamentele noastre, folosind un limbaj impregnat de
termeni medicali. El se infdtiseaza pe sine ca fiind angajat intr-un proces
de purificare a mintii, caracterizat drept expiations and purgings of the mind
(ispasiri si curdtiri ale mintii — LXIX), sau chiar purging the floors of the
mind (curdtirea temeiurilor mintii).

Intelectul uman este reprezentat ca o oglindd deformatd, ca subiect
al unor dezechilibre umorale sau al unor constante , greseli” de judecatsd,
provenite din propria sa alcdtuire nereusita.! Principalele cauze ale de-
formdrii sunt, din nou, prezentate in registrul pasiunilor. Intelectul este
unquiet (nelinistit), iar erorile tipice de rationament — cele care impiedica
fundamentarea cunoasterii — sunt impacienta judecatii, nerdbdarea de a
formula indoieli, inconstanta in enuntarea de rationamente sau in rezol-
varea dificultatilor. Intelectul este In permanentd miscare?; din incapaci-
tatea noastra de a ne opri apar celebre erori de judecatd, ca, de exemplu,
tendinta de a vorbi mereu despre infinit.

1. The Advancement of Learning, 1605, Book I, reluat in Noul Organon, 1.

2. ,Intelectul uman este nelinistit, nu poate fi oprit si nu se odihneste, ci cauta mereu mai
departe, si mai departe, insa in van” (Noul Organon, Cartea I, XLVIII). Traducerile pasa-
jelor din limba engleza 1i apartin autoarei.
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Mai mult, intelectul uman este permanent influentat de vointd si
de afecte, astfel incat sd produca stiintd conformd cu dorintele noastre, nu
cu lumea — sciences as one would (wishful sciences — ad quod vult scientias):

,Intelectul uman nu e o lumini curat?, ci primeste infuzii dinspre
vointd si afecte; de aici rezultd acele stiinte pe care le putem numi
,stiinte dupd dorintd”; omul este mai dispus sd considere ca fiind
adevdrat ceea ce vrea el sd creadd. Deci, respinge lucrurile dificile,
din nerdbdarea de a cerceta; pe cele sobre, pentru cé-i limiteaza
speranta; lucrurile adanci ale naturii, din superstitie, iar lumina ex-
perientei, din arogantd si mandrie”4.

Chiar celebra doctrina baconiand a idolilor este descrisa in termeni
care trimit In mod constant la limbajul pasional. Cdderea in puterea idoli-
lor este semnul unui exces — intemperance —, al unei pasiuni care ne
obliga sd ne dam prea repede asentimentul in favoarea unei idei sau a
unei teorii (LXVII, pp. 68-69), iar idolii insisi pun stdpénire pe intelectul
uman, asa cum pasiunile pun stdpanire pe vointd.

Toate aceste pasaje creioneazd, in plind epistemologie baconiana,
o problematicd, anume aceea a intelectului bolnav, care trebuie vindecat.
Activitatea filosoficd este, cel putin in parte, asemuitd unei terapeutici, iar
filosoful este cel care diagnosticheaza boala si Incearcd s-o trateze. Cartea
intai din Noul Organon este consacrata unui astfel de diagnostic. Limbajul
pasional, insd, si tema intelectului bolnav reprezintd constante in scrierile
baconiene, Incepand cu anul 1600. Le gdsim in contexte oarecum diferite,
mereu inrudite cu tema generald a scrierilor baconiene, marea reformi a
cunoasterii, anuntatd in cele mai diferite moduri, de la scrierile mai
degraba literare ale ultimului deceniu al secolului al XVI-lea, pana la
diferitele grupe de scrieri planificate sd constituie parti ale proiectului
Marii Instaurdri.

In scrierile din perioada 1600-1605, Bacon insista asupra slibiciunii
intelectului, manifestatd prin credulitate si prin usurinta cu care acesta se
poate ldsa manipulat. Este sldbiciunea de care se folosesc sectele filoso-
filor (aceeasi sldbiciune care-i duce pe credinciosi in ispitd, transformand
niste buni crestini in eretici) pentru a provoca fantasmele, superstitiile,
credintele sau disperarea (scepticii). In clasificarea tipurilor de erori care
stau In calea oricdrui proiect de reforma a cunoasterii, in The Advancement
of Learning (1605), Bacon enumerd clasele de erori, dar si umorile care,
prin dezechilibru, afecteaza intelectul, provocand greseli de rationament.

3. A dry light este o alta trimitere la limbajul umorilor si al pasiunilor; intelectul este
afectat de umiditatea umorilor care Intunecs, ingroasa lumina naturii.

4. Noul Organon, I, XLIX.
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Aceastad sldbiciune naturald a intelectului devine o adevarata boala
in Noul Organon. Bacon preia aici teoria medicald, dupa care boala previne
dintr-un dezechilibru umoral; excesul unei anumite umori este pus, insd,
in legdturd directd cu domeniul pasiunilor. Cauzele erorilor, enumerate
intr-unul dintre manuscrisele timpurii (Praise of Knowledge, 1592, vol. VIII,
p- 125) sunt, majoritatea, legate de pasiuni sau, mai precis, de amestecul
pasiunilor in relatia dintre vointa si intelect: facility to believe, impatience to
doubt, temerity to answer, glory to know, doubt to contradict (,,usurinta de a
crede, lipsa de rdbdare necesard pentru a ne indoi, temeritatea facild a
raspunsurilor, vanitatea cunoasterii, nesiguranta formularii unei opinii
contrare”) etc. Similar, atunci cAnd enumera calitdtile pe care trebuie sd le
aibd cel care intreprinde reforma cunoasterii, regdsim pe listd o lunga serie
de virtuti morale: a mind steady enough to fix and distinguish their subtle dif-
ferences, desire to seek, patience to doubt, fondness to meditate, slowness to assert,
readiness to reconsider, carefulness to dispose and set in order (,,0 minte suficient
de bine construitd pentru a fixa si face distinctia intre diferente subtile”,
,dorinta de a cduta”, ,rdbdarea de a te indoi”, ,pldcerea de a medita”,
,precautia in a afirma”, , disponibilitatea de a reconsidera”, , grija de a dis-
pune si a ordona”).5

In concluzie, erorile si umorile intelectului tin, toate, de aspecte
pasionale si volitive: nerdbdarea, dorintele (de faima, de avere, de carierad
sau, pur si simplu, dorinta de a-i depasi pe antici), credulitatea (capacita-
tea de a se ldsa In permanenta manipulat cu ajutorul pasiunilor: spaima,
iubire, urd, invidie), nelinistea (incapacitatea de a se fixa, de a se opri).
Toate acestea , intuneca” intelectul, il deformeaza, il iau in stdpanire.

Putem citi celebra doctrind a idolilor baconieni ca pe un fel de in-
cununare a acestei problematici a intelectului bolnav. Cdderea in puterea
idolilor ne este prezentata in acelasi limbaj medical al pasiunilor. Idolii
sunt clase de erori, dogme, idei false sau tendinte ale intelectului de a
functiona intr-un anumit mod.6 Avem de-a face cu o mare diversitate in
discursul despre idoli, o diversitate care i-a inselat adesea pe specialisti.”

5. Of the Interpretation of Nature, 1603, v. III, v. X, p. 85.

6. In prima ocurentd a idolilor din Noul Organon, I, XXIII, Bacon ii plaseazd in opozitie cu
ideile divine ,inscrise” in lucruri, trimitdnd nu atat la Platon, cat la Paracelsus, unde
fiecare obiect poartd semndtura unei idei divine, imprimata ,in el”. Idolii sunt, insd,
semnaturi false, produse de intelectul uman care aspira sa fie asemenea celui divin.

7. De pildd, Michael Ayers vede in discursul despre idoli mai degraba o criticd a teoriilor
mostenite, decat o teorie a facultatilor noastre de cunoastere. J.C. Briggs discuta idolii
cu trimitere la idolatrie si pretinde cd avem de-a face cu critica unor dogme eretice care,
dupa Bacon, trebuie , spulberate”. Zagorin analizeaza doctrina idolilor din perspectiva
definirii unui concept de ,,obiectivitate” esential pentru producerea stiintei. Vezi Ayers,
Theories of Knowledge and Belief, in Daniel Garber, Michael Ayers (eds.), The Cambridge
History of Seventeenth Century Philosophy, vol. 2, 1998, p. 1044; John C. Briggs, Bacon’s
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Punctul comun al ideilor, tendintelor sau imaginilor pe care Bacon le
subsumeazd termenului generic de idoli pare sa fie marea lor putere de
sugestie si manipulare. Idolii sunt capabili sd intervind in modul cel mai
neasteptat in judecatile noastre, sa le deturneze si deformeze, de cele mai
multe ori fird sid ne dim seama. Mai mult, idolii nu afecteazd anumite
judecati particulare, ci largi clase de judecati, poate chiar toate judecatile
noastre.8 De unde, insd, aceastd denumire? Voi creiona, In continuare, o
posibila genealogie a doctrinei idolilor care porneste de la problematica
astfel trasatd — rapid si oarecum transversal — prin scrierile baconiene.
Discursul despre idoli, un discurs despre fantasme, iluzii si manipulare,
este una dintre formele in care problematica intelectului bolnav si a vin-
decarii prin filosofie ni se prezinta, in interiorul scrierilor baconiene.
Cédderea in puterea idolilor ne este prezentatd ca o imbolnéavire; prin con-
trast, eliberarea de idoli este o curatire, o vindecare.

Idolii baconieni nu se referd numai la obstacolele obisnuite in calea
cunoasterii; discursul despre idoli nu este doar epistemologie. Nu este
nici psihologie, chiar daca ridica problema starii mentale in care ar trebui
sd se afle cercetatorul naturii pentru a ajunge sd progreseze pe drumul
cunoasterii. Existd, in diagnosticul baconian si in tipul de formulare ales,
0 mizd ceva mai mare. Sd remarcam, mai intai, cad aceasta eliberare si vin-
decare a intelectului angajeaza persoana cautatorului intr-o intreprindere
in care este vorba despre sperantd, indreptare, curdtire si salvare.

,Pana aici am vorbit despre diferitele clase de idoli si echipajele lor;
de toti acestia trebuie sd ne iIndepartam si sd renuntdm la ei cu hota-
rare solemnd, iar intelectul trebuie si fie eliberat si curatit cu mare
grijd. Intrarea in regatul omului, fondat pe stiinte, nu este foarte di-
feritd de intrarea in regatul cerurilor, unde nimeni nu poate ajunge
dacd nu este asemenea copiilor.”?

O puternica directie exegetica s-a obisnuit sd citeasca problematica
trasatd pand aici in cheia unei teologii a salvarii: intelectul este deformat
ca urmare a Cédderii si trebuie curétit, eliberat, indreptat pe drumul spre

Science and Religion, in M. Peltonen (ed.), The Cambridge Companion to Bacon, Cambridge,
1996, pp. 177-178; Perez Zagorin, “Francis Bacon’s concept of objectivity and the idols
of the mind”, BJHS, 2001, 34, pp. 379-393. Pentru Gaukroger, doctrina idolilor repre-
zinta esentialul epistemologiei baconiene, o abordare sistematica a formelor de eroare
cérora le este supusa mintea umand (Gaukroger, 2001, op. cit., p. 121).

8. De Augmentis Scientiarum, cartea V, cap. IV: ,Idolii sunt cele mai adénci erori de ratio-
nament ale mintii umane. Ei nu ne amagesc in cele particulare, asa cum fac alte erori,
ci voaleaza si pacalesc judecata printr-o predispozitie coruptd si prost directionatd a
mintii umane care perverteste si infecteazad toate anticipatiile intelectului” (Bacon,
Works, IV, p. 431).

9. Noul Organon, LXVIII.
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salvare.l0 Mintea umand, spune Bacon, este o oglinda a creatiei. Ins3, de
la cddere, oglinda este imperfectd, iar reflexiile ei mai mult ascund decat
dezvaluie. Exista insa posibilitatea de a corecta, partial sau total, defectele
acestei oglinzi, de a-i restaura proprietdtile initiale. Reforma cunoasterii,
tema generald a scrierilor baconiene, nu e, desigur, o reforma a sistemelor
filosofice, ci anuntarea unei transformari radicale care urmeaza sa afec-
teze mintea umana si uneori implicit, alteori destul de explicit, intreaga
noastra structurd morald. Ca urmare a marii reforme a cunoasterii, omul
regdseste o parte din proprietatile pierdute odatd cu starea paradisiaca —
si castigd un fel de acces privilegiat la cunoastere.!! Imediat ce intelectul
este vindecat, facultatile naturale ale mintii umane de ,a intra in contact
cu lucrurile”1?, dintotdeauna existente, insd voalate de cddere, se reacti-
veazd; filosoful va vedea astfel Adevarul si va contribui, prin cunoasterea
sa, la salvare. Iatd cum sunt citite, in mod destul de curent, pasajele de
mai sus, In conjunctie cu altele, suficient de numeroase, care vorbesc
despre istoria providentiald, timpul privilegiat in care are loc reforma
cunoasterii sau interpretarea profetiilor.13

Ceea ce propun In continuare este, insd, o lecturd usor diferita. Fara
a nega conotatiile escatologice prezente in scrierile baconiene, putem cauta
filiatii mai specifice ale acestei problematici a vindecarii intelectului bol-
nav cu ajutorul filosofiei. Textele deja indicate si numeroase alte exemple
din scrierile baconiene pot fi invocate in sprijinul reformularii filosofiei
ca medicind a sufletului. Marea instaurare este atunci o vindecare, o buna
asezare, o buna reconstructie a sufletului care, astfel fortificat, il conduce
pe filosof pe drumul care se Incheie cu bucuria contemplarii adevarului.

Tema intelectului bolnav nu este singulara in epoca in care scrie
Bacon. Pentru toti filosofii crestini, Caderea a afectat fiinta noastrd morala
si intelectuald, asa cum a afectat intreaga naturd. Corectarea sau elimina-
rea efectelor caderii: iatd promisiunile pe care le face, nu o datd, filosofia
Renasterii, de la Ficino la Bruno, de la Campanella la Bacon. Corectarea
erorilor intelectului, reforma morald a fiintei umane nu mai este ldsata

10. Michael Hattaway discutd cateva dintre aceste interpretari in Knowledge Broken. Vezi
Webster, Marea Instaurare, 1967 si Gaukroger, 2001.

11. Cuvintele cu care se incheie prefata la Marea Instaurare: , Totul depinde de posibili-
tatea de a pastra privirea fixatd in mod constant asupra faptelor naturii, astfel incat sa
primeascd imaginile acestora asa cum sunt. Sa ne pdzeascd Dumnezeu sd ludm un vis
fabricat de propria noastra imaginatie drept cadru al lumii reale. 5S4 ne rugam mai
degraba ca mila divind sd ne permita sa asternem in scris o apocalipsa a adevaratei
viziuni a urmelor pe care Creatorul le-a imprimat in Creatia sa.”

x4

12. Intr-una dintre scrierile sale de tinerete, o , masca” jucatd la curtea reginei Elisabeta I
si intitulata Mr. Bacon in Praise of Knowledge: ,uniunea fericitd intre mintea umana si
natura lucrurilor” (Spedding VIII, p. 125).

13. Bono, Languages of God; Michael Hattaway, Knowledge Broken; Gaukroger, 2001.
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exclusiv pe seama credintei, ci ii revine filosofului si filosofiei. In buna
traditie platonizantd, filosoful este cel care pune diagnosticul si schiteaza
o terapie care va avea ca rezultat un nou suflet: sufletul ,bine asezat”,
bine construit” 14. Filosoful medic, filosofia ca medicind a sufletului, re-
constructia si buna intdrire a intelectului sunt, insd, in acelasi timp, teme
specifice pe care vocabularul le tradeaza deja: teme clasice ale stoicismului
mediu, teme centrale ale scrierilor lui Seneca, Epictet sau Marc Aureliu,
prezente la Cicero, Plutarh sau Sextus Empiricus, genul de literatura de-
spre care stim cd a fost, cu sigurantd, frecventatd de Francis Bacon, genul
de literaturd accesibild oricdrei persoane cultivate la inceputul secolului
al XVII-lea. Cat de familiard, insd? Putem stabili aici mai mult decat o
simpld asemdnare? Putem vorbi despre o filiatie stoicd? Iata ce voi discuta
in continuare. Inainte de a intra in detaliile istorice, si trasim cateva din
coordonatele acestei problematici clasice a filosofiei ca terapie.

Filosofia ca terapie

ntelectul bolnav care trebuie vindecat, capacitatea naturald a sufletului
de a se putea vindeca sunt insotite, in aceastd problematica, de o foarte
pregnanta imagine a filosofiei vindecatoare si a filosofului-medic.
Misiunea vindecarii intelectului ii revine filosofului — noului tip
de filosof pe care Bacon il vede apdrand la orizontul unui vast program
de reformd, aflat abia la inceput. Filosoful, practicant al intelepciunii, este
cel care le ,aratd drumul” si le ,,da sperantd” celorlalti.!> El nu mai este
un profesor, filosof ,,de scoald”, inregimentat intr-un domeniu strict de-
limitat de citirea si comentarea textelor ,canonice”. Dimpotriva, filosoful
este mai degraba asemanator inteleptilor antici dinaintea lui Platon sau
Aristotel. Este mai ales sfdtuitor, consilier, maestru din umbra al puterii
— asemanadtor presocraticilor despre care Bacon, urmandu-1 pe Diogene
Laertios, crede cd erau fie legiuitori, fie sfatuitori ai legiuitorilor, sau
asemenea ,magilor persani” care-i consiliau pe regi (dar care se afld si la
originea Intelepciunii grecesti conform legendei preluate tot din Diogene
Laertios, privitoare la educatia lui Democrit printre magii persani si
egipteni).16 Prin extensie, este servitor si interpret al Naturii, marele, ade-

14. Referinta clasicd este, desigur, Republica lui Platon, unde totul se centreaza pe felul in
care sufletul virtuos se construieste asemenea unei cetdti, punand fiecare parte la locul
ei, mereu pe picior de rdzboi, infruntand adversarii (dorintele, pasiunile) si tinand in
frau orice posibild razvratire.

15. Noul Organon, I, C etc.

16. Magii , facdtori de regi” sau ,facatori de tirani”, in Platon, Republica, IX si in Alcibiade
(cei care se ocupa de educatia printilor persani).
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varatul nostru stapan; asa cum sugereaza prima fraza din Noul Organon:
Homo naturae minister et interpres.

Filosoful produce cunoastere; filosoful comunicd cunoastere: iata
doua activitati distincte, complementare, pe care Bacon se straduieste sd le
defineascd si sd le reglementeze. Aproape ca un medic, filosoful este mai
intai chemat sd puna un diagnostic stdrii precare de cunoastere (ceea ce
Bacon face in The Advancement of Learning) si un nume maladiilor vremii.
Apoi, privind inspre intelectul uman, filosoful identifica acele insuficiente,
fantasme si boli care intuneca , oglinda” cugetului si este chemat sd iden-
tifice terapii de purificare si vindecare. Ca sa facd toate aceste lucruri,
filosoful trebuie sa fie eliberat de pasiuni, netulburat de opinii, capabil sa-si
pund mintea In contact cu lucrurile, imun la manipularea fantasmatica.

Cunoasterea astfel produsa este marcata de o triadd constantad de
calitati morale: severitate, sobrietate, puritate. Virtutile inteleptului, vir-
tuti ale cunoasterii si factori de echilibru ai acestei terapeutici, severitatea,
sobrietatea si puritatea sunt coordonatele de la care pleacd Bacon pentru
a construi o societate — fratie a filosofilor care conduc, din umbrd, o spec-
taculoasa republica: Noua Atlantidd.

De fapt, filosoful lui Bacon promite foarte mult, chiar dacd reforma
cunoasterii initiatd de el este abia la inceput, mult mai mult decat promite
vreodata Socrate, cel din dialogurile platonice. Reinstaurarea puterii si
demnitatii omului — dupa modelul adamic originar — salvarea, purifi-
carea intelectului astfel incat sufletul sd ,,vada” lumea asa cum a fost ea
creatd si cum nu le este accesibild , muritorilor”, toate aceste promisiuni,
adeseori expediate de comentatori in registrul retoric si manipulator al
scrierilor baconiene, sunt extrem de diferite de obiectivele aparent prag-
matice ale programului baconian: colectarea istoriilor naturale, formula-
rea de axiome sau descoperirea (intr-un viitor neprecizat, nedeterminat)
legilor naturii. De unde vin ele? La ce corespund?

Sugestia acestor lucrari este cd Bacon reia in ele teme de diferite ori-
gini, avand puncte comune o anumita intelegere a filosofiei (Intelepciunii)
si meritul de a fi prearistotelice sau chiar preplatonice. O mare parte din-
tre aceste teme sunt stoice, provenind fie direct din Diogene Laertios!7, fie
din Seneca, Cicero sau Plutarh. Sustin ca aceastd preluare nu este intam-
platoare, ci este chiar o parte constitutivd a proiectului de reforma care
vizeazd persoana umand intreagd, reconstruirea unei virtuti cu valente
cognitive care poate deschide si jalona drumul salvérii individuale. Este
foarte posibil ca asemdnadrile, uneori remarcabile, intre aparentele conotatii
initiatice si escatologice pe care le gdsim la Bacon si in literatura ezoterica

17. Bacon il citeaza pe Diogene Laertios in mai multe dintre scrierile sale, in special in De
Principiis.



104 DANA JALOBEANU

a vremii (manifestele rozicrucienilor, Dee, Andreae etc.) s-ar putea explica
mai putin printr-o influenta directd si mai degraba printr-un fond comun
de idei si teme care se pot reduce, in ultimd instantd, la unii autori clasici
grefeazd, ulterior, influente provenind din alte surse (Paracelsus etc.) care
trimit In aceeasi directie a unei renovatio.

Filosofia ca terapie nu este o temd noud: o gasim la Platon, o gdsim
probabil, mai ales, la Socrate, cel putin daca e sd ne luam dupd dialogurile
platonice de tinerete. In Charmides, Socrate joaca rolul unui medic in fata
tanarului Charmides, stabilind de la bun inceput o relatie medic-pacient,
in discutie fiind, Insd, nu corpul, ci sufletul, nu pasiunile, ci depdsirea lor
pentru a ajunge la intelepciune. Un dialog aporetic std la baza unei pre-
ocupdri care urmeazd sa se intindad peste multe secole: inteleptul al carui
scop este vindecarea sufletului la el insusi si la ceilalti. Modelul socratic
al filosofiei ca terapie a sufletului e preluat, in Antichitate, de mai multe
scoli filosofice: stoicii si epicureicii sunt exemplele cele mai raspandite.

adevdrate , culturi a sinelui”18, ce ar caracteriza Antichitatea greco-romand.
Pornind, fireste, de la Platon, din dublul comandament al cunoasterii de
sine si al ingrijirii sufletuluil?, tema , ingrijirii de sine” devine, in context
stoic, o disciplind teoreticd si practica, in care regdsim, deja, ,,forma goala
a mantuirii de sine“20. In stoicismul mediu — dupa Foucault, in intreaga
lume greco-romand —, acest ansamblu al practicilor sinelui se transforma
intr-o disciplind terapeuticd in care accentele se mutd de pe relatia cu
transcendentul pe o revalorizare, reevaluare a imanentului. ,,Tngrijirea de
sine” porneste de la un fenomen de conversie care insa nu se orienteaza
spre transcendent, ci spre reorganizarea sinelui, ,deplasarea de la ceea ce
nu depinde de noi, la ceea ce depinde de noi“?!, revalorizarea experientei
corporale ca disciplind propedeuticd pentru suflet, cunoasterea naturii

18. Foucault, Hermeneutica subiectului, pp. 101-102, 121-124.
19. Platon, Apdrarea lui Socrate, Alcibiade — iatd dialogurile socratice in care Foucault

20. Foucault, p. 131. Este o forma speciala a mantuirii de sine (pe principiul: toti chemati,
putini alesi), in care nu intervine medierea unui salvator; prin cultura sinelui, fiecare
este chemat sd se salveze, fard alt ajutor din afard. Maestrul este medicul, ,,operatorul
reformei de sine a individului”; discipolul este cel cdruia i revine practicarea asidud a
disciplinei propriu-zise a sufletului. Practicile sinelui presupun o conversie, ,intoar-
cerea privirii” de la exterior spre interior, rdsucirea spre sine; respectiv un antrenament
pentru a ajunge la starea de netulburare (Foucault, pp. 202-203).

21. Foucault, p. 205.
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vdzutd ca parte dintr-un antrenament moral al cdrui scop final e sufletul
bine construit.?2

Foucault sustine cd avem de-a face cu o tema caracteristica Antichi-
tdtii, care supravietuieste, camuflata, de-a lungul Evului Mediu, pentru
a se stinge odatd cu modernitatea. S-ar putea sd nu fie asa, dupd cum sper
sd devind clar la capatul acestui excurs pe marginea scrierilor baconiene.

Ingrijirea de sine si terapia stoica

ngrijirea de sine este una dintre temele centrale ale stoicismului mediu.

Ea este adesea prezentatd ca vindecare a maladiilor sufletului. O vinde-
care conforma legilor sau ordinii naturale, pentru ca Natura este cea care
are remedii pentru suflet, asa cum are si pentru bolile trupului: ratiunea
este numai cea care le descopera (Cicero, Tusculanae disputationes, IV, 58).
In cadrul unei terapii generale a pasiunilor, Cicero sustine existenta unei
alte cdi, inaccesibile vulgului, pornind de la un anumit fel de cunoastere:
suprimarea opiniei false vindeca pasinea (XXVIIIL, 60). Pentru cei multi,
viciile, provenite din ,agitatia” sufletului care se indeparteazd de dreapta
ratiune, trebuie vindecate ,,unul cate unul”, pornind de la considerarea
naturii umane. In toate cazurile, insa, pasiunea este strict legata de opinie
(prin definitie falsd) si poate fi facutd sa cedeze in fata ratiunii (care tes-
teaza si falsifica opinia, se bazeaza pe evidenta etc.). Pentru ca acest lucru
sd se poatd intampla, este nevoie de indrumarea stricta a unui ,,medic”:
filosofia. Tema filosofului-medic apare la Epictet, Seneca ori Marc Aureliu,
insotind o definitie restrictiva a filosofiei ca terapeutica generald a persoa-
nei umane (destinata sd vindece sufletul, dar pornind adesea de la trup):

,Leacuri care vindecd spiritul au fost descoperite si de antici, insd
este scopul nostru si intelegem metoda si felul tratamentului”.23

Este vorba despre o terapeuticd elaboratd care pune in functiune
prescriptii medicale sau gimnastice, cognitive sau introspective si al carei
scop e ,grija fatd de suflet”, buna sa intemeiere.?* Nu este o tema exclusiv

22. Foucault, p. 235 — pentru tema cunoasterii lumii ca element al practicii de sine. in
aceastd temd intrd si o parte dintre scrierile epicureice (Epicur, Scrisoare citre Pythocles:
,In primul rand, sa consideri cd a cunoaste fenomenele ceresti, tratate fie in legatura
cu alte fenomene, fie pentru sine, nu are alt scop, ca si in celelalte domenii de cunoas-
tere, decat pacea sufletului — ataraxia — si o convingere ferma”).

23. Seneca, Epistole, LXIV, pp. 9-10.
24. Seneca: ,Nu existd masini de razboi care sa tulbure un suflet bine intemeiat”; ,zidurile

care protejeazd averea inteleptului” (zidurile sufletului), in De Constantia Sapientis,
Dialoguri, v. 1, p. 55.
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stoicd; o regasim la Epicur, in Scrisoarea citre Menoikeus?5, si-i este adesea
atribuita lui Democrit. La fel este si tema inteleptului-medic, sau a intelep-
tului-preot.26 O temad stoicd este, Insd, valorizarea cunoasterii naturii ca
instrument necesar al practicii de sine. Sufletul uman, inzestrat de Natura
cu abilitatea de a cunoaste, este, insd, tinut in cea mai rea dintre sclavii: cea
a propriilor sale pasiuni (provocate de falsele opinii). Intelegerea acestui
diagnostic este doar primul pas spre vindecare. Urmeaza un antrenament
complicat, care urmadreste o atentd , examinare de sine”.2” Apoi, drumul
spre adevdrata eliberare trece prin studiul naturii. Iatd teza expusd de
Seneca in Naturales quaestiones, de exemplu. In prefata la Cartea I, Seneca
prezintd cele doua feluri de filosofie: una, privitoare la oameni (cea care
ne spune ce trebuie sa facem pe pamant) alta, privitoare la zei (ne spune
ce se intampld in cer). Cu prima trebuie sd incepem, iar a doua ,ne duce
in locul de unde ne vine lumina“”.28 Disciplina interioard si eliberarea de
tirania opiniilor permite inteleptului astfel vindecat sa-si pund mintea in
contact cu lucrurile, sa ,vadd” fenomenele naturale si, prin aceastd
cunoastere, sd ajunga la o ,indltare a sufletului”.

inteleptul vindecat

oate acestea trimit la un interesant si respectabil posibil punct comun

de pornire: portretul inteleptului antic, asa cum apare el, de exemplu,
la Diogene Laertios (VII, 117ff). Este un portret realizat pe baza unor ca-
racterizdri negative: inteleptul este eliberat de pasiuni, fara orgoliu, gloria
sau obscuritatea inseamna pentru el acelasi lucru. Inteleptul este sever
(toti inteleptii sunt severi: ei nu converseaza de plicere si nici nu admit
din partea altuia ceva care si nu serveasc decat plicerii). Inteleptul este

25. ,Nici in tinerete nu trebuie cineva sd ezite a se ocupa de filosofie si nici cand ajunge la
batranete s se plictiseascd de a filosofa, cdci nici o varstd nu-i prea timpurie sau prea
tarzie pentru sandtatea sufletului. Cel ce spune cd timpul pentru studiul filosofiei nu
a sosit Incd sau cd a si trecut este asemenea unuia care ar spune ca timpul fericirii nu
a sosit incd sau ca s-a si dus” (trad. Constantin Balmus la Diogene Laertios) — reluat
si citat de Seneca, influenta lui Democrit (vindecarea). Diogene Laertios, XXVII, 122.

26. inteleptul isi este autosuficient, sustine Seneca, Epistole, IX, 13-14; toate cele care sunt,
pentru cei multi, cauzgle erorilor, ii sunt strdine. Inteleptul este cel ce are discerndmant
si nu poate fi inselat. Inteleptul este preot (prin vocatie) singurul preot (adica cel care
are cunoasterea binelui si a rdului, a dreptétii si nedreptatii, cel care reflecteazd asupra
zeilor, religiei (legaturii cu divinul), sacrificiilor. Cu alte cuvinte, inteleptul este teolog.

27. Este ceea ce face Seneca in scrisorile catre Lucilius (Epistola LXV: ,Mai intai sa ne pri-
vim pe noi Insine si abia apoi sd privim lumea”.

28. Illo perducit, unde lucet (Foucault, p. 266).
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liber de impulsurile naturale: el bea vin, dar nu se Imbata si nu se lasa
cuprins de nebunie. Inteleptii sunt divini, sunt singurii preoti. Pentru
intelept, toate pdcatele sunt egale, inteleptul este singurul care este liber
si suveran (rege, adica cel care cunoaste binele si rdaul).

Pe de altad parte, inteleptul poartd o masca (Seneca), joacd in piesa
de pe marea scend a lumii (Epicur) — aceste trimiteri nu fac, insd, decat
sd sublinieze cd din starea lui eliberatd, inteleptul este capabil sd joace
orice rol social necesar (din moment ce toate ii sunt indiferente). De fapt,
el este singurul liber, filosofia aduce libertate (Seneca, Epistola VIII). Prin
toate aceste caracteristici, inteleptul este asemenea zeilor. Si, in acest mod,
regdsim in filosofia anticd o teméd oarecum stranie Inaintea crestinismului,
tema unui Dumnezeu interior:

,Nu avem nevoie si ne ridicim maine spre cer, sau sd ne rugam de
pazitorul templui s& ne lase s ne apropiem de urechea idolului, de
parcé in felul acesta rugéciunile noastre ar avea mai mari sanse sa
fie auzite. Zeul este aproape de tine, este cu tine, este in tine. Iatd ce
vreau sd spun, Lucilius: un duh sfant locuieste in noi, punandu-si
pecetea pe faptele noastre bune sau rele; el este pazitorul nostru.
Dupa cum ne purtam cu el, tot asa ne raspunde.” (XLI, 1-2)

Pentru Seneca, aceastd temd a zeului interior marcheazd decisiv
epistolele: este paradoxal s credem cé zeii sunt peste tot in naturd si nu
se gdsesc in sufletul omului. Pe de altd parte, portretul inteleptului liber
si asemenea zeului este suplimentat cu o teméa neasteptatd: tema prie-
teniei sau fratiei filosofilor. Desi inteleptul este autonom si nu are nevoie
de nimeni si de nimic, inteleptii alcatuiesc o fratie naturald — o prietenie,
singura posibild (Seneca, Epistola 1X, 18). Aceastd prietenie nu se inteme-
iazd pe o relatie directd si nu raspunde vreunei nevoi; ea nu face decat sa
exprime faptul cd pe drumul intelepciunii se merge , umar la umar” (de
aici si numeroasele metafore militare, prietenia inteleptilor fiind adesea
asimilata relatiei intre camarazi pe cAmpul de luptd).

Transmiterea traditiei stoice
acd vorbim despre influenta traditiei stoice la inceputurile moderni-

tatii, putem invoca o propagare difuza a stoicismului si o alta mai
explicitd.?? Putem vorbi, de exemplu, de prezenta scrierilor lui Cicero si

29. Subiectul este din ce in ce mai discutat in literatura secundara. Vezi Funkenstein, 1986;
Osler, Gaukroger, 1990; J.HM. Salmon, “Stoicism and Roman Example: Seneca and
Tacitus in Jacobean England”, JHI, 1989, pp. 199-225.
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Seneca printre cele studiate in universitati.30 In acelasi timp, orice inves-
tigatie asupra filosofiei stoice se loveste, invariabil, de structura extrem
de fragmentara a surselor, inexistenta unui corpus de texte primare de
o minimd coerentd, respectiv diversitatea tematicd sau contradictiile care
apar intre un stoicism medieval si unul elenistic.3! Este, insa, important
sd semnalam cd aceste dificultdti sunt mai mari pentru noi, astdzi, si nu
reprezentau, la inceputul secolului al XVII-lea, elemente care sa impiedice
rdaspandirea si preluarea temelor, a intrebdrilor si solutiilor stoice.

Interpretii vorbesc despre o renastere stoicd in secolul al XVII-lea,
datoratd vastei operatiuni de recuperare a stoicismului ca traditie alterna-
tiva. Autorul-cheie, sigur, e Justus Lipsius, care realizeaza pentru stoicism
ceea ce Gassendi reuseste pentru atomismul antic si traditia epicureica:
prezentarea surselor fragmentare si a elementelor si problemelor stoice ca
doctrind coerentd, de o importantd vitald, capabild sd Inlocuiasca aristote-
lismul. Vedem cd renasterea stoica are succes, dacd aruncdm o privire
asupra manualelor si istoriilor filosofiei publicate in secolul al XVII-lea.
De exemplu, in foarte populara Istorie a filosofiei in 10 volume, de Thomas
Stanley (apare incepand din 1660), stoicismul si scepticismul ocupd, in
prezentare, un spatiu mult mai mare decat platonismul si aristotelismul.
Lipsius este tradus In Anglia In prima jumadtate a secolului al XVII-lea, iar
in a doua jumadtate a secolului al XVII-lea, potentialele surse care prezinta
traditia stoica se inmultesc.

Toatd aceastd renastere stoicd survine, Insd, dupd moartea lui Bacon
(1627). Exista si surse din care el s-ar fi putut inspira? Cum ajunge Bacon
sd fie familiarizat cu traditia stoica?

Avem de-a face aici cu un alt capitol: cel al influentei stoicismului
in Renastere. Pana la inceputul secolului al XIX-lea, editia-standard a ope-
relor lui Seneca era cea a lui Erasm, publicatd la Basel, in 1529. Renasterea
stoicd In Franta incepe in a doua jumadtate a secolului al XVII-lea, cu autori
ca Philippe Duplessis Mornay si Guillaume du Vair.32

30. A.A. Long, Stoicism in the Philosophical Tradition: Spinoza, Lipsius, Butler, in The Cambridge
Companion to the Stoics, 2003, pp. 365-393: , Dintre toate filosofiile antice, stoicismul
a fost probabil cel mai raspandit, dar, de asemenea, si cu influenta cea mai implicits,
cea mai putin recunoscutd din istoria gandirii occidentale. Nici o scriere secularad n-a
fost mai cititd in epoca Renasterii decat Despre datorie, a lui Cicero, sau Dialogurile si
Epistolele lui Seneca, sau Manualul lui Epictet” (p. 365).

31. The Cambridge History of Hellenistic Philosophy, The Cambridge Companion to the Stoics etc.

32. Philippe Duplesssis Mornay, De la Vérité de la religion Chrétienne, 1581; Guillaume du
Vair, La Philosophie morale des Stoiques. Guillaume du Vair publica prima editie franceza
a Manualului lui Epictet, care initiazd o cascadd de traduceri din Epictet, Seneca sau
chiar Marc Aureliu. Du Vair incepe opera de , crestinare” a stoicismului, transformand
,destinul” stoic in providenta crestina. Vezi Kraye, Conceptions of Moral Philosophy, in
Ayers, Garber, The Cambridge History of Seventeenth Century Philosophy, 11, 1998, p. 1268.
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In Anglia avem o situatie speciali. De transmiterea influentei stoice
sunt responsabile o serie de scrieri si 0 serie de cercuri intelectuale dintre
care cel putin unul poate fi direct legat de Bacon. Deja celebra scriere a lui
Thomas Elyott, The Governour, din 1531, enumera printre textele esentiale
pentru formarea unui tandr, dialogurile lui Platon, Etica lui Aristotel si
De officiis a lui Cicero. Existd o serie de traduceri engleze ale textelor lui
Cicero sau Seneca (in 1547, prima epistold a lui Seneca tradusa in engleza
de R. Whyttynton; in 1578, Arthur Goulding traduce De beneficiis; in 1607
apare un compendiu, Seneca’s Morals; in 1614, Thomas Lodge traduce
toate eseurile lui Seneca), iar Du Mornay, Du Vair sau Charron sunt
tradusi in ultimele doua decenii ale secolului al XVII-lea. Si mai intere-
sant este ca unele dintre aceste traduceri vin din mediul intelectual in care
se formeaza si Bacon: cercul lui Philip Sydney — unde Fulke Greville,
Sydney insusi, John Florio sau alti asociati traduc cateva dintre scrierile
esentiale pentru transmiterea traditiei stoice:

— Philippe Duplessis Mornay, The Thruth of Christian Religion, tra-
dus de Philip Sydney (traducere completata de Arthur Golding),
publicatd in Olanda, 1586;

— Edward Aggars, The Defence of Death, London, 1576 (de fapt, o
traducere a lui Mornay, Excellent Discours de la vie et de la mort),
cu o versiune a lucrarii De Providentia a lui Seneca;

— Samuel Daniel, A Letter to a Countess, contine si ea o versiune
engleza a aceleiasi scrieri De Providentia;

— Samson Lennard, Of Wisdom, traducerea scrierii De la sagesse a
lui Charron, cu o epistold de dedicatie citre Printul Henry, 1606;

— John Shadling, Of Constancy, traducere a scrierii De Constantia,
de Lipsius, apare in 1594, dar traducatorul afirma ca a citit-o deja
in 1584, ca student la Oxford;

— Guillaume du Vair, The Morall Philosophy of the Stoics, tradusa in
1598 de bibliotecarul lui Thomas Bodley, Thomas James;

— Joseph Hall, Meditations and Vows Divine and Moral, 1605 (Hall
e supranumit Seneca englez), Heaven upon Earth or Of True Peace
and Tranquility of Mind, 1606, Characters of Virtue and Vices, 1608.

O alts filiera pe care sunt transmise informatii despre stoici este cea
literarda — cu trimiteri la teatrul iacobit. William Cornwallis, Samson
Lennard, Samuel Daniel sunt nume adeseori invocate pentru a explica
translatarea ideilor stoice intr-un mediu englez, formarea unei atmosfere
intelectuale a carei influenta se poate regdsi in scrierile literare, morale,
in maéstile de curte iacobite sau chiar in piesele lui Shakespeare.



110 DANA JALOBEANU

In sfarsit, o a treia zond, complet neexploratd, priveste posibilele
interactiuni intre Giordano Bruno si cercul lui Sydney mentionat mai sus,
respectiv modul In care In acest fel, s-ar fi putut transmite o influenta
dinspre Dialogurile lui Bruno spre scrierile de tinerete ale lui Bacon.33

In continuare, voi explora una dintre multiplele surse invocate,
si anume traducerea cunoscuta si adesea reeditata din Guillaume du Vair,
The Morall Philosophy of Stoicks (existd mai multe traduceri englezesti,
una din 1598, facutd de bibliotecarul lui Thomas Bodley, Thomas James,
din cercul de cunostinte apropiat lui Bacon. Eu am folosit o altd traducere,
cea a lui Charles Cotton, editia din 1664). Primul lucru care merita remar-
cat In legdtura cu aceastd carte este cd nu avem in fata o expunere fideld
a filosofiei stoice, asa cum nu avem nici o traducere fidelda. Atat Du Vair,
cat si Charles Cotton aduc in discutie elemente de ,,crestinare” a filosofiei
stoice, interpretdri proprii si formuldri amintind de dezbaterile din epoca
despre care vorbim, finalul Renasterii engleze si inceputul epocii moderne.

In forma astfel amendats, filosofia stoici e prezentata ca o terapie,
iar filosoful, ca un vindecator, un doctor al sufletului. Misiunea sufletului
uman este sd urmadreasca Binele care nu e altceva decét intelectul vindecat:

,Binele omului, asadar, consta in ratiunea sandtoasd (healtfull reason),
adica in virtutea sa, care nu este altceva decat o dispozitie constanta
a vointei de a urmari acele lucruri oneste/adevérate si potrivite”
(a constant disposition of the Will to pursue things Honest and fit — p. 6).

Urmadrirea binelui este Ingreunatd, Insd, de o serie de lucruri: unele
dintre acestea tin de alcdtuirea naturii, unde binele este disipat, asemenea
unor scantei: la contactul cu un suflet bine intemeiat, acestea vor forma
flacdra divind care ne aratd adevdarul. Binele este, In acelasi timp, o cauza
finala (ca atare, este scop si fortd de atractie, inclinatie naturald) si o operatie
conformd cu ordinea naturald. Aceasta nu poate fi intotdeauna urmata,
pentru cd intelectul uman este bolnav ca urmare a amestecului pasiunilor
cu gandirea. Prima operatiune a oricarei gandiri, efectuatd cu scopul de
a obtine doar propria noastra fericire (liniste, pace, contemplare) este ,,cu-
ratirea mintii”:

,Ca pas necesar pentru a obtine fericirea, trebuie sd ne curdtdm
mintea de pasiuni si sd Invatdm cum sd ne Inarmam pentru a face
fatd imprejurarilor” .34

33. Pentru Bruno, filosofia, accesibild numai celor putini, repune esentele lumii la locul lor
(Alungarea bestiei triumfitoare, vol. IV, p. 15), provoacd o rasturnare radicald a filosofiei
traditionale, Inlocuitd cu una care face apel direct la natura.

34. Du Vair, p. 10.
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Inainte de a se prezenta filosofului-medic, intelectul trebuie sd treaca
sub cutitul chirurgului:

,Cum nu venim cu mintea purd inaintea filosofiei, doctorul nostru,
ci dominati si contaminati deja cu umori si prejudecati, trebuie,
dupéd exemplul chirurgului priceput (care, inainte de a aplica vreo
alifie pe partea ranitd, elimina umorile ddunatoare) sa incepem prin
curdtarea mintii noastre de toate pasiunile rebele care, prin fumul
lor orbesc ochiul ratiunii”.3>

Sesizam deja convergenta temelor cu cele baconiene. Intelectul uman
trebuie vindecat printr-un dublu act terapeutic: (1) o curdtire, eliberare
(purging the mind); si (2) o tehnicd terapeuticd care sa fortifice mintea (si
trupul, care este vazut ca instrument al mintii) si sd o conduca pe drumul
la capatul caruia va descoperi pacea (intelectului) si satisfactia (vointei).3

Pasiunile nu sunt altceva decat miscari violente ale sufletului care,
in puterea lor, e vesnic in agitatie, vesnic nelinistit si , in afara sa”. Puterea
sufletului este astfel irositd pe formarea de opinii si pasiunile trezite de
aceste opinii. Numai adevdrata cunoastere poate rezolva aceastd situatie.
Iar adevdrata cunoastere porneste de la simturi. Acestea au putere (im-
prumutatd de la suflet) sd ,atinga” lucrurile insele, sd le vada formele si
sé le accepte sau s le respinga. Intr-o forma simplificats, Du Vair prezinta
aici doctrina stoicd a cognitiei, respectiv a impresiei cognitive (kataleptike
phantasiai) 37 Cunoasterea, pentru stoici, pleacd nu de la perceptia sen-
zoriala ca atare, ci de la un tip special de perceptie senzoriald, in care
organul de simt, dar si mintea38 reusesc sa intre in contact cu lucrurile
(sau cu fenomenele): printre altele, impresiile formate in acest fel sunt
clare si distincte, spre deosebire de toate celelalte, care sunt confuze. Orice
act de cognitie este ,format” dintr-o impresie (phantasia) si actul special
de a accepta (assent) aceastd impresie ca adevdratd. Impresiile cognitive
introduc in aceastd schemd un punct privilegiat de pornire, de unde se
naste evidenta (si care este si luat drept criteriu al adevarului).

Dincolo de aceste detalii — care, analizate, ar merita puse in lega-
turd cu epistemologia baconiand unde cel putin atentia, anticipirile naturii
si pasul ,intuitiv” al inductiei ne pot trimite inspre particularele episte-
mologiei stoice — sd remarcam si faptul cd, la Du Vair, cunoasterea prin

X,

intermediul simturilor este prezentatd printr-o analogie , politicd”: simtu-

35. Du Vair, p. 11
36. Ibidem, pp. 7, 11-12.
37. Michael Frede, Stoic Epistemology, in Cambridge History of Seventeenth Century Philosophy .

38. Pentru asocierea mintii cu organele de simt sau chiar considerarea mintii ca organ de
simt, vezi Frede, op. cit.
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rile sunt ,,sentinelele corpului” si instrumentele ratiunii. Ele trebuie Insa
sd respecte legile naturale si sa se fereasca de a destepta pasiunile care,
odata puse In miscare, ameninta pacea sufletului. Sufletul stapanit de pa-
siuni este asemuit unui stat in razboi civil (o posibild trimitere la razboiul
civil care tocmai se incheiase in Anglia, in 1660).3° Pentru a mentine pacea
sufletului, filosoful trebuie sa prescrie o terapie care incepe de la trup si
continua cu asanarea intelectului. Primul pas este descoperirea cauzelor
care starnesc pasiunile. Du Vair sustine ca ,vanturile care provoaca fur-
tuni in suflet” pornesc, toate, dintr-o ,pestera” care nu este altceva decat
opinia eronata dupa care unele lucruri sunt rele in sine, altele bune in sine.
O pesterd a prejudecatilor si spaimelor noastre, cu alte cuvinte. Din mo-
mentul in care intelegem cum sunt starnite pasiunile, insd, putem invata
sd facem din trup instrumentul mintii. Terapia propusa este una cu doua
componente: (a) un fel de antrenament ,,fizic”, avand conotatii medicale:
fortificarea trupului si a sufletului printr-o frugalitate a existentei, prin
exercitiu fizic si pregdtirea pentru dificultati viitoare; (b) meditatia inte-
lectuald, al cdrei scop este reducerea tuturor lucrurilor la ceva familiar si
indiferent 40

Cunoasterea este esentiald pentru atingerea starii de indiferenta; ea
porneste de la intelegerea faptului cd opiniile ne afecteaza mai tare decat
lucrurile. Du Vair pare sa prefigureze aici ceva de tipul doctrinei baco-
niene a idolilor. Iatd numai cateva elemente care ar putea fi invocate in
sprijinul acestei teze: (1) suntem posedati de imagini si idei; (2) opiniile
ne afecteazd judecata si starnesc pasiunile, opiniile ,ne prostesc”; (3) multe
opinii sunt provocate de simpla folosire gresitd a cuvintelor (de aici, nece-
sitatea de a defini termenii):

,Opinia ne afecteazd adesea mai mult decat faptul in sine; iar opinia
isi constituie fondul si forma din vorbele pe care le folosim in dife-
ritele Intampldri cu care avem de-a face, pentru cd ni se intampla
sd numim un lucru cu numele altuia si sa ni-1 Inchipuim pe acela,
intr-atata ne stdpanesc imaginile si ideile” .41

inteleptul vindecitor

maginea inteleptului in filosofia stoica: un ideal imposibil de atins,
mereu util pentru a starni emulatia. In acelasi timp, idealul intelepciu-

39. Du Vair, pp. 12-13.
40. Ibidem, p. 34.
41. Ibidem, p. 36.
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nii nu este vizat numai in scopul vindecdrii personale. Filosofia ca terapie
are rolul de a fundamenta sufletul, de a-1 face sé fie ,bine construit” si de
a-i indrepta privirea spre cele inalte. Din aceastd ultima sugestie, Du Vair
face scopul activitatii filosofice: virtutea astfel obtinutd e concomitenta
cu o indltare si o transformare a sufletului ,conforma ordinii naturale”.
Cunoasterea il aduce pe om la intelegerea virtutii supreme asociate sufle-
tului vindecat: pietatea.#? Din aceasta decurg un anumit simt al datoriei,
caritatea, umilinta, reverenta in fata Creatiei. Partial, avem de-a face aici
cu modificari si addugiri menite a ,crestina” doctrina stoica. Pe de alta
parte, pietatea este virtutea de capetenie a inteleptului stoic, singurul care
se ocupd cu adevarat de zei. Inteleptul e singurul preot adevarat, singu-
rul care intelege cum trebuie slujita divinitatea%3. Inteleptul are drept rol
principal transformarea din vindecat in vindecator. Inteleptul, sau cel
care vrea sa devind intelept, sustine Seneca, invatd ca sd comunice:

,Ma bucur sd invat, pentru a-i putea Invéta pe altii. Nimic nu ma va
multumi cu adevaérat, oricat ar fi de minunat sau de benefic, daca ar
trebui sa retin — pentru mine, singur — acea cunoastere. Iar daca
cineva mi-ar ddrui intelepciune, dar cu conditia de a o tine ascuns,
de a n-o rosti niciodatd, cu sigurantd as refuza-o. Nu poate fi placut
sd posezi un lucru, cAtd vreme nu ai prieteni cu care sa-1 imparti” .44

Asa introduce Seneca una dintre cele mai interesante teme ale eticii
stoice: tema prieteniei naturale Intre cei ce aspira la intelepciune. Relatia
maestru discipol este o relatie indreptata inspre formarea unei , prietenii”:
ea Incepe ca o relatie medic-pacient sau ca o relatie intre preot si cel pe
care acesta il Indruma (motivul magului ,facitor de regi”, de la Diogene
Laertios la Bacon). Continud apoi, intr-o dezvoltare naturald, ca frétie intre
spirite Inrudite: egal eliberate, care se strdduiesc sa inainteze pe drumul
cunoasterii, ingrijirii si perfectionarii de sine.#> Pe de-o parte, filosoful

42. Du Vair, p. 47.

43. Diogene Laertios, VII, p. 123: Inteleptul este preot pentru ca reflecteazi la zei si cre-
dintd, pentru ca practica o religie la care se gandeste, pe care intelectul sdu o intelege
si o interiorizeaza.

44. Seneca, Epistole, V1, 4-5: Si cum hac exceptione detur sapientia, ut illam inclusam teneam nec
enuntiem re iciam. Nullius boni sine socio incunda possessio est.

45. Scopul relatiei maestru — discipol este frumos rezumat de Seneca in Epistola XXXV.
Seneca ii cere lui Lucilius sd se perfectioneze pentru a putea deveni prieteni: ,Nu pot
obtine prietenia ta, pe care o doresc, decat daca ajungi la acelasi nivel cu mine. Cel care
iubeste nu poate fi prieten (iubirea este o prietenie care a innebunit). Cum, vei intre-
ba, cuvintele acestea au sensuri diferite? Mai mult decét atét, ele nu se referd la acelasi
lucru. Un prieten te iubeste, desigur; dar unul care te iubeste nu-ti e neaparat prieten.”
Ca urmare, prietenia este mereu benefica, iubirea face rau, uneori. intre cei intelepti
existd o fratie ,naturald”.
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este autosuficient; pe de altd parte, el se afld intr-o relatie de prietenie cu
toate celelalte spirite ,libere”; in sfarsit, este vindecator si cultivator al unei
,fratii” naturale de spirite libere.4¢ Este o fratie intemeiatd pe prezenta
divina pe care inteleptul si discipolul sdu o descopera in propriul suflet.4”

Cu alte cuvinte, gdsim in scrisorile lui Seneca o posibild configurare
diferitd a problemei vindecarii intelectului; intr-o directie care vizeaza nu
atat atingerea Intelepciunii (mereu imperfectd, cu rest), cat formarea unei
comunitdti intelectuale a celor astfel , purificati”.

Casa lui Solomon
si fratia naturala a celor aflati pe drumul intelepciunii

C a Bacon se vede pe sine ca un emul al rolului de intelept vindecétor
este, cred, evident, din majoritatea scrierilor sale. In prefata la The
Advancement of Learning, dedicata regelui Iacob I, ca si in prefata la istoria
domniei lui Henric al VII-lea (la fel, dedicata regelui), Bacon se plaseaza
direct In descendenta sfdtuitorilor de regi. Magii sfdtuitori si facdtori de
regi erau cei care, la curtea Persiei, vindecau si duceau pe drumul intelep-
ciunii intelectul Printului*® intr-o relatie directd, in timp ce comunicau cu
poporul prin fabule In care supravietuia, incifratd, aceeasi intelepciune.
Intr-un mod oarecum similar, Bacon isi prezintd proiectul de reformd a
cunoasterii suveranului care este chemat s-o patroneze.*? Se vede pe sine
mai putin ca Intemeietor cat ca vindecator si ghid — , Mi se pare cd sunt
un simplu ardtator de drumuri“50 — al unei intreprinderi in care sunt
chemati sa se aldture toti cei capabili sd se recunoasca drept membri ai
unei fratii naturale — true sons of knowledge>!. Exista mai multe denumiri
folosite pentru produsul astfel constituit: brotherhood of illumination and
lights, natural fraternity sunt cele propuse in The Advancement of Learning.

,---Asa cum natura a creat Fratii in familii, artele mecanice au dus
la crearea de fratii in interiorul comunitatilor, iar actiunea lui Dum-
nezeu a supraindus o Fratie intre unsii sdi, episcope si regi, intr-o
manierd similara existd o fratie a invataturii si iluminarii”.

46. , Aceasta este familia binecuvantata a celor cu adevarat intelepti; si a celui ce progre-
seazd pe drumul care duce intr-acolo” (XXXV, 4).

47. Epistola XLI, 1-2.

48. History of the Reign of Henry the VII.

49. Gaukroger, 2001.

50. Noul Organon, 1, XLI, XXXII., “leading the way into Nature’s inner chambers”.
51. Noul Organon, 1, XLI.
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In Noua Atlantidd, fratia apare intr-o forma literard cu accente utopice
care trimit, partial, la casta magilor ,facatori de regi”, la organizarea reli-
gioasd a scolilor filosofice (pe care Bacon o preia via Diogene Laertios si
manualele contemporane lui de istoria filosofiei) si la fratia sau prietenia
naturald a stoicilor.

In lumina celor discutate pana aici, am putea citi Noua Atlantidd ca
pe un compendiu de teme stoice pe problematica circumscrisd a filosofiei
ca terapie: avem de-a face cu o societate construitd conform legilor natu-
rale, o societate valorizdnd sandtatea (trupeasca si sufleteasca — aproape
singurele exemple de realizari stiintifice care sunt puse la lucru in Noua
Atlantidd tin de domeniul medical) si familia (biologicd sau spirituala).
Lista valorilor morale ale bensalemienilor incepe cu pietatea, continua
cu puritatea si sobrietatea: adicd exact calitatile inteleptului care vrea sa
se alature fratiei chemate sa reformeze cunoasterea. Casa lui Solomon
e prezentatd ca o frdtie a iluminadrii, o societate religioasa (si pastratoare
a religiei in Bensalem), ierarhicd si structuratd, depozitard a cunoasterii si
centru de iradiere a Invataturii (aparent secretd, aceasta le este transmisd,
de fapt, mai departe, in mod simbolic, caldtorilor pe care destinul i-a adus
pe aceastd insuld a cunoasterii).

In lumina celor discutate pand acum, putem vedea Noua Atlantidd,
aceastd scriere atat de controversatd, ca pe un rezumat al temelor stoice
pe care Bacon le-a reluat de-a lungul vastei sale opere, timp de peste trei-
zeci de ani.

Autoarea poate fi contactata la adresa: dana jalobeanu@bbc.co.uk
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Introducere

u fiecare zi devine tot mai evident faptul cd, asa cum scrie pdrintele

Alexandre Schmemann, ,nu Dumnezeu, ci omul a devenit méasura
tuturor lucrurilor; nu credinta, ci ideologia si utopia au ajuns sa defineasca
starea spirituala a lumii”!. Aceasta se traduce in practicd printr-un avans
vertiginos al tehnicii biomedicale sau al practicilor implicand controlul
omului asupra vietii, fdcandu-se eforturi de disimulare a realitdtii in
spatele unei terminologii pe care o putem califica drept ,, mincinoasa”, nu
pentru cd ar fi stiintific inexactd, ci pentru cd oglindeste numai aspectul
benefic al realizarilor pe care incearcd sa le dezvolte, ocultand cu desdvar-
sire natura mijloacelor utilizate.

Dezbaterea eticd, in sensul larg al termenului, in care clonarea nu
reprezintd decat un aspect, capata pe zi ce trece o turnurd pe care crestinii
n-o mai pot accepta fard sa reactioneze. Lumea acceptd, fara sa-si pund
probleme, sa utilizeze, s manipuleze, sa transforme, sa suprime o viatad
care vine de la Dumnezeu, care este in Dumnezeu si care nu poate exista
in afara Lui. Viata e sacrd? Mai mult: ea este un dar dumnezeiesc.?

Prin anii ‘60, teologul protestant Joseph Fletcher vedea in clonare
o alternativa elegantd la reproducerea sexuald, si inca una care subliniaza
libertatea fiintei umane. Reprezentand un tip de reproducere preferentiald,
clonarea este dezirabild, deoarece controlul reproducerii este de preferat

1. A. Schmemann, Euharistia, Taina impdritiei, Bucuresti, Anastasia, p. 14.

2. Dominique Beaufils, Intrebiri despre si perspective ale clondrii, in Clonarea umand intre mit
si realitate. O evaluare ortodoxd, Alba Iulia, Reintregirea, 2004, pp. 11-12.
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abandondrii societdtii umane in voia hazardului care dicteazad cine se
naste pe cale naturald. Nici o metoda care ar putea conduce la optimizarea
componentei societdtii nu are cum sd fie rea. Reproducerea in laborator
este, dupa Fletcher, , profund umand”, fiind un act imaginat de catre om
si realizat la libera vointd si la dorinta unei fiinte umane. Dacd ne amintim
cd nici nu trecuserd doud decenii de la aplicarea principiilor naziste ale
eugeniei, probabil cd modul de gandire al lui Fletcher devine incd si mai
consternant... Cat despre necesitatea de a sublinia libertatea de alegere a
omului, aceasta este Inalt-pretuitd Iin crestinism, purtdnd numele de liber
arbitru, sub care Fletcher probabil cd n-a recunoscut-o. Fletcher si-a gasit,
la vremea sa, un oponent in persoana lui Paul Ramsey, care vedea in clo-
nare o frontierd a carei trecere ar echivala cu compromiterea moralitatii
si cu un soi de blam azvarlit in mod gratuit asupra sexualitdtii umane.
Ramsey observa cd o tehnologie de tipul clondrii ar putea lesne conduce
la directionarea eugenista a reproducerii, implicdnd, totodata, realizarea
pe embrioni umani a unor experimente care nu au nici macar palida justi-
ficare a vreunei finalitati terapeutice.

Nu in ultimul radnd, reproducerea prin clonare ar lipsi sexualitatea
umand de scopul sdu fundamental, acela de a uni barbatul si femeia prin
calitatea de pdrinti, perpetuand viata lasata de Dumnezeu, in modul ldsat
de Dumnezeu. Prin toate aceste argumente, clonarea subscrie la pacatul
trufiei, omul aspirand sa ia locul lui Dumnezeu in calitate de creator.
Ecourile gandirii lui Ramsey au devenit pregnante in epoca post-Dolly.
De remarcat cd Ramsey scapa din vedere un aspect esential: prin clonare,
omul nu da viatd, ci perpetueazd, pe o cale anormald, viata preexistentd,
nedevenind efectiv creator, ci asumandu-si o extrem de indoielnicd ipo-
stazd a calitatii sale de participant la creatie.

Aparitia, iIncepand cu anii ‘50, a tehnologiilor de inginerie (a se citi:
manipulare) genetici — ansamblu de metode , de modificare a genelor
unui organism, astfel incat proteinele produse de respectivul organism
sd difere ca tip sau cantitate de cele produse de organismul primitiv, care
nu a fost modificat”4 —, a dovedit, incd de la bun inceput, cd urmareste,
prin modificarea genomului sau a patrimoniului genetic al celulei/indi-
vidului, crearea de noi specii de plante si animale si imbunatatirea celor
existented.

3. Oana Eftimie, Clonarea omului — tentatie ineditd, in Teologie si stiinte naturale, Craiova,
Editura Mitropoliei Olteniei, 2002, pp. 162-163.

4. Alexander Hellemans si Bryan Bunch, Istoria descoperirilor stiintifice, Bucuresti, Orizon-
turi, p. 445.

5. Pr. Claudiu Dumea, [ntre a fi si nu a fi, Bucuresti, Editura Arhiepiscopiei Romano-Cato-
lice, 1998, p. 87.
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Extinderea acestor tehnologii in directia aplicéarii lor la fiinta umana
a generat o noud perspectiva de procreare artificiald, si anume, tehnica de
inginerie genetica numitd clonare. Desi pentru moment reusita la nivelul
mamiferelor (soarece, oaie, vacd, maimutd) si desi legislatia mondiald
actuald interzice in general cercetdrile asupra fiintei umane, clonarea —
sau fabricarea artificiald de gemeni (artificial twining) — pare nu numai
posibila, ci si probabild.

Clonarea, in sensul larg al termenului, se defineste drept o metoda
care implicd producerea unui grup de celule sau organisme identice, care
provin dintr-o singura celuld, respectiv un singur organism. Claude Sureau
distinge® doud posibilitati: (1) clonarea prin separare blastomericd, zisa si
orizontald, care presupune separarea celor doud sau patru celule numite
blastomeri intr-un embrion, cel mai adesea obtinut prin fecundatie in vitro,
urmatd de implantarea celor doud parti, separat sau impreund, pentru
a da nastere la doi foetusi; (2) clonarea verticald, sau prin manipulare,
care presupune extragerea nucleului unei celule de embrion, de foetus ori
de adult, pentru a-l transfera in citoplasma unei celule sexuale femeiesti
(ovocit), in prealabil golitd de nucleu.

Principala dezbatere in privinta posibilitatii tehnice de a realiza
clonarea umand prin intermediul divizarii embrionului uman a inceput
in 1993, odatd cu experimentele realizate la Centrul Medical al Universi-
tdtii George Washington din Washington, D.C. Aici, doctorul Jerry Hall
a experimentat posibilitatea clondrii umane si a provocat inceputul dez-
baterilor etice referitoare la acest subiect.

Concluzia initiald a fost aceea a imposibilitdtii realizarii in prezent,
dar ca, odata cu dezvoltarea tehnologiei, aceasta devine perfect posibila.
U.S. News & World Report comenta, de altfel, ca ,, Hall si ceilalti cercetdtori
au divizat un singur embrion uman in copii identice, o tehnologie care
deschide o cutie a Pandorei a intrebarilor etice si care starneste o furtuna
de controverse in jurul lumii”. In februarie 1997, doctorul Ian Wilmut si
K.S. Cambel, de la Institutul Roslin din Scotia, au produs o clond a unei
oi care a fost inseminatd artificial cu una dintre celulele sale, trecAndu-se
peste o noud bariera tehnicd si demonstrandu-se ca si celulele mai vechi
de 14 zile, devenite somatice si diferentiate, isi pastreazd potentialitatea,
chiar daca intr-o faza latenta. De remarcat si riscul imbatranirii premature
in cazul clondrii cu celule adulte, care ar trebui sa fie ,resetate” pentru
a-si relua programul biologic de la zero.”

6. Bio-Sciences, le magazine des sciences de la vie, nr. 1, noiembrie — decembrie 2000, p. 52.

7. Pr. Rdzvan lonescu, Problematica inceputului vietii umane in etica biomedicald contempo-
rand, in Stiinfd si teologie, Bucuresti, XXI: Eonul Dogmatic, 2001, pp. 275-277.
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Prima intrebare care se pune este daca acest embrion este o simpla
,gramada de celule” — calificativ pe care unii il utilizeazd cu plécere,
stiintific exact, dar perfect reductiv — sau o fiintd vie. Cu alte cuvinte, il
putem utiliza ca material biologic inert, prelevand celulele , interesante”
si distrugand restul, fard a veni in opozitie cu credinta noastra ortodoxa?

In felul acesta, ajungem la intrebarea fundamentala care insumeaza
toate reflectiile etice: cand Incepe viata?

Primele doud colocvii ale Asociatiei Ortodoxe de Studii Bioetice
au dezvoltat pe larg aceastd intrebare asupra inceputului vietii, pentru
a ajunge la urmatorul consens eclezial: odatd cu fecundatia, incepe o viata
care este umana, iar aceastd viatd este a unei persoane pe care n-o putem
numi potentiald — termen ce presupune, de fapt, cd ea nu existd inca —
ciin evolutie. Altfel spus, incepand cu fecundatia, este conceputa o fiinta
unicd, purtdtoare a chipului lui Dumnezeu, insufletita de suflarea Du-
hului Sfant, iubitd de Dumnezeu, chematd, intr-o perspectiva a vesniciei,
sd devina fiu adoptiv al Tatdlui, chemata la indumnezeirea pentru care
Dumnezeu S-a facut om.

Nousd, ortodocsilor, ni se reproseaza uneori ,sacralizarea” embrio-
nului. Insi noi nu sacralizim embrionul, ci pur si simplu afirmam rea-
litatea sa de fiu al lui Dumnezeu. Iar acest limbaj face sa fie depasita orice
referinta la vreo ,reificare” sau ,instrumentalizare” a embrionului.8

Limbajul credintei ne face sd spunem c4d, oricare ar fi tehnica utiliza-
td, chiar dacd ea pare inacceptabild, nimeni nu poate sa-si aroge dreptul
de ajudeca taina unei vieti care apartine doar lui Dumnezeu. Daca impin-
gem paradoxul pana la capdt, am putea sa ne intrebam, in cazul in care
o asemenea clonare ar duce pand la o nastere, dacd ar fi vorba de o fiinta
umand sau despre un fel de ,humanoid”. Dacd am aduce un asemenea
copil la bisericd, preotul ar putea sa-1 boteze? Singurul rdaspuns posibil
este respectul unei vieti care vine de la Dumnezeu in ciuda interventiei
umane, si care nu i apartine decat Lui.?

Clonarea din perspectiva stiintifica:
clonare terapeutica si clonare reproductiva

lonarea este sursa unei dezbateri complexe si pluricentrice, care se
prezintd diferit dupad cum este vorba despre clonare , reproductiva”
sau despre clonare ,celulara”, calificata de asemenea drept ,terapeutica”.

8. Dominique Beaufils, op. cit., pp. 17-18.
9. Ibidem, pp. 19-20.
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Vom vedea cd aceastd distinctie este pur artificiald. Totusi, ea este admisa
de aproape toata lumea, incat s-au putut auzi voci pronuntandu-se chiar
in numele Ortodoxiei, insa fard a cunoaste in mod real despre ce e vorba.

Stim cd majoritatea tdrilor condamnéa pentru moment clonarea nu-
mitd , reproductivd”, adicad cea care duce la nasterea unei fiinte identice
genetic cu cea care i-a furnizat genomul. Totusi, mai multe echipe lucreaza
in mod declarat la acest proiect si sunt hotarate sa-1 duca la bun sfarsit
intr-un viitor apropiat.

Cat despre clonarea celulard, aceasta a constituit, la inceputul anu-
lui 2001, subiectul unei dezbateri politice, pand cand Consiliul de Stat al
Frantei a dat un aviz negativ. Avizul nu este, insd, decat relativ, intrucat,
daca interzice realizarea de embrioni in scop de cercetare sau terapeutic,
el autorizeaza (totusi) utilizarea embrionilor supranumerari.l0

Astdzi sunt cunoscute doud mari directii de dezvoltare a clonarii —
reproductivé si terapeutica — si acestea independent de tipul de clonare
folosit, orizontald sau verticald. Din stadiul in care a fost obtinut noul
embrion, acesta poate fi dezvoltat pentru obtinerii unui individ (clonare
reproductivd), sau, dimpotriva, embrionului ii este inldturatd substanta
interioara si este facut sa evolueze in directia unei linii celulare (clonare
terapeutica — acest nume este dat de aplicatiile medicale ulterioare: trata-
mente in maladii hematologice, hepatice, cerebrale, dezvoltare de tesuturi
sau organe de schimb).

Dupa cum se poate usor observa, aparent inofensiva clonare tera-
peuticd, singura, de altfel, mai mult sau mai putin acceptata de legislatia
internationald (cea reproductiva fiind, cel putin oficial, interzisa la nivel
mondialll), este, de fapt, o ucidere prin modificare de embrioni umani.
Si mai grav este astdzi faptul cd presiunea puterii tehnologice mondiale
si aspectele financiare conexe determina compromisul acceptadrii si prin
legislatie a unor asemenea tehnologii. Franta, care are o legislatie dintre
cele mai severe — in acest sens, diferitd de cea britanicd ori americand —,
desi a respins clonarea terapeuticd, astdzi revine asupra pozitiei (prin Re-
comandarea nr. 58 a Comitetului National de Eticd), In sensul acceptarii
cercetdrilor de acest tip. Motivatia este foarte simpld, comenteaza profe-
sorul Claude Sureau: , Daci nu vom face cercetdrile noastre, vom fi obli-
gati, intr-o bund zi, si cumpdram aceste linii celulare din Statele Unite”.

Refuzul unor tratamente medicale avand la baza utilizarea embrio-
nilor umani este justificabil In sens crestin, condamnarea acestora impu-
nandu-se cu necesitate. Dacd, In societatea contemporanad, factorul moral

10. Dominique Beaufils, op. cit., pp. 13-14.

11. Articolul 11 al Declaratiei universale asupra genomului uman si drepturilor omului,
UNESCO, noiembrie 1997.
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nu va avea puterea interzicerii prin lege a unor asemenea tehnologii, pro-
blematica de naturd sectara Societatea contra Individului, a neacceptarii
din considerente religioase a unor tratamente medicale, se poate acutiza
si extinde la nivelul intregii Biserici.

In alts ordine de idei, chiar clonarea reproductivd umand, cu toata
interzicerea ei formald, are destui adepti. La 8 septembrie 1998, cercetdto-
rul american Richard Seed isi declara intentia de a produce clone umane
oriunde i se va permite in lume.12

Dar ce este, In realitate, o clonare ,reproductiva”? Este faptul de a
aduce pe lume o fiintd umana conceputd printr-o clonare, deci identica
alteia, adicd insusi faptul de a reproduce o viatd omeneascd! S-a ajuns la
pretentia cd o viata este ,umanad” numai daca este implantata intr-un uter
matern, pentru a fi adusa la termen. Neimplantatd, nu mai este o viata
umana, ci un material celular utilizabil. Sa depindé oare caracterul uman
al vietii de o decizie luatd de om si numai de el? Este calea pe care se pare
cd ne impotmolim. Dumnezeu este marginalizat intru totul. La limita, El
nu mai existd, sau cel putin s-ar dori sd nu existe. Nu sunt sigur daca nu
se urmadreste cam acelasi lucru atunci cand se dezgroapa din limbajul revo-
lutionar de la 1789 calificativul perimat de ,cetatean”, pentru exprimarea
idealului de om.

Plecand de la premisa cd, din momentul fecundatiei, existd o viata
umand si personald, suntem obligati sd spunem cd zamislirea prin clonare
a unui zigot, punct de plecare pentru un embrion, este deja o clonare re-
productiva. Nu mai putem astfel vorbi despre alternativa intre o clonare
celularé care ar fi acceptabild si una reproductiva care nu este acceptabila,
ci de succesiunea unei clonari reproductive, apoi celulare. In aceasta
succesiune de manipulare, clonarea reproductiva este prealabil necesara
pentru o clonare celulara.

Asa privind lucrurile, nu mai este posibil sd consideram clonarea
,terapeuticd” drept conformd credintei ortodoxe, in timp ce clonarea
reproductivd i-ar fi contrard. Trebuie sd aruncam definitiv mastile termi-
nologice in spatele cdrora se ascund constiintele. Clonarea celulard, chiar
si in scop terapeutic, nu este mai conforma credintei ortodoxe sau, pur
si simplu, crestine, decat clonarea reproductiva, cdci nu putem vindeca
sacrificand viata fiintelor inocente despre care Hristos ne-a spus cd numai
asemanandu-ne lor, vom intra in imparatia cerurilor.!3

O alta realizare a ingineriei genetice e sinteza artificiald a genelor,
care a facut posibila manipularea informatiei ereditare a organismelor.

12. R. Tonescu, op.cit, pp. 277-278.
13. Dominique Beaufils, op. cit., pp. 21-22.
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Sinteza artificiald a genelor a inceput prin 1970, astdzi existand aparate
automate de sintetizat gene. Aceste aparate sunt prevazute cu un com-
puter In care introducem informatia privind structura genei care trebuie
sintetizatd. Cu ajutorul acestor aparate putem produce mutatii in mod
artificial, modificand informatia introdusa in computer.

Reusind asemenea performante, , biologia vrea sd regandeasca viata,
s-0 controleze. Medicina vrea sa controleze viata din momentul fecunda-
tiei pana in cel al mortii”.14 Genetica e gata s definitiveze, in urmatorii
ani, Programul Genomul Uman, adica sa identifice si sa localizeze cele
cateva zeci de mii de gene umane, care ne definesc ca indivizi si specie.
Acest lucru i-ar permite omului sd controleze ,destinul uman”, sa diri-
jeze evolutia, sd se ,joace de-a zeii”, pentru cd stiinta, ,,preluand controlul
ereditatii, va impinge istoria umana pe drumuri cu totul noi“1%. Se cunosc
deja 20.000 de gene, iar In urmatorii ani vor fi identificate si restul genelor
umane, ceea ce va duce la o performantd a geniului uman, numitd Pro-
gramul Biologia Fara Frontiere, care-si propune ,sé transfere in biologia
umand gene, particularitdti, pe care evolutia le-a experimentat si aban-
donat, sau au ramas la nivelul unor specii inferioare evolutiv omului“16.
Si, pentru exemplificare, ni se spune ca biologii se gdndesc, de exemplu,
la posibilitatea schimbarii genelor care controleazd evolutia dintilor la
elefanti, intrucat acestia nu stiu ce sunt cariile, fiindcd sunt capabili sa-si
inlocuiascd tot timpul dintii.l” Deci, o combinatie om-elefant, un hibrid
om-elefant, nu o persoana umana, purtatoare a chipului lui Dumnezeu si
chemat spre asemédnare cu EI

Prezentand omul ca rod al hazardului, sigur ca nu ne mai mirdm
cand ni se spune cd maine ,s-ar putea sa transformdam omul... intr-un
nou animal, intr-un supraom... care sd traiasca mai mult si cu o tinerete
prelungita“18.

Dar biologia si bioetica vor sd controleze viata omului de la inceput
(zdmislire) pand la sfarsitul ei (moarte), numai sub aspectul ei fizic sau
biologic, uitdnd sau prefacdndu-se cd uitd cd omul este alcatuit din trup
si suflet, ca el are obéarsie divind, deoarece a iesit ,,din méinile insele ale
Creatorului”1?. Si, dupd credinta noastra, ceea ce-1 deosebeste pe om de

14. Areopag, Bioetica si perspectiva teologicd, Bucuresti, 1999, p. 3; Dr. George Stan, Teologie
si bioeticd, Alexandria, Editura Biserica Ortodoxd, 2001, p. 79.

15. Areopag, ibidem; Dr. George Stan, op. cit., p. 80.
16. Areopag, op. cit., p. 4; Dr. George Stan, ibidem.
17. Areopag, ibidem; Dr. George Stan, ibidem.

18. Areopag, ibidem; Dr. George Stan, ibidem.

19. Pr. prof. Ioan G. Coman, Frumusetile iubirii de oameni in spiritualitatea patristicd, Timi-
soara, 1998, p. 40; Dr. George Stan, op. cit., p. 80.
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restul creaturilor si-1 face sa fie ,,cineva”, nu numai ,ceva”, este sufletul,
inzestrat cu ratiune si cu vointd constientd si libera. Sufletul il ,face pe om
un subiect constient si voluntar, unic si de neinlocuit“20.

Nu putem reduce persoana umanad la cromozomi si gene, pe care
le poate manipula omul de stiintd dupad bunul sau plac. Omul trebuie
privit si respectat ca un intreg — trup si suflet — facut dupa chipul lui
Dumnezeu si nu fragmentat in garneti, pre-embrioni, organe de trans-
plant etc., cum se obisnuieste in ziua de astdzi. Am afirmat cd omul este
,creat nu numai din tdrand, ci si prin suflarea lui Dumnezeu in trupul
facut din aceasta tarana”?l, iar aceasta suflare ,sadeste in om nu atat
viata biologicd, cdci aceasta o au si animalele, care nu primesc o insuflare
de la Dumnezeu, ci viata intelegerii si a comuniunii cu Sine, adica viata
spirituald”22. Facut dupa chipul lui Dumnezeu, omul tinde spre modelul
sdu, spre Dumnezeu. El este, dupa ingeri, cea mai armonioasd creatura
a intregului univers, fiind ,,...singura oglinda reald a lui Dumnezeu pe
pdmant. Cu toate necazurile si suferintele lui, cu toatd tragedia care-1
consuma din pricina pécatului care-l roade, omul este si rdmane cea mai
mare podoabd a lumii, o perld cu care nimic din ce exista in univers nu
se poate compara. Omul este domn peste toate, le stipaneste peste toate,
se bucurd de toate, porunceste creaturii... este sdlas si templu al lui Dum-
nezeu“23. De ce, oare, i-ar trebui lui gene de la elefant sau liliac?

Cat despre grija acordatd sandtatii omului, Biserica noastrd ne invatd,
de doud mii de ani, c&, asa cum avem datorii fata de suflet, avem datorii
si fatd de trup, de a cdrui sdnétate trebuie sd ne ingrijim, pentru a-1 putea
folosi in slujba lui Dumnezeu si a semenilor.24 Insusi Mantuitorul ,nu
S-a multumit sd mantuiasca numai sufletele, sd ierte numai pdcatele...,
ci El a hrénit pe cei flimanzi, a timdaduit bolile trupesti, a inviat mortii,
redandu-i sdnatosi vietii de familie... Viata aceasta de pe pamant I-a fost
tot atat de scumpad ca si viata cea viitoare din impdratia Sa.”2> Dar cres-
tinul nu uitd niciodatd cd sufletul este mai de pret decat trupul, pentru ca:
,Ce-iva folosi omului, dacd va castiga lumea intreagd, iar sufletul sau il va
pierde? Sau ce va da omul in schimb pentru sufletul sau”? (Matei, 16, 26).

20. Preot prof.dr. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmaticid Ortodoxd, Bucuresti, 1978, vol. I,
p- 375; Dr. George Stan, op. cit., p. 80.

21. Pr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 289; Dr. George Stan, op. cit., p. 81.

22. Pr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 292; Dr. George Stan, ibidem.

23. Pr. prof. Ioan G. Coman, op. cit., pp. 41-42; Dr. George Stan, ibidem.

24. Invdtiturd de credintil crestind ortodoxd, Bucuresti, 1992, p- 383; Dr. George Stan, ibidem.

25. PE. Teoctist, Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane, Slujind altarul strdbun, Bucuresti,
1992, vol. I, p. 521; Dr. George Stan, ibidem.
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Clonarea pe care o numim ,reproductivd” este, pur si simplu, in
opozitie totald cu antropologia ortodoxd, in ceea ce priveste nu doar legea
pe care am numit-o ,divind” a reproducerii sexuate, ci in egala masura
privind si unicitatea fiintei.

,Unitatea credintei”, pe care o cerem in Sfanta Liturghie, nu poate
fi conceputa ca fiind pur dogmaticd sau teoreticd, ci ca o experientd trdita.
A-I cere lui Dumnezeu unitatea credintei trdind o veritabilda dihotomie
existentiald nu ne-ar mai permite sa traim in plenitudinea vietii Bisericii.
A accepta, chiar avand intentii generoase, un asemenea procedeu, ne-ar
face, din marturisitorii care vrem sa fim, complici impotriva lui Dumne-
zeu ai unei lumi separate de E1.26

In forma actuald, clonarea este o tehnologie a mortii, atat sub forma
reproductivd, cat si sub cea terapeutica. Forma reproductiva, cu toate
promisiunile contemporane (posibilitatea de a produce indivizi geniali,
frumosi, cu calitdti exceptionale; posibilitatea, pentru cuplurile sterile,
de a avea copii; posibilitatea interventiei In zestrea geneticd a embrionu-
lui si ,evitarea” combinatiilor genetice , nefericite” intre genele barbatesti
si cele femeiesti, care ar conduce la alterdri genetice manifestate ulterior
in maladii) este, cum de altfel precizeazd si o declaratie a Parlamentului
European, absolut de nejustificat si de netolerat de catre societate, ,intru-
cat reprezintd o grava violare a drepturilor fundamentale ale omului si
este contrard principiilor egalitatii dintre fiintele umane fiindca permite
o selectie eugenista si rasistd a speciei umane”.

Nici clonarea terapeuticd, susceptibild, in forma slabd, de a vindeca
boli grave precum Alzheimer, Parkinson, Down, diabet, prin dezvoltarea
unor linii celulare specializate, ori, in forma tare, de a produce material
biologic, de transplant, prin dezvoltarea de clone umane, alterate sau nu,
folosibile in sensul denaturat si dezumanizat de material , de rezerva”,
nu este mai morala.

Mutatiile introduse de tehnologia clonarii sunt majore. Daca la fer-
tilizarea in vitro se mai poate vorbi de diversitate genetica (neacceptabild,
insd, in sensul interventiei cu material genetic care sa apartind unei terte
persoane, deci din afara cuplului), prin clonare putem asista insa la uti-
lizarea zestrei genetice a unui singur individ, ceea ce duce la degenerare
geneticd.?’

Totusi, a considera cd embrionul uman nu este un obiect banal,
implicd faptul minim de a-1 vedea ca pe un posibil proiect de persoand,
avand adicd un scop in sine, si nu un simplu mijloc de realizare a altui

26. Dominique Beaufils, op. cit., pp. 32-33.

27. R. Ionescu, Problematica inceputului vietii umane in etica biomedicald contemporand,
in,,Stiintd si teologie, Bucuresti, XXI: Eonul Dogmatic, 2001, pp. 275-279.



126 GHEORGHE ISTODOR

lucru, neavand nimic in comun cu venirea unei noi vieti in lume. In acest
sens, crearea de embrioni umani in afara oricdarui proiect parental, doar
pentru cercetare, sau in scopul prepararii de material terapeutic, ridica in-
trebdri. Cand barierele morale si legale care interzic crearea de embrioni
umani in afara unui proiect parental vor fi depdsite, ce va mai ramane din
afirmatia conform cdreia embrionul uman nu poate fi reificat?

Pentru a-i permite clondrii terapeutice sa scape de aceasta dilemd,
unii au propus o solutie de tipul celei retinute in legislatia engleza: sa con-
siderdm cd un embrion clonat nu ar fi cu adevarat un ,,embrion uman”,
fie avand in vedere definitia pre-embrionului (el urmand sa fie distrus
inainte de 14 zile), fie datorita faptului ca el nu provine dintr-o procreare.
Aceastd ultima propunere e singulara, cdci, dupd cum am vazut, modul
de producere a embrionilor este, in biologie, independent de definitia lor.
Mai mult, dacd un embrion clonat ar fi utilizat pentru a duce la nasterea
unui copil, aceastd persoand ar fi astfel unica prin aceea cd n-ar proveni
dintr-un embrion.

Un alt argument avansat pentru a dezumaniza embrionul uman
este sd se considere cd intentionalitatea este aceea care creeaza proiectul?s,
ceea ce nu putem contesta, iar proiectul e cel care genereazd demnitatea
umana. Din aceastd perspectivd, avortul unei sarcini nedorite inceteaza
sd mai pund vreo problema eticd, iar embrionul de Homo sapiens, creat in
scopul cercetdrii sau fabricarii de material celular terapeutic, care nu este
legat de nici un proiect parental, nu este uman si, prin urmare, nu-1 pri-
vesc Intrebarile asupra demnitdtii umane, la care ar putea avea dreptul.?®

Nu este posibil sd concluzionezi intr-o problema esentialmente spi-
rituald. Dar nu trebuie pierdut niciodata din vedere faptul cd demonul,
cum se spune in ritualul botezului, ,se ascunde si se furiseaza”, pentru
a nu fi reperat, sau se ,preface in inger al luminii” (2 Corinteni, 11, 14), fa-
cand sa strdluceascd scopuri generoase, in timp ce ascunde cu grija moar-
tea prin care se realizeazd acestea... Este tocmai cazul clondrii celulare
sau ,terapeutice”, asa cum am ardtat.

Scopul nostru este tocmai demascarea inselatoriei in care ne atrage
cel rdu. Trebuie sa fim pe deplin constienti de aceasta si sd ne transfor-
mam In martori ai lui Hristos Cel inviat, stiind, asa cum am amintit mai
sus, cd ,marturisitor” si ,martir” sunt sinonime.

Céci, In aceastd lume care incearcd marginalizarea lui Dumnezeu,
neintelegand universalitatea Evangheliei, si care considerd ca Dumnezeu

28. R. Frydman si A. Kahn, « Réflexion sur un gnimeau de cellules », Le Monde des débats,
iunie 1999, pp. 12-13.

29. Axel Kahn, Clonarea, in Clonarea umand intre mit si realitate. O evaluare ortodoxd, Alba
Iulia, Reintregirea, 2004, pp. 43-44.
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ne constrange, mdrturisirea presupune acceptarea faptului de a fi margi-
nalizat odata cu El. Tot mai mult, societatea ii considera niste , dinozauri”
pe cei care nu o urmeazd si marturisesc intr-un sens diferit de ceea ce ea
doreste, de ceea ce ea estimeazd a fi ,bun” pentru umanitate, uitind unde
se afla adevdrata mantuire a omului. Crestinii trebuie sa continue martu-
risirea ,in timp si In iImpotriva timpului”, chiar dacd, si mai ales daca,
societatea 1i respinge si le refuza tot mai mult exprimarea, ca pe ceva de
neinteles... Fiindcd ea cauta, cu o grija foarte laudabild, desigur, , binele”
unei umanitati idolatre si globalizate, dar inchide ochii, uneori voit, la
inseldciunea demonului in a cdrui existenta nu mai vrea sa creadd. Dupa
o logicd de neinteles, ea refuzad moartea, dar, paradoxal, acceptd moartea
fiintelor inocente, nu prin cruzime, ci prin inchidere fatd de Dumnezeu,
prin pierderea sensului tainei. Ea nu mai stie ce este Viata. Nu mai stie
unde este Viata. Nu mai vede realitatea acestei vieti care creste si se dez-
voltd In acea micd ,gramada de celule”, si care se lanseaza inspre vesnicie
in Dumnezeu.

Or, este limpede cd, atunci cand vorbim despre binefacerile grefelor
de tesut fetal sau ale clondrii ,terapeutice”, rdsuna in profunzimea con-
stiintei ortodoxe logica lui Caiafa: ,Nu intelegeti cd e mai bine sd moara
un om pentru tot poporul?” (Ioan, 11, 50).30

Astazi, lumea moderna este supusa intru totul, de cdtre sustinatorii
sociobiologiei, economiei liberale care, incepand din epoca lui Darwin,
a fost conceputd ca o transpunere in societdtile umane a mecanismelor
evolutive dependente de lupta pentru supravietuire in universul natural.
Concurenta intre indivizi sau intreprinderi are drept scop dezvoltarea
patrimoniilor si transmiterea acestora. De vreme ce fiintele sunt determi-
nate de genele lor, nu raméne decat posibilitatea de a folosi aceste gene
cat mai bine. Cultura si valorile devin comune, obiecte de consum curent
din Mexic la Denver si la Bangkok. Asadar, ce i-ar putea transmite un tata
copilului sdu, dacd nu o parte din ,patrimoniul sdu genetic”? Exigenta
unei filiatii biologice si refuzul unui recurs la adoptiune, iar la barbati
refuzul fecundarii partenerei cu sperma unui clonator, vor conduce astfel
tot mai mult la o inversunare procreativa3!, ducand la incercarea sur-
montdrii lipsei de fecunditate parentala, cel mai adesea paternd, prin uti-
lizarea de tehnici din ce in ce mai indraznete32.

A doua directie este crearea unui geaman de Inlocuire. Sd ne imagi-
nam un copil surazator, blond, cu ochi albastri, care tocmai a murit strivit

30. Dominique Beaufils, op. cit., pp. 33-35.

31. Axel Kahn, Et 'homme dans tout ¢a? Plaidoyer pour un humanisme moderne, Paris, Nil,
2000.

32. Ibidem, pp. 51-52.
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in timp ce alerga dupa mingea care i se rostogolea in stradd. Disperarea
pdrintilor este imensd. Dar, din micul corp care incd palpitd, sunt pre-
levate celule care trdiesc. Acestea sunt fuzionate cu ovule denucleate de
la mama4, reconstituind embrioni. Unul dintre ele se dezvoltd in matricea
maternd, iar femeia naste, dupad noud luni, un frate geaman al copilului
dispdrut. Parintii transferd atasamentul fatd de copilul defunct asupra
nou-nascutului, revenindu-le astfel gustul pentru viata.

In sfarsit, o a treia directie ar raspunde dorintei mitice a nemuririi.
Daca atunci cand imbéatranim clonarea e posibild, nu se afld aici mijlocul
de a scapa de moarte, de a renaste vesnic? Aceasta este iIn mod evident
iluzia absolutd, deoarece persoana care tocmai std sa moard, va muri —
iar cea care se va naste va fi o alta. Notiunea unei metempsihoze in pro-
priul invelis corporal, inzestrat cu propriile gene, se gdseste nu mai putin
in rezonanta cu miturile recurente ale societatilor umane.33

Clonarea din perspectiva religioasa necrestina

udismul — Buddha le-a recomandat discipolilor sai ca, in situatii ine-

dite, care reclama judecati morale, sd recurgd la un algoritm in patru
pasi: 1. studierea scrierilor fundamentale ale budismului; 2. deducerea unor
reguli in acord cu acestea; 3. considerarea opiniilor invatatilor; 4. mani-
festarea capacitdtii de judecatd, de decizie si formularea de cdtre individ a
opiniei personale. Budismul recunoaste autoritatea morald a intuitiei.
Compasiunea, ideea de a nu face rdu si de a usura suferinta fiintelor sunt
fundamentale in budism, la fel ca si abandonul sinelui sau reincarnarea.

Clonarea pentru organe nu intra in viziunea budistd asupra a ceea
ce Inseamnd progres stiintific legitim.

Pe de altd parte, nu are importanta cum origineaza viata umand,
prin procreare sau prin clonare. Dacd unui cuplu infertil i se poate alina,
astfel, suferinta de a nu avea copii, clonarea ar putea fi un lucru bun.
Pe de alta parte, din moment ce sansele karmice de reincarnare in forma
umana sunt extrem de reduse, orice metoda care le poate exploata, inclu-
siv tehnologiile reproductive, meritd incercatd. Totusi, intre a procrea si
a clona existd o diferentd calitativd, ca intre a picta un tablou si a face o
copie dupa cel original.

Dupad cét se vede, budismul vede in clonare mai curand o chestiune
de gust, decat una morald. Este adevarat ca prostul gust le este atribuit
partizanilor clondrii.34

33. Axel Kahn, op. cit., p. 53.
34. Oana Eftimie, op. cit., pp. 172-173.
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Hinduismul — Hinduismul recunoaste patru valori de referinta:
Dharma (virtutea, moralitatea); Artha (bogdtia si puterea); Kama (estetica
si sexualitatea) si Moksa (eliberarea) to Moksha, intreruperea ciclului re-
incarnarilor este scopul suprem al vietii, pe parcursul careia Dharma
reglementeazd modul in care individul isi cautd Artha si Kama.

Hinduismul nu face distinctie intre creaturi, om si divinitate, sau
intre naturi — natura umana si cea divind. Sinele (atman) este parte din
forta creatoare (Brahman) si din energia vitald existenta in toate creaturile.
Nu ne putem juca de-a divinitatea, fiindca acesta este, intr-un fel, rolul
nostru de drept. ,Sinele este etern, imun la boald, imbatranire, decrepitu-
dine, el nu poate fi intepat, taiat, tulburat.” Asadar, fiind intangibil, sinele
nu poate fi afectat de clonare. Totodatd, tehnologia poartd amprenta
manifestdrii constiintei divine, ceea ce nu se extinde, ins4, la aplicatiile ei.
Traditia hindusd, care vorbeste adesea despre aparitia unor creaturi din
fragmente ale altora spune cd demonii s-au ndscut din picaturi de sange
divin. Nu putem spune cu sigurantd ca o tehnologie de tipul clondrii,
aparent creatoare, va avea in mod explicit si exclusiv efecte benefice.

Energia vitald e prezenta in creaturd incd din momentul conceptiei;
asadar, experimentele pe embrioni presupun, cel mai probabil, suferintd,
contrar principiului ahimsa, de a nu face rdu nici unei fiinte.3>

Islamul — In Islam, exista notiunea de bari, care se refera la crearea
de novo, ex nihilo si care este un atribut exclusiv al divinitatii si cea de
khalig, echivalentd cu coparticiparea la creatie proprie omului. Investiga-
tia stiintifica este menitd sa releveze subtilitdtile creatiei si vointa diving,
devenind, prin aceasta, un act de veneratie, iar interventia omului in na-
tura se justifica pe deplin atunci cand are drept scop Imbunatatirea starii
de sdnatate a fiintelor umane. Dar domeniul stiintific nu se bucura de
neutralitate morald. Descoperirile stiintifice, ca si multe alte lucruri bune
per se pot fi utilizate impotriva umanitatii. Ingrijoratoare e perspectiva
ocolirii responsabilitatii morale si cea a Incalcdrii demnitatii fiintei umane
pentru profituri materiale.

Unii teologi suniti s-au pronuntat ferm impotriva clonarii, pe baza
unui verset din Coran (4, 119), care spune cd cei care se vor depdrta de
Dumnezeu si vor urma pe satana ,vor schimba creatia lui Dumnezeu”.

In genere, insd, teologii musulmani nu agreeaza aceastd interpre-
tare drasticd si se rezumad la a pune o Intrebare de bun simft: in ce masura
se poate afirma In mod responsabil cd tehnicile de clonare meritd statutul
de interventie realizatd cu scopuri terapeutice? Rezultatele sunt, oare,
suficient de semnificative pentru a compensa riscurile? Potentialele bene-
ficii nu justificd raul imediat.

35. Oana Eftimie, op. cit., pp. 180-181.
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Embrionului uman nu i se atribuie statutul de persoand, iar unele
curente islamice sustin cd, pand in cea de-a 120-a zi de la conceptie, nici
maécar nu are suflet (prin opozitie cu scolile care sustin cd sufletul este
prezent incd de la conceptie). Deci, ar exista un interval destul de larg in
care nu avem de-a face cu un om, ci cu un potential material experimental.

Clonarea ,in familie” s-ar bucura, poate, de ingaduintd. Implicarea
unui tert ca donator de material genetic nu este, insd, privitd cu ochi buni,
indiferent care este calea urmatd — clonare sau tehnologiile reproductive
devenite clasice — dat fiind cd interfereaza cu prescriptiile Shariatului
referitoare la relatiile si responsabilitatile in familie, la stabilirea genea-
logiei si a drepturilor de mostenire.36

Iudaismul — Teologii evrei s-au implicat de timpuriu (incd de prin
anii ‘70) in dezbaterile asupra eticii biomedicale. Amintirea zguduitoare
a programului eugenic nazist face ca evreii sa priveasca cel putin suspicios
orice fel de experiente pe oameni ndscuti sau nendscuti. Totusi, ei expri-
md, spre deosebire de membrii bisericilor afro-americane, un punct de
vedere moderat, putin influentat de istoria odioasa scrisd cu sangele lor.

Judecadtile mozaice asupra lumii se bazeaza pe Vechiul Testament,
pe Tora si pe comentariile rabinice ale Torei, reunite in Talmud si Misna.

Clonarea pune, Insd, anumite probleme delicate. Stapanirea asupra
lumii nu trebuie sd se transforme in stapanire asupra oamenilor.

Oamenii sunt cu mult mai mult decét rezultatul executdrii instruc-
tiunilor cuprinse in genom, fapt pe care Rabinul Jakobovits l-a exprimat
clar si concis: ,Omul este o impreunare subtil echilibratd intre corp, minte
si suflet”, la care adauga, intr-un stil menit s le taie avantul partizanilor
clonarii: ,,...care nu va putea fi niciodatd obtinutd in conditii de laborator,
prin ingeniozitate stiintifica”.

Cu precautiile necesare, clonarea ar putea fi acceptabild ca metoda
de rezolvare a problemei dureroase a sterilitatii. Pe de alta parte, clivajul
dintre procreare si purtarea sarcinii si nastere este cel putin ciudat si are,
ca si in Islam, consecinte asupra relatiilor interumane si asupra stabilirii
genealogiei si a drepturilor de mostenire. Aceastd ciudatenie tehnologica
aminteste In chip grotesc de povestile despre Golem, fiinta creatd de un
mistic al Cabalei si care era, in cele din urmad, distrus fard regrete.

Teologii mozaici sunt, insd, de acord cd, spre deosebire de Golem,
care era o facaturd, clonele ar fi fiinte umane si ar trebui sd se bucure de
dreptul la viatd si la demnitate. Embrionul, insd, nu se bucura pe deplin
de statutul de fiintd umana. S-ar putea desfdsura, deci, studii pe embrioni
cu scopul de a obtine elemente aplicabile in terapeutica. Pe de alta parte,
o rata mare de esec ar contraveni regulii morale care spune sa nu faci rdu.

36. Oana Eftimie, op. cit., pp. 182-183.
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Iar dacd oamenii ajung produse de serie realizate In scopuri comer-
ciale, aceasta reprezintd, cu sigurantd, o incdlcare flagrantd a demnitatii
umane si o desconsiderare a caracterului sacru al vietii. In concluzie,
mozaismul nu se opune ideii de clonare, dar recomanda prudentd.3”

Clonarea din perspectiva teologiei ortodoxe

restinismul ortodox crede cu tédrie cd Dumnezeu este implicat in mod

direct si profund in absolut fiecare aspect al existentei si experiente-
lor umane. Firele de par de pe cap ne sunt numarate (cf. Matei, 10, 30),
crinii cdmpului sunt impodobiti intr-un mod anume (cf. Matei, 6, 28), iar
pdsdrile cerului sunt hranite (cf. Matei, 6, 26), toate acestea fiind infaptuite
de mana lui Dumnezeu. Aceste imagini poetice trebuie luate foarte tare
in serios. Ele semnificd faptul cd tot ceea ce trdim si experimentam este
cunoscut lui Dumnezeu si, intr-un anume fel, se petrece sub guvernarea
Sa. Acest adevar este exprimat printr-o rugaciune pe care multi crestini
ortodocsi o rostesc dimineata: ,Doamne, invatd-mad sd primesc tot ce mi
se intampla de-a lungul zilei cu pace in suflet si cu credinta nestramutata
cd vointa Ta le stapaneste pe toate... In imprejurdri neprevazute, nu ma
ldsa sd uit cd toate de la Tine sunt.”

Daca e sa luam aceste cuvinte in litera lor, inseamna cd Dumnezeu
este implicat la fel, direct si intim, In procesul reproducerii umane. Si
aceasta Tnseamna cd trebuie sd lasdm miscarilor inconstiente ale trupului
uman alegerea — ,selectia naturala” — a spermatozoidului si ovulului
care se vor uni in procesul fertilizarii; pentru cd toate aceste miscari sunt,
de fapt, calduzite de Dumnezeu. Nu existd taind mai mare in viatd, decat
crearea unei noi vieti, care poartd chipul dumnezeiesc. Si, prin definitie,
fiecare Sfantd Taind, sau sacrament, provine de la Dumnezeu si trebuie
oferitd Lui ca o jertfa de lauda.38

Diaconul Andrei Kuraev vorbeste despre un argument ,teologic”
specific impotriva clondrii: aceasta va fi o nastere fara dureri, si astfel se
va anula porunca Domnului, care a trimis suferinte in timpul nasterii
pentru pacatul originar. Dar pedeapsa pentru pdcat a fost tripla: nerodi-
rea pamantului, care va rodi doar ,spini si paldmida”; greutatea muncii
(,in sudoarea fruntii tale”) si chinurile nasterii. La drept vorbind, cu toate
aceste urmari ale pdcatului originar se luptd de mult si cu destuld eficienta
pentru ca munca omeneascd sa fie mai usoard, iar Biserica nu l-a con-
damnat niciodata pentru aceasta pe om. Daca ar fi sa luam literal aceste

37. Oana Eftimie, op. cit., pp. 183-185.
38. John Breck, op. cit., pp. 81-82.
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cuvinte din Vechiul Testament, ar trebui s condamndm munca celor care
amelioreazd terenurile (cum de cuteaza sd amelioreze pamantul blestemat
de Domnul?); s& condamndm orice progres tehnico-stiintific, orice
inventie care usureazd munca omului (de la intrebuintarea animalelor
domestice, pand la inventarea rotii, a morii si a plugului); sd aruncam
anatema pe anestezisti, care-i usureaza femeii suferinta din timpul nasterii.

Consecinta principald a pacatului originar nu st catusi de putin in
durerea venirii omului pe lume, ci in durerea plecarii lui din ea. Dupa
cuvintele cuviosului Marcu Ascetul, de la protoparintele nostru, ,noi am
mostenit nu pacatul lui Adam, ci moartea provenita din el [...]. Pentru ca
nu se putea ca noi, care am provenit din morti, sa fim vii.”3%

Manipularea genetica ,in scopul ameliordrii” speciei umane ne va
cobori inevitabil spre ceea ce Paul Ramsay numea ,,omul fabricat, per-
soana umand creatd mai degrabad dupa criterii — dorinte si necesitati —
umane, decat dupa chipul lui Dumnezeu“40.

,Cine va stabili, de fapt, ce criterii trebuie aplicate la producerea de
fiinte umane prin inginerie genetica si care vor fi aceste criterii? Fara in-
doiald, utilitatea si inteligenta vor prevala fatd de sfintenie si intelepciune.
In foarte competitivele societiti apusene de astazi, trasaturi precum un
temperament agresiv, o gandire analitica si puterea fizica vor fi, desigur,
mai apreciate decat valorile lui lisus, asa cum sunt ele infatisate in Fericiri,
valori precum sdrdcia cu duhul, smerenia, cdutarea dreptatii si jertfa de
sine din iubire pentru altd persoand.”41

Diaconul Andrei Kuraev nu vede aici o problema intre provocarile
biologiei contemporane si teologia Bisericii. Biologia intareste mai mult
vechea noastra convingere: omul a fost creat pentru nemurire. Celulele
noastre sunt, intr-adevar, nemuritoare. Ele In sine sunt capabile sd se
divida la nesfarsit si s nu moard, in cazul in care, in mediul exterior, nu
existd piedici pentru acest lucru. Inseamna ca viata noastra este limitata
nu de natura noastrd, ci de conditiile in care trdim (in care noi ne-am
aruncat prin caderea in pdcat). Dar celula luata pentru clonare si fiinta
crescutd din ea oricum vor vietui in lumea noastra cazuta; suflarea mor-
talitatii ,originare”, vai, oricum o va cuprinde. $i nu biologii, ci numai
Cel Care singur detine nemurirea poate apdra viata noastrd de moarte
sau sd ne intoarcd 1n ea. latd de ce clonarea nu contrazice nicidecum inter-
pretarea ortodoxa a pdacatului originar. Mai degrabd, lucrurile stau chiar

39. Andrei Kuraev, O pidrere ortodoxd despre clonare, in Clonarea umand intre mit si realitate.
O evaluare ortodoxd, Alba Iulia, Reintregirea, 2004, pp. 98-99.

40. John Breck, , Dilemele bioetice si Ortodoxia”, in Revista Teologicd, anul VIII, nr. 1, Sibiu,
1998, pp. 7-8; Dr. George Stan, op. cit., p. 83.

41. Ibidem, p. 8; Dr. George Stan, op. cit., p. 83.
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invers: discutiile despre clonare sunt importante pentru polemica noastra
cu catolicismul si augustinismul .42

Incd o datd, amintim ca nu se poate clona personalitatea unui om,
nu putem clona ,mintea” cuiva, fiindcd aceasta e rezultatul experientei
unei vieti. Prin clonare, noi multiplicim trupul, nu sufletul. Clonand o
persoand decedatd, nu inseamnd ca ,,am Inviat” acea persoana.

Dupd cum se vede, toate aceste ,avantaje” ale clondrii umane sunt
pur si simplu aberatii care, printre altele, dacd ar deveni realitati, ar duce
si la destramarea celei mai vechi institutii, intemeiatda de Dumnezeu, care
este familia.

O alti intrebare: oare fiinta clonati va fi om? In scrierile bisericesti,
uneori, este exprimatd pdrerea ca sufletul copilului se contine in samanta
tatdlui (teoria traducianistd). Potrivit acestei teorii, sufletele noastre, ale
tuturor, existau incd in sdménta lui Adam. Noi toti am fost in Adam
atunci cand el a gresit si de aceea suntem si noi pdrtasi la acel pacat. Prin
urmare, copilul care-si are originea nu in samanta tatdlui, ci in celula
somaticd a acestuia, nu va avea suflet.43

Oricat ni s-ar parea de straniu, problema este rezolvatd de pe acum
de traditia bisericeasca. In Trebnicul Sfantului Petru Movild, exista randuiala
,Despre botezul celor asemenea cu animalele si al altor ciuddtenii ndscu-
te”. In el gdsim prescris: ,Dacd vreun monstru sau o oarecare ciuddtenie
se va intdmpla sd se nasca din femeie, dar nu va avea chip de om, sd nu
se boteze. Dar, daca faptul se va pune la indoiald, sd se boteze cu o con-
ditionare: «Daca acesta este om, se boteaza robul lui Dumnezeu (cutare)
in numele Tatdlui s.a.m.d.»". In general, pentru Biseric, este caracteristic
sd se insiste asupra faptului ca granitele clasei fiintelor numite ,,0oameni”
se largesc. Dimpotrivd, In conceptia laica, e tipica tendinta spre ingusta-
rea limitelor existentei umane (copiii in pantecele mamei nu sunt oameni,
bolnavii in stare comatoasd nu sunt oameni, copiii ndscuti fard creier nu
sunt oameni, copiii afectati de sindromul Down la fel). Asa cd, si in cazul
clonarii, nu trebuie sa mergem Impotriva traditiei bisericesti, raspunzand
negativ la intrebarea dacd aceste ,ciudatenii” sunt sau nu oameni.#

Planul lui Dumnezeu cu privire la lume constd , in indumnezeirea
lumii create care, In urma pacatului, implicd si mantuirea”4>. Mantuirea
si Indumnezeirea se referd la umanitate, dar nu la o umanitate separata
de naturd, ci unitd ontologic cu natura.46

42. Andrei Kuraev, op. cit, p. 100.

43. Ibidem, p. 101.

44. Ibidem, pp. 102-103.

45. Dumitru Sténiloae, op. cit., p. 323; Dr. George Stan, op. cit., p. 91.
46. Dumitru Staniloae, ibidem; Dr. George Stan, ibidem.
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Natura a fost creatd de Dumnezeu ca un dar ,,oferit omului pentru
viata lui trupeasca si pentru formarea lui spirituald, in vederea vietii de
veci”47, pentru cd , persoanele umane au fost chemate de Logosul divin
la comuniunea cu Sine prin lumea lucrurilor create, El oferindu-Se spre
intelegere prin fiecare din lucrurile vazute, ca prin niste litere...”48

Dupd parerea teologului rus Andrei Kuraev, clonarea in sine nu
este pacat. Nu este vorba despre incalcarea vreunui aspect al invataturii
biblice. Insa pericolul folosirii clonarii in scopul pacatului e foarte mare,
si de aceea ar fi mai inteleaptd si mai morald abtinerea de la astfel de
experimente stranii.4?

Concluzii

lonarea reprezintd, fard indoiald, una dintre cele mai mari provocari

atat pentru stiinta contemporand, cat mai ales pentru teologie. Se stie
cd structura omului, indiferent de timpul istoric la care ne raportdm, este
una profund religioasd. Acest fapt se poate demonstra prin universalitatea
jertfelor si a credintei in nemurire prezentd in toate experientele religioase.
Problema nemuririi este o tema universald foarte importanta. Ea a pro-
vocat frimantari intense in sfera religioasa si umana. In experientele reli-
gioase precrestine, nemurirea a fost definitd in corelatie cu existenta unei
vieti dincolo de moarte, o prelungire a vietii terestre intr-un context emi-
namente antropomorf. Mai mult, se considera cd fecundarea si procrearea
ar reprezenta un dar al zeului Eros, ca participare la nemurire. Mai tarziu,
crestinismul va prelua aceastd idee si va vedea In urmasi un mod de a
recastiga Intr-un alt mod ceea ce s-a pierdut prin Adam si Eva: nemurirea.
Experienta religioasa precrestind de tip oriental a vdzut nemurirea reali-
zatd prin conceptiile filosofice karma si samsara. Reincarnarea presupune
nemurirea sufletului, timpul fiind devalorizat prin apartenenta acestuia
la materie care este maya, adica ,iluzie”. Aceasta conceptie filosofica res-
pinsd de crestinism este Imbratisatd mai ales de cei ce cred ca vor dobandi
nemurirea fard nici o responsabilitate, fird judecata unui Dumnezeu
personal, fiind suficientd doar o ispasire a greselilor facute fatd de o lege
impersonali si rigida: legea karma (a faptelor). In postmodernitate, apare
problema nemuririi in context naturalist-autonom, cu ajutorul progresului
tehnologic experimental; este vorba despre clonarea reproductiva, dar si

47. Dumitru Staniloae, op. cit., pp. 339-340; Dr. George Stan, ibidem.
48. Dumitru Sténiloae, op. cit., vol. II, p. 8; Dr. George Stan, ibidem.
49. Andrei Kuraev, art. cit., p. 104.
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de cea terapeuticd, avand in vedere suferinta duhovniceascd, dar si psiho-
fizica In care se zbate omul contemporan.

Prin clonare, din perspectivad ortodoxd, nu se dobandeste nemuri-
rea, ci o reduplicare a omului ca fotocopiere, rezultand o alta entitate cu
caracteristicile genetice ale celui clonat.

Perspectiva ortodoxa asupra clondrii este clar de respingere printr-o
argumentare teologico-morald; cat priveste nemurirea, aceasta se poate
dobéndi prin corelare cu Dumnezeu, Sfanta Treime, cu Invierea Mantui-
torului Iisus Hristos si, nu in ultimul rand, cu invierea noastra personala
la sfarsitul veacurilor. De aceea, reincarnarea, In perspectiva religioasa
necrestind, ca si clonarea in perspectiva naturalist-postmoderna, se afla la
antipodul invierii crestine; in consecintd, reprezintd surogate in vederea
dobandirii nemuririi.

Autorul poate fi contactat la adresa: pr_george_istodor@yahoo.com
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Introduction

Calm or rapid, still or running, water is considered to be the “blood”
of Earth, which through the network of rivers runs in its veins offer-
ing life. It is the most precious liquid of our planet, indispensable and
beneficial to humans, animals and plants. Water is the primary substance
of the human organism, as well as the basis of the ancient Greek myths
of cosmogony, one of the dominant “elements” of the world, necessary
for the creation and the continuation of life. It is colourless, odourless and
tasteless, yet valuable and irreplaceable. Nevertheless, to this day, natural
sciences have not managed to reveal all its secrets. Water has always been
at the centre of the scientific, mythological, religious, and philosophical
inquiries of humanity.

Since the most ancient times, human beings have realized how
important water is for the existence of life, as well as for the entire world.
Philosophers and ordinary people alike believed that hydor was the start
of all things, since everything seemed to contain water. In the cosmo-
gonic myths of all human races, water possesses magical properties and
is a regenerating, revitalizing and purifying substance.

Water, the symbol of life, became the object of adoration of almost
all primitive races of ancient times. The ancient Greeks believed in many
watery deities of the sea and of the rivers. Besides Poseidon (Neptune),
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the god of the sea, they worshipped Nereus and the Nereids, Proteus,
Triton etc. Furthermore, they had deified many rivers, such as Acheloos,
Alpheios, Assopos, and others.

In the Orphic cosmogony, water and matter were the fundamental
cosmic elements of World Creation. Protomatter is not surely originated
according to its present physical description, but it was a kind of material
element. Damascius, the Neoplatonic philosopher of the 6th century A.D.,
notes in his De Principiis that:

“The Orphic Theology which is said to be according to Hieronymus
and Hellanicus (provided he is not one and the same man) is as fol-
lows: water existed from the beginning, he says, and matter, from
which earth was solidified” [cited in Kirk ef al., 1995, p. 24].

Already in the Homeric era, the ancient Greeks believed in the watery
Oceanus (Ocean). Homer mentions that the Earth is a flat disk; around it
runs a mythical river, the Ocean. The Ocean has no sources, nor estuary,
it is apsorroos, i.e. cyclically moving or backward flowing. Its current goes
back to where it started in a ceaseless and eternal motion. The ancient
Greeks believed that the apsorroos watery Ocean encircled the entire Earth:
“Were it even the streams of the river Oceanus, from whom they all are
sprung” (Homer, Iliad, XIV, 246). Over the flat Earth was the hemispheri-
cal dome of Heaven, exactly covering it, as a huge apsidal dome. That is,
the cosmology of those time consisted of the dome of the heavens, with
a disk-like earth floating on water.

The Ocean was the father of all gods. This is stated by Plato (Craty-
lus, 402 bc):

“Just so Homer, too, says — Ocean the origin of the gods, and their
mother Tethys [Oceanus, from whom the gods are sprung, and
mother Tethys (Iliad, XIV, 201, 302)]; and I believed Hesiod says that
also [Theogony, 337: Tethys bare to Ocean eddying rivers (Hesiod
[1914], p. 103)], Orpheus, too, says... Fair-flowing Oceanus was the
first to marry, and he wedded his sister Tethys, daughter of his
mother” (Plato [1926], p. 69).

Aristotle, in his Metaphysics (Book I, III, 983b 6), provides more
details:

“There are some who think that the men of very ancient times, long
before the present era, who first speculated about the gods, also held
this same opinion about the primary entity. For they represented
Oceanus and Tethys to be the parents of Creation, and the Oath of
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the gods to be water — Styx (Iliad, XIV, 20, 81): ‘for that he is a
branch of the water of Styx, the dread river of oath’ (Iliad, 11, 755),
‘Come now, swear to me by the inviolable water of Styx” (Iliad, XIV,
271), "And the down-flowing water of Styx, which is the greatest and
most dread oath for the blessed gods’ (Iliad, XV, 37), as they call it”.
(Aristotle [1933], p. 21).

Professor G.J. Whitrow, in his Time in History writes:

“Homer was not interested in the origin of things and had no
cosmogony beyond the idea that water is the origin of all things.
This was expressed mythologically by calling Oceanus the river
which encircles the world’s disk, the origin of all things (Iliad, XIV,
246). WK.C. Guthrie ([1961], pp. 39-40), who has drawn attention to
this, makes the interesting point that it was probably an Ionian idea,
since ‘it reappears in Ionian philosophy and in the eastern peoples
to whose influence early Ionia lay particularly open’. It will be
recalled that Thales, the first Greek philosopher, was Ionian, and he
maintained that the first principle (arche) of all things is water”
(Whitrow [1989], pp. 37-38).

Cosmogony

n ancient Greece, astronomy as a science began in the 6th century B.C.
by the Ionian philosophers. The Greek philosophers in Ionia (Asia
Minor) tried to understand not only the facts, but also the “why” and
“wherefore” behind everything, including every physical and astronom-
ical phenomenon. The foundation of the Ionian School in Miletus was the
starting point of the Presocratic thought namely the first philosophical
thought in the Ancient Greek world.
According to Professor Herbert Dingle (The Scientific Adventure-
Essays in the History and Philosophy of Science):

“Philosophy proper, then, may be said to have begun with the first
man who took the whole of experience as his field of study and
tried to see it as a related set of manifestations of some common
unifying principle. In the Western world that man is generally con-
sidered to have been Thales of Miletus, who lived some 600 years
before Christ, and the fact that this unifying principle was some-
thing now so unacceptable as water is as nothing beside the im-
measurably important fact that he caught the first glimpse of the
goal which philosophers have ever since been striving to reach”
(Dingle [1953], pp. 197-198).
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Thales of Miletus (624-547 B.C.) was the leading Ionian philosopher,
the first who raised the point that a material substance explains all the
natural phenomena and, according to his cosmogony, the material cause
of all things was hydor. Sextus Empiricus, also reports this fact:

“Of the school of Miletus the founder was Thales (circa 600 B.C.).
He declared that the fundamental substance of which the world
was made is water” (Sextus Empiricus [1933], p. 7).

Similarly, Sir W.C. Dampier, in his History of Science, writes about it:

“The importance of the Milesian School of philosophy lies in the fact
that, for the first time, it assumes that the whole universe is natural,
and potentially explicable by ordinary knowledge and rational
inquiry” (Dampier [1929], p. 16).

The English philosopher Bertrand Russell, in his History of Western
Philosophy, says that:

“The Milesian School is important, not for what it achieved, but for
what is attempted” (Russell [1946], p. 47).

Hydor is an ancient Greek word meaning “water”, a word that is still
in use. A lot of English words are derived from this single Greek word:
Hydra, hydraulic, hydrocarbon, hydrodynamics, hydrofoil, hydrogen, hydroxide,
and many others. For example hydrogen, as a Greek word, is formed from
the word hydor (meaning “water”) and the verb genno (meaning “to give
birth”). It means that hydrogen is the element from which water was born,
the water-forming element. Thales of Miletus, one of the seven Wise Men
of Greece, was the first among the Greek philosophers to speculate about
the primary material element of all beings and cosmic phenomena.

The American astronomer Theodore P. Snow writes the following
in his Dynamic Universe:

“The first formal scientific thought evolved after the time of Homer’s
writing, and its inception is associated with the philosopher Thales
(c. 624-547 B.C.), who lived in Miletus, on the eastern shore of the
Aegean Sea. His principal contribution was the idea that rational
inquiry can lead to understanding the universe, going beyond des-
cribing it. This general precept was adopted by followers of Thales,
who formed the so-called Ionian school of thought, named for that
part of Greece (now Turkey) surrounding Miletus. [...] Thales did
create a primitive cosmology, encompassing the idea that all the basic
elements of the universe were formed from water, the primeval sub-
stance” (Snow [1998], pp. 43-44).
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Hydor was the “first principle” for philosopher Thales, a native of
the rich city of Miletus, in Asia Minor. He said that everything is made of
water. Earth was the result of the condensation of water; air is produced
from water by rarefaction and air again, when heated, becomes fire.
Thales expressed the opinion that the whole universe was born from
water (“He stated that water is the first principle of the nature”). Hence,
for the first time in the history of science, an explanation was attempted
of the cosmic phenomena, based not on the willing action of an anthropo-
morphic deity, but on an impersonal natural principle.

The importance of water in nature and life was probably the main
reason that led the Milesian philosopher to this conclusion.

Thales of Miletus believed that the world was once made of water
and that solid land was created out of the waters through a natural pro-
cess, similar to the deposits he had observed at the Nile’s delta in Egypt.

Thales, who introduced the sciences of mathematics and astronomy
in Greece, observed the world around him carefully and saw that the ele-
ment, obviously more abundant in nature than others, is hydor. From this
fact he suggested that water must be the basic element of the beginning
of the Cosmos, the essential component of all things.

His cosmology is based on water, as the essence of all matter.
Aristotle wrote that Thales was the first to suggest a single material sub-
stractum for the Universe — namely water. To Thales the entire Universe
was a living organism, nourished by exhalation from water.

Thales of Miletus, the establisher of theoretical geometry and
astronomy, as a carrier of the ancient Greek abstract spirit, not satisfied
only by documentation and learning of facts, seeks the theoretical expla-
nation and justification of the phenomena, conceived the “first principle”,
which became a basic term of the international scientific thinking.

Water, beyond any divine interventions, was for the great philoso-
pher the essential component of all material things and all natural beings
were mutations of this initial matter.

The attempt of the Ionian School, and particularly of Thales, to for-
mulate the first philosophical system is described by Aristotle in his work
The Metaphysics, where he distinctively states that all Ionian philosophers
proposed some arche (generative cause) of the Cosmos. As we know from
Aristotle (Book I, III, 983b 2-5) most of the earliest philosophers:

“...conceived only of material principles as underlying all things.
That of which all things consist; from which they first come and into
which on their destruction they are ultimately resolved, of which
the essence persists although modified by its affections — this, they
say, is an element and principle of existing things. Hence they
believe that nothing is either generated or destroyed, since this kind
of primary entity always persists” (Aristotle [1933], p. 19).
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The British philosopher Bertrand Russell, in his History of Western
Philosophy, also reports this:

“Thales of Miletus, according to Aristotle, thought that water is the
original substance, out of which all others are formed; and he also
maintained that the earth rests on water. Aristotle also says of him
that he said the magnet has a soul in it, because it moves the iron;
further, that all things are full of gods” (Russell [1946], p. 44).

In the same way, nothing else is generated or destroyed; for there is
some entity (or more than one) which always persists and from which
all other things are generated. All have not agreed, however, as to the
number and character of these principles. Thales, the founder of this
school of philosophy, says that the permanent entity is water (due to this
he also assumed that Earth floats on water). Presumably he derived this
assumption from seeing that the nutriment of everything is moist, and
that the heat itself is generated from moisture and depends upon it for its
existence (and a thing is generated from something that is always its first
principle).

He derived his assumption, then, from this: “...and also from the
fact that the seeds of everything have a moist nature, whereas water is the
first principle of the nature of most things” (Aristotle, I, III, 983b 2-5, p. 19).
Water is the origin of all things, since all elements are made of water and
are essentially water.

Similarly, Diogenes Laertius, in his Lives of Eminent Philosophers (1, 27)
writes about the hypothesis of Thales of Miletus:

“His doctrine was that water is the universal primary substance and
that the world is animated and full of divinities” (Diogenes Laertius
[1925], p. 27).

In addition, Sir Th.L. Heath, in his Greek Astronomy, writes:

“Thales laid it down that the first principle of all things is water, and
that the universe is animated and full of gods” (Heath [1932], p.2).

Therefore, according to the view of Thales — and of other Ionian
thinkers — the universe was a huge watery mass, upon which the Earth
was floating, having the shape of a vast circular disk. In other words, the
Earth was likened to a flat surface, floating on the waters of the universe,
while at the same time it was the centre of our planetary system and of
the universe in general.
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We should not be impressed by this general view of the wise men
of that era. Even today, during the Orthodox service of Good Thursday,
it is chanted: “...the One who suspended the Earth among the waters”.

Furthermore, the hypothesis of the floating Earth was known to the
ancient Greeks from Homer’s Odyssey (I, 79), where Poseidon (Neptune)
is called ruler of the Earth. Poseidon, the god of the sea, was initially a ter-
restrial deity:

“Poseidon will let go his anger, for he will in no way be able, against
all the immortal gods and in their despite, to contend alone” (Homer
[1919], p. 19).

The ancient Greeks easily reconciled the two traditions, probably
because they believed the Earth was floating on the sea. Thus, Poseidon
one time resides in the sea and another time he walks on Earth, making
it trembling as he is considered an “earth-shaker” or “earth-quaker”:
“From that time forth Poseidon, the earth-shaker, does not indeed slay
Odysseus” (ibidem, 1, 74).

It was exactly this suggestion about a floating Earth — known
already from the Odyssey — which prompted Thales to propose a theory
about the earthquakes. He thought that, since the Earth was floating like
a boat on the cosmic waters, the disturbances, which the watery mass
could have, were the reason for the earthquakes.

Seneca reports the following in his Naturales Quaestiones:

Quae sequitur Thaletis inepta sententia est. Ait enim terrarum orbem aqua
sustineri et vehi more navigii mobilitateque eius fluctuare tunc cum dici-
tur tremere; non est ergo mirum si abundat umor ad flumina profundenda,
cum in umore sit totus. Hanc veterem et rudem sententiam explode. Nec
est quod credas in hunc orbem aquam subire per rimas et facere sentinam
(Seneca, I, 111, 14).

An English translation of the relevant passage reads:

“The following theory of Thales is silly. For he says that this round
of lands is sustained by water and is carried along like a boat, and
on the occasions when the earth is said to quake it is fluctuating
because of the movement of the water. It is no wonder, therefore,
that there is abundant water for making the rivers flow since the
entire round is in water. Reject this antiquated, unscholarly theory.
There is also no reason that you should believe water enters this
globe through cracks, and forms bilge” (Seneca [1971], p. 231).
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Similarly, in the Old Testament Book of Job (26, 7), God is described
as: “He stretcheth out the north over the empty place, and hangeth the
earth upon nothing” (Holy Bible [1979], p. 594).

Additionally, in the Book of Ecclesiastes (1, 7) we read about the
water’s circle: “All the rivers run into the sea; yet the sea is not full; unto
the place from whence the rivers come, thither they run again” (Holy Bible
[1979], p. 712).

It is obvious that in the Jewish tradition water is the beginning of
Creation, a kind of theophaneia (or God appearance).

The tradition of Thales of Miletus was followed by Hippo of Samos,
who based his view mainly on physiological observations, as for example
the humidity of living organisms. Hippo was obviously influenced by the
doctrines of Thales, as far as his ideas on cosmogony are concerned. This
is also supported by the Neoplatonic philosopher and commentator of
Aristotle’s works Simplicius (1882) in Aristotelis Physicorum (I, 2, 23, p. 23).
Hippo of Samos (or Rhegium) was a medical writer and eclectic philo-
sopher who lived in the latter half of the 5th century B.C.

Sextus Empiricus in his Against the Physicists (II1, I, 361) reports that
Hippo and Onomacritus accepted the water as the original element, from
which fire originated, and from the dominance of the fire over water came
the universe (Cosmos): “Hippo of Rhegium, fire and water; and Onoma-
critus in his Orphica, fire and water and earth” (Sextus Empiricus [1936],
p. 175).

The views of Hippo can be found in Hermann Diels” 1996-edition
of Fragmente der Vorsokratiker. Hippo held that nothing exists beyond the
things we perceive. Consequently, he believed that the gods who were
being worshipped were great persons or heroes deified by the people.
Due to these opinions, Hippo was considered an atheist. In his Meta-
physics (I, 111, 984a 5), Aristotle, who reproves him for the inferiority of his
hypotheses, despises his views: “I say nothing of Hippo, because no one
would presume to include him in this company, in view of the paltriness
of his intelligence” (Aristotle [1933], p. 21).

At the beginning of the 5th century B.C., Heraclitus (544-484 B.C.)
“regarded perpetual change as a fundamental law governing all things”
(Whitrow [1989], p. 38), but also had his own views concerning fire and
water.

Diogenes Laertius, in his Lives of Eminent Philosophers (11, IX, 8-11),
gives more details for Heraclitus, who believed that:

“For fire by contracting turns into moisture, and this condensing
turns into water; water again when congealed turns into earth. This
process he calls the downward path. Then again earth is liquefied,
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and thus gives rise to water, and from water the rest of the series is
derived. He reduces nearly everything to exhalation from the sea.
This process is the upward path. Exhalations arise from earth as well
as from sea; those from sea are bright and pure, those from earth
dark. The bright exhalations feed fire, the moist element by the
others” (Diogenes Laertius [1925], p. 417).

Xenophanes of Colophon (565-488 B.C.) expanded on the original
thinking of the Ionian School by adding the earth as a primordial element
of the original creation. This is explicit in two of the 29 fragments saved
from his work On Nature: “For all things come from earth, and in earth all
things end by becoming earth” (cited in Fairbanks [1898], p. 69, Fragment
B27); “All things that come into being and grow are earth and water”
(ibidem, Fragment B29).

According to Sextus Empiricus (Against the Physicists, 111, 1, 361),
Xenophanes believed that: “Verily all we men are sprung from earth and
from water.” ([1936], p. 175). That is: “...he believed all things to be made
out of earth and water” (Russell [1946], p. 59).

However, the problem that rose with the cosmological hypothesis
that the primal elements of Creation were two — water and earth — was
that they were not contrasting. Consequently, a motion between them
could not be justified.

Empedocles (483-430 B.C.), the Greek philosopher who, according
to Aristotle, lived at Acragas, in Sicily, included the earth in the set of the
simple elements of nature, from which originated the Cosmos: water, fire,
air and earth: “Empedocles — adding earth as a fourth element to those
already mentioned (that is, water, fire, air) — takes all four” (cited in
Aristotle’s Metaphysics, 1, 1II, 948a 8; [1933], p. 21). And similarly:
Empedocles Acragantinos “supposed that the universe is made from four
elements — the roots of all things. These were, fire, air, water and earth”
(cited in Fraser [1948], p. 314).

In Empedocles” philosophy, according Sextus Empiricus (Against
the Physicists, 111, 1, 362-363) water is symbolized by Nestis, probably a
Sicilian female deity of the waters. This name comes from the ancient
Greek verb nao, which means “to spring, to gush up”. Nestis created the
spring of life of the mortals by shedding her tears: “Empedocles and the
Stoics, earth and water and air and fire. Four are the roots of all things,
and list thou first to their titles: Shining Zeus, and Here the life-bringer,
and Aidoneus, Nestis, too, who wetteth with tears the fountain of mor-
tals.” Comments of the translator R.G. Burry: “Zeus probably stands for
the element “air’, Here for ‘earth’, Aidoneus for ‘fire’; Nestis certainly for
‘water’. “The fountain” or (physical source) is the semen” (Sextus Empi-
ricus [1936], p. 175).
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Water, fire, air and earth were, according to the presocratic philo-
sophers identified with life, anima (soul) and the natural force that moves
everything in the Universe. The presocratic philosophical thought influ-
enced the entire Greek and western civilization. Considering that during
those times there was no scientific awareness in a world of poetry and
mythology, the emergence of the presocratic philosophy is astonishing.

As mentioned by the English philosopher Bertrand Russell, in his
History of Western Philosophy, in all history

“...nothing is so surprising or so difficult to account for as the
sudden rise of the civilization in Greece. Much of what makes civi-
lization had already existed for thousands of years in Egypt and in
Mesopotamia, and had spread thence to neighbouring countries.
But certain elements had been lacking until the Greeks supplied
them. What they achieved in art and literature is familiar to every-
body, but what they did in the purely intellectual realm is even
more exceptional” (Russell [1946], p. 21).

Water in the world mythology and in the Christian tradition

F or centuries, humans believed in the miraculous and purifying power
of water. An ancient Greek tradition says that young people used to
cut their hair before coming of age and offered it as a sacrifice to the
deities of the rivers.

For the ancient Greeks, a part of the Ocean disappeared inside the
depths of the Earth, where it met the waters of the Styx, the river of Hades
and of the dead, with its black and frigid waters.

Even the Olympian gods made oaths to the name of the waters of
the Styx, which met with Cocytus, the other river of the Underworld:
“Cocytus, which is a branch of the water of the Styx” (Homer, The Odys-
sey, XX, 514; [1919], p. 395). If some god breached this terrible oath, the
other gods punished him or her: they would leave him/her alone for ten
years, without nectar and ambrosia.

Pausanias, in his Description of Greece (I, Attica, XVIII, 5), notes that
this river is in Thesprotia:

“There is also Cocytus, a most unlovely stream. I believed it was
because Homer had seen these places that he made bold to describe
in his poems the regions of Hades, and gave to the rivers there the
names of those in Thesprotia” (Pausanias [1918], p. 85).

According to the Greek tradition, the waters of the Styx sprung out
of a vertical rock about 200 metres high, located in the Chelmos or Aroa-
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nian Mountains of Peloponnese. The traveler Pausanias considered the
water of the Styx lethal for humans and animals, whilst another tradition
correlates it with the “immortal water”, the water that gave immortality
to whoever drunk it.

Pausanias reports the following in his Description of Greece (III,
Arcadia, XVIII, 2-6):

“He also represents the Styx as a river in Hades... Its water brings
death to all, man and beast alike. It is said too that it once brought
death even upon goats, which drank of the water first; later on all
the wonderful properties of the water were learnt... Whether
Alexander, the son of Philip, met his end by this poison I do not
know for certain, but I do know that there is a story to this effect”
(Pausanias [1925], pp. 433-435).

Today, the water of the Styx gushes from a black spring; for this
reason the place is called Mavroneri (meaning “black-water”). We visited
the place, because about three hours on foot from it, is the location where
the new, largest reflecting telescope of Greece (Aristarchus the Samian),
with a diameter of 2.3 metres, will be built.

The ancient Greeks worshipped Poseidon, as their god of the waters
and the sea; the Romans believed in Neptune, the Scandinavians wor-
shipped Oegin, and the Indians had Varuna, while at the same time they
had (and have) the deified rivers Gange and Indus. The worship of water
and of its associated deities presents an impressive continuity from the
Neolithic age up to our days.

If the submersion in water symbolizes, at a personal level, death
and regeneration, at the cosmic level it represents the destruction of the
Old World and the beginning of a new one. At the same time, the Flood
is the punisher and the purifying end of a decadent world. Many ancient
peoples practiced the ritual of purification using water — via a purifying
washing, a sprinkling, or a total immersion.

The Christians later adopted this most ancient and universal sym-
bolism of water as a purifying and regenerative medium. Indeed, in the
Christian tradition, water constitutes a symbol of purification and expia-
tion. One of the most important sacraments is Baptism. The word means
“immersion in the water”. According to the Orthodox tradition, the bap-
tized person is immersed three times into blessed water in the name of
the Holy and life-giving Trinity. This way, he or she enters the Church,
released from the original sin. Christ Himself was the first to be baptized
by Saint John the Baptist in the river Jordan. From then on, Jordan has
been considered a sacred river, similar to the sacred rivers Indus, Gange
and others in Hinduism.
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The Church celebrates the Baptism of Christ with a special feast, the
Epiphany, every January 6th (the 19th according to the Julian calendar
used in the Russian, Serbian and some other Orthodox Churches). On
this day, the priest blesses the waters of the region, the rivers and the sea
by throwing into them a Holy Cross. Whoever jumps into the water and
catches the Cross is considered to be blessed by God. In Serbia, such Holy
Cross is made from ice. For example, up to 1914, the cross was thrown
into the Sava River in Belgrade and Sabac. This was the old substitution
of the pagan human sacrifice to the demon of water. In Aleksinac and Nis,
water was blessed at the crossroad from the centre of the town. The Holy
Cross was put on a table, both made from ice, and around it were dishes
with water to be blessed. Blessed water is kept by people believing that it
has prophylactic powers (Kulisic et al. [1970]).

On other occasions, such as the beginning the every new school
year, a sprinkling ceremony is performed. The priest blesses both teachers
and pupils so that they may have a creative school year, during which
they coexist in harmony and have a good collaboration.

Water in physics and astrophysics

W ater is a basic substance, yet even to this day science has not revealed
all the secrets hiding into a single drop of it. This omnipresent
odourless, colourless and tasteless liquid still remains enigmatic.

We mentioned that in Antiquity it was considered as an “element”.
Drawing our information from modern books of physics and chemistry
— e.g. see Ball [2000] and Benjamin [2001] — in 1781, the English chemist
Henry Cavendish (1731-1810) demonstrated the chemical compound
nature of water, a combination of hydrogen and oxygen which could be
produced by burning hydrogen: “Thus finally dethroning it from its old
ground position as one of the elements” (Dampier [1929], p. 198).

At the beginning of the 19th century, the French chemist Antoine
Laurent Lavoisier (1743-1794) and French mathematician Pierre-Simon
de Laplace (1749-1827) determined its composition as a mixture of 85%
oxygen and 15% hydrogen.

Actually, the chemical analysis of water dates back to April 1800
and the work of the English engineer and publisher William Nicholson
(1735-1815), whose hobby was science. In cooperation with the chemist
Sir Anthony Carlisle (1768-1840), he assembled a large voltaic pile and,
by means of it, discovered the electrolysis of water (Fraser [1948], p. 447).

The analysis of water was completed by the work of J.L. Gay-Lussac
(1778-1850) and Alexander von Humboldt (1769-1859) (eudiometric com-
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position, 1805), and, finally, by the French chemist Jean-Baptiste André
Dumas (1800-1884) in 1843.

Being a union of two atoms of hydrogen and one of oxygen, water
has the chemical formula H,O. Its molecule is stable and a considerable
amount of energy is needed for its breaking — equal to that released
when it is formed.

Water exerted a direct influence during the formation of the Earth,
when the latter was still a cosmic body with a liquid metallic core, slowly
transforming into a protoplanet, with successive waves of asteroid and
comet remains feeding it with ice and stellar dust. Several theories try to
explain the shaping and evolution of this proto-Earth. One of these is that
the primordial floods carved the first structures on its terrain; probably
the same water is being recycled up today. The mantle of the Earth incor-
porates water in the order of 0,3% of its weight, in the fluid substance of
silicates and metallic salts. The total volume of the mantle water is one to
two times the volume of the oceans. This oceanic volume has remained
the same for the last two billions years.

When life dominated on the continents, every organism living there
kept inside it enough water as a testimony of the common watery origin.
Water is the main substance of the human body, approximately 70% of its
weight. In a sense, water is the link between the living creatures and
between them and the universe. On the other hand, the history of human-
ity was essentially determined by the search for water, and we believe that
the existence of water will again determine the exploration of the uni-
verse. The great civilizations were born near water and from the water.

Charles G. Fraser mentions in his Story of Physics that:

“Although the Florentines had discovered about 1600 that water
has an ‘anomalous expansion’ near its freezing point and therefore
minimum volume and maximum density, it was not until 1804 that
an accurate determination of that temperature was made. This work
was done by Thomas C. Hope, professor of chemistry at Edinburgh
University, another of Black’s old students” (Fraser [1948], p. 346).

Water presents many irregularities in its physical properties, notably
the maximization of its density at the temperature of about +4°C; this
maximum density equals, by definition, to 1 gr/cm3. Water is an excellent
solvent, dissolving a great number of substances. In general, the increase
of its temperature causes an increase of the solubility of the solid sub-
stances immersed in it, and a decrease of the solubility of gases.

Water can change its form, becoming a solid or a gas. By definition
of the Celsius temperature scale, it solidifies (freezes) at 0°C and boils at
100°C under normal pressure (760 mm Hg). The volume of water increases
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during solidification, so the density of ice is 0.92 g/cm3. The specific heat,
as well as the latent heat of the melting and evaporation of water is par-
ticularly high. Thus, the presence of water halts the sudden large temper-
ature variations on the surface of the Earth.

On June 20th, 2000, NASA discovered evidence of the presence of
water on the surface of Mars. The finding, made by the Mars Global Sur-
veyor spacecraft through its Mars Orbiter Camera, suggests that liquid
water did flow onto the surface in the geologically recent past. Images
taken by the MOC also suggest sources of liquid water on Mars.

Newly released images from NASA's Galileo spacecraft of the Jovian
moon Europa show evidence that there is slush and perhaps even liquid
water, beneath Europa’s icy surface. The presence of water would be in
favour of assumptions that life may have existed on Europa’s soil at some
point in its history.

Water is also found in other Jovian and Saturnian satellites, and in
comets. The first molecule to be detected by radio-astronomical methods
was the radical OH in 1963. Some OH sources in interstellar H II regions
show strong H,O emission as well. Their H,O emission is variable, with
intensity changes occurring in periods of months and days. Water mole-
cules are also found in OH-IR stars, which are probably dust enshrouded
Myras having periods of 600 to 2000 days and are not visible optically.
Recently, water molecules have been detected in the mid-infrared (11-12
microns) spectrum of Arcturus, a K1.51II giant star (Ryde et al. [2003]). In
Brand et al. [2003], the analysis of the properties of water maser emission
in 14 star-forming regions has been performed while Beck et al. [2003]
have found and investigated water vapour emissions from an elliptical
ring of masers located near the protostar Cepheus A HW2.

Conclusion

hales of Miletus believed that water is the first principle, the material

cause of all things. This was a revolutionary and radical view for that
period. We should not forget that Thales” audacity was considerable, since
he was the first to reject any divine and supernatural authority — without
thinking the consequences — and thus he essentially put aside and dras-
tically reduced the role of gods in the terrestrial events!

In modern physics and astrophysics, we know that hydrogen is the
dominant element in the Universe, and that everything else originated
from its nuclear reactions. Today, knowing that water is not an element,
but a chemical compound of two parts hydrogen and one part oxygen,
we may say that the hypothesis of Thales of Miletus was correct — at least
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by two thirds! In the water’s molecule are hidden: a) the primordial ele-
ment, hydrogen, that is the evidence of the beginning of time, and b) oxy-
gen, the ashes of the stars. That means that water reminds us that we are
bound together with every form of terrestrial life and, like it, we are a part
of the history of the whole universe!
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Consideratii despre calcularea datei Pastelui

IOAN MACRI

Universitatea de Petrol si Gaze din Ploiesti

Mai intai, despre semnificatia Pastelui

Cuvéntul Paste provine de la cuvantul ebraic Pesach si, atat la evrei, cat
si la crestini, are intelesul de ,trecere, eliberare” si presupune o jertfa
pentru eliberare, care instituie un legamant.

Pentru evrei, Pastele este eliberarea din robia egipteand, in jurul
anului 1250 1.Hr., de catre Tnsusi Dumnezeu care-i calduzeste, prin Moise,
spre tara fdgaduitd lor. Jertfa eliberarii a fost un miel fara prihana pe care
fiecare familie I-a Injunghiat spre seara si l-a mancat in noaptea parasirii
Egiptului. Evreii strdbat Marea Rosie ca pe uscat, ajung la muntele Sinai
si aici Atotputernicul Dumnezeu, Tatdl si Creatorul lumii fi ddruieste
acestui popor ales Legea de vietuire pe pamant si incheie cu el un Legdmant
de fidelitate, sub forma sangelui animalelor de jertfa, dupa obiceiul vremii.
Apoi, din pricina infidelitdtilor multora fata de legamantul divin, cu totii
pribegesc timp de patruzeci de ani prin desertul Sinai, sub conducerea lui
Moise si a lui Aaron preotul, fratele sdu, care vegheau la desdvarsirea lor
spirituald, prin implinirea Legii. Dupa trecerea acestui timp, o noud gene-
ratie, condusa de losua, fiul lui Navi, pe care Moise il asezase in locul sdu,
va intra in Tara Fiagaduintei, Canaanul de atunci, Palestina de astdzi, si va
cuceri tara promisd stramosilor lor, patriarhilor Avraam, Isaac si Iacov.
Evreii se statornicesc aici si, la anul 1000 i.Hr., sub regele David si apoi
sub fiul sdu, Solomon, intemeiazd un regat puternic si stralucit.

Pentru crestini, Pastele este eliberarea umanitatii din robia pdman-
teand a pdcatului si a mortii vesnice, prin jertfa lui Mesia, jertfa iubitoare
si de buna voia sa. Prin credinta in sfintele, mantuitoarele, infricosatoarele
pdtimiri si moartea Sa pe cruce si apoi prin invierea Sa din morti de cétre
Dumnezeu-Tatél Atotputernic in a treia zi dupa ce a fost pus in mormant,
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oamenii capdtd iertarea pdcatelor si redobandesc viata vesnicd in impa-
ratia Cerurilor, in care intra condusi de El, ca Domn si Mantuitor. Mesia,
Logosul divin, in’;elepciunea, Cuvantul creator si pacea lui Dumnezeu,
Fiul Unic al Tatalui, ndscut din vesnicie, este trimisul Bunului Dumnezeu
si era asteptat de la Inceputurile istoriei omenesti ca preot, profet si rege.
Dupa pdcatul stramosesc al protopdrintilor Adam si Eva, care Insemna
despartirea de Dumnezeu si consimtirea la voia Tmpotrivitorului (Satana)
moartea intrd in lume si creatia care, dintru inceput, era buna si bine-
cuvantatd de Dumnezeu, devine blestematd, o impdrdtie a celui Rdu. Dar
Creatorul nu-si pdrdseste zidirea, ci o rezideste necontenit. Prin Lege si
Profeti, El ii reveleaza poporului ales calea cétre sine, pe care apoi o de-
sdvarseste prin slujirea lui Mesia. El este, pentru cei care cred in El, lisus
Nazarineanul, ndscut dupd trup in Betleemul Iudeii din Fecioara Maria,
din spita regala a lui David, dovedindu-se ca Fiu al lui Dumnezeu prin
invataturile si faptele sale. Numele sdu, care in limba ebraica este Iosua,
insemnand Dumnezeu mantuieste, a fost transcris, prin limba greacd in
limba romana, in lisus, iar Mesia, insemnand Unsul lui Dumnezeu, a fost
transcris, in mod analog, Christos sau Hristos. Era crestind este datata
de la anii nasterii sale. lisus Domnul implineste si desdvarseste Legea
Vechiului Legamant care devine, in cel mai Inalt chip spiritual cu putintd,
Legea Noului Legdmant in unitatea persoanei umane: inima, vointa si
inteligenta. El isi Incepe lucrarea mesianica prin cuvintele: ,,S-a implinit
vremea si s-a apropiat impadratia lui Dumnezeu. Schimbati-va modul de
gandire si credeti In vestea cea buna”, in textul , Pocditi-va si credeti in
Evanghelie”, la Sfantul Evanghelist Marcu. lisus Hristos a incheiat un
Nou Legdmant cu toti oamenii din toate timpurile si toate locurile, prin
sangele sdu. Acesta a fost crezut si transmis prin apostolii sai si urmasii
lor. Acesta le cere oamenilor renasterea de sus, din apd si din duh, Duhul
Sfant al Tatdlui si al Sdu, Duh de adevar, de fidelitate si de iubire a lui
Dumnezeu si a aproapelui, Duh Mangaietor de credintd in moartea si
Invierea Sa. De atunci si pana astazi, multi sunt cei care au crezut, s-au
straduit, au suferit, si-au jertfit viata ca martori pentru acest legamant,
asemenea lui Hristos, pentru ca ,sd se propovaduiascd in numele Sau
pocdinta spre iertarea pdcatelor la toate neamurile, incepand de la Ierusa-
lim” — dupa cum scrie Sfantul Evanghelist Luca. Din acele timpuri este
deschisd impdrdtia lui Dumnezeu, care este cuceritd de cei care se silesc
sd intre in ea. Pastele ebraic devine o prefigurare a Pastelui crestin.

Ceea ce-i deosebeste pe evrei de crestini este credinta, sau mai bine
zis necredinta celor dintai, ca Mesia ar fi venit, ei fiind in asteptarea lui.
Crestinii cred ca Mesia a venit in aceastd lume pentru intaia oara sub
chipul smereniei lui Dumnezeu si asteaptd a doua sa venire in slava, ca
Drept judecitor si Imparat a toatd lumea. O lume noud si un pamant nou.
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Despre calcularea datei Pastelui

Existé astdzi trei date anuale, rezultate din trei calcule diferite, pentru
retrdirea evenimentului Pastelui: una pentru Pastele ebraic si doua
pentru Pastele crestin — respectiv catolic si protestant, pe de o parte,
si ortodox, pe de altd parte. Ele sunt legate intre ele, atat din punctul de
vedere al semnificatiei, cat si al calculului.

Data Pastelui este calculata ca sa coincida cu data iesirii evreilor din
Egipt: prima Lund Plina a primédverii, adica ziua a 14-a a lunii Abib, sau,
in redenumirea babiloniand, luna Nisan. Sdrbatoarea este poruncita in
cartile Vechiului Testament: Exodul, 12; Leviticul, 23; Numerii, 9; Deute-
ronomul, 16 s.a. Pastele, , asezamant vesnic”, se deschide, in ziua intai,
cu o adunare sfantd, cuprinde sdptdmana azimelor, ,a painii amare”, si
se Incheie In ziua a saptea tot cu o adunare sfanta. Cel care nu ar face
Pastele, ,sufletul acela sd se starpeascd din poporul sdu, ca n-a adus dar
Domnului la vreme. Omul acela isi va purta pacatul sau” (Numerii, 9).

La evrei, ca la popoarele antice in general in perioada arhaicd, anul
incepea cu prima lund a primaveriil; luna calendaristicd incepea cu faza
de Lund Noud, dupa 14 zile urmand faza de Luna Plina: ,Facut-ai luna
spre vremi, soarele si-a cunoscut apusul sau” (Psalmul 103/104).

Calendarul ebraic este luni-solar, adica bazat pe timpul de rotatie
a Lunii In jurul Pdmantului, acordat cu durata anului solar — adicd a tim-
pului de rotatie a Pamantului in jurul Soarelui. Anul lunar are 12 luni de
29 sau 30 de zile. Din anul 367 i.Hr., pentru a anula intarzierea fata de
anul solar, fiindcd anul lunar are 354 de zile iar cel solar are 365 de zile,
astronomii babilonieni addugau cate 7 luni in 19 ani, la intervale fixe,
creand astfel ani lunari bisecti. Acest ciclu, de 19 ani, cuprinzand 235 de
luni, numit de grecii seleucizi ciclul Metonic, a fost introdus, din epoca
macedoneana (312-64 1.Hr.), in intregul Orient. El face, o datd la 19 ani,
sd coincida calendarul luni-solar cu anul solar la o diferentd mai mica de
2 ore. Pe aceste baze, in anul 359 d.Hr., patriarhul Hillel al II-lea a instituit
actualul calendar ebraic, durata unei luni fiind de 29 de zile, 12 ore, 44 de
minute, 3,33 secunde, la o diferentd de mai putin de jumadtate de secunda
fatd de durata astronomicd — acest calendar avand o intarziere de o zi la
216 ani fatd de anul astronomic solar. Am numit an astronomic solar anul

1. Plutarh (c. 46 — c. 126 d.Hr.), Viata lui Numa, in Vieti paralele, I, Bucuresti, Ed. Stiintifica,
1960, pp. 151-175. La romani, anul incepea cu luna martie, inchinata zeului razboiului,
Marte. Numa Pompilius, rege catre 713 1.Hr., discipol al lui Pitagora, pentru a pacifica,
si prin cultura si religie, belicoasele triburi romane, a mutat inceputul anului din martie
in ianuarie. Aceastd lund era inchinata regelui legendar si semizeu Ianus, reprezentat
cu doud fete opuse, care avea la templul sdu doua porti, a pacii si a razboiului, deschise
alternativ, dupa timpul de pace sau de rdzboi al tarii. Sub domnia lui Numa Pompilius,
poarta razboiului a ramas mereu inchisa.
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tropic care are durata de 365,2422 zile, avand originea in punctul vernal y.
Punctul vernal este intersectia orbitelor de rotatie si de revolutie ale
Pamantului sau originea longitudinilor stelare sau momentul echinoxului
de primavard. Anul ebraic poate avea, pentru anii nebisecti, 353 de zile
(defectiv), sau 354 de zile (normal), sau 355 de zile (excesiv) si, analog,
pentru anii bisecti, 383, 384, 385 de zile. Anul ebraic posedd legaturi si
influente cu si de la anul solar. Un exemplu este la calculul datei sadrba-
torii ,, Binecuvantarea Soarelui”, care se face din 28 in 28 de ani, miercuri
dupd momentul echinoxului vernal de la 21 martie. In aceasts zi se sarba-
toreste crearea Soarelui si se asteaptd ca Pamantul sd ocupe fata de Soare
pozitia pe care acesta o avea in ziua a patra a Creatiei. Ultimul an de
sarbatorire a fost 1981 si urmeaza 2009, 2037 etc., mereu la aceeasi data
de miercuri 8 aprilie. Analizdnd aceasta datd, se vede ca miercuri este ziua
a patra a Creatiei, dar ca 8 aprilie are 14 zile intarziere — din cauza calen-
darelor — si cd un calcul corect conduce la ziua de miercuri 25 martie.
Cum cu umor remarca rabinul Saul Leeman, aceasta situatie ar putea fi
schimbata fie de un sinod pan-evreiesc, care ar corecta calendarul, fie de
Ilie care, la revenirea sa pe pamant, va pune pentru noi lucrurile la punct.2

Pentru a determina prima lund a priméaverii, se observa cu strictete
succesiunea si durata lunilor ebraice, incepand cu luna Rosh Hashanah,
prima lund a anului ebraic, compensandu-se zile in functie de anii simpli
sau bisecti si de considerentele religioase, care impun, pe ansamblul unui
an liturgic, ca anumite sarbdtori sd cadd in anumite zile ale saptamanii.
Data Pastelui, care teoretic ar putea fi in fiecare dintre zilele sdptamanii,
fiind legata de faza de Luna Plind, are uneori o variatie de o zi, fatd de ea.
In unii ani bisecti, Pesach se serbeaza in a doua luna a primadverii, din
cauza Intarzierii calendarului.

Calendarul crestin este solar, adica este bazat pe timpul de rotatie
a Pdmantului in jurul Soarelui. Pentru a determina prima lund a prima-
verii, se considera data echinoxului de primdvara de la 21 martie si, res-
pectiv, pentru luna pascald, prima Luna Plind dupa aceastd data. Aceasta
reguld a fost stabilitd la primul Sinod ecumenic de la Niceea in anul 325.
Pana aici, cele douda moduri de calcul conduc la acelasi rezultat. Dar tot la
Niceea s-a stabilit sd fie pastratd sdptdmana pascald din timpul patimirii
si Invierii Mantuitorului. Din referintele evanghelice, precum la Sfantul
Evanghelist Ioan (19, 31): ,,Deci iudeii, fiindcd era vineri, ca sd nu ramana
trupurile pe cruce, cdci era mare ziua simbetei aceleia, au rugat pe Pilat
sd le zdrobeasca fluierele picioarelor si sa-i ridice”, sau la Sfantul Evan-
ghelist Matei (28, 1): ,Dupa ce a trecut sdmbata, cind se lumina de ziua
intai a siptdmanii, au venit Maria Magdalena si cealalta Marie ca sa vada
mormantul...”, reiese cd rdstignirea Domnului a avut loc vineri, in ziua

2. Saul Leeman, “Why Is Passover So Late in 1997?”, in Jewish Bible Quarterly, 25,1, 1997.
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pregatirii Pastelui?, ca a doua zi, simbatd, era Pastele ebraic si ca Invierea
s-a implinit in prima zi a sdptamanii, sau — se mai spune — in ziua a opta,
numitd de atunci ziua Domnului, iar, la crestini, duminicad. Cu ea Incepe
Noua Creatie, care le deschide oamenilor imparatia lui Dumnezeu si viata
veacului ce va sd fie. latd motivul pentru care Pastele crestin va fi serbat
duminica si nu va coincide cu Pastele ebraic. Rezulta de aici ca Pastele
ebraic de la Lund Plind va precede Pastele crestin, care are o intarziere
fata de el variind de la 1 pana la 7 zile; intarzierea de 7 zile se produce la
coincidenta celor douad sarbatori in ziua de duminica, atunci cand crestinii
asteaptd duminica din urmatoarea sdptamana. Existd aici si o semnificatie
teologica: crestinii il sarbatoresc intotdeauna pe Tisus cel Inviat, nu pe cel
mort, care s-a odihnit in mormant cu trupul in ziua de Pesach.*

Parintii Bisericii au folosit calendarul iulian la Sinodul de la Niceea,
pentru stabilirea modului de calculare a Pastelui crestin. Calendarul iulian
fusese conceput de astronomul Sosigene din Alexandria Egiptului, dupa
criteriile formulate de Iuliu Cezar, si a fost introdus in uz in anul 46 1.Hr.
Anul solar are 12 luni, de 30 sau 31 de zile, exceptie facand februarie, care
are 28, in total 365 de zile. Ca sa se anuleze intarzierea fata de anul astro-
nomic solar, se adauga o zi la 4 ani, creand astfel ani solari bisecti de 366
de zile, cu luna februarie de 29 de zile. Calendarul iulian are o intarziere
de 1 zi la 133 de ani. In anul 1582, acumulase 10 zile de intarziere fats de
anul astronomic solar, adica fata de data corecta a echinoxului de prima-
vara. Atunci, Papa Grigore al XIII-lea a cerut suprimarea celor 10 zile de
intarziere si corectarea calendarului iulian. Lucrul s-a realizat prin supri-
marea zilei din anii seculari bisecti nedivizibili cu 400. De exemplu, anii
1700, 1800, 1900 nu au mai fost bisecti, iar anul 2000 a rdmas bisect. Astfel
a luat nastere calendarul gregorian, care are o intarziere de 1 zi la 3.300
de ani. Acest calendar a fost adoptat treptat in Europa, mai intai de tarile
catolice, apoi de cele protestante si, in cele din urma, si de cele ortodoxe.
Totusi, pentru ca nu toate tdrile ortodoxe au adoptat calendarul gregorian,
s-a hotdrat, la un sinod panortodox la Moscova in anii regimului sovietic,
ca cel putin data Pastelui sa fie serbata pentru ele dupa calendarul iulian.
Intre timp, pana in secolul XX, calendarul iulian cipatase o intarziere de
13 zile fatd de anul astronomic solar, la care se adauga o intarziere de 4-5
zile la calculul fazei Lunii Pline din anticele tabele ale lui Memnon.> Acest

3. La Bible de Jérusalem, Paris, Cerf, 1973; Vinerea cea Mare este datata la 7 aprilie, anul 30.

4. Regula crestind de stabilire a datei anuale a Pastelui se enunta astfel: Prima duminica
dupa Luna Plind, dupd 21 martie.

5. Aceste tabele au fost recalculate in anul 525, dupéa ultimele cunostinte astronomice ale
timpului, de cdlugdrul Dionisie Exiguul (470-540), Parinte al Bisericii, originar din
Scytia Minor (Dobrogea); ele au o intarziere de 1 zi la 308 ani, intarzierea cumulata fiind
azi de 4 zile si 20 de ore. Durata lunatiei corecte: 29 zile, 12 ore, 44 minute, 2,861 se-
cunde (Robert Levet, Chrétiens en Marche, Bulletin Oecuménique, Juillet-Septembre 2007).
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fapt conduce azi la doud calcule paralele pentru data Pastelui crestin,
numit de acum Pastele catolic, calculat dupa calendarul gregorian, si Pas-
tele ortodox, calculat dupa calendarul iulian. Algoritmul de calcul — atat
pentru Pastele ebraic, cat si pentru cel crestin —, de o mare simplitate si
eleganta, i se datoreaza lui C.F. Gauss (1777-1855). Pentru Pastele catolic,
existd astdzi un algoritm interesant, datorat lui J.M. Oudin (1940).6

Observatii

Caracteristica datei Pastelui catolic este corectitudinea astronomica si
respectarea cerintelor Sinodului de la Niceea, dar cu o exceptie: cand
Pastele ebraic are o luna intarziere, atunci calculul Pastelui catolic nu tine
seama de aceastd intarziere si se serbeaza inaintea lui.

Caracteristica datei Pastelui ortodox este aceea ca tine seama de in-
tarzierea Pastelui ebraic, dar are doud posibile intarzieri fatd de cerintele
astronomice de la Niceea: in anumiti ani, aceasta intarziere este de o lung,
iar In altii, de o saptdmana. Astfel se amana data Pastelui in a doua luna
a priméaverii, cind prima Luna Plind este in intervalul de la 21 martie la
21 martie + 13 zile, pentru ca in calendarul iulian nu este 21 martie, deci
nu se vede aceastd lund ca lund de Pasti; apoi se amana data Pastelui in
duminica urmdatoare celei in care este, cAnd Luna Plind este in intervalul
miercuri — simbats, fiindcd vechile tabele de calcul ale Lunii Pline o dau
pe aceasta cu 4, chiar 5 zile intarziere, adicd n-o pot vedea ca Luna Plina.

In anii in care se repetd Saptimana Mare, zilele pascale coincizand
cu cele din timpul patimirii si al Invierii Domnului, deci cand Pastele
ebraic e sdmbitd si cel crestin urmeaza duminicd, numai catolicii si protes-
tantii pot celebra astfel Pastele, iar ortodocsii — nu, ci peste o sdptdmana.

In apédrarea calendarului iulian, s-ar putea aduce, oare, ca argument
intarzierea climatericd a anotimpurilor si, deci, o mai buna corespondenta
a Pastelui ortodox cu vremea? Sau cd Luna Pling, cantatd de psalmist ca
martor credincios in cer, care nu mai e vizibila la sarbatoarea Pastelui orto-
dox, va fi vizibila dupd 50 de zile, la sarbatoarea Pogorarii Duhului Sfant?

Ca o consolare pentru aceste deosebiri religioase in a sarbatori
Pastele — la intarzierea de o lund, la evrei si la crestinii ortodocsi, se poate
invoca permisiunea scrisd de Moise in cartea Numerilor, capitolul 9, de a
se serba Pastele in luna a doua pentru cei bolnavi, sau pentru cei aflati in
calatorie; important este ca el sd fie serbat in fiecare an; — la intarzierea
de o sdptamanad, existentd adesea la crestinii ortodocsi, se poate observa
cd, intre crestinii catolici si cei protestanti, pe de o parte, si cei ortodocsi,
pe de altd parte, se instituie fard a se vrea o ,saptdmand a azimelor”.

6. The Date of Easter, U.S. Naval Observatory, Astronomical Applications, 23 martie 2005.
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Iatd un tabel cu rezultatele calculului pentru data Pastelui, fiecare
dupd caracterul lui, pe un interval de 25 de ani, rezultate care dovedesc
prin cifre cele afirmate prin cuvinte.

Data Pastelui la evrei si la crestini

Anul |Astronomic| Catolic Ortodox |LunaPlind| Pesach Ziua
de Pesach
2001 15 aprilie | 15 aprilie | 15 aprilie 8 aprilie 8 aprilie | duminica
2002 31 martie | 31 martie 5mai | 28 martie | 28 martie | joi
2003 20 aprilie | 20 aprilie | 27 aprilie | 16 aprilie | 17 aprilie | joi
2004 11 aprilie | 11 aprilie | 11 aprilie 5 aprilie 6 aprilie | marti
2005 27 martie | 27 martie 1mai | 25 martie | 24 aprilie | duminica*
2006 16 aprilie | 16 aprilie | 23 aprilie | 13 aprilie | 13 aprilie | joi
2007 8 aprilie 8 aprilie 8 aprilie 2 aprilie 3 aprilie | marti
2008 23 martie | 23 martie | 27 aprilie | 21 martie | 20 aprilie | duminica*
2009 12 aprilie | 12 aprilie | 19 aprilie 9 aprilie 9 aprilie | joi
2010 4 aprilie 4 aprilie 4 aprilie | 30 martie | 30 martie | marti <
2011 24 aprilie | 24 aprilie | 24 aprilie | 18 aprilie | 19 aprilie | marti
2012 8 aprilie 8 aprilie | 15 aprilie 6 aprilie 7 aprilie | sambata
2013 31 martie | 31 martie 5mai | 27 martie | 26 martie | marti
2014 20 aprilie | 20 aprilie | 20 aprilie | 15 aprilie | 15 aprilie | marti
2015 5 aprilie 5 aprilie | 12 aprilie 4 aprilie 4 aprilie | sambata
2016 27 martie | 27 martie 1mai | 23 martie | 23 aprilie | sambata*
2017 16 aprilie | 16 aprilie | 16 aprilie | 11 aprilie | 11 aprilie | marti
2018 1 aprilie 1 aprilie 8 aprilie | 31 martie | 31 martie | sdmbata
2019 24 martie | 21 aprilie | 28 aprilie | 21 martie | 20 aprilie | sambata*
2020 12 aprilie | 12 aprilie | 19 aprilie 8 aprilie 9 aprilie | joi
2021 4 aprilie 4 aprilie 2mai | 28 martie | 28 martie | duminica
2022 17 aprilie | 17 aprilie | 24 aprilie | 16 aprilie | 16 aprilie | sambata
2023 9 aprilie 9 aprilie | 16 aprilie 6 aprilie 6 aprilie | joi
2024 31 martie | 31 martie 5mai | 25 martie | 23 aprilie | marti*
2025 20 aprilie | 20 aprilie | 20 aprilie | 13 aprilie | 13 aprilie | duminica

Legenda: Astronomic: data astronomica a Pastelui la meridianul Ierusalimului.
Catolic: data Pastelui in calendarul gregorian — traditia catolica si cea

protestanta

Ortodox: data Pastelui in calendarul iulian — traditia ortodoxa
Luna plind: data vernald a Lunii Pline.
Pesach: data Pastelui ebraic.
*: an ebraic bisect
< : echinoxul iulian Inainte de 21 martie.
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Notd privind tabelul de mai sus: acesta a fost preluat de la adresa
www.wcc-coe.org/wec/what/faith/easter, fiind continut in raportul
Towards a Common Date for Easter, al congresului Consiliului Mondial al
Bisericilor /Orientul Mijlociu (Alep, Siria, 5-10 martie 1997):

— coloanele 2, 5, 6, pentru Pastele astronomic, Luna Plin si Pesach,
apar la fel si la alte adrese Internet;

— coloanele 3 si 4, ale Pastelui catolic si Pastelui ortodox, au fost
verificate prin recalcularea lor, respectiv cu algoritmul Oudin si algoritmul
Gauss, intr-un program scris in limbajul Pascal, si s-au obtinut aceleasi
rezultate cu cele de pe site, mai putin data din anul 2025, coloana 4, unde
in loc de 20 aprilie era trecut eronat 20 mai; rezultatele sunt confirmate si
de datele Pastelui din cartile de rugdaciune;

— coloana 7, a Zilei de Pesach, a fost calculati de autor.

In loc de concluzii

Data Pastelui crestin nu mai poate coincide cu data Pastelui ebraic,
chiar dacé s-ar corecta calendarul ebraic, fiindca data Pastelui crestin
este 0 ,data ecleziastica”, stabilitd la Sinodul de la Niceea, si nu data
astronomicd a Lunii Pline.

Data Pastelui ortodox coincide, o datd la cativa ani, cu data Pastelui
catolic si a celui protestant. Atunci sunt indeplinite simultan conditiile
puse in cele doua calendare. Pentru a coincide mereu, astfel incat Pastele
sd fie serbat de toti crestinii la aceeasi datd, ar trebui realizat un calendar
pascal unic. Acesta ar trebui sd tind seama de intarzierile calendarului
ebraic, pana la corectarea lor.

Pentru a adopta un calendar pascal unic, crestinii ar trebui sd ajungd,
la un conciliu, sd-si indeplineascd reciproc dorintele: ortodocsii s adopte
un calendar corect din punct de vedere astronomic (gregorian), iar catolicii,
care au calendarul corectat, sd consimta si ei sd amane cu o luna sarbatori-
rea Pastelui, atunci cand Pastele ebraic se afla amanat cu o luné (iulian).”

Ca un epilog al acestor consideratii, se poate vedea cd adevarata
cunoastere nu se afld la cineva anume, nici din punct de vedere stiintific,
nici din punct de vedere religios, lucru nu de lauda, ci mai mult de sme-
renie si cd ea se intrevede In unitatea tuturor, daruitd de Cel la care este.
Bucuria pascald deplind se iveste cand toti ajung iardsi impreund.

Autorul poate fi contactat la adresa: imacri@yahoo.com

7. Cu alte cuvinte, calendarul solar iulian, cu calculul lunar corectat, sa fie utilizat de toti
crestinii In anii de intarziere ai Pastelui ebraic, iar pentru restul timpului sa fie adoptat
de toatd lumea calendarul gregorian.
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Bazele compatibilitatii dintre stiinta si teologie

C reatia a devenit realitate palpabila prin trecerea ratiunilor divine, a
gandurilor lui Dumnezeu, pe un alt plan, acela al existentei lor fizice,
prin vointa lui Dumnezeu. Ratiunile divine exista in planul lui Dumne-
zeu ca ganduri ale Lui, iar prin crearea faptuitorilor au fost imprimate in
creatie, constituind o maérturie a originii divine a Creatiei. Ele nu numai
cd nu Inceteazd sd mai existe din momentul realizarii lor in lumea fizic3,
dar i asigurd acesteia un continut rational. Ratiunile divine din lucruri si
fiinte 1si au modelele in Logosul divin care e Ratiunea ipostaticd suprema.

Logosul divin a adus la existentd lumea conform ratiunilor tuturor
fiintelor unite in El; cu alte cuvinte, a trecut din planul gandurilor divine
in planul existentei fizice ratiunile preexistente in El, pentru ca fiintele
sd-si gaseascd unitatea In El. Prin ratiunile puse in lucruri, Logosul se
gdseste In fiecare fiintd creatd, iar prin unitatea pe care o asigurd prezenta
ratiunilor divine din ele, Logosul divin se afld in centrul lumii create.
Fapturile, prin miscarea lor, trebuie sd ajunga la o unire stransa cu ratiu-
nile lor din Logosul divin si, prin aceasta, si cu El si intre ele.! In acest fel,
Creatorul a asigurat de la inceput convergenta tuturor celor create in El,
convergentd care se intemeiaza pe rationalitatea ce provine din Ratiunea
suprema.

Pe cat de variate sunt lucrurile si fiintele create, pe atat de variate
sunt ratiunile din ele. Rationalitatea cosmosului isi gdseste unitatea, con-

1. Pr. prof. D. Staniloae, in nota traducatorului, Ambigua, Bucuresti, P.S.B. 80, 1983, p. 29.
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vergenta si sensul pentru care a fost ganditd lumea numai dacd acestea
sunt intuite, cunoscute si valorificate de ratiunea umand, de om, singura
existentd de pe pamant creatd capabild de cunoastere si dialog. ,Numai
in om, rationalitatea de indefinite virtualitati ale naturii, capatd un sens,
un rost, sau ajunge tot mai deplin la implinirea ei”.2 Aceasta, pentru ca
numai omul, legat fiind, prin existenta sa, de celelalte lucruri si fiinte,
poate cunoaste tot mai profund rationalitatea naturii si sensurile ei.

Rostul omului este acela de a descoperi si valorifica rationalitatea
lumii in toatd diversitatea ei, pentru a descifra in lume noi si noi sensuri
si intelesuri ale ratiunilor lucrurilor si, deci, ale lucrurilor insele. De aceea,
la intrebarea daca exista ceva cu adevarat nou la un moment dat in lume
sau toate se repeta, pe baza Revelatiei putem raspunde cd, datoritd boga-
tiei inepuizabile a ratiunilor divine din lucruri si a ratiunii umane care
le valorifica si descifreaza in acestea noi si noi intelesuri, istoria lumii nu
este constituitd dintr-o succesiune de evenimente care se repetd in mod
monoton, ci dintr-o intelegere continuu noud a lumii, a sensului ei, omul
gdsind in fiinte noi si noi ratiuni, noi si noi aspecte, care constituie pentru
el impulsuri spre cunoastere.

Parintii Bisericii cred ca sensurile mereu mai inalte ale ratiunilor
eterne din lucruri sunt surprinse cu ajutorul Cuvantului suprem, de cétre
ratiunea umand, care surprinde ratiunile lucrurilor in sens strict. Uneori,
ei disting sensul lucrului de ratiunea lui strictd, numind-o pe cea din urma
logos, iar pe cea dintai, noema. De asemenea, disting Intelegerea sensului
(noesis) de ratiunea personald strictd, care sesizeazd ratiunea obiectivd a
lucrului, numindu-le pe amandoua cele din urma logos.3 Bazandu-se pe
aceastd distinctie, parintele Dumitru Staniloae distinge, la randul sau, pe
de o parte, ratiunile lucrurilor de cunoasterea acestora cu ajutorul ratiunii
umane in sens strict si, pe de altd parte, intre sensurile lor si Intelegerea
lor in continuu progres printr-un act cunoscdtor mai sintetic si mai direct
(intuitie). Tot pornind de la Parintii Bisericii, teologul roman sustine ca
exista o legaturd intre ratiunile lucrurilor si cunoasterea lor prin ratiunea
strict analitica, pe de o parte si, pe de altd parte, intre sensuri si intele-
gerea lor printr-o judecata mai directd si mai intuitiva.*

Legatura aceasta dintre ratiunile lucrurilor si cunoasterea lor prin
ratiunea umand, capacitatea datd de Dumnezeu ratiunii umane de a des-
cifra sensurile lucrurilor si a le cunoaste tot mai profund, constituie o primd
bazi a compatibilitatii si conlucrdrii teologiei cu celelalte stiinfe. Atat teologia,

2. Pr. prof. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmatici Ortodoxd, Bucuresti, Editura IBMBOR,
1978, vol. I, p. 345.

3. Ibidem, pp. 346-347.
4. Ibidem, p. 347.
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cat si stiintele se dezvoltd din observarea rationalitdtii lumii si a legdturii
acesteia cu Ratiunea suprema si ratiunea umana. Faptul cd atat ratiunea
umangd, cat si ratiunile lucrurilor provin din Ratiunea supremad si in ea isi
gdsesc convergenta si sensul constituie baza, scopul, motivatia si ratiunea
existentei si dezvoltarii tuturor stiintelor.

Dacda — asa cum ne invata Biserica Ortodoxa — Dumnezeu a adus
la existentd lucrurile pe baza ratiunilor existente in Logosul divin din veci
si pentru cunoasterea acestora l-a inzestrat pe om cu ratiune, atunci efor-
tul stiintific al omului este voit de Dumnezeu. ,El a dat oamenilor stiinta,
ca sa fie slavit in faptele Sale minunate” (I Sirah, 38, 6). latd ce spune in
acest sens Sf. Vasile cel Mare: ,Cand Moise a spus: «Intru inceput a facut
Dumnezeu cerul si pamantul», a trecut sub tdcere apa, aerul, focul si toate
acelea care se nasc din aceste elemente; cd acestea erau in univers ca niste
completdri ale lumii; dar istoria facerii lumii le-a 1dsat la o parte, pentru a
deprinde mintea noastrd cu cercetarea; i-a dat putine date, ca sd mediteze
asupra celor care nu s-au spus. Nu s-a spus despre apd cd a facut-o Dum-
nezeu; dar s-a spus cd pamantul era nevazut. Dacd era nevdzut, gandeste
singur cu ce val era acoperit. Nu putea sa-1 acopere focul, pentru ca focul
este luminos si dd mai degrabad lumind, decat intunecime celor de care se
apropie. Nici aerul nu era atunci valul care acoperea pamantul; cd aerul
este transparent si diafan; primeste chipurile obiectelor vazute si le trans-
mite privitorilor care se uitd la ele. Rémane sd ne gandim ca apa acoperea
fata pamantului, pentru ca materia lichidd nu fusese inca trimisa la locul
sdu”.> Si pentru psalmist, creatia e material de studiu, motiv de meditatie:
,Cugetat-am la toate lucrurile Tale, la faptele mainilor Tale m-am gandit”
(Psalmul 142, 5).

De aceea, este cat se poate de firesc faptul cd, de-a lungul timpului,
o sumedenie de oameni de stiinta au recunoscut autoritatea lui Dumne-
zeu In domeniul diferitelor stiinte si au gasit legdturi intre Revelatie si
datele stiintelor. Un om de stiintd contemporan spune raspicat cd , intregul
univers este ocupat de inteligentd si intentii, de la cea mai micd particuld
elementara pand la galaxii. Si extraordinar este faptul cd — zice el — in
amandoud cazurile este vorba de aceeasi ordine si de aceeasi inteligenti”.6
Acelasi savant vorbeste de ordinea matematicd din inima realitdtii, o ne-
cunoscutd care se ascunde in spatele cosmosului si care este ,,cel putin o
inteligentd hipermatematicd, in stare sa calculeze”; aceasta este si ,pro-
ducdtoare de relatii, ceea ce Inseamna ca este de tip abstract si spiritual”.

5. Omilii la Hexaemeron, 1I, 1, PS.B., vol. 17, apud dr. Alexandros Kalomiros, Sfatul cel
vesnic, In vol. Sfintii Pdrinti despre originile si destinul cosmosului si omului, Sibiu, Deisis,
2003, p. 80.

6. Jean Guitton, Dumnezeu si stiinfa, trad. de Paula Mare, Bucuresti, Albatros, 2000, p. 91.
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Potrivit aceluiasi om de stiintd, ,,sub fata vizibila a realului exista ceea ce
grecii numeau /ogos, un element inteligent, rational, care hotaraste, care
dirijeazd, care animd cosmosul si care face ca acest cosmos sd nu fie un
haos, ci o ordine”.”

Un al doilea temei al compatibilitatii si conlucrdrii teologiei cu
celelalte stiinte este Revelatia divind, continutul descoperirii dumnezeiesti
care, prin profunzimea ideilor si cantitatea inepuizabild a informatiilor,
invitd la cercetare si constituie un continuu prilej de meditatie. Nu numai
cd cercetarea stiintificd avand ca obiect lumea e compatibild cu teologia,
ci — conform Revelatiei — teologia 1i oferd stiintei garantia adevdaratei
cunoasteri. De aceea, Adam fiind incd in stare haricd, netulburat de pacat,
,a pus nume tuturor animalelor si tuturor pdsarilor cerului si tuturor
fiarelor sdlbatice” (Facerea, 2, 20), desigur, avand la baza o cercetare pre-
alabild a modului lor de viata. Dar Adam primise poruncd sa nu manance
din pomul cunoasterii binelui si raului (Facerea, 2, 17), adicd sa nu se insti-
tuie masurd suprema de evaluare a binelui si raului in lume si sd nu tinda
la cunoasterea valorilor create in afara lui Dumnezeu sau despartit de
Dumnezeu. El avea poruncd sa stdpaneascd, ceea ce presupune si implica
si cunoasterea, dar pomul cunoasterii binelui si rdului era simbolul rama-
nerii sub obldduirea cunoasterii supreme, care Ii apartine lui Dumnezeu.

Deci Adam avea deja o Revelatie, al cdrei continut constituia indru-
marul sau in efortul de a cerceta, cunoaste si stdpani; el trebuia sd inter-
preteze corect acest indrumar.

Pentru ca rezultatele cercetdrilor stiintifice sa fie apropiate de datele
Revelatiei, ar fi necesar ca oamenii de stiintd sa se foloseasca, in munca lor
de cercetare, si interpretarile Sfintilor Parinti si ale marilor teologi asupra
Descoperirii dumnezeiesti. Pentru aceasta, Insd, ar fi necesar ca stiinta sa
admitd ab initio prezenta lui Dumnezeu in creatie si cd legile dupd care se
conduce universul nu sunt independente de Dumnezeu. Cu fiecare noua
descoperire, stiinta veritabild va recunoaste in lume prezenta ratiunilor
divine provenite din Logosul Creator. In demersul siu, raportindu-se
mereu la datele Revelatiei, omul de stiinta autentic poate impartdsi lumii
tainele universului, si aceasta pentru cd efortul onest si consecvent din
cercetarea stiintificd poate conduce la intuitii compatibile cu Revelatia.
Pentru un astfel de cercetdtor, nu ratiunea este suverand, ci Revelatia
dumnezeiasca si, in ultimd instantd, voia lui Dumnezeu exprimata in
Scripturad si Traditie.

Continutul Revelatiei il constituie cele descoperite de Dumnezeu
privitor la Sine, la lume si la om; dar Cel care face aceste descoperiri este
Dumnezeu Insusi, asa incat procesul cunoasterii Revelatiei este procesul

7. Jean Guitton, op. cit., p. 76.
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cunoasterii lui Dumnezeu. Autorul Revelatiei fiind Dumnezeu, metoda ei
de patrundere trebuie adaptatd specificului cerut de obiectul cunoasterii.
Dumnezeu este suprarational si, deci, scapa cercetdrii rationale. De aceea,
transformarea teologiei in stiintd duce la aplicarea in raporturile cu Dum-
nezeu a metodelor rationaliste si, implicit, la reducerea lui Dumnezeu la
categoriile conceptelor filosofice. Coborat la nivelul de intelegere al omu-
lui, Dumnezeu este transformat si prezentat in functie de preferintele si
posibilitdtile stiintifice ale timpurilor si oamenilor, cu consecinte grave
asupra intelegerii lumii, vietii, omului si misiunii Bisericii. Stiinta poate fi
compatibild cu teologia atunci cdnd prima foloseste datele Revelatiei fara
a socoti irational ceea ce este suprarational, ci recunoscandu-si limitele
puterii de patrundere, iar teologia nu Il coboarad pe Dumnezeu la nivelul
de intelegere al omului.

Garantul compatibilitatii dintre stiinta si teologie este Biserica. Atat
teologul, cat si omul de stiinta trebuie sa se increada in Bisericd, ,,stalpul
si temelia adevarului” (1 Timotei, 3, 15). Caci izvorul cunoasterii crestine
este Revelatia, pe care Biserica o actualizeazd in mersul ei pentru a fi de
folos in orice epocd si a rdspunde diferitelor mentalitati si aspiratii umane.
Revelatia rdspunde nevoii de cunoastere a omului, iar Biserica, in calitate
de organism care pédstreaza si transmite Revelatia, sustine si promoveaza
cunoasterea crestind a lumii. Sigur, stiinta se concentreaza exclusiv toc-
mai asupra cunoasterii, dar cu toate acestea, lipsitd de lumina Revelatiei
si a Duhului Sfant, nu are o viziune unitard asupra lumii si nu observa
decat parti ale realitatii.

Stiinta poate deveni chiar mérturisitoare a tainelor suprarationale
sau madcar sa le intuiascd, atunci cand manifestd smerenie in cercetare si
recunoaste cd mai presus de rigurozitatea legilor si formulelor sale, mai
presus de demonstratiile ei analitice, existd realitatea Adevarului revelat.
,Dacéd teologia este o marturie a experientei directe, nemijlocite cu Ade-
varul-Hristos, o expresie a acestui Adevdr, stiinta, pe culmile ei cele mai
inalte, poate da médrturie despre asumarea tainei, despre trdirea unui fior
religios, despre bucuria mirarii in fata unei lumi care nu poate fi cucerita
exclusiv prin rationalitate”.8 Este adevdrat cd recunoasterea existentei
Adevarului revelat de catre savanti si marturisirea Lui ca Adevar suprem
nu Inseamnd, implicit, recunoasterea Intregii Revelatii ca temei al stiintei
si nici recunoasterea Revelatiei ca normativa de cdtre stiintd in intregul ei.
Este vorba doar de oameni de stiintd mai Inclinati spre religiozitate care,
pentru a nu gresi, au nevoie de lumina Duhului Sfant, ceea ce presupune
un Inalt grad de induhovnicire.

8. Adrian Lemeni, Sensul eshatologic al creatiei, Bucuresti, Asab, 2004, p. 410.
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Sfantul Vasile cel Mare foloseste datele Revelatiei deopotrivd in
cunoasterea stiintificd si In cea teologica. El respinge teoriile cosmologice
ale filosofilor (despre vesnicia si preexistenta cosmosului) si Thainteaza,
printr-o continud depdsire a stiintei, in sistematizarea elementelor biblice
si stiintifice cunoscute timpului sdu. Combdtand teoriile materialiste si
invatdturile eretice, el trece la interpretarea teologica (dar nu metafizicd).
Mesajul central al operei sale ne atrage atentia asupra faptului cd este
imposibild sprijinirea rationald a dogmei. Dogma apartine altei sfere; ea
este mai presus de ratiune si caracterul ei stiintific este de domeniul unui
alt fel de cunoastere. Folosirea dogmei in cunoasterea interioard a lumii
duce la transformarea stiintei in metafizicd, pe cand intrebuintarea ratiunii
in spatiul credintei scoate in evidentd neputinta si relativitatea celei din-
tai.” Compatibilitatea obiectiva dintre stiinte si teologie, precum si faptul
cd, in timp ce teologia 1si Intemeiaza cercetarea In cea mai mare parte pe
credinta, iar stiintele, pe ratiune fac ca sintagma ,,crede si nu cerceta” sa
fie fara logica.

Incompatibilitatea dintre stiintd si teologie nu poate exista decat su-
biectiv, si anume ca opinii ale unor oameni de stiintd, care, in indrdzneala
lor exagerata, nu iau in considerare datele Revelatiei, confirmate de atatea
rezultate stiintifice, dar si ca opinii ale unor teologi care, in intransigenta
lor, nu vor sd accepte cd stiinta este si ea un instrument care contribuie
la intrezdrirea puterii lui Dumnezeu si, deci, a existentei Lui. Teologul
trebuie sd inteleaga cd nu stiinta este criminald, atee si antireligioasa, ci
aroganta celor care o folosesc in mod imoral.

Céci, dincolo si mai presus de toate pdrerile unor oameni de stiinta
si teologi, existd fundamente de necontestat ale compatibilitatii dintre
stiintd si religie. Pe 1anga cele enumerate, un astfel de temei e creatia insdsi.
Existenta lumii ca ,naturd” dinamicda — adica realitate ,in afara” lui
Dumnezeu — pentru Care ea constituie obiect al iubirii si al providentei,
urmandu-si propriul curs de crestere si dezvoltare evolutiva, implica po-
sibilitatea unei cercetari stiintifice pur obiective a fiintelor de cdtre mintea
omeneascd. Ceea ce nu inseamnd, insd, ci firea creatd este ,autonomi”
ontologic. Ea a fost creata ca sa participe la Dumnezeu, Cel care nu este
doar primul miscdtor si scopul creatiei, ci si supremul sens (logos) al per-
manentei sale.10 ,,Tnceputul (principiul), mijlocul si sfarsitul existentelor
este Dumnezeu ca Cel care le face, dar nu ca Cel care le pdtimeste; in
acelasi fel este El si toate celelalte, prin cate il numim. Este inceput, ca

9. Pr. Gheorghe Metallinos, Credinta si stiinta in gnoseologia ortodoxd, trad. de Ion Marian
Croitoru, iIn Omul de culturd in fata descrestindrii, Alba Iulia, Reintregirea, 2005, p. 156.

10. John Meyendorff, Teologia bizantind, trad. de Pr. Alexandru I. Stan, Bucuresti, Editura
IBMBOR, 1996, p. 180.
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Facator; mijloc, ca Proniator si sfarsit, ca Cel care le circumscrie” — zice
Sfantul Maxim Marturisitorul.ll ,Pentru ca de la El si prin El si intru El
sunt toate” (Romani, 11, 36). De aceea, stiinta nu poate ajunge la concluzii
corecte privind lumea, decat tindnd seama de sensul suprem al lumii si
in aceasta se gdseste ratiunea colaborarii ei cu teologia.

Ceea ce studiazd atat stiintele, cat si teologia este creatia, care isi are
originea in Dumnezeu si este patrunsa de energiile dumnezeiesti necreate.
Dumnezeu I-a investit pe om cu puterea de a cerceta creatia si l-a inzestrat
cu aceastd capacitate, iar pentru a nu rdtaci in cunoasterea fiintelor si a lui
Dumnezeu, i-a dat Revelatia dumnezeiascd. Toate acestea sunt temeiurile
care ne indreptatesc sa sustinem ca stiinta si teologia sunt compatibile,
dar si cd raporturile dintre ele sunt firesti, posibile si necesare.

Relatiile dintre stiintd si teologie

Teologia rasdriteand, in ansamblul ei, nu s-a aflat niciodatd intr-o
pozitie de ostilitate fatd de stiinta adevaratd, mai intdi, pentru cd nu
si-a confundat scopul cu acela al stiintei si nu si-a abandonat idealul. Acest
ideal este mantuirea omului sau cunoasterea lui Dumnezeu (loan, 17, 3).
Teologia rdsdriteand a inteles In mod admirabil cd stiinta are menirea de
a descoperi legile si ratiunile divine in creatie si cd tocmai prin aceasta
contribuie la descoperirea lui Dumnezeu in univers. Preocupata de trans-
figurarea universului, teologia rasariteana foloseste datele si observatiile
stiintei ca sd fundamenteze legatura universului cu Dumnezeu si misiunea
omului de a participa la transformarea lumii in impdratia lui Dumnezeu.

Credincioasa acestor principii, Ortodoxia a evitat atat confuzia dintre
stiinta si teologie, cat si conflictul dintre ele. Asa se face cd multi dintre
sfintii Bisericii au fost si teologi si au dobandit si cunoasterea stiintifica.
Astfel, la praznuirea Sfintei Ecaterinal? (pe 25 noiembrie), troparul sfintei
glasuieste: ,,Cu intelepciunea ta, ca si cu razele soarelui, i-ai luminat pe

11. Capete gnostice, 1, 10, in Filocalia, ed. rom., vol. II, Bucuresti, Humanitas, 2004, p. 130.

12. Sf. Ecaterina (d. 305) s-a ndscut in Alexandria, ca fiicd de neam impaérétesc. Desteaptd,
frumoasa, crescutd in belsug, Ecaterina a dobandit cunostinte inalte, ajungand, foarte
de tanard, printre cei mai de seamd intelepti ai vremii sale. Cunostea scrierile lui
Vergiliu, Esculap si Hipocrat, ale lui Aristotel si Platon si ale altor intelepti mari ai
Antichitatii si vorbea multe limbi striine. in acelasi timp, era o buni crestind si fliubea
pe Hristos ca o logodnica. In zilele prigoanei pornite de imparatul Diocletian, sosind
Maximian in Alexandria Egiptului, a fost prinsa si Ecaterina si supusé la chinuri, ca sa
se lepede de credinta. Ca pedeapsd, a fost silitd, de asemenea, sd se infrunte cu o
adunare de filosofi pagani. Ecaterina a dovedit atata intelepciune si eruditie, incat i-a
induplecat pe cei 150 de invétati sd creada In Hristos si au primit cununa muceniciei.
Ecaterinei i s-a taiat capul (Proloagele pe luna noiembrie, Craiova, f.a., p. 86).
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filosofii cei pagani si ca o lund prea luminoasd, care stralucea in noaptea
necredintei, Intunericul l-ai gonit...”

,Credinta este cunoasterea Celui Nezidit, iar stiinta e cunoasterea
celui zidit”.13 Calauzitorul in cele duhovnicesti, invatatul sau asa-numi-
tul , batran” este adevarat om de stiintd, fiindca detine cunoasterea Celui
Nezidit. Atat teologul, cat si omul de stiintd, pentru a cerceta, fiecare in
domeniul lui, au nevoie de credintd, pentru a Inainta spre cunoastere
pe calea experientei. Sfintii sunt interpreti autentici ai Revelatiei fiindca,
prin aplecarea asupra datelor Revelatiei, ajung sa inteleagd continutul
acesteia si astfel, inspirati de Dumnezeu, dobandesc aceleasi experiente
pe care le-au trdit Profetii si Sfintii Apostoli. Credinta 1i este indispensa-
bild si omului de stiinta, fiindcd numai acceptarea rezultatelor cercetarilor
apartinand inaintasilor in domeniu 1i poate inlesni cercetatorului realiza-
rea unui progres si cunoasterea stiintifica temeinica pe calea experientei
adecvate domeniului.

Astfel, putem spune ca existd o credintd a stiintei si o stiintd a credin-
tei. ,Credinta ortodoxd este atat dogma, cat si stiintd. Insi, aceia care fac
caz de prejudecatid in dreptul credinte, nu trebuie sd uite cuvintele lui Marc
Bloch, potrivit cdrora fiecare cercetare stiintifica este de la inceput plindi de
prejudecdti, fiindca altfel n-ar fi fost posibild cercetarea. La fel si credinta”.14
Desigur, omul de stiintd nu se multumeste cu convingerea, cu increderea.
Dar nici teologul nu rdméane la credinta initiald, ci, sporind in credintd,
implicit Inainteaza in cunoastere, care este si ea tot ca un fel de credinta.
,Mintea — zice Talasie Libianul — care incepe sa se intelepteasca (sa
filosofeze) in cele dumnezeiesti incepe de la credintd si, trecAnd prin cele
de la mijloc, sfarseste iarasi la credinta cea mai de sus.”15 Aceasta este
cunoasterea tainica de Dumnezeu. ,Mintea incepand sd se intelepteasca
(sd filosofeze), de la credinta cea apropiata sfarseste la teologia (cunoas-
terea de Dumnezeu) de dincolo de orice minte, care este credinta care nu
se mai uitd si vederea celor nevizute”.16 Increderea omului de stiints,
dublata de efortul cercetarii, rodeste cunoasterea celor create, limitata la
nivelul puterilor rationale ale omului, pe cand credinta sfantului rodeste
o cunoastere nelimitatd si negraitd. Pentru cd ,,cele ce ochiul n-a vdzut si
urechea n-a auzit, si la inima omului nu s-au suit, pe acestea le-a gatit
Dumnezeu celor ce-L iubesc pe E1” (1 Corinteni, 2, 9).

13. Capete gnostice, loc. cit., p. 148.
14. Ibidem, p. 154.

15. Talasie Libianul, Despre dragoste... 1V, 78; Filocalia, ed. rom., Bucuresti, Humanitas, vol.
1V, 2000, p. 38.

16. Filocalia, ibidem.
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Ignorarea rolului credintei ca bazd a cunoasterii l-ar lipsi pe omul
de stiinta de elanul pe care i-1 dd convingerea ca tot ceea ce viseaza el ca
va descoperi chiar existd. Totusi, dincolo de limitele cunoasterii omenesti,
lucreaza credinta izvoratd din harul divin, dupa cum ne atrage atentia
Sfantul Vasile cel Mare: ,Credinta precede gandurile despre Dumnezeu —
credinta, si nu devenirea. Credinta este cea care, mai mult decat metodele
ratiunii, atrage sufletul la consimtire; credinta nu cea datorata necesitati-
lor pamantesti, ci cea care se naste prin intermediul energiilor Sfantului
Duh... Si pentru a intregi discutia noastra, daca credinta este certitudinea
lucrurilor celor ndddjduite si dovedirea celor nevdzute, sa nu te straduiesti
sd vezi din aceastd clipd cele care sunt departe, nici sd consideri pe cele ce
sunt nddajduite ca fiind indoielnice, pentru ca nu cumva un lucru dintre
acestea sd ajungd sa depindd numai de cunoastere”.1”

Pe de altd parte, teologul nu trebuie sd ignore rolul ratiunii in
cunoasterea Revelatiei si, deci, compatibilitatea dintre credintd si ratiune,
in conditiile in care se recunosc limitele ratiunii. Relatia dintre stiinte si
teologie este posibild daca se evitd cele doud excese legate de credinta si
ratiune: fard credinta, fara ratiune, numai credinta, numai ratiunea.
Insusi faptul ca teologia ortodoxa sustine relatia stiintei cu teologia indica
ideea compatibilitatii lor, dar si ideea cd ele nu se confundd. Daca-si
insuseste cineva, pe calea stiintei, un adevar cuprins in Revelatie si,
folosindu-se de rigoarea stiintificd, patrunde in adancimea adevarului,
fard indoiald cd un astfel de cercetdtor se va intdri in credintd, iar aceasta
il va ajuta sa accepte si adevdrurile suprarationale.

Din punct de vedere ortodox, dogmele crestine nu numai cd nu stau
in opozitie cu legile ratiunii si cu rezultatele sigure ale stiintei adevarate,
ci in concluziile teologice gasim unele concordante cu rezultatele cerceta-
rilor stiintifice. Iar pe mdsurad ce stiintele progreseaza, aceastd concordanta
devine tot mai evidentd. De aceea, teologul crestin are datoria inldturarii
chiar si a presupuselor contradictii dintre credintd si ratiune, dintre ade-
varul supranatural si cel natural.!8 Bazandu-se pe faptul ca atat ratiunea,
cat si credinta vin de la Dumnezeu si conduc spre Dumnezeu si pe faptul
cd la o mare parte din datele Revelatiei omul are acces prin ratiune, care
in cadrul efortului de cercetare isi depdseste limitele si intr-un mod firesc
apeleazad la credinta pentru a adanci adevarurile suprarationale, teologul
va descoperi concordanta dintre stiintd si teologie.

Nu este vorba, desigur, de a forta in vreun fel acomodarea unor teze
ale stiintei cu dogmele credintei sau invers, ci de constatarea oricaror ana-

17. Apud Pr. Gheorghe Metallinos, op. cit., pp. 155-156.

18. Pr. Iova Firca, Cosmogonia biblicd si teoriile stiintifice, Bucuresti, Editura Anastasia, 1998,
pp. 116-117.
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logii, concordante, compatibilitati intre adevdrurile revelate si descope-
ririle sau teoriile stiintifice. Ba mai mult, acolo unde dogma credintei nu
dezvoltd suficient de mult tema in asa fel, incat sd ne satisfaca dorinta de
cunoastere, mai ales in problemele care nu sunt esentiale pentru mantuire,
putem suplini aceastd lipsa cu adevdrul verificat al stiintelor, care, prin
insdsi aceastd calitate a lui, nu va contrazice niciodatd vreo dogma.l?
,Pentru cd cele nevdzute ale Lui se vad de la facerea lumii, intelegandu-se
din fapturi, adicd vesnica Lui putere si dumnezeire” (1 Romani, 1, 20).

Dacd, insd, de pilda, conceptul de evolutie nu e acceptat de teologi,
aceasta nu se intampla din cauza incompatibilitatii stiintei cu Revelatia,
fiindca Scriptura nu descrie detaliile dezvoltdrii vietii si, deci, conflictul
cu stiinta pe aceastd tema nu are suport20 In lipsa unor precizari ale
Revelatiei pe aceastd temd, Inainte de a declara deschis conflictul dintre
stiinte si religie, trebuie sd cercetdm Revelatia in spiritul si in litera ei, ca
sd vedem dacd evolutia — nu teoriile evolutioniste — poate fi sustinutd.!

Sfintii Parinti au cunoscut si au fructificat unele date ale stiintelor
din vremea lor, evaluand caracterul stiintific si veridicitatea lor in functie
de ansamblul tezaurului revelational. Astfel, Sfantul Vasile cel Mare s-a
folosit de cunostintele epocii sale si, prin demersul sdu, ,binecuvanteaza
incercdrile impulsionate de credintd de a «imbiserici» dialogul cu lumea
gandirii si cunoasterii seculare” .22 La fel, Sfantul Ioan Damaschin a inclus
si el unele dintre punctele de vedere ale stiintei epocii In Dogmatica sa,
ceea ce indica legitimitatea practicii de a apela la datele stiintei mai ales
atunci cand aceasta ajutd teologia sd cunoascd, si de pe alte pozitii decat
cele teologice, lumea creatd de Dumnezeu.

Astazi, stiintele au ajuns la o dezvoltare uimitoare si au scos la
luminé taine nebanuite ale lumii create de Dumnezeu, asa incat fiecare
descoperire noud {i intdreste celui credincios si rational convingerea ca
lumea n-a aparut din intamplare. Descoperirile stiintifice constituie teme-
iuri ale credintei. Intrucat stiinta nu creeazi legi, vieti si adevaruri, ci doar
descopera aceste legi, taine ale vietii si principii universal valabile, omul
de stiinta cinstit, ca si crestinul simplu, cunoscand prin mijlocirea stiintei
tainele universului, ajung la cunoasterea lui Dumnezeu.

Astfel, stiintele teologice au nevoie astazi de ajutorul disciplinelor
profane, pentru cd acestea oferd noi temeiuri credintei. In demonstrarea

19. Pr. Iova Firca, op. cit., p. 117.

20. Diacon Andrei Kuraev, Ortodoxie si creationism, in vol. Sfintii Pdrinti despre originile si
destinul cosmosului si omului, Sibiu, Deisis, Sibiu, 2003, p. 197.

21. Pentru cunoasterea unui nou mod de abordare teologica a evolutiei, vezi Dr. Alexan-
dros Kalomiros, Cele sase dimineti, in vol. Sfintii Parinfi..., pp. 15-74.

22. Diacon Andrei Kuraev, op. cit., p. 197.
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rationald a adevarurilor si motivelor credintei, filosofia si istoria sunt
indispensabile oricui vrea sd-si intdreascd credinta. Filologia, istoria, geo-
grafia, studiul comparativ al textelor ajutd la efortul exegetic al teologului
care studiaza Scriptura. Apoi, teologia poate beneficia de datele pe care
i le oferd preistoria, geografia, paleontologia cu privire la aspecte legate
de originea lumii, crearea omului, starea de justitie originard, natura si
amploarea potopului, monogenismul uman etc.23 Teologul care apeleaza
la datele stiintelor profane este incurajat in cercetarea sa, pe linie teologica,
de confirmarile pe care aceste stiinte le aduc datelor Revelatiei. In acest
sens, este impresionanta contributia arheologiei.

Astazi, viata a devenit atat de complexd, incat transferul de valori,
date, cunostinte si mijloace de lucru de la un domeniu la altul este ine-
vitabil. Nici teologia nu mai poate face abstractie de vreo stiinta fara sa se
limiteze pe ea Insdsi: , Céci, oricat de ipotetice si de unilaterale ar fi unele
concluzii ale stiintelor exacte, In numele adevarului care nu poate fi decat
unul, ele trebuie cercetate cu senindtate de catre cei iubitori de adevar. Si
singur sistemul de gandire bazat pe datele fundamentale ale revelatiei si
care poate integra in el oricare dintre concluziile verificate la care s-a ajuns
in atat de variatele domenii ale efortului omului de a patrunde in tainele
firii, pentru a da astfel o conceptie unitara si armonicd despre lume, va
putea da convingerea despre realitatea obiectiva a cunoasterii noastre si
despre sinceritatea si dorul inimii noastre dupa adevér, bine si frumos”.24

Asadar, dupa cum am vazut deja, relatia dintre stiinta si teologie
este nu numai posibild, ci si necesard. Este necesard atat in folosul teologiei,
cat si al celorlalte stiinte. Intrdnd in contact cu acestea, teologia poate face
cunoscut in spatiul vast al lumii stiintifice cuprinsul Revelatiei interpretat
autentic si Intr-o formd agreatd de savanti si cercetdtori, corespunzand,
asadar, exigentelor stiintifice ale acestora. Insusi Mantuitorul ne invata
cd ,nu poate o cetate aflatd pe varf de munte sad se ascunda; oamenii nu
aprind féclie ca s-o puna sub obroc, ci o pun in sfesnic si le lumineaza
tuturor celor din casa” (Matei, 5, 14-15). Interpretarea Revelatiei in folosul
stiintei si transmiterea continutului acestei interpretari ar putea constitui
puntea de apropiere a celor doua domenii si ar putea prilejui apropierea
omului de stiintd de adevérul revelat. S-ar stabili astfel o cale si un prilej
de comunicare intre teologi si ceilalti oameni de stiinta.

Céci nu exista un conflict intre stiinta si religie, ci doar intre savanti
si teologi. De aceea, ar fi de dorit ca generatia actuald de teologi sa se stra-
duiasca in vederea insusirii de cunostinte culturale si stiintifice la un
nivel cAt mai ridicat. In felul acesta, ar putea fi date rdspunsuri pertinente

23. Pr. Iova Firca, op. cit., pp. 117-118.
24. Ibidem, pp. 119-120.
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la problemele de interferentd, provocatoare pentru timpurile noastre.
Este necesar sd depdsim o mentalitate unilaterala, exclusivista.2> In acest
fel, in loc sd tind ascuns ceea ce trebuie descoperit, teologul ar pune la dis-
pozitia stiintei date care ar putea ,,imbiserici” efortul stiintific.

Dar multe date privitoare la lume nu fac obiectul Revelatiei si toc-
mai acestea il framantd pe cercetdtor. Bundoard, Biblia nu ne spune cat
de mult a durat pand sa apara viata si in ce mod a apdrut viata pe pamant.
Ea insistd pe un singur lucru: totul iese din méainile Creatorului suprem,
prin Cuvantul si Duhul Sdu. Modurile in care vointa lui Dumnezeu intra
in lumea noastra si o transformd, pregatind-o pentru aparitia omului,
sunt Intrebdri ldsate in afara cadrului Revelatiei. Stiintele privesc tocmai
spre aceste intrebadri, fara a intra neapdrat in confruntare cu Biblia, ci mai
degraba comentand-o0.26 Acest comentariu poate sd tind cont de Revelatie
in ansamblul sdu, dacd teologia este preocupatd de relatia cu stiintele.
Luéand contact cu Revelatia prin intermediul teologului, omul de stiinta
va intelege chiar prin demersul sdu cat de limitatd si supusa greselii este
ratiunea. Sub influenta binefacdtoare a comunicérii cu teologia, omul de
stiinta onest va recunoaste cd raspunsul ultim pentru toate intrebarile si
preocuparile omului nu-1 poate da decat credinta in Dumnezeu si ceea ce
ne-a descoperit EI.

Existd, desigur, oameni de stiintd care nu sunt condusi numai de
ratiune, ci si de sentimente, de subiectivism. Este cazul celor care elabo-
reazd interpretdri ateiste privind aparitia si evolutia omului, a universului,
a vietii si a tuturor lucrurilor din univers. Aceste interpretdri sunt ,,dictate
de optiuni subiective si nu au caracter stiintific”.2” Asemenea interpretari
nu trebuie sa determine teologia sa respinga stiinta in intregul ei, ci, eva-
luand rezultatele si interpretarile cercetdrilor stiintifice, sa le califice pe cele
cu caracter ateist ca fiind lipsite de valoare stiintifica si sa-si defineasca
pozitia fata de stiinta propriu-zisa din perspectiva Revelatiei.

O atitudine teologicad responsabild fatd de rezultatele cercetdrilor
stiintifice presupune incercarea de resemnificare a acestor rezultate din
perspectiva Logosului, nu contestarea lor. Trebuie contestata, insd, legi-
timitatea interpretarilor filosofic-nihiliste ale rezultatelor cercetdrii. Asa
au procedat Pdrintii, In traditia bizantind, transferdnd mesajul teologic al
antropogenezei din limbajul mitic, propriu culturii semite, in contextul
rationalist-mistic al culturii elenistice.28 In demersul atasirii Revelatiei la

25. Adrian Lemeni, op. cit., p. 486.
26. Diacon Andrei Kuraev, op. cit., p. 209.

27. Pr. Doru Costache, Logos, evolutie si finalitate. Spre o solutie transdisciplinard, in volumul
Sfintii Parinti..., p. 236.
28. Ibidem.
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stiinta, trebuie tinut seama de faptul cd, in Insasi structura si continutul
Scripturii, descoperim cd ea nu a fost conceputi ca stiintd, ci ca document,
ca o relatare ce exprima iubirea lui Dumnezeu fatd de oameni, planul lui
Dumnezeu privind lumea si sensul vietii omului, care este unirea acestuia
cu Dumnezeu in Hristos. Nu caracterul stiintific ii asigurd Scripturii auto-
ritatea de document al Revelatiei, ci Hristos, Fiul lui Dumnezeu, Care,
prin Intruparea, Invierea si Pogorarea Duhului Sfant a devenit si sensul
Creatiei si al Revelatiei. Prin cuvintele Scripturii intrdm in legaturd cu
Persoana lui Hristos, Care este deasupra lor, prin lucrarea Sfantului Duh.

De aceea, relatia dintre teologie si stiintd nu este constructiva si nu
contribuie la stabilirea si afirmarea adevarului decat dacd, in conlucrarea
lor, ambele se raporteaza la Hristos, centrul lumii si al vietii si sensul
intregii existente din cosmos. Intemeierea relatiei dintre stiinte si teologie
pe Persoana lui Hristos este singura care poate repara greselile materia-
lismului, ale pozitivismului, ale nihilismului si ale tuturor teoriilor zise
stiintifice, care au idolatrizat natura, materia, trupul omului si faptele lui,
punandu-1 pe om in locul lui Dumnezeu. Recunoasterea lui Hristos drept
Centru al lumii ar permite ca lumea sd fie studiatd de stiinte si de teologie
din aceeasi perspectivd. Atunci, omul nu s-ar mai privi pe sine insusi doar
ca animal evoluat, ci ca persoand demnd de a comunica cu Dumnezeu,
dupa al Carui chip a fost creat.

Dar majoritatea oamenilor de stiintd nu se raporteaza la Hristos si
nici In Dumnezeu nu cred, asa incat teologia trebuie sa-L facd pe Dum-
nezeu cunoscut stiintelor in mod progresiv, prin intermediul Revelatiei.
Trebuie talmadcit continutul Revelatiei in asa fel, incat stiintele sa-si
gdseasca in Revelatie un punct de reper. Atunci cand stiinta descopera
mecanismul si tainele prin care Dumnezeu a adus la existentd fapturile
si a creat materia in general, omul credincios este cuprins de admiratie si
sporeste In credintd. Acest lucru il mérturiseste raspicat Sfantul Vasile cel
Mare: ,,Admiratia noastra in fata marilor fenomene din natura nu se mic-
soreazd cu nimic atunci cand descoperim mecanismul prin care vreunul
dintre aceste lucruri minunate vin la existentd”.2% Iar atunci cand aceasta
cunoastere a lui Dumnezeu pe calea naturii este completatda — gratie rela-
tiei dintre stiinte si religie — cu cea supranaturald, omul de stiintd poate
ajunge, treptat, sa Il aseze pe Hristos in centrul preocupirilor sale.

Omul de stiinta este cel dintdi care are sansa extraordinard sa inte-
leaga cd , stelele nu sunt simple podoabe strédlucitoare pe o boltd de cristal
fixd, care se roteste In jurul pamantului”3 si, drept urmare, sa fie cuprins
de o uimire si o admiratie infinit mai mari pentru Creator, decat ceilalti

29. Omilii la Hexaemeron, in P.S.B., vol. 17, p. 81-82.
30. Alexandros Kalomiros, Sfatul cel vesnic, in volumul Sfintii Pirinti... p. 97.
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oameni, Intrucat pentru el e mult mai evidentd maretia creatiei lui Dum-
nezeu. Omul de stiintd Intelege ca nimeni altul , marele univers ascuns
in infinitatea mica a celulelor si tesuturilor, ordinea uimitoare si detaliul
cromozomilor si genelor, stupefiantul cod al ADN-ului — acest delicat
computer ce ne reglementeaza ereditatea”3! — si toate acestea ii provoaca
uimirea care poate fi generatoare de credintd. Investigatiile stiintei, ajun-
gand la cunostinta publicului larg, pot contribui la mantuire. Fiindca ele
ii sugereaza omului ca toate aceste minuni care alcdtuiesc lumea trebuie
sd aiba un Autor.

Un savant in stiintele naturii spunea cd, daca ar fi rugat sa facd un
rezumat al Intregii cunoasteri stiintifice contemporane privitoare la isto-
ria creatiei, rezumat care sd poatd fi scris pe o singurd pagind, n-ar putea
gdsi ceva mai bun decat prima pagind a Sfintei Scripturi. Cu toate ca
Scriptura nu are nevoie sa fie legitimata de stiintd, fiindcad autoritatea ei
vine de la Dumnezeu Care a insuflat-o, totusi, examinand stiinta in lumi-
na Scripturii, constatdim cu bucurie cd relatia dintre stiinte si Revelatie
este o realitate care-i va ajuta pe tot mai multi oameni sa gadseascd ade-
vdrata gandire si cdutare ce va descoperi tuturor celor care nu-si inchid
de bundvoie ochii in fata adevarului, a stralucirii si a maretiei Creatiei.3?
Redescoperirea Scripturii ca sursa de inspiratie si criteriu al cercetarii de
cdtre oamenii de stiintd va duce la recunoasterea lui Dumnezeu ca autor
al creatiei si, implicit, la mai multd smerenie si chiar la mantuire.

Inci in secolul al VII-lea Sfantul Maxim Mérturisitorul sustinea
rationalitatea intrinsecd a universului provenind din ratiunea suprema,
din Logos: , Deci ratiunile tuturor celor ce sunt si vor fi in mod subzistent
si substantial... preexistd in Dumnezeu, aflaindu-se in El in chip neclintit...
Cédci nu este nici una dintre existente a cdrei ratiune sa nu preexiste in
Dumnezeu”.33 Ratiunile tuturor lucrurilor si fiintelor au preexistat in
Cuvantul lui Dumnezeu, in ,Ratiunea creatoare si legiferatoare”34, prin
Care toate s-au facut (loan, 1, 3). Si iatd cd astdzi oamenii de stiinta, dupa
ce au patruns in lumea microcosmosului si au depdsit teoria mecanicista
a universului prin fizica cuantica, incep sid se apropie de ordinea logicd sau
rationald care se afli la temelia cosmosului. Unii dintre ei afirma ca , parti-
culele elementare sunt considerate ca o manifestare a unui camp cuantic
in care materia si toate miscdrile ei sunt produse de un fel de cdmp infor-
matic subiacent” 3> Astdzi, conceptia crestina despre lume este confirmata

31. Alexandros Kalomiros, op. cit., pp. 97-98.

32. Ibidem, p. 98.

33. Ambigua, PS.B. vol. 80, p. 281.

34. Ibidem, p. 129.

35. Apud Pr. D. Popescu, Teologie si culturd, Bucuresti, Editura .B.M.B.O.R., 1993, p. 106.
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de noi si noi rezultate ale cercetdrilor stiintifice, mai ales din domeniul
fizicii. Intrucat autorii sfinti ai Bibliei si Sfintii Parinti au scris sub inspi-
ratia lui Dumnezeu si au pdtruns in tainele lumii ca urmare a stdrii lor in-
duhovnicite, teologia rasdriteand a intuit inaintea stiintei cd materia este
strabdtutd de energie si, de aceea, poate fi transfiguratd, transformata in
lumind. Este vorba despre o conceptie energetica despre univers, sustinutd
de patristicd, pe care In vremea din urma o confirma si stiinta.

Deci, privitor la relatia dintre stiinte si teologia rdsdriteana, trebuie
sd spunem cd , teologia a jucat un rol profetic fatd de stiinta sub mai multe
aspecte, scotand in evidentd aspecte ale creatiei care aveau sa fie desco-
perite mult mai tarziu de stiintd.36 Pe masurd ce stiinta se va apropia de
cercetarea Revelatiei si teologiei in general si teologia va sti sa descopere
stiintei comorile Scripturii si Traditiei, stiintele si religia se vor dovedi tot
mai compatibile. Céici, asa cum spunea Teofil al Antiohiei, ,Pomul cu-
noasterii insusi era bun si rodul sdu era bun. Caci nu pomul avea moartea
in el, cum cred unii, ci neascultarea avea moartea in ea; céci nu era nimic
altceva in rod ci numai cunoastere si cunoasterea este buna atunci cand
este folositd asa cum trebuie”.3” Nu in dorinta de a cunoaste sta pacatul,
ci in dorinta de a cunoaste in afara lui Dumnezeu.

Concluzii

C a siin cazul primilor oameni, Adam si Eva, conflictul om-Dumnezeu
se naste din neascultare. Orice om are in sine dorinta de a tinde spre
Dumnezeu, adicd chemarea de a fi teolog. Aceasta nu exclude chemarea
de a fi om de stiintd, dar oamenii, precum odinioara Adam si Eva, vor sa
ajungd la stiintd ocolind voia lui Dumnezeu, adicd Revelatia si relatia per-
sonald cu Dumnezeu Cel Personal. Stiinta, in afara relatiei cu fundamen-
tul originar al stiintei, cu Dumnezeu, duce la transformarea ei in pseudo-
stiinta si la o intelegere strambd a lui Dumnezeu, a lumii si a omului. Ca
atare, neincrederea in adevarul dumnezeiesc il face pe om sd apeleze cu
incredere la descoperiri strdine sau — ca in cazul lui Adam — la informa-
tiile diavolului si tocmai In aceasta constd Instrdinarea stiintei de teologie.

In studiul de fats, am urmarit sa aduc argumente in favoarea com-
patibilitatii si relatiei dintre stiinta si teologie. Colaborarea dintre ele este
fireascd, beneficd, constructiva si voitd de Dumnezeu, pe cand conflictul
dintre ele este nefiresc si artificial creat.

36. Pr. D. Popescu, op. cit., p. 105.
37. Apud Alexandros Kalomiros, Riul de foc, in vol. Sfinfii Pdrinti..., p. 131.
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Pregatitd In secolele anterioare, ruptura decisivéd, cea mai categorica
si mai adancd dintre stiinte si teologie s-a produs odata cu Renasterea si
Iluminismul. Ele vor facilita dezvoltarea antropocentrismului, ca urmare
a increderii exagerate in om, in posibilitatile si ratiunea lui. Omul ,creat”
de Renastere nu mai are nevoie de Dumnezeu, fiindcd posibilitatile sale
de cunoastere si de prelucrare a universului sunt , nelimitate”. Ratiunea
umand e declarata atotputernicd si separata cu totul de ratiunea divina,
legitimand in acest fel autonomia ratiunii divine, dreptul omului de a se
considera suveran in explicarea si modelarea naturii.

,Jluminismul, prevalandu-se de existenta unei ordini naturale, din
care scolastica eliminase orice prezentd divind, a respins orice ingerinta
teologicd in domeniul de activitate al stiintei si s-a declarat in favoarea
unei autonomii a ratiunii care n-a mai vrut sa stie de Dumnezeu”.38 Po-
zitivismul lui August Comte proclamad atotputernicia experientei si ido-
latrizeaza activitatea stiintificd bazata pe faptele ,pozitive”, confirmate
de experientd. Acest curent filosofic limiteazad cunoasterea la senzatiile sau
trdirile subiectului, negand direct sau indirect existenta realitatii obiective
si reflectarea ei In constiintd.? Fidel autonomiei omului si ratiunii sale
fatd de Dumnezeu, pozitivismul dezvoltd, de fapt, o doctrind a activismu-
lui social, axat exclusiv pe dimensiunea orizontald a existentei, rimanand
in sfera lumii limitate a faptelor cu valoare temporara, care nu-l scot pe
om din lumea limitata terestra.

In secolul al XIX-lea, a aparut scientismul, doctrina pozitivista care
considerad cé stiinta este totul. Ea poate rezolva singurd toate problemele
si este singurul cAmp legitim de aplicare a inteligentei omenesti. De aceea,
scientismul s-a manifestat de la Inceput ca o doctrind eliberata complet de
implicatiile teologice si metafizice ale cunoasterii, iar in ultima vreme s-a
manifestat In special sub forma opozitiei radicale dintre stiintd si teologie,
avand tendinta de a separa total problemele antropologiei (valori, scopuri,
idealuri omenesti, menirea omului, originea si destinul lui) de domeniul
stiintei. Astfel, prin scientism se intelege fetisizarea stiintei, absolutizarea
puterii sau a rolului stiintei in procesul cunoasterii si in viata sociald.40
Scientismul reprezintd expresia mandriei culminante a oamenilor de
stiinta si a increderii lor exagerate In capacitatile ratiunii omenesti.

Asa cum am vdzut In cuprinsul acestui studiu, adevarata stiintd si
adevarata teologie nu pot intra in conflict. Conflictele dintre ele se nasc
acolo unde teologia inceteaza sd fie adevarata teologie si stiinta inceteaza
sd fie adevdrata stiintd. Chiar daca numai una dintre ele devine pseudo-

38. Pr. D. Popescu, op. cit., pp. 100-101.
39. Dictionar de filozofie, Bucuresti, Editura Politica, 1978, p. 548.
40. Ibidem, p. 622.
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stiinta, respectiv pseudoteologie, conflictul este inevitabil. Acesta poate fi
generat uneori de cate un slujitor al teologiei sau al stiintei, atunci cand
demersul sdu poartd cu el tara ignorantei sau pacatul trufiei, al dorintei
de originalitate cu orice pret, atunci cand teologul vrea sa faca teologie
fiind departe de Dumnezeu, iar omul de stiintd cerceteazd si interpreteaza
legile care guverneaza lumea ca pe niste bunuri de care poate dispune in
mod subiectiv.

Constient sau inconstient, stiinta avanseaza inspre descifrarea mis-
terului Revelatiei divine. Dar pe calea filosofarii si a teoriilor stiintifice
separate de teologia autenticd nu pot fi patrunse tainele lumii si nu poate
fi intuit sensul creatiei.

Dialogul dintre stiinte si teologie este benefic atat pentru stiinte si
pentru teologie, cat si pentru universul intreg. El ,se dovedeste util si in
realizarea unei misiuni cat mai bune a Bisericii. Teologia oferd o finalitate
nepieritoare perspectivelor din stiintd. In acelasi timp, stiintele se pot
constitui Intr-un veritabil instrument apologetic, pus in slujba teologiei.
Receptarea si aprofundarea dialogului dintre teologie si stiinte in con-
textul actual va ajuta la inserarea mesajului Evangheliei in mentalitatea
contemporand, aducand un plus remarcabil in activitatea misionard a
Bisericii”.#l Recrestinarea stiintei este singura solutie pentru a fi evitatd,
in viitor, folosirea stiintelor in scop distructiv si pentru ca acestea sa fie
puse exclusiv in slujba promovarii binelui in lume.

Autorul poate fi contactat la adresa: lazar_danyela@yahoo.com

41. Adrian Lemeni, Teologie si stiinfd. Perspective oferite de par. Acad. Dumitru Popescu, in vol.
Omagiu pdrintelui acad. Dumitru Popescu, Alba lulia, Reintregirea, 2005, pp. 132-133.
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Entitati divine cdlauzitoare si protectoare.
De la zeii egipteni Anubis si Upuaut la
cativa posibili corespondenti semitici
si crestini

RENATA TATOMIR
Institutul de Studii Orientale ,Sergiu Al-George”

Lucrarea de fatd 1si propune ca, prin evidentierea celor mai importante
trasaturi si atribute ale divinitatii egiptene Anubis, sa prezinte, pe de o
parte, importanta si complexitatea rolului pe care zeul infatisat sub forma
de sacal I-a avut in religia egipteand, iar, pe de alta parte, sd semnaleze pe
planul mentalului colectiv, dintr-o perspectivd mito-religioasd, prezenta
intr-un cadru cultural-istoric mult mai vast a unui arhetip! canin. Din
zorii istoriei, acest arhetip canin isi gadseste reflectarea in credintele si tra-
ditiile religioase antice mai cu seama ale Orientului Apropiat si Mijlociu,
avand totodatd valente psihologice, pentru ceea ce Carl Jung numea ,,in-
constient colectiv”.2

Dupad Jung, animalul reprezintd latura , divind” a psihicului uman.
Savantul considera cd animalele trdiesc intr-o mai mare masurd in contact

1. In psihologia jungiana, un arhetip reprezinta o idee inconstients, un tipar de gandire,
o imagine etc., mostenitd de la strdmosii rasei si prezentd in mod universal in psihicurile
individuale. Jung considera ca fundamentul teoriei sale arhetipale se gaseste la Platon.
Filosoful grec spusese cd dispozitiile psihice si comportamentele sunt colective prin
aceea cd includ caracteristici de baza ale grupurilor de indivizi (Jung [2004]).

2. ,Dosarul” acestui arhetip poate fi extins incad si mai mult, dacd tinem seama de mito-
logia lupului si a carnasierului, atestata incd din neolitic si pusa in evidenta in tot spa-
tiul indo-european, din perspectiva istoriei religiilor, de cdtre Mircea Eliade in capitolul
,Dacii si lupii” din volumul De la Zalmoxis la Genghis-Han Bucuresti, Editura Stiintifica
si Enciclopedica, 1980, pp. 21-37.
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cu o ordine ,secretd”din natura Insdsi, iar in comparatie cu vietuirea
omului, animalele sunt de departe intr-o stransd legatura cu ,cunoasterea
absoluta” a inconstientului. In contrast cu fiinta umana, animalul repre-
zintd acea fiintd care-si urmeaza legile interioare dincolo de bine si de rdu
si, prin aceasta, este superior omului. Mai ales aceastd relatie om — caine,
Jung o include in randul arhetipurilor inconstientului colectiv. Mai recent,
Woloy [1990] si, ulterior, White [1991] merg pe aceeasi linie arhetipald,
sugerand cd legdtura om-caine ar reprezenta nevoia religioasd instinctiva
a omului de a se uni cu natura si, respectiv, cd ,in cele din urma, cainele,
[...] prezenta sa constantd in cadrul experientei omenesti, in stransa lega-
turd cu proximitatea fatd de lumea salbatica, primitivda — cainele, deci,
este alter ego-ul omului insusi”.

Analizand din perspectiva psihanaliticd, Perin [1981] a argumentat
cd atitudinea ambivalentd a societdtilor omenesti, de-a lungul istoriei, in
ceea ce priveste cainele a luat nastere datoritd, pe de o parte, rolului sim-
bolic particular al acestui animal, ca emblema arhetipald a atasamentului
si fidelitatii, un fel de furnizor ideal de iubire care reanima reminiscentele
iubirii materne si, fiind un posibil substitut al copilului, mentine unitatea
familiald umand. Pe de altad parte, Serpell face o remarcd importantad cu
privire la caine:

,Este o creatura interstitiald, nici om, nici animal, osciland mereu
intr-o manierd incomoda intre rolurile de animal cu statut superior
si om cu rang inferior. In consecints, rareori cainele este acceptat si
apreciat doar pentru ceea ce este: un mamifer carnivor, de o diver-
sitate unicd, adaptat la o gamd enormd de asocieri reciproce cu
oamenii. In loc de toate acestea, cainele a devenit o fiinta metaforica,
intrupand ori reprezentand un amestec straniu de trasaturi admi-
rabile si detestabile. Ca animal care se aliazd cu oamenii de buna
voie, cainele pare adeseori cd-si pierde dreptul de a fi considerat
un animal In adevaratul sens al cuvantului... Pe de altd parte, sta-
tutul ambiguu sau de intermediar al cdinelui l-a inzestrat cu puteri
supranaturale si cu abilitatea de a céladtori ca mesager spiritual sau
psihopomp intre aceastd lume si cealaltd.”3

In acest context, trebuie precizat cd, oriunde in lume, credintele
populare si miturile le-au atribuit cainilor puteri terapeutice, fapt care le-a
accentuat Incd si mai mult misterul si statutul aparte, undeva la granita
dintre lumea naturald si cea supranaturald.*

3. J. Serpell, The Domestic Dog, Cambridge, Cambridge University Press, 1995, p. 254.
4. Cf. Menache, 1997.
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Sacalul egiptean

ceste aspecte au fost cu atat mai importante in religia si civilizatia

Egiptului antic, unde zeul cinocefal Anubis avea unul dintre rolurile
majore In panteon. Mai mult decat atat, atributele mitologice si religioase
ale zeului cu infatisare canind (mai exact, reprezentat ca un sacal) chiar au
depasit granitele vechiului Egipt si s-au raspandit si integrat in culturile
de tip semitic. Insd, in acest din urma caz semitic, nu se poate vorbi atat
de o entitate divind importanta precum zeul psihopomp, funerar Anubis
din religia egipteand, ci, mai degrabd, de entitati ori ,Puteri” spirituale cu
valente complexe, cu structurd binard, antinomica, deopotriva protectoare,
terifiante si vindecdtoare, care-si manifestd forta energetica in lumea fizica
actiondnd la ordinele unei divinitdti ierarhic superioare (ca in culturile de
tip semitic).

5. In lingvistica si etnologie termenul semit (de la numele biblic Sem, unul dintre fiii lui
Noe) a fost pentru prima datd utilizat cu referire la o familie de limbi de origine larg
medio-orientald, care poartd acum denumirea de limbi semitice. In aceasta intri formele
vechi si moderne de amharicd, arabd, aramaica (limba maternd a lui lisus), asiriana,
akkadiand, ebraica, maltezd, siriaca, tigrinya etc. In context lingvistic, limbile semitice
reprezintd un subgrup al familiei mai mari de limbi afro-asiatice. Pe masura ce studiile
lingvistice s-au Impletit cu cele culturale, conotatia termenului s-a extins, desemnand
culturi si etnii, precum si istoria diferitelor popoare asociate prin distributia apropiata
geografic si lingvistic. Pentru prima datd, termenul semitic a fost propus sa se refere la
limbile inrudite cu ebraica de citre Ludwig Schlozer, in Eichhorn’s Repertorium, vol. VIII
(Leipzig, 1781), p. 161. Datoritd lui, numele a intrat in uz si a devenit un termen tehnic
fix (The Catholic Encyclopedia, vol. XIII). Conceptul de popoare sau populatii ,semite”
deriva din relatarile biblice despre originile culturilor cunoscute vechilor evrei. Cele
care sunt cele mai apropiate de ei, atat cultural, cat si lingvistic, au fost considerate
a descinde din stramosul biblic comun Sem, in timp ce despre inamici se spune adesea
ci descind din fratele cel blestemat al lui Sem, Ham. in Facerea, 10, 21-31, Sem este
prezentat drept tatal lui Aram, Ashur si al altora — cu alte cuvinte, stramosii biblici ai
arameilor, asirienilor, babilonienilor, chaldeenilor, sabeenilor si evreilor, toti aceia ale
caror limbi sunt strans inrudite. De aceea, familia de limbi in care intrd limbile acestora
a fost numitd semitici de catre lingvisti. Totusi, canaanitii si amoritii vorbeau si ei o
limba apartinand acestei familii si, deci, numita semitica in ciuda faptului cd in Biblie
acestia sunt descrisi drept fiii lui Ham. Populatiile semitice si limbile lor din perioada
modernd si din cea a istoriei antice au fost rdspandite pe o arie intinsd, care unea
Africa, Asia de Vest si Peninsula Arabia. Primele dovezi istorice scrise despre acestea
au fost gasite in Semiluna Fertild, o suprafata geografica incluzand civilizatiile babilo-
niand si asiriand, de-a lungul fluviilor Tigru si Eufrat, si care se extindea la nord-vest
in sudul Asiei Mici (Turcia de astdzi) si in Levant, de-a lungul Mediteranei rasaritene.
In context religios, termenul semitic se poate referi la religiile asociate cu vorbitorii
acestor limbi. In acest sens, iudaismul, crestinismul si Islamul sunt descrise adeseori ca
,religii semitice”, desi azi este mai raspandit termenul de religii abrahamice. Expresia
se reveleaza In consistenta ei atotcuprinzatoare dacd in cadrul religiilor semitice sunt
incluse si religiile politeiste — precum cele ale lui Adad si Hadad —, care au inflorit
in Orientul Mijlociu inaintea religiilor abrahamice.



182 RENATA TATOMIR

Arhetipul canin acopera o plaja ampla de variatiuni. In primul rand
aceea de divinitate, in care Anubis se incadreaza gratie principalelor sale
specificitati: zeu psihopomp, paznic al portilor prin care se ficea legatura
intre lumi si, implicit, intre nivelurile realitdtii (lumea terestrd, materiala,
manifestata si cea ,,de dincolo”, invizibila simturilor fizice, unde individul
defunct avea acces doar dupa ce compusul terestru care-1 definea — corp
+ suflet + spirit — se desfdcea in partile sale componente care actionau
fiecare pe un alt nivel).

Cu cap de caine ori reprezentat in intregime sub forma unui sacal,
Anubis a cunoscut o mare popularitate in Egiptul antic incd din Regatul
Vechi (circa 2650-2134 1.Hr.). Anubis apare sub ipostaza sa psihopompa
incd din cele mai vechi texte funerare, Textele Piramidelor, unde este infati-
sat ca fiind acela care-1 asistd pe defunct in calatoria sa in Lumea Cealalta
si vegheazd, totodatd, asupra invelisului sdu material. Dar, fard indoiald,
marea popularitate si-o datoreaza rolului pe care 1-a jucat in mitul osirian.
Potrivit traditiilor religioase egiptene, Anubis ar fi ajutat-o pe zeita Isis
sd reconstituie cadavrul dezmembrat al sotului si fratelui ei, Osiris (care
a devenit ulterior divinitatea supremd a regatului mortilor), confectionand
astfel cea dintdi mumie. Mult timp dupd aceea, in Perioada Tarzie (c. 712-
332 1.Hr. sau 525-332 1.Hr.), Anubis se integreaza si mai mult in ciclul osi-
rian, devenind fiul adulterin al lui Osiris cu cealalta sora a lui, Nephthys.

Dar, chiar daca trasaturile sale principale il aseaza pe zeul cu cap de
sacal In categoria divinitatilor, totusi, gratie altor ipostaze supranaturale
adiacente — bundoard entitatea secundara Upuaut (o manifestare aparte
a zeului-caine egiptean) — acesta se poate integra si in grupul asa-numi-
telor ,puteri spirituale” cu infatisare de cine ori de sacal. Aceste caracte-
ristici 1l pun pe Anubis In legaturd cu celelalte entitati divine cu aspect
canin existente in religiile semite.

Dar, in ceea ce priveste strict atributele sale majore, nu trebuie sa
neglijam rolul special pe care Anubis l-a avut in triadele divine egiptene
asupra cdrora voi reveni in paginile urmatoare.

Anubis q hlﬁw E’ %
PaN

In scrierea egipteand hieroglificd, numele lui Anubis (Inpw) apare in
variante diferite®, de exemplu Inpew, Yinepu, Anpu. Textele precizeaza
cd Anubis era fiul lui Sab (zAb)7 si, impreund cu Upuaut (sau, intr-o alta

6. Cf. R.O. Faulkner, Dictionary of Middle Eqyptian, Oxford, 1988, p. 23.

7. B. Altenmiiller, Anubis, in: W. Helck, E. Otto, Lexikon der Agyptologie I, Wiesbaden, 1975,
p- 327, R.O. Faulkner, Dictionary, p. 209. Cuvantul egiptean inseamnd si ,culoare”.
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transliteratie, Wepwawet) din Assiut (noma Lykonpolis/Kynopolites din
perioada elenisticd) si cu o mai veche divinitate canind, Khentimentiu din
Abydos, zeul psihopomp apartine categoriei de divinitdti cu manifestari
canine, in mod predominant celei a sacalilor.8 Anubis a fost adorat inca
din cele mai vechi timpuri si, in aceastd privinta, se pare ca-1 precede chiar
si pe Osiris. Inci din textele piramidei lui Unas (Wenis/Unis, ultimul rege
al dinastiei a V-a din Regatul Vechi, care a trdit/domnit aproximativ intre
anii 2375-2345 1.Hr.) — cele mai vechi dintre Textele Piramidelor — rolul
sdu apare foarte limpede: zeul este asociat cu Ochiul lui Horus si inca de
pe atunci era considerat cdlduza in viata de dincolo pentru defunct, cdruia
fi ardta drumul spre Osiris. In acest sens, in formula 81 : 57 se precizeaza:

,Aseazd-te dinaintea lui Unas ca zeul lui, deschide-i calea in fata
spiritelor, astfel Incat sd stea in picioare dinaintea spiritelor precum
Anubis Khentimentiu. Inainteazi! Inainteazi dinaintea lui Osiris!“9

In mitologie, zeul egiptean Anubis este un exemplu deosebit de
interesant al unor functii interdependente — gardian al sufletului, enti-
tate psihopompad si stapan al magiei.l? Tocmai ca o consecintd a religiei
egiptene, alte societdti semite au fost constiente de acest arhetip. Ca urmare
a rolului pe care I-a jucat in diferite contexte, Anubis, zeul cu chip de sacal
cu trdsdturi bicolore, negru si galben-auriu, reprezinta o entitate deosebit
de complexa. Iatad cateva dintre cele mai importante trasaturi ale sale:

— este una dintre divinitatile arhaice asociate cu necropola;

— ca zeu al Iimbalsdamarii, patrona si avea responsabilitatea mumi-
ficarii corpului, fiind, totodatd, si entitatea divind care calduzea sufletul
defunctului in universul misterios al Lumi(lor) de Dincolo;

— face parte dintre asa-numitele ,Spirite ale Ocidentului” sau, mai
exact, Khenty Amentiull, sub titulatura , Primul intre cei de la Apus”. Forma
de plural, imentw, e substantivul folosit pentru ,, defunct, decedat, mort”

8. Totusi, unii egiptologi sunt de parere cd Anubis nu a fost asociat cu sacalul, ci cu
cainele desertului. Chiar numelui sdu originar i s-au acordat unele sensuri, care, desi
nu sunt general acceptate, trimit cu gandul la caine: Inpw ar insemna ,cétel” sau
»catelandru” (Hornung, 1986, p. 294). Altii au incercat sd explice numele lui Anubis ca
derivand dintr-un cuvant cu sensul ,,copil regal”, ceea ce ar sugera cé zeul, ca fiu al lui
Osiris, suveranul defunctilor, avea origine regala (Altenmdiller, Anubis, p. 327)

9. Texts from the Pyramid of Unas. Sarcophagus Chamber, South Wall, www.pyramidtextson-
line.com/text.htm

10. T. DuQuesne, Jackal at the Shamans’s Gate. A Study of Anubis Lord of Ro-Setawe (Oxford-
shire Communications in Egyptology III), Londra, 1991, p. 11.

11. De remarcat cd Khenty Amentiu era numele unei divinititi anterioare, tot canine, care
a fost ulterior inlocuitd de Anubis.
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Anubis

sau, literal, ,cei de la apus”. Pentru egipteni, regatul mortilor sau Lumea
de Dincolo se afla in punctul cardinal unde apune soarele (unde astrul,
sinonim cu viata, ,moare” in fiecare zi), la vest. Defunctilor transformati
in spirite in Lumea de Dincolo li se spunea ,cei de la apus”, iar prin asi-
milarea lor cu bAw!?, ,suflete” — unul dintre principiile spirituale in care
se descompunea individul dupa moarte — se dorea a fi precizat atributul
lor distinctiv de ,Puteri”. Chiar aceastd particularitate il pune pe Anubis

in legdturd cu entitdtile spirituale din religiile semite, fie ingeri, fie genii.

12. Traducerea unanim acceptatd a conceptului bA este aceea de ,suflet” sau ,spirit” (ori,
in unele cazuri, ,manifestare de ordin spiritual”). Asa cum preciza Gardiner ([1979],
p- 173), o conotatie mai lungd, dar mai precisa a lui bA ar putea fi ,manifestare
externd”; ceea ce, in mod metaforic, ar semnifica — prin simbolul pdsarii-bA cu cap
de om, care sugereaza si ideea de zbor, deci, de deplasare cu viteza mare (ori, in cazul
zeilor, printr-o pasdre ce poarta pe crestet numai emblema distinctiva a divinitatii) —
manifestarea perceptibild a energiei Fiintei, la fiecare nivel de realitate, sub forma fie
a energiei cinetice, fie a vitezei de transfer a energiei in timp de o secunda. Prin urmare,
ei i-ar fi caracteristicd viteza. Nu intamplator Textele Piramidelor specifica faptul cd bA
este principiul calduzitor nu numai al vietii (i.e., miscarea, viteza), ci si al entitatilor
luminoase numite Spirite, Axw, stadiul suprem de existentd eternd si de desavarsire
spirituald la care aspira defunctul (P.T., formulele 1724-1725 = Faulkner [1969], p. 254).
Chiar traducatorul a folosit cuvantul , putere” pentru a preciza procesul evolutiei
spirituale a defunctului, care s-a desfasurat in conditiile necesare in viata de dincolo.



ENTITATI DIVINE CALAUZITOARE SI PROTECTOARE 185

In ritualul egiptean, ceremonia funerara a Deschiderii Gurii era
oficiata de preotul funerar!3, sm, care purta masca lui Anubis, probabil
ca o personificare simbolicd!4 a zeului, ceea ce vrea sd spuna, de fapt, ca
manifestarea sub forma animala exprima insdsi puterea particulard a ani-
malului respectiv. Totusi, nu trebuie uitat ca arhetipul egiptean al cainelui
sau sacalului apartine unei categorii mult mai generale — forma unei
fiinte vii usor confundabild (animal — cdine — plantd — om etc.). Asupra
acestui fapt atrage atentia si D. Meeks: , Prin animalitatea sa, divinitatea
semnaleazd ca detine si exercitd puterea particulard a unui animal, putere
care, in genere, scapad posibilitdtilor omenesti“15. Si incd: ,, Formele animale
folosesc ca [...] ecran, ca o veritabild mascd, prin care totodatd poate fi
dejucatd curiozitatea unei alte divinitati”.16 In cazul lui Anubis, aceasta
inseamna cd masca cu chip de caine ar putea sugera un ,scut protector”
contra actiunilor malefice ale altor fiinte-zeu (a se citi ,forte energetice”),
entitdti spirituale, sau oameni.

Natura divind a lui Anubis este de un tip particular. Culorile sale
opuse — negrul si galbenul-auriu —, precum si atributele sale i reflecta
statutul special: el este cel care uneste cele doud niveluri ale eternitatii,
universul defunctilor si cel al zeilor. Este elementul aflat la intersectia
celor doud ,,cAmpuri energetice” complementare si opuse, permitandu-le
celor doua tipuri de entitati care le ,,populeaza” s treacd de la un nivel
la celilalt. In acest fel, in calitate de divinitate funerars, el este cel care
indeplineste toate actiunile. Este mai cu seamd Inzestrat cu abilitatea de
a manipula elementele realitatii In beneficiul defunctului. Mai precis,
ocupandu-se cu manevrarea ritualurilor, Indeosebi a componentelor
tangibile ale acestora (i.e., arderea esentelor si celelalte operatiuni ale pro-
cesului de imbalsamare), Anubis inlesneste transformarea defunctului
intr-un spirit de lumina. Nu e de mirare, asadar, cd zeul apare mentionat
inca din Regatul Vechi ca o divinitate arhetipala care-i ,,deschide drumu-
rile” decedatului in ,cdmpurile” (cAmp = sx-t) vietii de dincolo. Termenul
sx-t, ,camp”, este folosit atat pentru Campul Ofrandelor (sx-t Htp), cat si
pentru Campul Trestiilor (sx-t iArw), catre care trebuie sd se indrepte
defunctul pentru a ajunge in Lumea de dincolo de la vest, Amenti (locul

13. Preotul sm (sau funerar) oficia mai ales in cadrul cultului mormantului, indeplinind
elaboratele ritualuri de mumificare si de inmorméntare. in cele mai vechi timpuri,
in cadrul cultului, sarcina de a se ingriji de regele defunct i revenea fiului acestuia,
iar mai tarziu, in familiile neregale, practica a fost preluatd de fiul cel dintai nascut.
In aceastd functie el a fost numit preot-sm.

14. ,In anumite reprezentdri, capul de sacal este aproape ca un fel de masca”, cf. J. Malek,
Egypt, 4,000 Years of Art, Londra, 2003, p. 325

15. D. Meeks, C. Favard-Meeks, Les dieux égyptiens, Paris, 19952, p. 85.
16. Ibidem, pp. 85-86.



186 RENATA TATOMIR

unde mortii erau judecati de Osiris si pedepsiti ori recompensati pentru
faptele lor de pe pamant) si/sau in Xr nTr, ,,(tdiramul) divin inferior”.17 In
opinia mea, aceste niveluri ale realitatii invizibile pot fi intelese mai bine
dacd operdam cu analogii si-i acorddm termenului sx-t aceeasi conotatie
pe care o are campul in fizicd, mai ales in fizica particulelor. Atunci cand
avem de-a face cu dimensiuni invizibile ale realitatii, imperceptibile sim-
turilor noastre fizice, metaforele lingvistice si cele vizuale sunt singurele
ustensile cu ajutorul cdrora le putem aduce la nivelul nostru de intelegere.
Cu conditia s fie respectat palierul de interpretare semanticd, metaforic.
Altminteri, riscul de a produce erori de interpretare este unul consistent.
In virtutea acestor consideratii, revenind la Anubis, dupa pdrerea mea, in
acest camp special de forte, sx-t, functia zeului este aceea de fortd motrice
care-i ,deschide” spiritului calea pentru a avansa/a ,accede”. In aceasts
calitate, Anubis este inzestrat cu capacitatea de iluminare (intr-un sens
spiritual, dar si cu o conotatie fizicd, asociatd cu natura dubla a luminii,
unda-particuld), a cdrei manifestare vizibild este exprimata prin culorile
contrastante, negru si galben-auriu. Cel putin doud dintre atributele zeu-
lui accentueaza acest aspect:

— nb-sHD — ,cel care aduce iluminarea”18, epitet care sugereaza
tipul de putere spirituald care-1 ilumineaza pe defunct, transformandu-1
intr-un Ax — fard indoiald, aflat in legaturd cu culoarea galbena a aurului,
in natura sa simbolicil?;

— Km-H3t — ,cel cu fata neagra, mester (iscusit) al parfumului”?0,
unul dintre atributele lui Anubis legat de operarea cu esente?!.

Nu este intamplator, cu sigurantd, cd in Textele Sarcofagelor (mai
exact In IV § 269), despre aceeasi divinitate se spune cd este unul dintre
Cele Sapte Spirite??, i.e., ,Puteri” (b3w)?3.

17. R. Weill, Le Champ des Roseaux et le Champ des Offrandes dans la religion funéraire et la reli-
gion générale (Etudes d’Egyptologie, 11I), Paris, 1936, pp. 5-7.

18. T. DuQuesne, Black and Gold God. Colour Symbolism of the God Anubis with Observations
on the Phenomenology of Colour in Egyptian and Comparative Religion, Londra, 1996, p. 24.
Anubis nu numai cd aduce iluminarea, ci si comand4 si controleaza procesul fizic al
iluminarii.

19. R.H. Wilkinson, Symbol and Magic in Egyptian Art, Londra, 1994, pp. 83-84; A. Hermann,
Die Stelen der thebanischen Felsgriber der 18. Dynastie, Gliickstadt, 1940, p. 59.

20. T. DuQuesne, Black and Gold, op. cit., p. 25.

21. ,,Anubis iti aduce dulceata care-ti place [...], iti aduce tdmaie in orice anotimp (...)". Cf.
R.O. Faulkner, The Ancient Eqyptian Coffin Texts, I, Spells 1-354, Warminster, 1973, p. 39.

22. Apud T. DuQuesne, Black and Gold, op. cit., p. 25.

23. Vezi discutia pe care o propun asupra lui bA/bAw in R. Tatomir, Soul and Spirit in

Ancient EQyptian Religion. An Anthropological Approach, in: Annals of the ,Sergiu Al-George”
Institute, VI-VIII (1997-1999), pp. 61-72.
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Iatd unele dintre atributele divine ale lui Anubis, asa cum apar ele
in Textele Piramidelor:

,Pamantul vorbeste: portile zeului-pamant iti sunt deschise, portile
lui Geb sunt larg deschise pentru tine, tu apari la chemarea lui
Anubis, el face un spirit ca tine aseméanator lui Thoth, tu judeci zeii,
tu stabilesti hotare intinderilor ceresti dintre cele Doud Sceptre —
i.e., Egiptul — in aceastd stare spiritualizata in care te gasesti, stare
pe care Anubis ti-a comandat-o [...] Portalul ceresc de la orizont s-a
deschis pentru tine, iar zeii jubileazi cand te intalnesc; ei te duc In
ceruri impreund cu sufletul?* tiu, pentru ca prin gratia lor tu ai fost
inzestrat cu un suflet (...)"25

La inceputurile religiei egiptene, Anubis a fost asociat cu steaua
Sirius, cea mai strdlucitoare de pe firmament, cunoscutd in multe alte
mitologii drept ,Steaua Cainelui”. Sirius ocupa o pozitie centald in calen-
darul egiptean. Mult mai tarziu, Sirius a fost pus in legdtura cu Isis.

Steaua ,,Cainelui”

enumitd in limbaj de specialitate Alpha Canis Maioris, Sirius este cea
mai strdlucitoare stea de pe cerul nocturn din constelatia Canis Maior
si, totodatd, cea mai stralucitoare stea observabild din emisfera nordica,
avand o magnitudine vizuald aparent de —1,47. In comparatie cu Soarele,
Sirius A este mai fierbinte si de peste 21 de ori mai strdlucitoare. Numele
sdu vine din termenul latin sirius, preluat, la rdndul sau, din grecescul
oeiprog (,stralucitor”, ,incandescent”). Sirius, cea mai importanta stea
din constelatia , Cainele Mare”, este adesea denumitd , Steaua Cainelui”.
Aflata la o distantd de numai 8,6 ani-lumina, Sirius este una dintre cele
mai apropiate stele de Terra. Poate fi vdzuta de oriunde de pe Pamant,
iar in emisfera nordica este cunoscutd ca un varf al Triunghiului Iernii.
Momentul sdu de maxima vizibilitate este in jurul datei de 1 ianuarie.
Dar ceea ce pare si mai interesant din perspectiva miticd si culturald
este faptul cd, In diferite limbi, aceastd stea are cateva apelative care pun
in evidentd acelasi arhetip canin. Astfel, in latina i se spunea si Canicula,
sau ,,Micul Caine”, iar in cultura chineza si in cea japonezd este denumita
tian ldng xing, respectiv tenrosei, adica, literal, ,steaua lupului ceresc”.

24. Vezi asocierea cuvantului bA, , suflet/spirit”, cu puterea magica bAw, cf. T. DuQuesne,
Jackal, p. 12.

25. R.O. Faulkner, The Ancient Egyptian Pyramid Texts. Supplement of Hieroglyphic Texts,
Oxford, 1969, §§ 796-800, p. 144.
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Practic, s-ar putea spune aproape fdrd teama de a gresi cd Sirius —
Steaua Cainelui — apare In numeroase mituri din intreaga lume, precum
si in diferite ritualuri religioase. Este inconjuratd de un complex corpus
de elemente de folclor. Importanta predominantd a avut-o, insa, in agri-
culturd. In zona mediteraneans, influenta stelei Sirius asupra realitatilor
de ordin terestru s-a resimtit in mod particular. Pe planul spiritualitatii,
Sirius intruchipa principiul cdldurii cosmice. Si, tocmai din cauza acestei
calduri, se credea ca le provoacd turbare cainilor. De aici si expresia care
s-a perpetuat pand astdzi pentru arsitd, ,zile de caine”. Este interesant ca
termenul grecesc pentru turbare este lussa, dar care desemneaza totodata
si accesele colerice ale unor razboinici precum Abhile in Iliada. Etimologic,
lussa inseamnd ,naturd de lup”, ,ferocitate”. Urméand un itinerariu con-
ceptual, se considera ca lupii, cainii turbati si rdzboinicii furiosi manifesta
toti aceeasi caldurd inflamants, ca parte integrants a naturii lor. In cazul
grecilor, rdzboinicii furibunzi, lupii si cdinii turbati reprezentau entitati
cu comportament intersanjabil. In aceeasi masury, la nivel erotic, rolul lui
Sirius nu era mai putin pasnic. Pentru ca experienta erotica pasionald ar
putea fi si ea reprezentatd ca un conflict care l-ar putea transforma pe cel
care iubeste intr-un individ lovit de nebunie, similara cu turbarea canina.
Sirius era, incd o datd, cel mai adecvat simbol.26

Upuaut

O ipostaza particulard a lui Anubis este o alta divinitate tot cu Infati-
sare de sacal/caine, Upuaut (transliterat si sub forma Wepwawet),
,deschizdtorul de drumuri” catre si in Lumea (Lumile) de Dincolo. in
acelasi timp, el are functia si de fortd spirituald care actioneazd pe campul
de luptd. Zeul era reprezentat in vesminte si cu accesorii militare, iar stin-
dardul siu era purtat in procesiunea regala. In timpul ceremoniilor fune-
rare si in sdrbdtoarea anuala a lui Osiris de la Abydos, statuia lui Upuaut
era asezatd In vecindtatea mormantului, pentru a veghea asupra defunc-
tului, caruia ii deschidea portile vietii eterne. Ca zeu-sacal, Upuaut juca
un rol important in sarbatoarea Heb-Sed.2”

26. Ceragioli [1992], vol. 53-11, sect. A, p. 3891.

27. Unul dintre cele mai semnificative aspecte ale acestei sdrbatori este cd la ea oamenii
luau parte o singurd datd in viatd. Sarbatoarea heb-sed este atestatd odatd cu Dinastia I.
Ea era celebratd, de reguld, dupa primii 30 de ani de domnie ai unui rege, iar apoi la
fiecare 3 ani. Era un ritual extrem de important, care simboliza regenerarea, iar scopul
sdu era de a-i asigura o lungd domnie regelui si dupad moartea acestuia, in viata eterna.
Ritualurile oficiate erau menite si restabileascd armonia dintre rege si univers, mai
ales in cazurile in care monarhul era bolnav sau varstnic.
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In Textele Piramidelor, defunctul se referd la acest zeu cu urmitoarea
formuld: ,Upuaut a facut ca eu sd ma inalt in zbor la ceruri si sa ma aldtur
fratilor mei, zeii”.28

Zeul cu manifestare rdzboinicd intrd si el In componenta unei triade
divine, ca ipostazd sau cea de a treia persoand, alaturi de Ptah-Ta-Tjenen
si de Amon. Indeosebi la sarbatoarea Heb-Sed, Upuaut domina scena. In
calitate de deschizdtor de drumuri, avea rolul conducéitor?: era ciliuza
si maestrul divin al ceremoniilor. Acelasi rol il avea si iIn misterele osiriene
de la Abydos. Sunt atestati chiar doi zei cu acelasi nume, un Upuaut din
Nord si unul din Sud, din Siut.30 Divinitatea avea, totodatd, un templu
si un colegiu de preoti, din care faceau parte si preotii w4b ai lui Anubis.

Cele douad divinitdti-sacal erau legate una de cealalta in primul rand
si mai ales pentru cd ambele erau, prin excelentd, zei funerari. Nu e mai
putin adevarat cd atributele martiale ale lui Upuaut ii accentueaza func-
tiile de ghid si protector, gasindu-si un corespondent in traditia ebraica,
in persoana rdzboinicului arhanghel Mihail, si el o Putere spirituald con-
ducadtoare.

Spiritele Apusului egiptean

A

n imagistica funerara egipteand, este prezentat, in unele cazuri, un grup

de sacali care trag barca solard pe cerul noptii. Acest grup canin este
numit ,Spiritele din Rosetawe”3! sau ,Spiritele Apusului” (b3w-Imntt).
Este interesant de observat cd, In acest caz, sacalii apartin concomitent
universului invizibil al zeilor si celui al spiritelor, actionand ca in teoria
bazelor de date.32 Cu alte cuvinte, entitdtile-, sacali” unesc un camp par-
ticular de referinta (in termeni matematici, o ,multime”) cu un altul (fiind
concomitent aliniati in directia acestuia), intr-un singur punct, reprezen-
tat prin entitatea spirituala — , defunctul”. Totodata, sacalii pot fi intelesi
si in sensul de componente ale unui agregat spiritual care sa converteasca
un semnal de pe o anumita frecventd in altul de pe o frecventd diferita.

28. R.O. Faulkner, Pyramid Texts, § 463, p. 92.

29. CJ. Bleeker, Egyptian Festivals. Enactments of Religious Renewal, Leiden, 1967, pp. 104-105.
30. Ibidem, p. 105.

31. T. DuQuesne, Anubis and the Spirits of the West, London, 1990, pp. 6-11.

32. Ei stabilesc o relatie intre doud seturi care asociazd un element unic (valoarea) al setu-
lui al doilea (rangul) cu fiecare element (argumentul) primului set (domeniul), asadar,
o relatie unul-la-mai-multi (notatd 1:N), in cazul in care fiecarui element al primei enti-
tati 1i pot corespunde mai multe elemente din a doua entitate, dar fiecarui element din
a doua entitate ii corespunde cel mult un element din prima entitate. (Lazarovici/
Micle [2001] si varianta electronicé: arheologie.ulbsibiu.ro/publicatii/carti/ai/1d.htm.
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Tocmai pentru a inzestra spiritul defunctului cu viata eternd, acest asa-zis
sacal-,convertor” il cdlduzeste pe decedat in universul Lumii de Din-
colo.33 In ritualul funerar egiptean, apar adeseori reprezentari ale acestor
canide, mai cu seamd incepand cu Dinastia a XVIII-a, in papyri funerari si,
ocazional, pe peretii mormintelor. Numarul acestor animale variaza intre
unu si patru, cel mai des fiind reprezentati trei sacali.3* Numarul nu este
deloc intdmplator, religiei egiptene fiindu-i proprie triada3, nu numai ca
rezultat final al combinatiei dintre unitate si dualitate (lumea initiald, ne-
diferentiata si cea prezenta, polarizatd, duald), ci si In sens de pluralitate.
In acest fel, nu e surprinzdtor sa apard, alaturi de binecunoscutele triade
de zei — de pilda, Thoth, Osiris, Anubis (si lesdes), ori, in Dinastia a IV-a,
Anubis, Osiris, Khentamenthes (Khentimentiu) —, si triade de spirite
materializate sub forma sacalilor.

Corespondenti semitici

]:\n traditia semitd, cu precadere in conceptia ebraica despre Dumnezeu,
in ciuda evolutiei in directia monoteismului, pluralismul constituie
una dintre trasdturile primare ale divinitatii.36 Acest aspect apare mai cu
seamad in relatarea despre Abraham, atunci cand a fost vizitat de trei fiinte
antropomorfe care-l reprezintd (toate) pe Iahve (Facerea, 18, 1-16) si care
ii promit ca Sara ii va ddrui un fiu. Cu toate ca despre vizitatori se spune
cd sunt trei barbati, alteori tot despre ei se vorbeste ca fiind ingeri si sunt
descrisi ca atare in 19, 1 si 15 in contextul vizitei pe care o fac la Sodoma.3”

33.In gandirea anticd orientald, se considera cd, din moment ce miscarea si schimbarea
sunt proprietatile esentiale ale lucrurilor, fortele care le provoacd nu se afla in afara
obiectelor, ca In gandirea antica greacd, ci constituie o proprietate inerentd a materiei.
in consecintd, reprezentarea orientald a divinului nu este aceea a unui conducator care
conduce lumea ,,de sus”, ci a unui principiu care controleaza totul din interior (Capra,
The Tao of Physics, Colorado, 1975, p. 25).

34. T. DuQuesne, Black and Gold, op. cit., p. 37.
35. J. Vercoutter, Religion, in Dictionnaire de l’l—fgypte ancienne, Paris, 1998, p. 355.

36. Griffiths, 1996, p. 193: ,La inceputurile sale, religia lui Israel nu a fost monoteists;
superioritatea lui Iahve, dumnezeul lui Israel, fatd de alti zei era recunoscuta, dar
existenta altor divinitati nu era negat. In aceasts abordare henoteists, forta pluralitatii
presupune cd reputatia, statutul de care se bucura Iahve, 1-au ficut suprem printre zei
sau printre «Cei Sfinti», probabil chiar prin subsumarea puterii tuturor celorlalti zei
in personalitatea lui, daca este sd acceptdm expresia elohim ca un plural «cantitativ»
in maniera lui mayim, «apd», in sensul de acumulare — masa — a picaturilor de ploaie
individuale.”

37.].G. Griffiths, op. cit., p. 194.
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Gerhard von Rad presupune cd [ahve s-a manifestat simultan in toti trei.38
Dupd Sandmel, aceste fiinte ,, angelice” ar putea fi descrise corect drept
,fiinte ceresti, atdt de evident subordonate lui Dumnezeu, incat ele nu-i
compromit in nici un fel unitatea, din moment ce indeplinesc misiunile
lui Dumnezeu”%®. Cu toate acestea, cum trebuie inteleasa expresia , fiinte
ceresti”, avand in vedere ca toti trei deopotriva sunt si participd la fiinta
diving, la natura sa?

O primad remarcad vizeaza faptul cd, la fel ca in cazul sacalilor egipteni,
aceste entitati angelice nu au, de reguld, nume — cu doar cateva exceptii,
acestea fiind numele unor conducdtori ai ingerilor, i.e., Gavriil, Mihail. In
al doilea rand, trebuie sd tinem seamd ca In chiar primul verset al Facerii
(1, 1) apare cuvantul ebraic elohim (o forma de plural) pentru a-1 desem-
na pe Dumnezeu — Iahve Elohim.40 Pluralul poate indica, in acest caz,
fie multitudinea starilor care alcdtuiesc sau pe care le iau manifestérile lui
Dumnezeu, fie puterile altor divinitati (zei minori ca importantd si rang
ierarhic, din panteonurile asimilate) pe care Dumnezeu, Iahve Elohim,
i-a incorporat. In teologia egipteand, sunt binecunoscute cazurile cand
divinitatile importante din panteonul local al unei nome au dobandit
suprematia in panteonul national, asimiland in chip sincretic personalita-
tile, atributele si puterile divinitatilor secundare). Ca ilustrare a celor spuse,
sd remarcam frecventa cu care sunt folosite formuldri precum ,bogat in
manifestari” si ,stdpanii manifestarilor” (xprw).4! Totodatd, nu trebuie
neglijate rolul si functia conceptului riach (spiritul /duhul lui Dumnezeu),
cu sensul sdu initial de ,energie vitald”. Ulterior, sensul acesteia din urma
a fost extins, cdpatand intelesurile de ,suflare a vietii” si , energie divina”
detinuta de fiecare om.

O tablita datand din timpul lui Assurbanipal, scrisa in akkadiana4?,
semnaleazd comanda de a inscriptiona, din ratiuni apotropaice, statuete
din teracota ale unor céini:

,, Vel scrie numele lor pe umédr — i.e., scapula — / Numele primului
caine alb: / «54 nu cumpaénesti, vorbeste deschis» / Numele celui
de-al doilea: «54 nu cumpénesti, muscd» / Numele primului ciine
negru: / «Distruge-i viata» / Numele celui de-al doilea / «Latratul
lui este puternic» / Numele primului cdine rosu: / «Acela care-i

38. G. von Rad, Genesis, London, 19723, p. 205.

39. S. Sandmel, Judaism and Christian Beginnings, New York, 1978, p. 171.
40. Griffiths, 1996, p. 193.

41. E. Hornung, Les dieux, p. 112, 261.

42. C.A. Faraone, Talismans and Trojan Horses, New York, 1992, pp. 22-25, apud T. DuQuesne,
Black and Gold, op. cit., p. 45.
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goneste si-i Inspdimantd pe assakku» — i.e., «demoni» — / Numele
celui de-al doilea: «Cel care-si infrange dusmanii» / Numele primu-
lui caine albastru: / «Cel care respinge inima rdului» / Numele celui
de al doilea: «Muscédtura dusmanului sau» / Numele primului
caine multicolor: «Acela care-i permite binelui sd intre» / Numele
celui de-al doilea céine: «Acela care face ca rdul sd iasa».”

In acest caz, cainii ar putea fi personificari ale unor entitati supra-
naturale, cu intelesul de Puteri Tamdduitoare care nu actioneaza impotri-
va rdului, decat cu sensul de entitdti demonice, malefice. Ca si in cazul lui
Anubis, si culorile acestor caini sunt importante. In culturile mesopota-
miene contrastul cromatic exprima distinctia dintre categoriile antinomice
lumind/intuneric. Bundoard, cainii negri sunt mentionati frecvent in pre-
viziuni.#3 De obicei, ciinele era asociat cu Gula, zeita vindecarii.44

In acest sens, mi se par elocvente doud basoreliefuri descoperite in
Siria, la Tell Mardikh, de misiunea arheologicd italiand in campaniile din
1964 si 1965, conduse de profesorul Paolo Matthiae.4>

Cele doud reliefuri rectangulare prezintd un mare interes pentru
istoria religiilor antice orientale. Fragmentul al doilea, B1-2 (aflat astdzi
la Muzeul din Damasc) are la capdtul din dreapta o reprezentare a unei
zeite nude cu corp uman si cap de leu. Ea tine in maini doi lei care par
sd dispara In cer. Pe pamant, in partea sa dreaptd, un caine ii da laba, iar
un iepure este orientat in directia opusd. Pe revers, doud antilope sunt
orientate spre divinitate.

La modul general, scena descrie mitul zeitei-leu Ashtart. Dar aici
se impune o digresiune legatd de modul in care isi imaginau mesopo-
tamienii, sirienii si fenicienii ciclul planetei Venus. Inci de la inceput,
steaua diminetii a fost reprezentatd de un leu, Ashtar sau Athatar, care
aduce cu sine un taur, simbolul cdldurii caniculare diurne. In momentul
in care soarele rasare, leul dispare in cer. Motivul mitologic al acestei dis-
paritii a soarelui se spunea cd ar fi fost ab initio uciderea lui repetatd, la
ordinele zeului creator insusi. Steaua inserdrii era reprezentata sub forma
zeitei leoaice Ashtart sau Athatart. Ea mdnanca taurul si aduce cu sine o
antilopd, simbolul rdcorii noptii. De la inceputul mileniului al IlI-lea 1.Hr.,
mitul a fost modificat cand s-a descoperit unitatea planetei Venus, inter-

43. J. Hempel, Hund (A), in: Reallexikon der Assyriologie IV, Berlin, 1972, p. 494.

44. R H. Eisenman & M. Wise, The Dead Sea Scrolls Uncovered, Shaftesbury, 1992, p. 35/2;
U. Seidl, Die Babylonischen Kudurru-Reliefs. Symbol Mesopotamischer Gottheiten, in: Orbi-
cus Biblicus et Orientalis 87, Gottingen, 1989, p. 143. Doresc sd-i multumesc Suzannei
Gorke pentru interesul manifestat pentru acest subiect si sugestiile sale pertinente.

45. Vezi R. Du Mesnil Du Buisson, Pages de mythologie syrienne. Le décor des deux cuves de
Tell Mardikh, in: Rivista degli Studi Orientali, XLII (IV), 1967, pp. 343-360 + 2 pl.
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pretata deopotriva ca steaua diminetii si a inserarii. Ciclul a devenit con-
tinuu, iar despre steaua-leului s-a spus cd se afld mereu pe cer si pe pamant,
fie vizibilg, fie invizibila. ,Moartea” sa in fiecare dimineatd a devenit, de
asemenea, doar temporard si miticd. Leul ucis (sau mort) a fost inlocuit
de un alt animal, un substitut care continua ciclul stelei. Stelele diminetii
si serii si-au pierdut personalitatea, iar steaua leonind a Inserarii care tre-
cea pe deasupra pamantului a devenit steaua leonind a diminetii. Cuplul
divin Ashtar — Ashtart s-a transformat intr-unul de divinitati staipanitoare
si protectoare. Ashtar a ajuns zeul distinct al stelei-diminetii, in timp ce
zeita, divinitatea stelei-inseradrii, s-a identificat cu aceasta.

Revenind la inscriptie, zeita-leu are intr-o parte un caine care pare
a fi insotitorul planetei Venus, in mod cert simbolul unei stele sau a unei
constelatii. In astronomia anticd, se gasesc referinte clare despre doua
constela’,m. Cainele Mare si Cainele Mic.

O alta divinitate mesopotamiand isi disputd, insd, cu Ashtart
asocierea cultuald cu Anubis — zeita sumeriand, cinocefald, Bau. Chiar si
numele acesteia poate fi onomatopeic, asociat cu latratul cainilor. Asocie-
rea a fost impinsa pana acolo, incat s-a apreciat ca numele egiptean al lui
Anubis, Inpew, Yinepu, Anpu, ar putea fi o continuare directd a tatdlui lui
Bau, zeul sumerian An.

Pentru egipteni, ceea ce grecii numeau ,Steaua Cainelui” (in egip-
teand, Spdt) era de fapt Sothis (Sirius), numit si ,sufletul lui Isis”.46 Este
cea mai strdlucitoare stea de pe cer, apartinand constelatiei Cainele Mare.
In perioada greco—romana Isis era reprezentatd sezand pe un cdine. Acest
aspect poate fi pus in legdtura cu functia anterioard a lui Anubis: puterea
sa protectoare a fost transmisa prin extrapolare tuturor entitatilor divine
cu aspect canin. Numai cd intensitatea acestei puteri divine protectoare
era resimtitd de oameni ca fiind atat de mare, incat a fost perceputd doar
in dubla sa ipostaza — deopotriva terifianta si protectoare/vindecdtoare.
In acest fel, masca lui Anubis actiona ca un scut protector cu aspect canin.

Imaginea unei mari zeite insotite de un cine sau sezand pe spina-
rea unui caine existd si in culturile mesopotamiene si siriene. De pilda,
pe un vas din alabastru gasit in mormantul lui Tutankhamun, motivul de
facturd asiaticd reprezintd un caine care flancheazd steaua leului a inserdrii
chiar In momentul in care acesta manancd taurul.4”

Pe un fildes descoperit la Megiddo8, cainele chiar inlocuieste leul,
in timp ce prinde antilopa. Si aceastd tema este pictatd pe vasul din mor-
mantul lui Tutankhamon.

46. Plutarh, CEuvres morales V/2. Isis et Osiris, 359 C-D, Paris, 1988, in: Collection des Univer-
sités de France, 28, p. 196.

47. R. Du Mesnil Du Buisson, Pages de mythologie, p. 347 si nota 4.
48. Ibidem, nota 5.
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Douad scene de pe un basorelief descoperit la Beisan®’, datand de la
mijlocul mileniului al II-lea 1.Hr., 1l prezintd pe caine atacand leul stelei-
diminetii, aparent in momentul disparitiei sale de pe firmament. Dupa
un mileniu si jumatate, acelasi caine este prezent la Palmyra, la picioarele
Marii Zeite a planetei Venus, Astarte, zeita cea buna.

Reprezentdri de canide (céini si sacali) ca simboluri ale divinitatii
mesopotamiene sunt pastrate pe mai multe kudurru.>0 Jatd cateva exem-
ple in care pot fi deslusite asemadnarile cu zeii sacali egipteni:

— Pe Caillou Michaux, pdstrat in Cabinet des Médailles din Paris,
un caine stad asezat in fata unui altar cu un simbol hathoric, cu deosebirea
cd aici este simbolul zeitei Istar>!, ceea ce indicd asocierea planetei Venus
cu céainele;

: — Pe un basorelief din Palmyra, acelasi
cdine se afla langa , Astarte, buna Istar”>2;

— Pe un kudurru din Susa (Iran N), din
timpul lui Melisipak (1188-1174 i.Hr.), aflat
acum la Paris, sunt mai multi caini-kudurru,
in special pe registrul al treilea, fiecare dintre
. ei in fata unui altar. Doi au urechi de sacal,
' cel de-al treilea semdnand cu céinele de pe
- Caillou Michaux 53
| Initial, zeul-leu Ashtar s-a numit ,, Teri-
| bilul” in textele de la Ras-Shamra, adicd un
zeu malefic, asociat in Orient cu ucigdtoarele
zile ,de caine” sau ,caniculare”. Cu aceastd
conotatie, el a influentat reprezentarea semi-
. to-crestind a lui Lucifer, ingerul cdzut, si a
Demonului. Dar acest personaj a fost modifi-
cat din momentul in care a inlocuit planeta
Venus.

49. A. Rowe, The Illustrated London News, 22 dec. 1928, p. 1181.

50. U. Seidl, Babylonischen Kudurru, pp. 140-143. Kudurru erau sculpturi in piatrd folosite
ca pietre de hotar, pe care erau inregistrate in Mesopotamia acordarile de pamanturi
de cétre kassiti vasalilor lor, intre secolele XVI-XII 1.Hr. Pietrele kudurru sunt singurele
lucréri artistice din perioada domniei kassitilor in Babilonia, exemple din acestea fiind
pastrate in Muzeul Luvru si Muzeul National din Irak. Termenul kudurru e de origine
akkadiani si inseamna ,frontierd, hotar”. Pietrele kudurru contin reprezentari simbo-
lice ale zeilor care protejau contractul, contractul insusi si blestemul divin aruncat
asupra persoanei care l-ar fi rupt.

51. R. Du Mesnil Du Buisson, Pages de mythologie, p. 348, figurile. 1-2.
52. Ibidem.

53. W. Orthmann, Der Alte Orient, Berlin, 1975, in: Propylien Kunstgeschichte 14, pp. 305-306,
fig. 93.
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In Palmyra, din mileniul al II-lea i.Hr. si pana in epoca elenistic,
Ashtar Bl a fost protectorul-sef al orasului. In aceasta divinitate se poate
recunoaste cu usurinta zeul Ashtar fara aspect malefic, transformat intr-o
divinitate benefica si vindecatoare. Dar, ca zeu al stelei-diminetii, cerescul
si cosmicul Ashtar a adus cu sine unele entitdti zoomorfe, precum lei,
tauri si caini, care si-au pdstrat caracterul inspaimantator.

Un alt aspect interesant apare in Psalmul XXI (v. 22), unde autorul
ii atribuie cainelui o putere teribila, capabild sd puna stapanire pe Insdsi
viata omului. Aici o putere de factura divina, personificatd prin caine, isi
etaleazd caracterul supramundan: ,Izbadveste de sabie sufletul meu si din
gheara cainelui viata mea”.

Hermanubis — zeul cinocefal alexandrin

combinatie interesantd o constituie, fard indoiald, greco- egipteanul

Hermanubis. In 332 1.Hr., cind Alexandru cel Mare a ajuns stdpanul
incontestabil al Egiptului, V1ta11tatea religiei egiptene atinsese o asemenea
culme, Incat cuceritorul a inteles repede cd singura modalitate de a stabili
acolo o dominatie durabild este aceea de a castiga religia traditionald de
partea sa si de a o folosi in folosul propriu. Un pas important a fost Inca
din 331 i.Hr., cdnd Alexandru a intreprins o cdldtorie in oaza Siwa, unde
a consultat oracolul lui Amon si s-a declarat fiul divinitatii.

Dupa venirea la putere a dinastiei ptolemeice (lagide — 306 1.Hr.),
aceastd politica religioasa conservatoare este mentinuta. Cu toate acestea,
sosirea masiva a grecilor pe pamantul Egiptului a antrenat si anumite
schimbadri. Acestea s-au petrecut mai cu seamd la Alexandria si l-au vizat
in special pe Serapis, sub impulsul puterii. Este vorba despre acelasi pro-
ces care a avut ca rezultat nasterea unui alt zeu alexandrin, Hermanubis,
a cdrui evolutie se poate urmaéri pand in epoca romana.

Creat sub Ptolemei, Hermanubis a rezultat, asa cum indica numele
sdu, din sincretismul dintre o divinitate greacd, Hermes, si una egipteand,
Anubis. Caracterul htonian al lui Anubis, zeu al imbalsamatorilor si ghid
al mortilor, i-a Impins pe grec1 sd-1 identifice cu Hermes, fiul lui Zeus si al
nimfei Maia si mesagerul prin excelenta al divinitatilor elene. In religia
greacd, pe langa functia sa principald de mesager al zeilor, Hermes avea
si misiunea de a conduce sufletele defunctilor in Hades, misiune care-1
apropie de Anubis, dar si o multitudine de alte functii, printre care zeu
psihopomp, al rdspantiilor, al cdldtorilor, al locurilor care fdceau legdtura
cu Lumea de Dincolo, dar si al comunicarii si al miscarilor intelectului. in
epoca ptolemaica si romand, tocmai caracterul de zeu psihopomp i-a fost
aplicat lui Hermanubis. Acesta era considerat fiul zeilor egipteni Osiris si
Nephthys si era simbolul clerului egiptean.
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Dar, dacéd acesta este o divinitate
alexandrind apdrutd sub lagizi, totusi
primele sale reprezentari figurate (de
altfel, in general destul de rare) au apa-
rut abia In epoca romana. Céteva ele-
mente de tip sincretic, greco-egiptean
servesc la identificarea zeului compo-
zit: un himation, un fel de mantie tipic
greacd; un calathos (un fel de cos de
bucate divin), simbol al fertilitatii si
abundentei, decorat cu o floare de
lotus; o frunzd de palmier care simbo-
lizeaza Timpul, Eternitatea si Victoria
— atat asupra oamenilor, cat si asupra
mortii — in varful careia se afld un disc
.-’_ﬁl 1 %/l cu un wuraeus, un indiciu egiptean;
cainele aflat la picioarele sale (tot in-
fluentd egipteand); sandalele, pdstrate
din garderoba mitologicd a grecului
Hermes; caduceul aceluiasi zeu, un soi
| | de baghetd in jurul cdreia se infdsoara
doi serpi inldntuiti cu aripi scurte;
uneori (in reprezentdrile numismatice),
Hermanubis apare in templul sdu.

Uneori, zeului 1i sunt asociate si alte divinitati. Cea dintai este cu
sigurantd si cea mai semnificativd, Serapis, marele zeu dinastic alexan-
drin, sotul lui Isis. Prin aceastd asociere, Hermanubis a revenit la originile
sale egiptene si si-a regasit locul in ciclul osirian. Dar apare reprezentat
si In compania unor divinitdti tipic grecesti, precum Hipocrat, Demeter
sau Elpis. Hermanubis apare mai tarziu si in literatura hermetica si alchi-
micd, avand un rol important in evolutia acestei literaturi in Evul Mediu
si Renastere.

Cu toate cd la originea egipteand a lui Hermanubis se afla zeul-sacal
Anubis, nu Inseamna cd Hermanubis l-a inlocuit complet. Dimpotrivd, in
epoca romand, Anubis a cunoscut din nou o mare popularitate. De aceea,
in anumite reprezentari, este adeseori dificil de precizat dacd este vorba
despre zeul alexandrin sau despre anticul patron al imbéalsamadtorilor.
Imaginea celui din urma se transformd, asa cum atestd, de pilda, relie-
furile din necropola de la Kém el-Chougafa, la sud-est de Alexandria,
unde apar trei Anubis cu cap de cdine, datand din secolul al II-lea d.Hr.
Toti trei au vesminte militare romane, dar numai doi dintre ei evoca as-
pectul rdzboinic al zeului egiptean, in varianta Upuaut. Cel de-al treilea,
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mult mai greu de identificat cu certitudine, este un Anubis anghiped,
adicd avand coadd de sarpe, a cdrei semnificatie exactd incd se mai afla
in discutie. Aceste imagini ale vechii divinitati egiptene, chiar dacd in ves-
minte In acord cu momentul istoric, atrag atentia cd Anubis cel din epoca
romand a ramas tot timpul gardianul prin excelenta al mormintelor.

Caini sfinti si sfinti cinocefali

C inocefalii exista in mitologiile orientale si europene deopotrivd, fiind
semnalati din Europa péanad in India si China. Legendele acestor cul-
turi semnaleazd mitul cinocefalilor care ar fi existat initial in tinuturile
sdlbatice de la vest de Tibet si in nordul Persiei (Iranul de astdzi). Legen-
dele europene de mai tarziu au asociat cinocefalii cu toate regiunile ne-
explorate si ca atare enigmatice. In Europa, ei erau descrisi ca oameni cu
cap de cdine, uneori uriasi, asemdndtori cu umanoizii parosi. in schimb,
in miturile indiene si chineze, despre cinocefali se spunea ca au capacitatea
de a se metamorfoza din oameni in cdini, dar intotdeauna pastrandu-si
anumite trasaturi zoomorfe cand deveneau iardsi oameni (White [1991]).

Nici istoricul Lucian Boia nu ocoleste problema personajelor de fac-
turd umano-divind, care acoperd diferite aspecte ale mitologiei zoocine-
getice a umanitatii, de la fiinte zoomorfe ori zoocefale la cele in care dubla
metamorfozd om —animal — om particularizeaza legatura dintre planurile
realitatii. Fiintele diferite par sa fi strabatut intreaga istorie a imaginaru-
lui marcand intr-un mod particular mentalitatea colectiva, dar si pe cea
individuala. Astfel, istoricul atrage atentia In mod special asupra oame-
nilor cinocefali subliniind cd acestia , ocupau, fard indoiald, un loc aparte
printre candidatii la o conditie umana deplind”. Acest lucru este deosebit
de evident in mitologia crestina a Bisericii primare, ,...mai cu seamd,
spune Boia, cd ddruiserd Bisericii un sfant. Dupa traditie, sfantul Cristo-
for, martir din secolul al Ill-lea, foarte popular in Evul Mediu, ar fi fost
cinocefal; pe de alta parte, regele hunilor, Attila, este si el infatisat cu cap
de céine, punct extrem al transfigurdrii biologice a acestor ndvalitori,
atins spre sfarsitul secolului al XIII-lea”.5 De unde aceastd tendintd (de

54. Boia [2003], p. 52. In ceea ce-1 priveste pe sfantul Cristofor, s-a incercat o apropiere
intre (si chiar stabilirea unei evolutii sincretice a entitétii divine) Anubis/Wepwawet
si acest sfant crestin martir provenit din rdndurile soldatilor, Cristofor, de la incepu-
turile crestinismului. Figura lui a stimulat imaginatia Occidentului medieval, creatiile
fantastice de sorginte latind din Evul Mediu exceland in aceastd privintd. Potrivit
primelor relatdri grecesti si latine — BHG 309-11 si respectiv BHL 1764 — Sfantul
Cristofor era membru al unui trib african al marmaritilor. A fost capturat de fortele
romane in timpul campaniei lui Diocletian impotriva acestui trib la sfarsitul lui 301 —
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evidenta facturd orientald, am zice noi) de a integra in sadnul Bisericii
primare oameni diferiti, ciudati, penduland intre bestiarii si umanitate?
Boia explica acest lucru prin faptul cd, poate paradoxal, ,teologia tolera
formele umane monstruoase, impunand, pe de alta parte, o anume varie-
tate de oameni diferiti, foarte deosebiti de toti ceilalti: sfintii, oamenii
care ajungeau diferiti dupa parcurgerea unei cdi initiatice — prin imitarea
lui Hristos — la capdtul cdreia se apropiau de lumina dumnezeiasca”.
Istoricul conchide cd acest fenomen a fost ,,cea mai originala contributie
a Evului Mediu la tipologia Omului diferit”.5> Literatura medievald euro-
peand aminteste adeseori despre o ciudata si enigmatica fiintd cinocefala:
Sfantul Augustin, Isidor de Sevilla, Paul Diaconul, Adam din Bremen si
Ratramnus, toti consemneaza cu un aplomb demn de un antropolog con-
temporan existenta cinocefalilor. lar Thomas de Cantimpré, citandu-1 pe
Sfantul leronim, 1i confirma si el in Liber de Monstruosis Hominibus Orientis
(Cartea oamenilor monstruosi din Orient), XIV.

Cinocefalia a avut un impact interesant mai cu seamad asupra icono-
grafiei sfintilor din Evul Mediu crestin, Incepand din primele veacuri.
Aceastd conditie de existentd, obisnuitd In mult mai vechea mitologie
egipteand, a marcat cateva personaje sfinte din traditia Bisericii Ortodoxe
si a Bisericii Catolice deopotriva. Iar relatarile crestine sunt in mod vizibil
ecouri tarzii ale influentei mitice egiptene a zeului sacal Anubis.

Una dintre legende, apdruta in mediul catolic, este aceea despre
Sfantul Guinefort si are in centrul sdu un ogar despre care traditia popu-
lard spune cd ar fi trdit pe la mijlocul veacului al XIII-lea In Franta. Astfel
sunt evidentiate calitatile apotropaice ale cainelui, sanctificat, chiar daca
neoficial, de catre traditia populara.

inceputul lui 302 d.Hr. A fost transportat intr-o garnizoand romand, unde a slujit ca
soldat, in sau in apropiere de Antiohia din Siria. A fost botezat de episcopul refugiat
Petru al Alexandriei si a murit pentru credinta sa, pe 9 iulie 308. Episcopul Petru a
aranjat ca rdmaésitele pamantesti sd-i fie transportate la Marmarica in anul 311. Sfantul
Cristofor a fost identificat cu sfantul crestin egiptean martir Menas. Iconografia bizan-
tind 1l infdtiseazd ca pe un om cinocefal, imagine provenita se pare dintr-o confuzie,
rezultat al unei interpretéri ad litteram si necritice a termenului grecesc kunokephalos.
Adeviérata explicatie a capului de caine al patronului sfant al célatorilor pe mare are o
origine prozaicd, peste care s-a suprapus mitul cainelui divin, de influentd egipteana:
locuitorii civilizati ai lumii greco-romane se obisnuisera sa-i descrie pe cei care trdiau
la marginea lumii lor si dincolo de ea ca pe niste locuitori ciudati, barbari, ai unor
tinuturi stranii, canibali, oameni cu cap de caine si chiar mult mai terifianti. In acest fel,
atunci cand autorul martiriului sfantului Cristofor vorbeste despre originea acestuia
ca fiind in tinutul canibalilor si al oamenilor cu cap de cdine, ceea ce vrea sd spund este
cd el provenea de la marginea lumii civilizate, i.e., tribul marmaritilor, o regiune peri-
fericd a Imperiului Roman.

55. Boia [2003], p. 53.



ENTITATI DIVINE CALAUZITOARE SI PROTECTOARE 199

inca de pe vremea celtilor, dar
mai ales In perioada medievald, cainii
si mai cu seamad cei de vandtoare erau
deosebit de pretuiti. Guinefort fusese
un caine credincios, care pazea pruncul
unei familii. El a fost ucis dintr-o eroare
nefericitd, de cdtre tatal copilului, care-1
suspectase ca i-ar fi mancat pruncul,
cand in realitate cainele 1i salvase viata,
ucigand un sarpe veninos care se in-
coldcise pe corpul micutului. Indurerat,
in buna si veche traditie celtica, tatal
incredinteaza corpul neinsufletit al cai-
nelui unui put, in jurul cdruia planteaza
o padurice pentru a cinsti vitejia si fide-
litatea cainelui. Cand au aflat povestea,
localnicii si satenii au mers in pelerinaj
la cainele-martir si s-au rugat la el ca la
un adevdarat sfant. Acesta e motivul ofi-
cial inregistrat drept ,Ogarul cel credin-
cios”. Traditia primara textuala, sfantul-
cdine, provine din De Adoratione Guine-
fortis Canis (Despre venerarea cdinelui
Guinefort). Relatarea s-a suprapus peste
aceea despre un sfant local din zona
Burgundiei, asociat cu tdmdduirea co-
piilor si care, in consecintd, a fost meta-
morfozat intr-un ogar. Etienne de
Bourbon, un inchizitor care relata din
Dombes, la nord de Lyon, a consemnat
o relatare din secolul al XIIl-lea, in care
Guinefort, desi i se prezentau indirect
atributele sfinteniei, era totusi calificat
drept eretic, in linia oficiald a Bisericii
Catolice. Prin urmare, cainele a fost
,dezgropat, iar arbustul sacru taiat si
ars, impreund cu ramadsitele pamantesti
ale cainelui”. Aparent, un caine nu avea
voie sd intre In categoria sfintilor oficiali,
desi, iIn mod paradoxal, la fel de oficial
putea fi etichetat drept eretic. Cu toate
acestea, in ciuda eforturilor Inchizitiei

Sfantul cinocefal Cristofor

Sfantul Guinefort

Saint Guinefort
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de a eradica cultul sfantului Guinefort, oamenii de rdnd au continuat sa
meargd In pelerinaj la crangul sacru, adresandu-i animalului rugaciuni
pentru protejarea copiilor lor.5® Ruinele capelei dedicate sfantului
Guinefort exista si astdzi la Trévron, in Bretania (Cotes d’Armor).
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56. ,]ata ce s-a intdmplat recent in dioceza Lyon. Pe cand predicam acolo impotriva vréji-
toriei si ascultam marturisiri, am auzit multe femei marturisind cé-si dusesera copiii
la Sfantul Guinefort. M-am gandit c& acesta era un fel de sfant. Am facut cercetari si
intr-un tarziu am aflat ca, de fapt, acesta fusese un ogar ucis dupa cum urmeaza. In
dioceza Lyon, in apropiere de satucul cdlugdritelor numit Villeneuve, pe domeniul
apartinand cavalerului de Villars-en-Dombe, a existat un castel al cdrui stdpan avu-
sese un prunc de parte barbateasca de la sotia lui. Dar odatd, pe cand cavalerul si
doamna lui si doica plecaserd de acasd, ldasdndu-1 pe prunc singur in leagén, un sarpe
enorm a patruns in casa si in leaganul copilului. Ogarul, care rdmdsese acasd, a vazut
acest lucru, s-a strecurat rapid sub leagan, l-a rasturnat si a atacat sarpele cu coltii si
raspunzand la fiecare muscaturd a acestuia cu o muscatura. In cele din urmy, cainele
l-a rapus si I-a aruncat departe de leagan, care a ramas plin de sange, tot astfel cum
erau si botul si capul cainelui. Si a rdmas acolo, langa leagdn, in cdutarea sarpelui.
Cand doica s-a Intors si a vazut cele intamplate, a crezut cd pruncul fusese ucis si man-
cat de céine, asa cd a tras un tipat puternic. Mama copilului a auzit, a venit in goana,
a vdzut si a crezut la fel si a tipat si ea. Apoi, cavalerul a crezut aidoma si, scotdndu-si
sabia, a ucis cainele. Doar apoi s-au apropiat de copil si l-au gasit nevatdmat, dormind
linistit. Dupé cercetdri ulterioare, ei au descoperit ca sarpele murise sfasiat de mus-
cdturile cainelui. Acum, ca aflaserd adevarul, au fost cuprinsi de remuscari (dolentes)
pentru cé-si uciseserd cainele credincios iIn mod nedrept, asa cd i-au aruncat corpul
intr-un put din fata portii castelului, I-au acoperit cu un morman urias de bolovani,
in apropierea ciruia au plantat copaci ca un monument in amintirea lui. [...] Taranii
localnici, auzind despre nobila faptd a cainelui si despre moartea sa nevinovats, au
inceput sa viziteze locul si sd-1 cinsteasca pe cdine ca pe un martir, cerandu-i ajutorul
pentru bolnavi si alte nevoi (http://www.fordham.edu/halsall/source/guinefort).
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Stéphane Lupasco : Du monde quantique
au monde de l'art

BASARAB NICOLESCU

Laboratoire de Physique Nucléaire et des Hautes Energies (LPNHE)!,
CNRS et Université « Pierre et Marie Curie », Paris

Introduction

Dans la décennie 1950-1960, un nom fait son entrée fulgurante dans le
monde de l'art : Stéphane Lupasco (1900-1988). Pourtant il venait de
trées loin — du monde quantique, celui de I'infiniment petit et de 1'infini-
ment bref. Comment peut-on expliquer ce phénomeéne insolite ?

Lors d’un entretien de 1952, André Parinaud demande a André
Breton : « Vous ne pensez donc pas que les sciences physiques qui, depuis
cinquante ans, modifient la structure de notre conception du monde, ont
influencé I'ceuvre des artistes ? ». André Breton lui répond : « Je témoigne
que les artistes ont été unanimes, ou peu s’en faut, a se désintéresser
de la théorie des Quanta et de la mécanique de Heisenberg [...]. Je vous
accorde que les ponts ne sont pas absolument rompus, grace a quelques
penseurs comme Gaston Bachelard, a qui le surréalisme doit, notamment,
de pouvoir se mirer dans un « surrationalisme », et a Stéphane Lupasco,
qui, non seulement a remis l'affectivité en honneur sur le plan philo-
sophique, mais encore, au terme de son Essai d’une nouvelle théorie de la
connaissance, en exaugant tout particulierement le vceu des poetes, a sub-
stitué au principe de non-contradiction le principe de complémentarité
contradictoire. »2 Breton fait ici référence a I’Essai d’une nouvelle théorie de

1. Unité de Recherche des Universités Paris 6 et Paris 7, associée au CNRS.

2. André Breton, Les artistes modernes se soucient moins de beauté que de liberté, Paris, Arts,
7 mars 1952, p. 7, propos recueillis par André Parinaud, in André Breton, Entretiens
(1913-1952), Gallimard, Collection « Le Point du Jour », Paris, 1952, pp. 296-297.
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la connaissance, qui est le titre du second tome du premier livre de Lupasco,
Du devenir logique et de I'affectivité, qu’il écrit en 1935.3 Avant de tenter
de répondre a la question que nous avons formulée, il convient de décrire
brievement les fondements de la philosophie de Lupasco.

La physique quantique contient le germe d"une révolution concep-
tuelle sans précédent a I'époque moderne. Il ne s’agit pas seulement de
bouleverser notre image du monde, mais plutot de reconnaitre un poten-
tiel de vie et de transformation concernant notre monde, notre univers et,
en dernier ressort, notre place dans 1'univers. Ce fait a été pleinement
ressenti par les physiciens qui ont posé les fondements de la physique
quantique — Max Planck, Einstein, Bohr, Heisenberg, Pauli, Schrodinger,
Fermi, Dirac, Born, De Broglie : leurs débats passionnés et passionnants
prouvent amplement qu’ils étaient conscients d’avoir touché a quelque
chose qui dépassait de loin le cadre étroit de la physique.

Pourtant, leurs débats sont restés, dans une large mesure, en vase
clos. La philosophie contemporaine, bien trop tributaire de son fonde-
ment littéraire, avait du mal a admettre que la science pouvait contribuer
a la connaissance de ’homme lui-méme. De plus, la compréhension des
éventuelles conséquences de la physique quantique passait par un effort
d’assimilation d’un formalisme mathématique complexe, effort auquel
les philosophes de métier n’étaient pas, de par leur formation, préparés.

Il n’est donc pas étonnant que les premieres tentatives de formuler
une vision quantique du monde s’effectuérent en marge du mouvement
philosophique contemporain, grace aux travaux du physicien Niels Bohr,
de lI'ingénieur Alfred Korzybski et d"un épistémologue de formation sci-
entifique — Stéphane Lupasco. On peut ainsi constater ’apparition, dans
la premiére moitié du vingtieme siécle, de trois directions principales :
(i) celle de Bohr, convaincu que le principe quantique de complémenta-
rité pouvait constituer le point de départ d’une nouvelle épistémologie,
embrassant aussi bien la physique que la biologie, la psychologie, I'histoire,
la politique ou la sociologie ; (ii) celle de Korzybski, proposant un systeme
de pensée non-aristotélicien, a une infinité de valeurs ; et (iii) celle de
Lupasco, fondée sur la logique d’antagonisme énergétique.

Dans ce contexte, les travaux de Stéphane Lupasco occupent une
place a part. I n"y a que lui qui ait réussi a identifier une loi d’invariance,
permettant, en principe, l'unification des différents domaines de la con-
naissance.

3. Stéphane Lupasco, Du devenir logique et de I'affectivité, tome I — « Le dualisme antago-
niste et les exigences historiques de 1’esprit » ; tome II — « Essai d"une nouvelle théorie
de la connaissance », Paris, Vrin, 1935 ; 2¢€ édition : 1973 (thése de doctorat).
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Qui tient la contradiction tient le monde

La conviction que les résultats les plus généraux de la science doivent
étre intégrés dans toute démarche philosophique traverse, comme
un axe, ’ceuvre entiere de Lupasco. Une des meilleures illustrations de
la logique antagoniste de Lupasco est fournie par 1’évolution historique,
dans le temps, de sa propre pensée philosophique. Cette pensée se place
sous le double signe de la discontinuité avec la pensée philosophique
constituée et de la continuité (cachée, car inhérente a la structure méme
de la pensée humaine) avec la tradition. Elle a comme double source la
logique déductive, forcément associative, et I'intuition qui, elle, n’est pas
associative. Enfin, a un niveau plus fin, on peut déceler cette démarche
antagoniste dans les grandes étapes qui ont marqué la constitution de la
philosophie de Lupasco. Le principe du dualisme antagoniste est pleine-
ment formulé des 1935, dans sa these Du devenir logique et de I'affectivité.
Il a comme point de départ une méditation approfondie sur le caractere
contradictoire de I'espace et du temps, révélé par la théorie de la relativité
restreinte d’Einstein, théorie qui atteint ’apogée de la physique classique.
Les notions d’actualisation et de potentialisation sont déja présentes,
méme si elles ne seront précisées que graduellement au niveau de la com-
préhension, mais aussi au niveau terminologique.

Un second pas est franchi avec L'expérience microphysique et la pensée
humaine, paru en 1940.4 Dans ce livre, Lupasco assimile et généralise
I'enseignement de la physique quantique dans une véritable vision quan-
tique du monde.

Les relations de Heisenberg donnent un éclairage tout a fait saisis-
sant a la dynamique des particules quantiques.> Selon l'interprétation de
Lupasco, 'actualisation de la localisation spatiale entraine la potentiali-
sation de la quantité de mouvement et 1’actualisation de la localisation
temporelle entraine la potentialisation de I'extension en énergie. Le con-
cept d’identité d"une particule, dans le sens classique du terme, n’est donc
plus valable dans le monde quantique.

La contradiction entre identité et non-identité, inhérente au monde
de I'infiniment petit, au monde des particules, est acceptée par Lupasco,
comme donnée inévitable de 1'expérience et signe d"une relation révéla-

4. Stéphane Lupasco, L'expérience microphysique et la pensée humaine, Paris, PU.F.,, 1941
(une édition préliminaire a été publiée en 1940 a Bucarest, a la Fondation Royale pour
la Littérature et les Arts) ; 2€ édition : Le Rocher, collection « L'esprit et la matiere »,
Monaco, 1989, préface de Basarab Nicolescu.

5. Basarab Nicolescu, Nous, la particule et le monde, voir le chapitre dédié aux travaux de
Lupasco « La génese trialectique de la Réalité », Paris, Le Mail, 1985 ; 2¢ édition :
Rocher, collection « Transdisciplinarité », Monaco, 2002.
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trice entre progres et contradiction. Cette acceptation était la conséquence
d’un acte de courage intellectuel et moral dans un monde fortement
dominé par I'image du réalisme classique. Lupasco saisit, dans toute son
ampleur, la portée universelle de la découverte de Planck. Il voit dans
cette émergence soudaine de la discontinuité le signe annonciateur d'un
changement du cours de I'Histoire. Lupasco se sent ainsi fondé a for-
muler la question capitale, celle de I’extrapolation d"une idée scientifique
a la Réalité dans sa globalité. Le concept d’antagonisme contradictoire,
qui a surgi de la science peut, en retour, éclairer certains aspects obscurs
de la science elle-méme.

Dans le méme livre L'expérience microphysique et la pensée humaine
Lupasco saisit 'importance philosophique du principe d’exclusion de Pauli,
véritable principe d'individuation dans le monde évanescent des particules.
Une particule est définie généralement comme un ensemble de propriétés
intrinseéques, appelées nombres quantiques ; il lui est associé une certaine
énergie — impulsion. Les particules peuvent étre classées en fermions —
particules de spin demi-entier (par exemple, 1’électron ou le proton) et
bosons — particules de spin entier (par exemple, le photon ou le pion). Le
principe de Pauli postule que deux fermions, méme s’ils ont les mémes
nombres quantiques (ils sont identiques) s’excluent pourtant mutuelle-
ment. Autrement dit, il ne peut y avoir plus d’un fermion dans un état
quantique déterminé. C’est ainsi (par 1’application du principe de Pauli
au cas des électrons) que la richesse des éléments chimiques observés
dans la nature est engendrée. Le principe de Pauli introduit donc une
différence dans l'identité supposée des particules, une tendance vers
I'hétérogénéisation dans un monde qui semble superficiellement voué a
I’'homogénéisation.

Enfin, le dernier pas décisif est franchi en 1951, avec Le Principe
d’antagonisme et la logique de I'énergie®, qui représente 1’essai d"une forma-
lisation axiomatique de la logique de I'antagonisme. Cette formalisation
est importante pour la cristallisation de la pensée de Lupasco, car elle
introduit une rigueur, une précision sans lesquelles cette pensée pouvait
étre considérée comme une immense réverie — fascinante, mais floue.
Il y a une peur instinctive, venant du tréfonds de notre étre, devant 1’ac-
ceptation du principe du tiers inclus — il existe un troisieme terme T qui est
a la fois A et non-A, car cette acceptation semblerait mettre en doute notre
propre identité, notre propre existence. Lupasco montre que ’acceptation

6. Stéphane Lupasco, Le principe d’antagonisme et la logique de I'énergie — Prolégomenes a une
science de la contradiction, Paris, Hermann & C!€, collection « Actualités scientifiques et
industrielles », no. 1133, 1951 ; 2¢€ édition : Le Rocher, collection « L'esprit et la matiere »,
Monaco, 1987, préface de Basarab Nicolescu.
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du principe du tiers inclus, loin de conduire a I'imprécision, a 1’arbitraire,
au chaos, conduit a un formalisme logique, précis et prédictif.

En conclusion, la philosophie de Lupasco prend comme point de
départ la physique moderne et la logique axiomatique, ce qui singularise
cette philosophie dans le contexte contemporain. Les résultats les plus
généraux de la science peuvent et doivent étre intégrés dans les bases
mémes d'une démarche philosophique, si vraiment la Nature n’est pas
un accident de l’existence.

Mais une objection de taille pourrait étre formulée immédiatement :
comment la philosophie, dans son désir de stabilité et de permanence,
peut-elle accepter comme fondement la science, qui se trouve dans un état
de perpétuel bouillonnement, de continuel changement ?

Cette objection s’effondre a une analyse détaillée de la philosophie
de Lupasco qui dépasse de loin, par ses généralisations, le cadre étroit de
la physique. C’est vrai que la philosophie de Lupasco part des résultats
les plus généraux de la science contemporaine, mais elle essaye d’extraire
de ces résultats ce qui est encore plus général, dans une recherche d’in-
variance et d'universalité. Selon lui, I'invariance, c’est la logique de I'énergie.

Le tiers inclus

e tiers inclus est inscrit au cceur méme de la physique quantique par
le principe de superposition : la superposition de deux états quantiques,
disons « oui » et « non », est a nouveau un état quantique.

Le tiers inclus ne signifie pourtant pas qu’on puisse affirmer une
chose et son contraire. Les aspects contradictoires cessent d’étre absurdes
dans une logique fondée sur le postulat « et ceci et cela » ou plutot « ni
ceci ni cela ».

Stéphane Lupasco avait eu raison trop tot. L'absence de la notion de
« niveaux de Réalité » dans sa philosophie en obscurcissait le contenu.
Dans une série d’articles parus en 1983, j’ai formulé la notion de « niveaux
de Réalité »7, qui trouva sa formulation pléniere en 1985, dans mon livre
Nous, la particule et le monde8. Cette notion donne une explication simple
et claire de I'inclusion du tiers.

La compréhension de I’axiome du tiers inclus — il existe un troisieme
terme T qui est a la fois A et non-A — s’éclaire completement lorsqu’on

7. Basarab Nicolescu, « Quelques réflexions sur la pensée atomiste et la pensée systé-
mique », Paris, 3¢ Millénaire, no. 7, mars-avril 1983, pp. 20-26. Dans le méme numéro
de cette revue, Stéphane Lupasco publiait « La systémologie et la structurologie ».

8. Basarab Nicolescu, Nous, la particule et le monde, op. cit.
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introduit la notion de « niveaux de Réalité ». Représentons les trois termes
de la nouvelle logique — A, non-A et T — et leurs dynamismes associés
par un triangle dont I'un des sommets se situe a un niveau de Réalité
et les deux autres sommets a un autre niveau de Réalité. Si I'on reste a un
seul niveau de Réalité, toute manifestation apparait comme une lutte entre
deux éléments contradictoires (exemple : onde A et corpuscule non-A).
Le troisieme dynamisme, celui de I'état T, s’exerce a un autre niveau de
Réalité, o1 ce qui apparait comme désuni (onde ou corpuscule) est en fait
uni (quanton), et ce qui apparait comme contradictoire est per¢u comme
non-contradictoire.

C’est la projection de T sur un seul et méme niveau de Réalité qui
produit I'apparence des couples antagonistes, mutuellement exclusifs
(A et non-A). Un seul et méme niveau de Réalité ne peut engendrer que
des oppositions antagonistes. Il est, de par sa propre nature, autodestruc-
teur, s’il est séparé completement de tous les autres niveaux de Réalité.
Un troisieme terme, disons T’, qui est situé sur le méme niveau de Réalité
que les opposés A et non-A, ne peut réaliser leur conciliation.

On pourrait rétorquer qu’on ne fait ainsi que déplacer le probleme.
Si on tolere 'existence dune infinité d’aspects pour décrire un monde
d’interconnexions irréductibles, on arrive fatalement a dissoudre le réel
dans une multiplicité a jamais inaccessible dans son ensemble. C’est 1a,
justement, le mérite historique de Stéphane Lupasco : il a su reconnaitre
que la multiplicité infinie du réel peut étre restructurée, dérivée a partir
de seulement trois termes logiques.

Le développement rigoureux de son formalisme axiomatique con-
duit Lupasco a postuler 'existence d'un troisiéme type de dynamique
antagoniste, qui coexiste avec celle de 1'hétérogénéisation, qui gouverne la
matiere vivante, et avec celle de 1’homogénéisation, qui gouverne la matiere
physique macroscopique. Ce nouveau mécanisme dynamique demande
I'existence d'un état d’équilibre rigoureux entre les poles d"une contra-
diction, dans une semi-actualisation et semi-potentialisation strictement
égales. Cet état, appelé par Lupasco état T (« T » étant l'initiale du « tiers
inclus »), caractérise le monde microphysique. La nouvelle dynamique
agit comme une véritable force conciliatrice entre I’hétérogénéisation et
I’homogénéisation. La structure binaire homogeéne — hétérogéne qui sem-
blait étre celle de I'antagonisme énergétique est ainsi remplacée par une
structure ternaire, dont les conséquences générales sur le plan conceptuel
ont été analysées par Lupasco lui-méme dans Les trois matieres.?

9. Stéphane Lupasco, Les trois matieres, Paris, Julliard, 1960 ; réédité en édition de poche
en 1970, dans la collection « 10/18 » ; 2€ édition : Strasbourg, Cohérence, 1982.
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Les physiciens étaient conscients, dés le début de la mécanique
quantique, que la résolution des problemes conceptuels qu’elle a mise
en évidence pouvait passer par la formulation d’une nouvelle logique.
En 1936, Birkhoff et Von Neumann présentent une premiere proposition
d’une telle logique quantique. Depuis, un nombre important de travaux
a été consacré a 1’étude d"une formulation cohérente d'une logique quan-
tique. A mon sens, le formalisme général axiomatique développé par
Lupasco dans Le Principe d’antagonisme et la logique de I'énergie constitue
l'ossature méme de la logique quantique.

La philosophie du tiers inclus apparait comme une philosophie de
la liberté et de la tolérance. Il y a, en fait, trois types de tiers inclus.

Le tiers inclus logique lupascien est utile sur le plan de I'élargissement
de la classe des phénomenes susceptibles d’étre compris rationnellement.
II explique les paradoxes de la mécanique quantique, dans leur totalité,
en commengant avec le principe de superposition. Plus loin encore, de
grandes découvertes dans la biologie de la conscience sont a prévoir si
les barrieres mentales par rapport a la notion de niveaux de Réalité vont
graduellement disparaitre.

Le tiers inclus ontologique, impliquant la considération simultanée de
plusieurs niveaux de Réalité, est essentiel pour la compréhension de 'art.

Le troisieme tiers, qui permet l'interaction entre le Sujet et 'Objet —
le tiers caché — est le gardien de notre mystere irréductible, seul fonde-
ment possible de la tolérance et de la dignité humaine. Sans ce tiers, tout
est cendres.

Les trois matiéres

upasco pose au centre de sa méditation philosophique le concept

d’énergie. Dans la physique classique, le role central est joué par la
notion d’objet, la notion d’énergie restant une notion dérivée, secondaire.
La physique moderne, relativiste et quantique, a renversé cette hiérarchie.
La notion d’objet est remplacée par la notion d’événement, de relation,
d’interconnexion. Le vrai mouvement est celui de 1’énergie. Ce dynamisme
énergétique régit I'ensemble des phénomenes physiques.

Selon la logique formulée par Stéphane Lupasco, la manifestation
d’un phénomeéne quelconque est équivalente & une certaine actualisation,
a une tendance vers l'identité, mais cette méme manifestation implique
un refoulement, une potentialisation de tout ce que ce phénomene n’est pas,
autrement dit de la non-identité. La potentialisation n’est pas une anni-
hilation, une disparition, mais simplement une sorte de mise en mémoire
du non-encore manifesté.
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En théorie quantique, chaque observable physique a plusieurs pos-
sibles valeurs, chaque valeur ayant une certaine probabilité. Une mesure
pourrait donner lieu, dong, a plusieurs résultats. Mais, évidemment, seu!
un de ces résultats sera obtenu effectivement, ce qui ne signifie pas que
les autres valeurs de I'observable en question soient dénuées de tout ca-
ractere de réalité.

Une conséquence immédiate de l'introduction du concept de
potentialisation est que la causalité locale (celle de I’actualisation) est tou-
jours associée, dans l'approche de Lupasco, a une finalité antagoniste. La
causalité locale n’est valable que dans un domaine restreint de la Réalité.
La causalité globale est présente a toutes les échelles de la Réalité.

La Réalité tout entiere n’est qu'une perpétuelle oscillation entre
l'actualisation et la potentialisation. La considération de la seule actualisa-
tion conduit inexorablement a un réel tronqué. Il n’y a pas d’actualisation
absolue.

Mais 1’actualisation et la potentialisation ne sont pas suffisantes
pour une définition logique cohérente de la Réalité. Le mouvement, la
transition, le passage du potentiel a I’actuel n’est pas concevable sans un
dynamisme indépendant qui implique un équilibre parfait, rigoureux entre
actualisation et potentialisation, qui permet précisément cette transition.

La Réalité possede donc, selon Lupasco, une structure ternaire. Dans
I'analyse scientifique d"un systeme physique, biologique, sociologique ou
psychique, nous devons certainement chercher a mettre en évidence son
anti-systeme, son systeme contradictoire. Mais un travail autrement plus
délicat est nécessaire pour la mise en évidence de cet évanescent troisieme
terme, qui se trouve dans I’état T, d’équilibre rigoureux entre les contra-
dictoires (d’ailleurs, méme dans la philosophie de Lupasco, la notion
d’état T n’est apparue que tardivement, vers 1950, au moment de 1'élabo-
ration de son formalisme axiomatique).

La physique, la biologie, la sociologie ou la psychologie ne sont,
dans cette direction, qu’a leurs balbutiements. Et comment s’interdire de
penser que c’est justement dans cette direction que les découvertes capi-
tales pourront étre faites dans les décennies a venir si vraiment le dyna-
misme énergétique de 1'état T, se soumettant a ce que Lupasco appelle
I'orthodéduction quantique, est le substrat méme de la Réalité ?

Un éclairage différent de la structure ternaire de la philosophie de
Lupasco peut étre obtenu en considérant les notions d’homogénéisation et
d’hétérogénéisation, introduites par celui-ci. homogénéisation est le pro-
cessus dirigé vers 1'identique, vers une accumulation sans fin de tous les
systemes dans un méme état, vers un désordre total, vers la mort congue
comme non-mouvement. La source physique du concept est le Deuxieme
Principe de la Thermodynamique (ou Principe de Carnot-Clausius) qui
indique que, pour un systéme macrophysique fermé, il y a augmentation
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de I'entropie, croissance du désordre, dégradation de I'énergie vers la cha-
leur. Selon la logique de Lupasco, homogénéisation et hétérogénéisation
se trouvent dans une relation d’antagonisme énergétique. L'hétérogénéi-
sation est le processus dirigé vers le différent. Elle est issue, en tant que
concept, du principe d’exclusion de Pauli, qui agit comme dynamisme
d’individuation. Une hétérogénéisation absolue conduit vers un ordre
statique ol tout mouvement est absent, vers la mort par 1'extréme diffé-
renciation. Afin que le mouvement soit possible, il faut que I’homogene
et 'hétérogene coexistent. L'antagonisme hétérogénéisation — homogénéisation
est ainsi un dynamisme organisateur, structurant.

A nouveau, le couple antagoniste hétérogénéisation — homogénéisa-
tion n’est pas suffisant pour assurer le mouvement. Un troisieme dyna-
misme est nécessaire, qui implique 1'équilibre parfait, rigoureux entre
I’'homogene et I'hétérogeéne (qui n’est, donc, ni homogene, ni hétérogene).

La logique axiomatique de Lupasco dégage ainsi trois orientations
privilégiées, trois dialectiques : une dialectique d’homogénéisation, une dialec-
tique d’hétérogénéisation et une dialectique quantique. Lupasco utilise le terme
de tridialectique pour caractériser la structure de sa pensée philosophique,
terme qui exprime la structure ternaire, tripolaire (homogeéne — hétéro-
gene — état T), de toute manifestation de la Réalité, la coexistence de ces
trois aspects inséparables dans tout dynamisme accessible a la connais-
sance logique, rationnelle.

Dans un sens approximatif, on pourrait parler de trois logiques,
mais il s’agirait plutot de trois orientations privilégiées d"une et méme
logique. La tridialectique de Lupasco, ayant sa source dans la physique
quantique, constitue néanmoins une grille générale de lecture de phéno-
meénes d'une grande diversité. Les dynamismes antagonistes, dans leurs
équilibres variés, engendrent les systemes. Un concept plus fin de matiére
est ainsi défini dans la philosophie de Lupasco.

La structure ternaire de systématisations énergétiques se traduit par
la structuration de trois types de matieres, mais qui ne sont pas isolées,
séparées. La conclusion de Lupasco que toute manifestation, tout systeme
comporte un triple aspect — macrophysique, biologique et quantique (micro-
physique ou psychique) — est certainement étonnante et riche de multiples
conséquences.

Bien entendu, Lupasco n’a jamais affirmé que le monde micro-
physique soit le monde psychique. Il a simplement mis en évidence
I'isomorphisme entre ces deux mondes di au fait que rien n’y est d'une
actualité (réalité) absolue et que rien n’y est d’'une potentialité (irréalité)
absolue. Le monde microphysique et le monde psychique sont deux
manifestations différentes d’'un méme dynamisme tridialectique. Leur iso-
morphisme est assuré par la présence continuelle, irréductible de I’état T
dans toute manifestation.
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Enfin, on pourrait croire superficiellement que 1’antagonisme, la lutte
des contradictoires impliquent la séparation. C’est I'inverse qui est vrai.
La logique formelle de Lupasco entraine d’une maniere inéluctable la
non-séparabilité : tout systeme impliquant 1’existence d’un systeme anta-
goniste, il résulte que deux systemes quelconques vont étre liés par une
certaine chalne de systemes antagonistes. L'antagonisme énergétique est donc
une vision de I'unité du monde, unité dynamique, unité d’enchainement
indéfini des contradictoires fondée sur une structure ternaire universelle.

Lupasco et le monde de 1'art

a) André Breton : de 'admiration a I’excommunication

André Breton et Stéphane Lupasco se sont connus, fréquentés et
respectés. André Breton fut parmi les premiers a saisir I'importance de la
philosophie de Lupasco pour la compréhension de 1’art. Dans un entre-
tien publié a Madrid en 1950, Breton dit : « Il est aujourd’hui bien connu
que le surréalisme ne s’est proposé rien tant que de faire franchir a I’esprit
la barriere que lui opposent les antinomies de 1’ordre action et réve, raison
et folie, sensation et représentation, etc., qui constituent 1’obstacle majeur
de la pensée occidentale. Dans son effort continu en ce sens, il n’a cessé
d’évaluer les appuis qu’il trouvait dans la dialectique d’Héraclite et de
Hegel (compte tenu récemment du correctif qu'y apportent les travaux de
Stéphane Lupasco) [...] ».10 Dans cet entretien, Breton fait référence au
magnifique livre de Lupasco Logique et contradictionl, pour lequel il éprou-
vait une constante admiration. En effet, 1'ceuvre de Lupasco est centrée
sur ce qu’on peut nommer les antinomies transfigurées. C’est justement ce
qui génait Sartre : « Pour Sartre, qui place la réalité dans le champ méme
de la conscience — écrit Mark Polizzotti —, les tentatives de Breton pour
unifier action consciente et action inconsciente en < un certain point de
l'esprit > ol les dualités « cessent d’étre [percues] contradictoirement >
sont au mieux frivoles ». « La source profonde du malentendu, écrit Sartre,
réside en ceci que le surréaliste se soucie fort peu de la dictature du pro-
létariat et voit dans la révolution, comme pure violence, la fin absolue, au
lieu que le communisme se propose comme fin la prise de pouvoir et jus-
tifie par cette fin le sang qu’il versera. ».12 Si Sartre pensait cela de Breton,
on s'imagine aisément 1’horreur que Lupasco devait lui faire éprouver...

10. André Breton, Interview de José M. Valverde, Madrid, Correo literario, septembre 1950,
in Entretiens, op. cit., p. 283.

11. Stéphane Lupasco, Logique et contradiction, Paris, PU.F., 1947.
12. Mark Polizzotti, André Breton, Gallimard, collection « Biographies », Paris, 1995, p. 628.
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Les appréciations de Breton sont encore plus claires dans L'antho-
logie de I’humour noir, ou, dans la chapitre dédié a Jean-Pierre Duprey, il se
référe a nouveau a Logique et contradiction : « L'idée de prééminence atta-
chée a la lumiere sur 1’obscurité — écrit Breton — peut sans doute étre
tenue pour un reliquat de l’accablante philosophie grecque. J’accorde a
cet égard une importance capitale et une vertu libérante des plus hautes
a l'objection présentée par M. Stéphane Lupasco au systéeme dialectique
de Hegel, beaucoup plus tributaire encore d’Aristote qu’il n’etit fallu [...] »,
tout en ajoutant : « Cet ouvrage — aux yeux des artistes — aura en outre
I'immense intérét d’établir et d’éclairer la connexion « des plus énigma-
tiques > qui existe entre les valeurs logiques et leur contradiction, d"une
part, les données affectives, d’autre part ».13

En effet, Logique et contradiction est une étonnante méditation sur
I'affectivité, qui apparait comme un monde a part par rapport au monde
logique : « Dans tout connaitre, dans la structure méme de tout processus
cognitif, il y a donc un sujet d’inconnaissance et un objet de connaissance.
Et c’est la la source de la logique inconsciente et de la logique consciente,
qui caractérisent I'expérience logique. »14 L'affectivité est directement liée
a l'interaction entre le Sujet et 'Objet. En absence de 1'affectivité, le Sujet
devient Objet. L’affectivité a donc « une nature extérieure par rapport a la
nature de l'univers logique ».15 Elle « n’est rien de ce qu’est I'expérience
ou la logique, n’est ni identique, ni diverse, ni extensive, ni intensive, ni
temporelle, [...] elle échappe, par la-méme, a toute conceptualisation ».16
Lupasco écrit encore : « L'affectivité ou 1'étre est comme accordé aux con-
figurations existentielles du non-étre logique, sans que nous puissions
saisir, ni en tant que configuration logique, ni en tant qu’affectivité, la
source et les raisons, le sens de cette donation réciproque ».17

André Breton a certainement d beaucoup méditer sur le troisiéme
chapitre, « La logique de I’Art ou I’expérience esthétique ». Pour Lupasco,
l'art est la recherche de la « contradiction logique existentielle »18 et ’esthé-
tique est « la science quantique en germe, en enfance », une « conscience
de la conscience »1°. L'art d'une époque donnée utilise le matériel cognitif
de l'étape respective et, par conséquent, I'histoire de 'art se greffe « sur

13. André Breton, Anthologie de I'humour noir, Sagitaire, Paris, 1950, article sur Jean-Pierre
Duprey, p. 345.

14. Stéphane Lupasco, Logique et contradiction, op. cit., p. 61.
15. Ibidem, p. 135.
16. Ibidem, p. 131.
17. Ibidem, p. 203.
18. Ibidem, p. 164.
19. Ibidem, p. 165.
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I'histoire du connaitre, c’est-a-dire sur le devenir logique ».20 Lupasco
prophétise que l'art « s’épanouira le plus amplement vers la fin d'un
développement « utilitaire », c’est-a-dire d'un développement logique de
cognition » 21 Cette prophétie devait avoir une résonance particuliére pour
André Breton.

C’est tout naturellement qu’André Breton s’adresse a Stéphane
Lupasco pour répondre, a c6té de Heidegger, Blanchot, Malraux, Bataille,
Magritte, Caillois et Joyce Mansour, au fameux questionnaire publié dans
L’art magique.?2 Sur une carte postale du 16 septembre 1955, André Breton
écrit a Lupasco : « Méme si MM. les philosophes m’avaient gaté (ce qui
est loin d’étre le cas), votre opinion entre les leurs ne laisserait pas de
m’étre la plus précieuse ».23

Lupasco évoque, dans son texte, « le conflit cosmologique du sujet
et de l'objet » et il considére que la magie baigne dans le mystere « parce
que le mystere des mysteres, c’est précisément cette réalité indiscutable
et absolue des états affectifs ». On peut pénétrer ce mystere, propose-t-il,
« magiquement », par une « causalité saltatoire ». Le « psychisme ma-
gique », « avec ses ombres magiques, que pénetre le mystere ontologique
de l'affectivité », correspond a la troisieme matiere de Lupasco.

La dédicace qu"André Breton écrit sur I'exemplaire de L'art magique
envoyé a Lupasco est a la fois émouvant et inquiétant : « A Stéphane
Lupasco, tout premier qualifié pour pénétrer ces « ombres magiques du
psychisme » (et de qui, par ailleurs, je m’atterre de penser qu’il a pu se
préter a la glorification de mesures inquisitoriales !) ».2¢ De quelles « me-
sures inquisitoriales » pouvait-il bien s’agir ?

b) Georges Mathieu et la mise en cage d’Aristote

Dans sa dédicace, Breton fait référence a 1’exposition « Cérémonies
commémoratives de la deuxieme condamnation de Siger de Brabant »,
organisé par Mathieu et Hantai dans les cing salles de la galerie Kléber a
Paris, du 7 au 27 mars 1957. Le programme de ces « cérémonies »2> garde
la mémoire d"une suite époustouflante de mises en scene, d’ceuvres d’art,

20. Stéphane Lupasco, Logique et contradiction, op. cit., p. 168.
21. Ibidem, p. 169.

22. Stéphane Lupasco, Réponse au questionnaire d’ André Breton, in A. Breton, L'art magique,
en collaboration avec Gérard Legrand, Paris, Club Frangais du Livre, 1957, pp. 76-77.

23. André Breton, carte postale du 16 septembre 1955 adressée a Stéphane Lupasco
(archives Alde Lupasco-Massot).

24. Alde Lupasco-Massot, communication privée.

25. Georges Mathieu, L'abstraction prophétique, Paris, Gallimard, coll. « Idées », no. 475,
1984, pp. 317-332.
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de documents, de programmes musicaux, de conférences, de déclara-
tions, de cérémonies qui se déroulerent, a un rythme effréné, pendant
trois semaines. Plusieurs personnalités importantes — Carl Gustav Jung,
T.S. Eliot, Karl Jaspers, Gabriel Marcel, Jean Paulhan, Stéphane Lupasco —
ont pris part a cet événement qui eut un grand retentissement médiatique.
Le but de l'insolite, mais trés minutieusement préparée, manifestation
était de « mettre en cause les fondements de notre civilisation occidentale,
depuis l'invasion en Europe, et donc en France, de la pensée d’Aristote
telle que la traduisit Siger de Brabant. Ces événements qui retracent 1’évo-
lution culturelle et spirituelle de 1’Occident depuis I'Edit de Milan de 313
jusqu’en 1944 réactivent les convictions propres a entériner ’engagement
irréversible de Georges Mathieu pour une « renaissance >. »26

Stéphane Lupasco était présent dans la partie du programme inti-
tulée « Cycle populaire 1832-1944 (De l'encyclique Mirari vos a la révolu-
tion de 1944-1946) », notamment dans la section « principaux moments
commémorés ». Dans une des salles, on pouvait voir un immense portrait
de Lupasco. En bas de ce portrait, a sa gauche, Mathieu a placé un petit
buste d’Aristote dans une cage fermée par un grillage. Tout autour, sur
les murs, sur le plafond, sur le plancher, il y avait une multitude de photos,
objets et inscriptions. Une des photos prises pendant ’exposition?” nous
montre Mathieu contemplant Lupasco et Aristote. Un trio intéressant —
Aristote, Lupasco, Mathieu — a surgi ainsi au cours de la manifestation.
Cet événement, certes provocateur, pouvait-il justifier I'excommunication
de Lupasco ? En tout cas, le silence s’instaure dans les relations entre
Breton et Lupasco.

Mathieu a fait la connaissance de Lupasco en 1953, par l'intermé-
diaire de Cioran, suite a la lecture passionnée que Mathieu a faite de son
livre Le Principe d’antagonisme et la logique de I'énergie.?8 Ainsi a commencé
une amitié exemplaire qui a duré plus de trois décennies.

Il faut rendre a César ce qui est dt a César : c’est Mathieu qui ouvre
a Lupasco les portes du monde de I’art — peintres, journalistes, philo-
sophes, écrivains : Dali, Michaux, Revel, Axelos, Abellio, Alvard, Pari-
naud, Bourgois. Mathieu sollicite Lupasco a contribuer a la revue luxueuse

26. Lydia Harambourg, Georges Mathieu, Neuchétel, Ides et Calandes, 2001.
27. Archives d’Alde Lupasco-Massot.

28. Georges Mathieu, Mon ami Lupasco, allocution au Congres International « Stéphane
Lupasco — L'homme et 1'ceuvre », 13 mars 1998, Paris, Académie des Inscriptions et
Belles Lettres, Salle Hugot, organisé par le Centre Culturel Roumain, Le Service Cultu-
rel de I’Ambassade de Roumanie en France et le Centre International de Recherches et
d’Etudes Transdisciplinaires, avec le concours de 1’Académie des Inscriptions et Belles
Lettres ; texte publié dans Horia Badescu et Basarab Nicolescu (dir.), Stéphane Lupasco —
L’homme et I'ceuvre, Monaco, Le Rocher, Collection Transdisciplinarité, 1999, pp. 13-28.
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et largement distribuée Paris Review — US Lines?’ et a la revue Ring des
Arts30. A la parution du livre Les trois matieres, il publie une belle
chronique dans Arts.31 Et c’est Mathieu qui publie, dans Le Figaro, une
extraordinaire nécrologie « La double mort de Lupasco ».32 Pratiquement
tous ses livres citent Lupasco. Bref, Mathieu a beaucoup contribué a la
célébrité de Lupasco dans le monde de lart.

Les écrits théoriques de Mathieu sont aussi fortement imprégnés
par les idées de Lupasco. Ainsi, sa théorie de 'abstraction lirique33, dans
la continuation de sa treés intéressante « embryologie de signes »34, est
fortement influencée par Lupasco. D’ailleurs, Mathieu ne cache pas cette
influence : ses écrits sont littéralement truffés de références a Lupasco.

Mathieu procede ainsi non seulement par admiration pour I'ceuvre
de Lupasco, mais aussi en vertu d"une profonde parenté avec son propre
acte créateur. L'ceuvre de peintre de Mathieu est une véritable incarnation
de la logique du contradictoire. La fureur de I’acte créateur, dans toute sa
nudité existentielle, semble surgie de la matiere psychique du tiers inclus,
par une mise en évidence éclatante de l'affectivité, ce tiers caché qui a hanté
Mathieu durant toute sa vie.

c¢) Salvador Dali et I’obscurcissement de la lumiere

Dans un des entretiens d’Alain Bosquet avec Salvador Dali, nous
pouvons assister a cet échange intéressant : « A.B. : Quel est '’homme
célebre avec qui vous aimeriez passer la nuit ? — S.D. : Hélas, il est mort ;
c’est Max Planck. — A.B. : Curieuse idée. — S.D. : Il a découvert le corps
noir en physique. — A.B. : homme des quanta ? — S.D. : C’est cela. »

L'intérét de Dali pour la théorie de la relativité restreinte d’Einstein
est bien connu. L'espace-temps fait son entrée sur la scene du monde

29. Stéphane Lupasco, « Quelques apercus sur la logique dynamique du contradictoire /
A Few Notes on the Dynamic Logic of the Contradictory », Paris Review — US Lines,
Paris, 1953, sous la direction de Georges Mathieu, cahier central avec des contribu-
tions de Louis de Broglie, Norbert Wiener, Serge Lifar, A. Rolland de Renéville et al.
La revue a été distribuée a 15.000 exemplaires.

30. Stéphane Lupasco, « Le principe d’antagonisme et l’art abstrait », Ring des Arts, 1960,
Zurich, Cercle d’Art Contemporain, 1960, illustrations de Georges Mathieu, avec des
contributions de Jean-Francois Revel, Pierre Restany, Abraham Moles, Georges Mathieu,
Alain Bosquet et al.

31. « Les trois matieres vue par Mathieu », Arts, 3 janvier 1961.

32. Georges Mathieu, « La double mort de Lupasco », Le Figaro, Paris, 28 octobre 1988,
texte republié dans Georges Mathieu, Désormais seul en face de Dieu, Lausanne, L'Age
d’Homme, 1998, pp. 174-176. Dans le méme livre (pp. 267-272) est republié le texte
« Mon ami Lupasco », sous le titre « Dialogue avec Lupasco ».

33. Georges Mathieu, L'abstraction prophétique, op. cit.

34. Georges Mathieu, Au-dela du Tachisme, Paris, Julliard, 1963, pp. 164-171.
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comme un univers-bloc o1 il n’y a ni lieu, ni temps, mais des événements.
Le fait que I’espace et le temps sont entremélés (ils n’ont pas d’existence
séparée) a dii intriguer Dali. Dans son livre magistral sur la 4¢ dimension
dans l’art moderne, Linda Dalrymple Henderson a montré clairement
l'influence de la théorie de la relativité dans la peinture de Dali (tout
particulierement dans la série de « montres molles »).3> Le « paradoxe des
jumeaux » a dt beaucoup impressionner Dali, pour d’évidentes raisons.
Mais l'influence exercée par le monde quantique est pratiquement ignorée
dans la littérature critique sur Dali.

Certaines peintures et surtout les écrits a caractere théologique de
Dali (par exemple, celui consacré au Dogme de 1’Assomption au ciel de
la Vierge Marie, promulgué au 1¢r novembre 1950) montrent avec clarté
que Dali était familiarisé avec la mécanique quantique, dont le pere fon-
dateur était justement Max Planck. Les propriétés du monde quantique
ont méme fortement stimulé I'imaginaire de Dali. Il était convaincu que
les particules quantiques sont des éléments angéliques.3¢

De qui pouvait-il tenir toutes les informations, sinon de Lupasco ?
Lupasco et Dali se sont rencontrés plusieurs fois. Lupasco, accompagné
par sa famille, a rendu visite a Dali, a Cadaqués ; une photo nous montre
un Dali humble et attentif regardant un Lupasco ferme, dont la pipe trans-
mettait vers Dali ses volutes de fumée.

Lupasco a consacré a Dali une étude parue dans le numéro spécial
« Hommage a Salvador Dali » de la revue XX¢ siecle.3” Il y observe que,
depuis toujours, 1’étre humain a considéré que les forces divines viennent
d’en haut, d'un monde au-dessus de nous, d'un « sur-monde ». Lupasco
attribue le nom méme de « surréalisme » a cette croyance. Pour Lupasco,
néanmoins, le cas de Dali montre toute I'importance du « sub-monde »
quantique. Dali serait un visionnaire qui capte le mouvement quantique,
la continuelle création et annihilation des formes, en voyant face a face
d’insolites entités, sans aucun correspondant dans notre propre monde,
mais qui pourtant sont réelles dans leur propre monde. C’est pourquoi
Lupasco propose le vocable de « subréalisme » pour qualifier la création
artistique de Dali. Lupasco mentionne aussi que Dali lui a confié que
L’expérience microphysique et la pensée humaine était son livre de chevet.

35. Linda Dalrymple Henderson, The Fourth Dimension and Non-Euclidean Geometry in
Modern Art, Princeton, NJ, Princeton University Press, 1983.

36. Bruno Froissart, Salvador Dali et le monde angélique, in Salvador Dali, Journal d’un génie,
Gallimard, collection « Idées », no. 313, 1974.

37. Stéphane Lupasco, Dali and Sub-realism, in « Hommage to Salvador Dali », Special
Issue of the XX Siecle Review, Secaucus, NJ, Chartwell Books, 1980, pp. 117-118.
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Paradoxalement, a la différence de Mathieu, Dali a trés peu cité les
travaux de Lupasco.3® Mais, en témoignage de son admiration, il invite
Lupasco a faire partie du Comité d’Honneur pour I'Epée de membre de
I’Académie des Beaux-Arts?, a c6té de Giorgio de Chirico, Eugene Ionesco
et Félix Labisse. Aussi, Dali fait-il un geste symbolique d"une grande im-
portance en invitant Lupasco, en 1978, a I’émission télévisée « Les mille
et une visions de Dali ».40 C’est au cours de cette émission que Dali dit
a Lupasco : « Vous venez d’obscurcir de fagon magistrale la lumiere ! »41

d) Frédéric Benrath, Karel Appel, René Huyghe et les autres amis

Les travaux de Lupasco s’adressaient en premier lieu au monde sci-
entifique. La déception de Lupasco fut grande : les scientifiques gardaient
un étrange silence. L'explication est relativement simple : les scientifiques
ont horreur du mot « contradiction », car la construction de la science
est fondée sur le principe de la non-contradiction. Dali le savait trés bien
quand il disait : « L'autorité ne pourra laisser d’étre officiellement reconnue
a la trépanation pisseuse du petit principe de [non-]Jcontradiction... »42
Le malentendu était de taille : la logique de Lupasco est non-contradictoire,
mais elle met en évidence les contradictions rencontrées par la lecture
des phénomenes quand la logique classique est utilisée. En revanche, les
artistes, qui sont des praticiens de la contradiction, ils ont accueilli avec
enthousiasme les travaux de Lupasco. Celui-ci était ravi et a multiplié ses
écrits sur 1'art et les artistes. Ses travaux, en relation avec 'art baroque,
ont fait d’ailleurs 1'objet d’une thése de doctorat soutenue aux Etats-Unis.43

Ainsi, Lupasco écrit-il Science et art abstrait** (dédié a son épouse,
Yvonne, qui était peintre) et Du réve, de la mathématique et de la mort4> ;

38. Salvador Dali, « Louis Aragon Dubreton », Nation Frangaise, juin 1959.
39. Salvador Dali, lettre adressée a Stéphane Lupasco du 16 octobre 1978 et expédiée de
Port Lligat (archives Alde Lupasco-Massot).

40. « Les mille et une visions de Dali », 19 février 1978, chaine A2, émission réalisée par
Brigitte Derenne et Robert Descharnes, avec la participation de Salvador Dali, Stéphane
Lupasco et André Robinet.

41. Le Monde, 12-13 février 1978, p. 12.

42. Salvador Dali, Oui — Méthode paranoiaque-critique et autres textes, Denoél/Gonthier,
collection « Médiations », No. 88, 1971, p. 31.

43. G. Yvette Thomas, Au seuil d’un nouveau paradigme — Le baroque i la lueur des théories
lupasquiennes, New York — Berne — Frankfurt/Main, Peter Lang, 1985, thése de doctorat
en philosophie, Department of French and Italian, University of Arizona, 1982.

44. Stéphane Lupasco, Science et art abstrait, Paris, Julliard, 1963 ; livre traduit en allemand
sous le titre Naturwissenschaft und Abstrakte Kunst, Stuttgart, Ernst Klett Verlag, 1967.

45. Stéphane Lupasco, Du réve, de la mathématique et de la mort, Paris, Chr. Bourgois, 1971.
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en outre, a Madrid parait un recueil intitulé Nuovos aspectos del arte y del
sciencia 6.

A part l'étude sur Dali, Lupasco écrit aussi sur Frédéric Benrath#”
et Karel Appel*8. On retrouve dans ces études les idées déja évoquées de
Lupasco. Par exemple, Lupasco écrit a propos des peintures de Benrath :
«[...] 'antagonisme y palpite. [...] I'ontologie est-elle du ressort unique
des artistes, qui ne la cherchent pas, ne la discutent pas, mais la font ;
elle échappera toujours a la philosophie, et plus encore, bien entendu,
aux cérébrations didactiques ! Sont-ce, de telles ceuvres d’art, les traces
insolites, les incursions fulgurantes d’un autre Univers, dont elles con-
stitueraient le fondement ? Benrath est de ceux qui ont le privilege d’étre
a son écoute... »* Quand Lupasco écrivait ces lignes, Benrath était 4gé de
vingt-quatre ans...

Dans la peinture d’Appel, Lupasco voit la preuve expérimentale de
la matiére biologique, postulée dans Les trois matieres. Il y contemple bien
« cette féérie étrange des dynamismes du tumulte et des arborescences
du carnage ». Il écrit ensuite : « Appel est un peintre de l'infra-vital, de
I'infra-charnel, dont les teintes si vives sont comme 1’ennemi, principe de
son existence méme, qu’exige la parturition ténébreuse de la vie. »0 Appel
nous a laissé un beau portrait de Lupasco, qui peut étre vu sur I'Internet.>!
Aussi, la toile d’Appel « Portrait de Michel Tapié et Stéphane Lupasco »
se trouve-t-elle au Staedelisch Museum d’Amsterdam .52

46. Madrid, Guadarama, 1968 ; il s’agit de la traduction en espagnol de Science et art abstrait,
op. cit. et de Qu’est-ce qu'une structure ?, Paris, Christian Bourgois, 1971.

47. Stéphane Lupasco, « Quelques considérations générales sur la peinture « abstraite >
a propos des toiles de Benrath », in Julien Alvard et Stéphane Lupasco, Benrath, Lyon,
Ala Téte d’Or et New York, George Wittenborn Inc., 1959 (réédition de la préface dans
le catalogue pour I'exposition de Frédéric Benrath, Paris, Galerie Prismes, 1956) ; le
texte de Stéphane Lupasco a été publié séparément en une plaquette par Babel
Editeur, Mazamet, 1985, a 20 exemplaires enrichis d'une eau-forte de Benrath et 200
exemplaires comportant la reproduction d’une toile de Benrath ; ce texte a été publié
ensuite sous le titre Sur la peinture abstraite, Mazamet, Babel Editeur, 1992.

48. Stéphane Lupasco, « Appel, peintre de la vie », in « The Great Adventure of Modern
Art », XX¢ Siecle (Supplément « Chroniques du jour »), Nouvelle série, no. 17,
Christmas 1961, New York, Tudor Publishing Company, couverture de Marc Chagall,
avec une lithographie originale de Karel Appel ; texte républié dans Karel Appel,
Reliefs 1966-1968, exposition 1968, Paris, CNAC, 1968.

49. Stéphane Lupasco, « Quelques considérations générales sur la peinture « abstraite >
a propos des toiles de Benrath », op. cit.

50. Stéphane Lupasco, « Appel, peintre de la vie », op. cit.

51. Karel Appel, « Le philosophe Stéphane Lupasco », 1956 (collection privée) a ’adresse
http:/ /www.bowi-groep.nl/index.php?module=gallerij&gallerij::artiestiD=10

52. Alde Lupasco-Massot, « Lupasco et la vie », in Horia Bddescu et Basarab Nicolescu
(dir.), Stéphane Lupasco — L’homme et I'ceuvre, pp. 29-35.
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Les idées de Lupasco ont intrigué les critiques d’art. Ainsi, René
Huyghe, salue, des 1955, les mondes insoupgonnés qui vont s’ouvrir a
I'esprit, grace a la compréhension des ceuvres d’art par la logique du con-
tradictoire.53 Il s’est intéressé depuis toujours aux rapports entre science
et1’art. « L’art et la science — dit René Huyghe en réponse a une question
de Simon Monneret — ne sont pas deux mondes séparés, avec frontieres
et douaniers, mais deux visions compensatrices, qui se completent. »%4
Certes, Huyghe cite assez souvent Lupasco dans ses livres, mais, stricte-
ment parlant, il ne s’agit pas d"une influence, mais d’une convergence :
«J'ai rencontré sa pensée alors que la mienne était constituée, mais j’ai été
frappé aussitdt par leur convergence. Nous sommes partis des mémes
constatations. Je suis tres admiratif des conséquences qu’il en a tirées. »5
Avec une grande générosité, René Huyghe a bien voulu participer au
premier colloque en France dédié a la pensée de Lupasco, que jai organisé
en 1982, a la Sorbonne.56

Lupasco a eu des échanges d’idées fructueuses avec bien d’autres
artistes et critiques d’art : Matta, Tapié, Soulages, Michaux, Pro Diaz,
Nicolas Schoffer, Alain Jouffroy, Michel Ragon et Julien Alvard. Alain
Jouffroy a été peut-étre celui qui a exprimé le mieux le rdle que Lupasco
ait joué dans la vie artistique de I'époque : « [...] vous représentez, face
aux artistes, une sorte de « séismographe créateur > de leurs ceuvres. »%”

Conclusions

upasco était convaincu que son ceuvre avait un caractére scientifique.

A la maniére d’un physicien théoricien, il cherchait les preuves ex-
périmentales de ses théories. Une fois les trois matieres déduites, Lupasco
est arrivé inévitablement a 1'idée de ’existence de trois Univers. Il me
disait souvent : « Mon cerveau est mon laboratoire. » Notre Univers est
certainement un univers a prédominance macrophysique. Mais Lupasco
voyait, dans son cerveau, les deux autres univers qui, pour nous, simples

53. René Huyghe, Dialogue avec le visible, Paris, Flammarion, 1955.

54. René Huyghe, De I'art a la philosophie, réponses a Simon Monneret, Paris, Flammarion,
1980, p. 119.

55. Ibidem, p. 156.

56. Colloque-débat sur I’ceuvre de Stéphane Lupasco, 24 avril 1982, Université de Paris I
Panthéon-Sorbonne, Paris, organisé par 1"’Association Hypérion et la Revue 3¢ Millé-
naire, avec la participation de René Huyghe, Marc Beigbeder, Jacques Costagliola,
Basarab Nicolescu, Michel Random et Stéphane Lupasco.

57. Alain Jouffroy, lettre adressée a Stéphane Lupasco le 7 mars 1955 (archives Alde
Lupasco-Massot).
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mortels, nous semblent plutdét du domaine de la science-fiction : un Uni-
vers a prédominance biologique et un autre a prédominance psychique.
Dans 1'Univers biologique « les systémes macrophysiques seraient mino-
ritaires, fragiles et éphémeres, sans cesse battus en bréche et potentialisés
par des amas macromoléculaires, des configurations et des structures
biologiques, dont il est difficile d’imaginer ’ampleur, la souplesse, la
richesse de diversification, la force... »%8 Dans 1'Univers psychique, «[...]
tous les couples conscientiels : perceptifs, conceptuels, notionnels, vont
surgir ; des consciences contradictoires vont s’éclairer mutuellement [...].
Et je serai, en méme temps, une activité subjective ambivalente, toute une
suite et un ensemble de sujets observateurs antagonistes, qui sortent de
I’'ombre de I'inconscient, pour palpiter au ras d"une fine subconscience en
équilibre, interférant a chaque instant avec la conscience de la conscience,
l'aiguillonnant, la modifiant. »° Mots de poete, ce qui est, apres tout, nor-
mal pour celui qui a débuté avec un volume de poemes.® Je suis emmené
a conclure que la fascination que le monde des arts exergait sur Lupasco
s’explique par le fait que des peintres comme Benrath ou Appel montrent
I'existence réelle de I’'Univers biologique, tandis que ceux comme Dali ou
Mathieu montrent 1’existence réelle de 1'Univers psychique. Ils rendent
visibles les Univers cachés de la logique de la contradiction.

L’Auteur peut étre contacté a I’adresse suivante : nicolesc@lpnhep.in2p3.fr

58. Stéphane Lupasco, Les trois matieres, collection « 10/18 », op. cit., p. 47.
59. Ibidem, p. 151.
60. Stéphane Lupasco, Dehors..., Stock, 1926 (seul livre de poemes de Stéphane Lupasco).
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Intre stiinta si religie usa e larg deschisa: un dialog
transdisciplinar, inaugurat de o colectie editoriala

CRISTINA HERMEZIU

ste posibil ca matematica sau fizica sd fi fost discipline prea reci, in
timpul liceului sau al universitatii. Inutile, cu determinarile lor prea
exacte in ecuatia vietii cotidiene, dominatd de multe ori de hazard. Este
posibil, de asemenea, ca slujbele religioase sd ramanad la stadiul unor
ritualuri putin fantastice. Inutile in fata unei relatii cu Divinitatea care
se aratd, de multe ori, imprecisa. Si, cu toate acestea, este posibil ca orice
om obisnuit, preocupat de cele ale vietii de zi cu zi si de cele ale spiritu-
lui, sa fie fraiméntat de intrebari care par fard raspuns: De ce a avut loc
marea explozie initiald numitd Big Bang? Este, oare, evolutia felul de a crea
al lui Dumnezeu? Suntem, oare, determinati de genele pe care le purtdim
in noi? Existd vreo legaturd intre Dumnezeu si stiintd? Care ar fi aceasta?
Intrebari al caror rost este din ce in ce mai prezent intr-o lume care nu ia
din stiintd decat fructele progresului tehnologic, iar din credinta, pe cele
ale fanatismului religios. Colectia , Stiintd si religie”, initiatd si coordonata
la Curtea Veche Publishing de doi oameni de stiintd — Basarab Nicolescu
si Magda Stavinschi — reuseste sa ofere publicului un dialog substantial
intre doud domenii care par, pentru multi si de multd vreme, in conflict.
Nici o vrajmasie, asigurd, cu bonomie de pastor anglican si precizie

de fizician, John Polkinghorne, autorul volumului Quarci, haos si cresti-
nism, tradus de Alexandra Corina Stavinschi si publicat in noua colectie
,Stiintd si religie” la Curtea Veche Publishing: ,Consider credinta crestina
ortodoxa ca fiind atat surprinzatoare, cat si deosebit de stimulativa, tot
astfel cum o teorie stiintificd bund imbogateste imaginatia cuiva si-i satis-
face deopotriva dorinta intelectuala de a intelege. Mi-am dedicat cea mai
mare parte din anii de munca fizicii teoretice si nu am pérdsit aceasta
muncd pentru cd m-as fi sdturat sau m-ar fi dezamagit, ci numai si numai
pentru ca am simtit cd Implinisem ce aveam de facut acolo si venise timpul
sa fac cu totul altceva. Md imboldeste nevoia de a lua in serios atat stiinta,
cat si religia, fiind convins cé ele sunt prietene, si nu vrajmase, in ciutarea
lor comuna pe calea cunoasterii” — afirma autorul in prefata volumului.
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John Polkinghorne este presedinte la Queen’s College din Cambridge si
membru al Academiei Regale. Acum preot anglican, John Polkinghorne
a fost, pana in 1979, profesor de matematica-fizica la Cambridge Univer-
sity. Dupa ce a scris sase cdrti despre legaturile dintre stiintd si religie,
cu argumentatii aprofundate, a saptea — editatd acum si in Romania —,
Quarci, haos si crestinism, s-a dorit a fi o sintezd, ,,0 vedere de ansamblu”
asupra dezbaterilor la temd. Limbajul simplu — traducerea isi gdseste,
si ea, tonul — contopeste aproape magic doud discursuri ireductibile:
viziunea stiintei si viziunea religioasa se intrepatrund, isi trimit sugestii,
isi aplicd reciproc legi, metode, scopuri, spre o noud intelegere a lumii,
posibild prin exersarea acestui dialog. La orice pagind ai deschide cartea,
firul argumentatiei convinge prin limpezime, scriitura printr-o stilistica
transparenta, curdtatd de termeni prea stiintifici, opaci. Ce legdtura poate
exista Intre rugdciune si lumina laser? Ca principiu literar, legdtura este
cea instauratd de paralelism si de parabold. Ca principiu hermeneutic,
termenii se contamineaza reciproc, realitatile se recreeaza una pe alta:
,..ce facem cand ne rugam? [...] am vorbit despre o lume fizica, flexibila
si deschisd cdtre viitor, o lume a adevaratei deveniri. Noi avem de jucat
madruntul nostru rol in realizarea acestui viitor; avem micul nostru spatiu
de manevrd. Dumnezeu si-a rezervat, de asemenea, pentru Sine, un pic
de spatiu providential in faurirea viitorului lumii. Cand ne rugdm,
primul lucru pe care-l facem este sa-I oferim spatiul nostru de manevra,
pentru ca El sa-1 foloseascad in modul cel mai eficient in raport cu propriul
Sdu spatiu de manevrd, potrivit cu vointa sa providentiald. [...] Ceea ce
face ca lumina laser sd aibd proprietati neobisnuite este faptul ca este ceea
ce fizicienii numesc «coerentd» .Lumina este alcituitd din unde, iar, in
lumina coerentd, toate undele sunt sincrone. Toate varfurile undelor se
aldturd si se adund, obtinand efectul maxim [...] Cand ne rugdm, noi
cdutam o coerentd asemandtoare laserului, intre viata noastra si cea a lui
Dumnezeu” (pp. 91-92).

Cértile publicate in colectia ,Stiintd si religie”l dau mdsura dez-
baterii mondiale pe care intrebdrile cheie ale oamenilor de stiintd sau ale
oamenilor credintei au suscitat-o prin dialogul lor. Publicarea traducer-
ilor dar si a cercetdrilor romanesti in domeniu, sub girul unor personal-
itdti stiintifice recunoscute la nivel international, ,recupereaza” pentru
publicul roméanesc o stiintd complexa, domeniul transdisciplinaritatii,

1. Pana acum, in aceastd colectie au aparut: Magda Stavinschi (editor), Perspective
romdnesti asupra stiinfei si religiei, 2006; John Polkinghorne, Quarci, haos si crestinism,
traducere de Alexandra Corina Stavinschi, 2006; Basarab Nicolescu, Magda Stavinschi
(editori), Science and Orthodoxy. A Necessary Dialogue, 2006; Ian G. Barbour, Cind stiinfa
intdlneste religia. Adversare, striine sau partenere?, traducere de Victor Godeanu, 2006.
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dar si o tematica noud, interzisa, iluzorie in anii comunismului. Reflectiile
unor filosofi, precum John Polkingshorne, pot conduce catre revelatii de
ordin epistemologic si ontologic, intr-un fel, la iIndemand, odata ce oglinda
transdisciplinard le-a facut sd interactioneze si sd se arate. Aparent prea
aride, matematica si fizica sunt mai spectaculoase decat am fi crezut vreo-
datd, iar Dumnezeu, daca nu are barba si tron in cer, in orice caz exista,
intr-o formd mult mai subtild, in legile vietii de zi cu zi. lar modul nostru
de a fi in lume poate fi schimbat de gustul de a explora posibilitatea unui
nou sistem de valori fondat pe dialogul transdisciplinar intre stiinta si
religie. Usa a fost deschisd de Basarab Nicolescu si Magda Stavinschi,
care coordoneazd, la Curtea Veche Publishing, colectia , Stiinta si religie”.



The Latest on the Sokal Affair:
Beyond Three Extremisms

Comments on Alan Sokal’ book Pseudosciences et
postmodernisme : Adversaires ou compagnons de route ?

BASARAB NICOLESCU

he Sokal affair started with a hoax. In 1994, a mathematical physicist

from the University of New York, unknown outside a closed circle of
physicists, sent an article to the journal Social Text, entitled Transgressing
the Boundaries: Toward a Transformative Hermeneutics of Quantum Gravity
[Sokal, 1996a].

The text itself was peppered with accurate quotations by physicists
such as Bohr and Heisenberg and philosophers, sociologists, historians
of science or psychoanalysts such as Kuhn, Feyerabend, Latour, Lacan,
Deleuze, Guattari, Derrida, Lyotard, Serres, or Virilio. In the bibliography,
it also listed authors such as Lupasco, the included middle being given
as an example of “feminist logic”... Sokal’s commentary made however
a number of absurd assertions, creating the impression that he was per-
fectly attuned to postmodernism and, in particular, to the Cultural Studies
current of thinking. The journal’s editors were delighted with the apparent
adhesion of a physicist to their cause and published Sokal’s text without
hesitation, without even the slightest verification.

Almost as soon as the article appeared in print, Sokal himself
revealed the hoax in a further article published in Lingua Franca [Sokal,
1996b] and, from that moment on, buoyed by the Internet effect, his fame
was made. On a political level, Sokal wanted to show his friends of the
American left wing that a revolution or social transformation could not
be carried out based on the notion of reality as presented by philosophical
relativism. Only physics (according to Sokal’s view on what physics is)
could play such a role.

This unleashed a storm of reactions on the Internet and the publi-
cation of books and countless journal articles on the exposure of a very
real problem. For some, Sokal was the apostle of Enlightenment against
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the post-modern obscurantists. For others, he was part of the thought
police or merely a philistine impostor.

The Sokal Affair had the merit of highlighting a phenomenon that
is becoming increasingly pervasive in contemporary culture: that of the
radicalisation of relativism. Indeed, it is evident that relativist extremism
has a nefarious capacity to appropriate the language of the exact sciences.
Taken out of context, this language can then be manipulated to say almost
anything, indeed to demonstrate that everything is relative. The first vic-
tims of this form of deconstruction are the exact sciences that find them-
selves relegated to the rank of mere social constructs among many others,
once the constraint of experimental verification has been put between
parentheses. Therefore, it is not surprising that in a few months Alan
Sokal became the hero of a community aware of a blatant contradiction
between its everyday practices and its social and cultural representation.

Paradoxically, however, the Sokal Affair served to reveal the extent
of another form of extremism, namely scientist extremism, the mirror-image
of religious extremism. Indeed, Sokal’s position was supported by some
notable heavyweights, including Nobel Prize-winner Steven Weinberg,
who wrote a long article in the New York Review of Books [Weinberg, 1996].

For Weinberg, “The gulf of misunderstanding between scientists
and other intellectuals seems to be at least as wide as when C.P. Snow
worried about it three decades ago”. But what is the cause of this “gulf of
misunderstanding”? According to Weinberg, one of the essential conditions
for the birth of modern science was the severance of the world of physics
from the world of culture. Consequently, from that moment on, any inter-
action between science and culture can only be seen as detrimental. And
with this, in one full swoop, he dismissed as irrelevant the philosophical
considerations of the founding fathers of quantum mechanics.

To some, Weinberg’s arguments caused some to snort as if from the
whiff of the scientism of another century: the appeal to common sense
in support of the claim about the reality of physical laws, the discovery
through physics of the world “as it is”, the one-to-one correspondence
between the laws of physics and “objective reality”, the hegemony on an
intellectual level of the natural science (because “we have a clear idea of
what it means for a theory to be true or false...”). However, Weinberg is
certainly neither a positivist, nor a mechanist. He is without doubt one
of the most distinguished physicists of the 20th century and a man of broad
culture, and due attention should be paid to his arguments.

Weinberg’s central idea, repeatedly pounded out like a mantra,
concerns the discovery by physics of the existence of impersonal laws, the
impersonal and eternal laws which guarantee the objective progress of
science and explain the unfathomable gulf between science and culture.
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The tone of the argument is overtly prophetic, as if in the name of a
strange religion without God. One is almost tempted to believe in the im-
maculate conception of science. We are led to understand, therefore, that,
for Weinberg, what is really at stake in the Sokal Affair is the status of truth
and reality. Truth, by definition, cannot depend on the social environment
of the scientist. Science is the custodian of truth and, as such, its severance
with culture is complete and definitive. There is only one Reality: the ob-
jective reality of physics. Weinberg states unequivocally that for culture
or philosophy, the difference between quantum mechanics and classical
mechanics or between Newton and Einstein’s theory of gravitation is
insignificant. The contempt with which Weinberg treats the notion of
hermeneutics therefore seems quite natural.

Weinberg’s conclusion comes down like a cleaver: “the conclusions
of physics may become relevant to philosophy and culture when we learn
the origin of the universe or the final laws of nature”, that is to say never!

In 1997, Sokal decided to write a counterargument to the famous
Social Text article, to express his actual thinking. For this, he took on, as a
co-author, the Belgian physicist Jean Bricmont, who was supposed to have
a good knowledge of the intellectual situation in France. The collabo-
ration resulted in the publication of Intellectual Impostures, which via its
provoking title was intended to become a bestseller. I do not know if its
hoped-for destiny was ever attained, but the content of the book surprised
by its intellectual patchiness and the repercussions were far beneath the
resounding success of Sokal’s original hoax. The impostors in question
— most of whom are French — are Jacques Lacan, Julia Kristeva, Luce
Irigaray, Bruno Latour, Jean Baudrillard, Gilles Deleuze, Felix Guattari
and Paul Virilio.

It would be tedious to go again, here, over the nature of the “impos-
ture”. The method of the American and Belgian physicists was simple:
sentences are removed from their original context and then shown to be
meaningless or inaccurate from the perspective of mathematics or physics.
For example, Lacan wrote that: “In this pleasure space (espace de jouis-
sance), to take something that is bounded, closed, constitutes a locus, to
speak of it is a topology” [Sokal & Bricmont, 1997]. Sokal and Bricmont’s
commentary follows: “In this sentence, Lacan uses four mathematical
technical terms (‘space’, ‘bounded’, ‘closed” and “topology’) but without
paying attention to their meaning; this sentence is meaningless from a
mathematical point of view.” The method the authors used disqualified
the book and people thought that the Sokal Affair was definitively closed.

But Sokal is back. He has recently published in France a new book
with the catchy title Pseudoscience and Postmodernism: Antagonists or Fel-
low-Travelers? [Sokal, 2005]. It is to be noted in passing that Jean Bricmont
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has written or largely contributed to a third of the book. Indeed, in the
introduction, he sets the scene by quoting, in the first lines, Jerry Fodor:
“The point of view to which I adhere [...] is scientism”.

It is undoubtedly the case that drawing comparisons between
postmodernism and pseudoscience has a certain appeal, even if Sokal
concedes that he has only found a few postmodern thinkers who rally to
the cause of the pseudosciences.

The real novelty of the book is elsewhere, however, and can be
found in Appendix A, entitled “Religion as pseudoscience”. It should be
made clear, here, that Sokal is not referring to cults or new religious
movements, but to established religions — Christianity, Judaism, Islam,
and Hinduism. It is, therefore, hardly surprising that Sokal points an
accusatory finger at Pope John Paul II, whom he describes as the head of
a “major pseudoscientific cult”, Catholicism [ibidem].

This last statement smacks simply of defamation, interesting as it
may seem, nonetheless, to try to understand why religion for Sokal (and
Bricmont) is a pseudoscience in the same way that astrology is.

Sokal candidly explains that “religion refers to real or alleged phe-
nomena, or real or alleged causal relations, which modern science views
as improbable”. He goes on that “[religion] attempts to base its affirma-
tions on a form of reasoning and system of proofs that is far from satisfy-
ing the criteria of modern science in terms of logic and verification” [ibid.].
Sokal’s epistemological error is plain to see: he assumes modern science
to be the only arbiter of truth and Reality. At no point does he entertain
the idea of a plurality of levels of Reality, with science applying to certain
levels and religion to others. For Alan Sokal, there can only be one level
of Reality, a hypothesis which is epistemologically untenable in light of
what modern science has taught us.

Sokal’s attitude is strangely reminiscent of Lenin’s position when,
in 1908, in Materialism and Empiriocriticism, he attacked the theories of
physics that implied the multi-dimensional space-time, by proclaiming
that the revolution could only be carried out in four dimensions. Lenin,
like Sokal, believed in the existence of a single level of Reality. Or rather,
he stuck to this belief in order to justify his revolution.

It seems clear that we could find numerous arguments to pick seri-
ous holes in the affirmations made by Sokal and his friends. But, to my
mind, this approach is futile, and going down this alley merely runs with
the risk of entering an interminable polemic involving the parodying of
the other side’s position to the point of trading insults. The three extre-
misms at stake here, of which religious extremism is the one which the
public is most familiar, have brought to the fore a fundamental problem
— that of the status of truth and Reality — and of showing us the conse-
quences, including the political ones, of this problem.
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What we need to do at present is to go beyond these three extre-
misms, which are the germ of new forms of totalitarianism. The Sokal
affair gives us a good opportunity to reformulate, on a new and rigorous
basis, not only the conditions for the dialogue between the hard sciences
and the humanities, but also of the dialogue between science and culture,
science and society and science and spirituality. Ultimately, the source of
the violent polemic unleashed by the Sokal Affair is the considerable con-
fusion between the tools and the conditions of the dialogue. Sokal and his
friends are right to denounce the anarchic migration of concepts from the
hard sciences to the humanities which can only lead to a semblance of
rigor and validity. But the moderate relativists are also right to denounce
the desire expressed by certain scientists to ban the dialogue between
science and culture. Indeed, Weinberg falls prey to exactly the same form
of confusion as his contradictors. Why does he declare himself to be
“against philosophy” (title of one of the chapters of his book Dreams of a
Final Theory [Weinberg, 1992])? Simply because he criticises the tools of
philosophy as not being productive in the process of scientific creation.

Are we obliged to choose between these three extremisms, as the only
possible outcome? Certainly not. Transdisciplinarity is a rampart against
the fascination caused by the three extremisms.

If there is a dialogue between the different disciplines, it cannot be
founded on the concepts of one or other discipline but on what the disci-
plines have in common: the Subject itself. The Subject which, interacting
with the Object, refuses any form of formalisation and always maintains
an element of irreducible mystery. The Subject which throughout the 20t
century has been considered as the Object: object of experience, object of
ideologies which claimed to be scientific, object of “scientific” studies that
are aimed at dissecting it, formalising and manipulating it, and revealing
in so doing, a self-destructing process in the irrational struggle of the
human being against itself. At the end of the day; it is to the resurrection
of the Subject that the Sokal Affair sends us: a veritable transdisciplinary
quest, the painstaking working out of a new art of living and thinking.
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Pierre Gisel, Teologia. Statutul, functia si pertinenta sa
Craiova, Universitaria, 2007, 216 p.

GELU CALINA

P ierre Gisel, PhD, the author of the work Teologia. Statutul, functia si
pertinenta sa (Theology. Its Status, Function, and Pertinence), issued in
January 2007 for the first time at the Universitaria Publishing House of
the University of Craiova, Romania, and translated by Assist. Prof. Radu
Pasalega, PhD, Faculty of Letters, University of Craiova, is a Professor of
Theology at the Faculty of Theology and Religious Sciences, University of
Lausanne, Switzerland. Among many other tomes and studies (La subver-
sion de I'Esprit. Réflexion théologique sur I'accomplissement de I'homme, Geneve,
Labor et Fides, 1993 ; Gisel P.,, Tétaz ].M., Théorie de la religion. Diversité des
pratiques de recherche, changements des contextes socio-culturels, requétes réfle-
xives, Genéve, Labor et Fides, 2002 ; Gisel P., Emery G., Le christianisme
est-il un monothéisme, Labor et Fides, 2001 ; Gisel P., La théologie face aux
sciences religieuses. Différences et interactions, Geneve, Labor et Fides, 1999 ;
Gisel, P, Evrard, P. [ed.[, La théologie en postmodernité, Genéve, Labor et
Fides, 1996), Professor Pierre Gisel is the coordinator of the famous work:
Encyclopédie du protestantisme, Geneva, Cerf/Labor et fides, 1995.

In the present book, the Professor meditates upon the actual status
of Theology, especially within the Occidental environment, but the West
as a cultural landscape is not seen as an opponent towards the Orthodox
tradition, but as a counterweight able to balance the religious phenomena
that are external to Christianity, which these phenomena are contesting.

This is the central core of the present tome. During his resplendent
career, Professor Gisel always chose to sustain a permanent internal dia-
logue within Christianity, even by coordinating a collection (“Orthodox
Perspectives”), containing works of some important Orthodox theologians
(among whom Christos Yannaras), published by a well-known Protestant
publishing House in Geneva: Labor et Fides.

The structure of the present tome rests upon the idea that theology
should hold a tight contact with the present social and cultural situation,
which this book takes as a starting point for its investigation, and which,
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consequently, opens an insolit perspective. Facing the obvious process of
secularization, synchronized to the temptations by which the modern or
post-modern human being is assaulted, the purpose of this tome is to
establish a dialogue between the modern world and the Christian hori-
zon, the only possible solution that would be able to revigorate for the
best the two partners of this dialogue.
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Dana Jalobeanu, Inventarea modernitatii: filosofie naturald,
teologie si stiintd in secolul al XVIl-lea,
Cluj-Napoca, Napoca Star, 2006, 322 p.

SORANA CORNEANU

n her book on The Invention of Modernity: Natural Philosophy, Theology and

Science in the 17" Century, Dana Jalobeanu guides the reader through
a process of gradual defamiliarization. Armed with the methodological
flexibility and historical sensitivity of the most recent trends in the intel-
lectual history of early modern thought, she aims to make the reader go
beyond canonical perceptions and see both sides of the coin: the 17th
century witnessed at once the first grand formation of our own ways of
thinking and a search with purposes and in terms which we can hardly
recognize as our own. But to show that these are sides of the same coin, as
Dana Jalobeanu emphasizes, is to inquire into the often unacknowledged
fine structure of the historical roots of “modern mind”: an inquiry which
offers a rich basis for reflection worth undertaking in our own troubled
world, a world that has remained, among other, more pressing things,
a world of ideas.

Dana Jalobeanu devotes the first half of her book to an extended
exercise in clearing the ground for the more in-depth demonstrations of
the other half. Far from remaining content with an arid “background and
context” type of introduction, this first part offers important clarifications
as to the approach and general perspective of the book. While acknowl-
edging the force of the “myth of origins” to which such an inquiry is in-
debted, she pleads for a position of intellectual honesty which will guide
the historian in her attempt to unravel the style of 17th-century thought
as from within as possible. To do so, she argues, one will have to pay close,
“antiquarian” attention to a larger pool of primary texts than those of the
canonical textbook figures (including letters, diaries and scientific jour-
nals), to their specific idioms and reading codes, to the actors, audiences,
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institutions and strategies involved in this process of communication. On
the other hand, one will also need to go beyond our own disciplinary and
methodological divisions and recognize, in the texts of the time, the inter-
penetration of themes and methods pertaining to what only the subse-
quent history has divided into different disciplines: these texts are at once
philosophy, science, theology, psychology or moral theory.

The thesis of the book is that, if we look at the 17th century in this
way, we will begin to see what was at stake in the pursuits of early modern
natural philosophy. There are two strong claims the author makes, based
on a careful analysis that looks less at doctrines as such as at the questions
they tried to answer and the commitments they reflected. One claim is
that central to the inquiries of the 17th-century natural philosophers was
a program for the reformation of received knowledge, one that involved both a
reconstruction of the world-image and of man, with constant theological
and moral overtones. It is from this perspective that Dana Jalobeanu looks
at the big themes of the 17th century and argues that the big transforma-
tions in cosmology, the obsession with system-building, the much dis-
cussed method, or the theme of the limits of the intellect are best seen as
so many facets of a reformation program common to most of the figures
which the history of science, the history of philosophy or the history of
religion usually treats separately or partially. The author pursues this
interpretive key through detailed and fresh analyses not only of the canon-
ical texts (of a Bacon, Descartes, Leibniz or Newton), but of less known
texts as well (such as those of a Robert Boyle, Thomas Browne, Joseph
Glanvill, Thomas Sprat and others associated with the Royal Society),
while at the same time reconstructing eloquent vignettes of the intellec-
tual atmosphere at a European university around 1600 or of the strife for
a public image of the new philosophy and of the new philosophers.

The book’s other claim, and the conclusion of the whole investiga-
tion, is that while the story of the 17th century is largely a story of the
philosophical-scientific-theological quest for ways of reforming knowl-
edge and man, it is also, and for the same reason, the story of a failure.
Undertaken as a project much larger than may appear in a strict episte-
mological or methodological reconstruction, this quest kindled more
dreams than there could be answers: it left behind a rest, a list of further
queries that have since been more and more neatly removed from the
field of respectable scientific inquiry. The nature of matter and bodies, the
nature of force, the causes and laws of nature, and the cooperation of God
with his creation — these great questions and ultimate motors of the
17th-century quest were left unanswered and some of them subsequently
bequeathed to other “disciplines”. Besides, no less of a casualty of this
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impressive and originating failure was the therapeutic model of philoso-
phy: the association of the pursuit of knowledge with the reformation of
the moral self and, at times, with a soteriological vision, has remained,
too, a thing of the past.

The combined effect of these two related claims is to offer a
provocative perspective on the origins of modern mind, one of the very
few, as yet, on the Romanian academic scene: an exercise in de- and re-
familiarization for a reader who, after reading this book, will discover the
17th century much as Helena discovers Demetrius, after their midsum-
mer night’s dream, “like a jewel,/ Mine own, and not mine own”.
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