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CUVANT INAINTE

Filosofia si perspectiva umana este genericul sub care si-a desfasurat
lucrarile Sesiunea stiintificd consacrata Zilei Mondiale a Filosofiei, editia a
saptesprezecea, in 15 noiembrie 2018. Prima editie a acestei manifestari a fost
desfasurata de Institutul de Filosofie, Sociologie si Stiinte Politice, actualmente
de Sectia Filosofie a Institutului de Istorie. Aceastd serie de evenimente
stiintifice se Tnscrie in contextul strategiilor UNESCO, organizatie care, in 2002,
la sesiunea a 169-a, a adoptat Strategia in Filosofie, act strategic scopul caruia
rezidd in promovarea ponderii filosofiei in lumea contemporana. in cadrul
dezbaterilor asupra strategiei si adoptarii acesteia, s-a convenit sa se declare
anual a treia zi de joi a lunii noiembrie Ziua Mondiala a Filosofiei.

UNESCO, prin declaratia sa de marcare la nivel mondial a Zilei Filosofiei, a
confirmat rolul major pe care il joaca filosofia in viata intelectuala si practica
umanitarad, or, dupd cum afirma Aristotel, ,Toate stiintele sunt mai necesare,
decéat filosofia, insa mai minunata ca ea nu este nici una”.

UNESCO adopta n 2005 Strategia Intersectoriala in Filosofie cu scopul de
a initia un cadru institutional pentru favorizarea acestei discipline, pe care o
considera ,constiinta intelectuala si etica a Natiunilor Unite”.

Turnanta ideatica prezentata in strategia Intersectoriala in Filosofie este
axata pe urmatoarele trei directii:

- promovarea dialogului si analizei filosofice a problemelor
contemporaneitatii;

- Incurajarea studierii filosofiei;

- promovarea si propagarea cunostintelor filosofice.

Conform documentului enuntat, anume aceste aspecte majore sunt
chemate sa faciliteze intelegerea profunda, veridica, pluridimensionala a rolului
si rostului net pozitiv al filosofiei Tn dezvoltarea societatii contemporane.

Comunicarile participantilor la Sesiunea stiintificad consacrata Zilei Mondiale
a Filosofiei, prin problematica sustinuta, depdsesc domeniul disciplinelor
filosofice concrete, astfel ca o buna parte din materialele prezentate in aceasta
lucrare poarta un caracter multidisciplinar, in interconexiune cu alte domenii ale
cunoasterii. Consideram ca acesta este un fapt salutabil, deoarece demonstreaza
atat tendinta cercetatorilor de a incetateni filosofia in mediul comunitar, cat si
intentia lor de a transforma obiectivele strategiei UNESCO intr-o forma
complementara a activitatilor derulate.

De asemenea Conferinta, in timp, a ajuns sd constituie si o platforma
importanta unde se iau in discutie rezultatele finale obtinute de membrii
proiectului institutional Integrarea traditiilor filosofiei in societatea bazata pe
cunoastere, desfasurat in cadrul Sectiei Filosofie a Institutului de Istorie, si se
traseaza continuitatea cercetarilor ulterioare.
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FILOSOFIA RELATIEI DINTRE INFORMATIE SI
CUNOASTERE

Ana PASCARU, dr. hab.
S. Filosofie, Institutul Istorie. Universitatea de Satat ,,Dimitrie Cantemir”

The main stream of inquire in this paper is concern to philosophy’s relation
between information and knowledge. The author tries to evidence the philosophy’s
challenges inside of the information and knowledge and how level could be their
relationship. Also, signal that the opportunities facility information to get the
components, but it’s doesn’t the same like in knowledge. Its, evidence the philosophy’s
relation between these entities to statement that in reality information remain part
which reach knowledge. Rather that their challenges come to be present in the society
changing and influencing all the level of the community life.

Keywords: philosophy’s challenges, relations, information, knowledge. common
knowledge, science knowledge, knowledge-based society

Emergenta subiectului propus pentru elucidare decurge din problematica
prospectarilor epistemice privind modificarile cu care se confrunta filosofia in
conditiile societatii bazate pe cunoastere. Tn acest sens, nevoia de a intelege
caracterul modificarilor s-a aplecat si spre aspectele mai putin elucidate, dar
care denunta relatia dintre informatie si cunoastere. Cu atat mai mult cu cat,
aspectele ce s-au prefigurat in a doua jumatate a sec. XX, iar in primele decenii
ale sec. XXl devin o prezenta mult mai manifesta decat sunt contabilizate. Astfel,
in cursul interpretarii modificarilor din domeniile filosofiei s-a constat cd acestea
mai degraba se intrunesc in refnnoiri[1], iar prin aspectele impulsionate de
oportunitatile societatii bazate pe cunoastere reliefeaza efecte si consecinte
neasteptate. Discutam de faptul ca reinnoiri nu se cantoneaza doar cu domeniile
filosofiei, dar ajung sa influenteaza pana si oportunitatile societatii bazate pe
cunoastere care le-au declansat, evidentiind fincadrarea lor in Era
Informationala. De asemenea ca, deschiderile cu care se opereaza au un areal
mult mai vast decat cel al societatii bazate pe cunoastere si tin de Era
Informationala. Si nu in ultimul rand ca, reinnoirile in organonul filosofiei
faciliteaza urgentarea aprofundarii conexiunilor si acribiei in relatia dintre
informatie si cunoastere. Concomitent se semnaleaza influentele ce se produc
in realitatea sociald ca urmare a accesului nelimitat la informatia mediatica si
stiintifica pentru toti membrii societatii, independent de nivelul lor educational
sau socializare. Primo, accesul la informatie gratie posibilitdtilor sparg toate
frontierele, iar produsul obtinut nu numai ca nu tine doar de un grup de oameni
Cu 0 anume pregatire, ci sporeste consumerismul. Secundo, produsul insisi
continua rapid sa fie modificat, schimband relatia dintre producator si
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consumator; producator versus valorificator. Tertio, decalajul dintre rapiditatea
refnnoirii nivelurilor informationale si cunoastere si cele de pregatire a
membrilor societatii pentru a beneficia si ale valorifica.

in acest context devine crucial disponibilitatea si nivelul institutiilor de
resort privind pregatirea membrilor societatii pentru a face fata noilor
orizonturi ale cunoasterii si provocarilor informationale. Cu atat mai mult cu cat,
cunoasterii frecvent i se atribuie conotatii non productive si periculoase pe mai
multe paliere, invocandu-i-se cd ea mai degraba indeparteaza decat apropie
valorificarea si perpetuarea realitatii sociale. Astfel, in studiu se atentioneaza
cd, cunoasterea inteleasd doar ca informatie efectivd in actiunile ce se
intreprind deopotriva stigmatizeaza si informatia, dar si cunoasterea, deoarece
lasa pe dinafara contributia relatiei dintre aceste entitati in vederea parcursului
spre noi orizonturi oferite prin deschiderile Erei Informationale. Or, cunoasterea
fnmatriculata drept informatie efectiva in actiune, este de fapt o nonactiune
deoarece nolens volens se renuntd la reperele valorice care asigura parcursul
respectiv. Se atesta cd, recurgerea la genul respectiv de inregimentare a
cunoasterii o concentreaza pe rezultate, perceputa a fi in afara persoanei, cu un
anumit rol in societate si economie sau in promovarea cunoasterii insesi.

Sine dubio astfel definitd cunoasterea de departe nu este valorificata, ci mai
degraba utilizata. In aceastd ordine de idei, sustinem c& arealul cunoasterii este
cel care inglobeaza si faciliteaza comunicare dintre rezultate obtinute in societate
si economie sau in promovarea propriului domeniu. Or, clasificind cunoasterea
n trei tipuri de cunostinte noi: cele privind imbunatatirea continud a procesului,
produsului, serviciului; cele angajate in exploatarea continua a cunostintelor
existente, dezvoltarii de noi si diferite produse, procese si servicii; si inovatia
propriu-zisa in care se regasesc aplicate cunostintele pentru a produce noi
cunostinte [2.p. 147]. Concomitent se remarca ca, si intr-un caz si intra-altul
contururile sunt insuficient raportate la contemporaneitatea conexiunilor si
acribiei in definirea cunoasterii si tipurilor ei fundamentale: comuna si stiintifica.

Continuand subiectul consideram binevenita reliefarea fundamentelor
cunoasterii care sparg frontierele intelegerii simplificatd a cunoasterii. De ce?
Deoarece prin intermediul fundamentelor cunoasterii se cristalizeaza reinnoirile
care au loc in interiorul acestora odatda cu nuantatarea aspectelor mai putin
elucidate. Drept exemplu, deschiderile Erei Informationale faciliteaza accentuarea
cunoasterii stiintifice in raport cu celelalte forme ale cunoasterii, dar aceasta nici de
cum nu-i poate asigura ravnitul rol primordial deoarece rezultatele obtinute s-au
realizat si cu contributia tuturor formelor manifeste in cunoastere. Renuntarea la
formele respective nu face decét sa diminueze/marginalizeze deopotriva si forma
stiintificd a cunoasterii conducand la barbarie[3]. De asemene cu ajutorul
fundamentelor instrumentarului filosofiei se monitorizeaza calificativul non
productivitatii cunoasterii prin prisma redimensionarilor care se produc la nivelurile
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intra si inter relationare dintre cunoasterea comund si cea stiintifica.
Redimensionari carora oportunitatile El le-a asigurat o prezenta manifeste in
fundamentele cunoasterii, generand tendinte intra si extra cadru. Concomitent cu
faptul ca, redimensionarile gratie deschiderilor de noi orizonturi reprezinta
demonstratia reinnoirilor. Reinnoiri care si ele au profitat de deschiderile El, iar in
cazul dat degreveaza asigurarea si fructificarea interconexiunii, interdependentei si
interactiunii atat intre componentele cunoasterii, cat si cu toate domeniile de
activitate, inclusiv cu cele ale stiintei. Tn prim-planul investigational se evidentiaz3 si
efectele profunzimii redimensionarilor din cadrul fundamentelor cunoasterii, iar
repozitiondrile nu sunt altceva decat expresia acestora. in timp ce canalizarea lor,
deopotriva atrag inerenta influentelor in toate domeniile de activitate si ale actorilor
sociali(individ, institutii sau comunitati), independent de nivelul de sensibilizare ale
acestora. Influente care reprezinta o continuitate in reliefarea modificarilor si
dincolo de cadrul fundamentelor cunoasterii si procedeul prin care se comunica atat
in interiorul domeniilor, cat si in comunicarea dintre ele. De asemenea c3,
modificdrile in/ si dintre entitatile enuntate se reinnoiesc extraordinar gratie
deschiderilor Erei Informationale. Cu remarca ca reinnoirile, fiind initial atribuite
doar domeniilor filosofiei in timp au subrezit si lasat fara verificari sustenabile
caracterul acestora privind nu numai fundamentele cunoasterii[4]. Deoarece, in
realitate reinnoirile percepute astfel au diminuat reliefarea caracterului lor complex,
adica structurarea la un alt nivel al legaturilor care devin interconectate,
interactioneaza si inter relationeaza.

in cadrul studiului cu suportul reinnoirilor din filosofie se
interconecteaza, interactioneaza si inter relationeaza cunoasterea cu
informatia. Se detaliaza acest lucru prin clarificarea repozitionarilor in si
dintre fundamentele cunoasterii. Or, reinnoirile degreveaza radiografierea
fundamentelor cunoasterii, nivelul de comunicare dintre cele doua tipuri de
cunoastere care se regasesc in cea dintre informatie si cunoastere. Cu atat
mai mult cu cat, noile deschideri ale El surprind modificari de departe
necunoscute din cadrul fundamentelor cunoasterii si constituirea raportului
dintre acestea. multitudinea de tentative de a inlocui cunoasterea comuna
cu cunoasterea stiintifica, cu precadere formele din cunoasterea mai putin
elaborate si emiterea de pretentii, conform carora domeniile acesteia pot fi
trecute fie la stiintele reale sau socio-economice.

De asemenea, reliefam ca reinnoirile participand la spargerea frontierelor se
extind deopotrivd peste toate actiunile ce se intreprind. Aceastd extindere a
reinnoirilor [1] deschide noi orizonturi in continuitatea si discontinuitatea
actiunilor, dar si riscurile formalizarilor. Considerate initial doar apanajul filosofiei
reinnoirile generate de Era Informationala si insuficient sensibilizate in timp ajung
o omniprezenta vadita in procesul cunoasterii actiunilor. De facto, reinnoirile
intruchipeaza reflexivitatea filosofiei, iar cu ajutorul oportunitatilor El
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demonstreaza ca comunicarea dintre lucruri are loc concomitent cu constituirea
unui alt nivel de interconexiune, interdependenta si interactiune dintre ele. Astfel
intruchipate reinnoirile impulsioneaza redimensionarile in toate domeniile de
activitate. Raportat la problematica continuitatii si discontinuitatii in mostenirea
filosofica s-a apelat la relatia informatie versus cunoastere care reliefeaza poate
cel mai profund caracterul redimensiondrilor si urgentele ce se impun. Tn acest
sens, relatia dintre informatie si cunoastere, avantajata de orizonturile conturate
in oportunitati degreveaza prim-planul aspectelor considerate anterior
complimentare in continuturile continuitatii si discontinuitatii. Se constatd insa ca,
aceste degrevari ale aspectelor mai putin cunoscute de departe nu asigura si o
comunicare pe potriva cu cele existente. Cu atat mai mult cu cat, sistemul
informational &comunicational si oportunitatilor societatii bazate pe cunoastere
impulsioneaza ascensiunea informatiei considerandu-se ca acest lucru poate fi
luat drept o prioritate in raport cu cunoasterea. In consecinta are loc mai degrab3
o formalizare a continuitatii, dar si discontinuitati decat aprofundarea acestora in
continutul mostenirii, inclusiv celei filosofice.

Indubitabil, relatia dintre cunoastere si informatie prin succesiunea
continuitatii si discontinuitatii contribuie la perpetuarea mostenirii filosofice.
Totodata, experienta sec XX reliefeaza ca regimurile totalitare masiv au intervenit in
mostenirea culturald, inclusiv cea filosofica si au supus unui control rigid relatia
dintre cunoastere si informatie. Control mecanismele caruia doar formal promovau
libertatea la informatie si cunoaste, iar in realitate totul ere dozat sau atat cat
permitea doctrina ideologica. Or, relatia dintre cunoastere si informatie reflecta in
mare nivelul libertatii de a gandi in elaborarea sistemelor filosofice si aportul lor in
constituirea locurilor filosofice[5]. Astfel, libertatea de a gandi in relatia cunoastere
si informatie a fost diminuatd, abolindu-se fundamentul valoric al sistemelor
filosofice, chiar si ale celor elaborate anterior. Fapt care conduce la indexarea
continuitatii si discontinuitatii in mostenirea gandirii filosofice, multiplicindu-se
incetatenirile conform carora se alege ce este benefic regimului. Pe parcurs
continutul logic al libertdtii de a gandi si caracterul optiunilor si judecatilor de
valoare este racordat la libertatea de a alege din ceea ce permite sistemul politic si
bulversate optiunile la care se recurge in actiunile ce se intreprind. Consemnam c3,
chiar daca accesul la informatie al cunoscatorului devine unul limitat, forta lui
interioara depaseste vicisitudinile momentului, iar pe termen lung fidelitatea sa in
raport cu ,,proba responsabilitatii“ i ingaduie sa se decida in mod intersubiectiv, nu
asupra faptelor nude, ci asupra valorii lor. Tn consecint3 abolirea valorii faptelor si a
optiunii secunde indeparteaza constientizarea responsabilitatii nu dintre ceea ce nu
trebuie sa alegem, ci ce sa nu alegem [6].

Astfel stand lucrurile pentru probarea reinnoirilor in relatia dintre
informatie si cunoastere prin prisma repozitionarilor dintre fundamentele
cunoasterii s-au axat si pe valentele conexiunii, acribiei. De ce? Deoarece cu
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ajutorul valentelor respective are loc evidentierea exhaustiva a
repozitionarilor in/si dintre fundamentele cunoasterii, dar si a celei dintre
cunoastere si informatie Tn conditiile EI. Acest lucru inseamna ca
repozitiondrile inerente produse pot fi doar astfel sa li se asigura
respectarea tuturor rigorilor, reducandu-se tentativele de rabat care au
ajuns o prezenta frecventa. lar in cazul in care acestea se conformeaza
rigorilor atunci cand sunt trecute prin prisma realitatilor efectele
repozitiondrilor devin convingatoare si sustinute doar odata cu sporirea
nivelului de sensibilizare a tuturor actorilor sociali si de mediu. Invocarea
acestor argumente certifica cd, deschiderile El au inlesnit declansarea
modificarilor, inclusiv asupra fundamentelor cunoasterii si relatiei dintre
informatie si cunoastere, conducand la obtinerea de rezultate remarcabile.
Concomitent Tnsa ramane esentiala intrebarea la care de aproape un secol
se cautd raspuns - parcursul rezultatelor obtinute si efectele acestora,
abundenta produselor care aglomereaza piata de desfacere si nu Tn ultimul
rand accesul nelimitat la informatia stiintifica si mediatica din ultimul sfert
de secol( ultimele decenii de secol XX-primele decenii din secolul XXI). Cu
atat mai mult cu cat, individul, comunitatea institutiile acesteia de departe
nu sunt la Tnaltimea si pe potriva gestionarii noilor deschideri.

Drept exemplu, deschiderile de noi orizonturi au sporit accesul la informatia
stiintifica si mediatica care gratie imaginii suscita interes si atrag in orbita sa foarte
multe segmente ale realitatii sociale. Segmente care datorita retelelor de
socializare includ de la individ grupuri formale/informale pana la reprezentanti
din domeniile de cercetare si institutii, mai nou se constituie si comunitati virtuale
cu nici o legatura cu mediul geografic. S-ar parea ca aceste posibilitati nu fac decat
sa favorizeze comunicarea in/si dintre entitatile respective, astfel canalizdnd
energiile care se acumuleaza n societate. Dar in timp s-a constat cd aceasta este
doar partea pozitiva a Aisbergului informational. Chiar daca explozia celeilalte
parti inca se lasa “asteptatd” fructificind repozitionarile fundamentelor
cunoasterii si a relatiei dintre informatie si cunoastere s-a descoperit ca
proliferarea practicilor de a gasi raspuns la intrebari, recurgandu-se la forme fara
fond, substituie continutul. Si daca initial se credea ca acest lucru este benefic
domeniilor filosofiei renuntandu-se la metafizica, s-a constat ca substituirile
afecteaza si domeniile stiintei, iar in cadrul fundamentelor cunoasterii, relatiei
dintre informatie si cunostere se considera ca repozitionarile ce s-au produs au
propulsat cunoasterea stiintifica in raport cu cunoasterea comunal5s].

Solicitand perspectiva filosofiei in elucidarea relatia dintre informatie si
cunoastere nu este altceva decat evidentierea punctuald a modificarilor din cadrul
lor datoritd El. Tn acest sens, modificirile facilitate de El prin filosofie identifica
mult mai mult decat prioritizarea componentelor in si dintre fundamentele
cunoasterii, dintre informatie si cunoastere si valorificarea perspectivelor.
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Discutam de unghiuri care evolueaza si schimba raportul dintre componentele
cunoasterii si locul informatiei, deopotrivd raportul lor cu spatiul cotidian si
cultural. Unghiuri care se afla sub incidenta atat a reinnoirilor pe interior, cat si a
celor care se intensifica pe exterior care dintotdeauna filosofia le poate aduce in
prim-planul cercetarii. Se intampla acest lucru prin intermediul organonului
filosofiei care la randul sau supus refnnoirilor se distinge ca, disensiunile din cadrul
cunoasterii si fundamentele acesteia se intensificad, odatda cu inerenta
repozitiondrilor din campul cunoasterii. Repozitiondri care in parcursul
itinerariului intrebarilor constituitoare ce impart campul cunoasterii in probleme
si cunostinte, dar si pe acesta. Or, e cunoscut ca parcursul clasic al acestui itinerar
gratie accesului nelimitat la informatie in contextul deschiderilor El se intervine
metodic chiar daca ajustarile provocarilor in cdmpul cunoasterii stimuleaza
reevaluari si in relatia dintre probleme si cunostinte. Aceste reevaluari cdlauzesc
dezvaluirea de noi aspecte ale cunoasterii, unele dintre acestea fiind utilizate siin
minimalizarea domeniilor filosofiei. Din perspectiva filosofica, minimalizarile
catalizeaza demersul renuntarilor la fundamente sau repere si nuantarea celor de
suprafata. Drept exemplu, cunostintele se adreseaza mai curand domeniilor
stiintei, In timp ce problemele sunt apanajul filosofiei[7]. Cu atat mai mult cu cat,
s-a recunoscut ca aceeasi problema poate fi tratata fie ca una filosofica, fie ca una
stiintifica, sau drept ambele modalitati in acelasi timp. Concomitent, multe dintre
problemele traditionale ale filosofiei au devenit stiintifice, dupa cum altele, cu o
certa origine stiintifica, se “ridica la rangul” celor filosofice [7].

Sine dubio, deschiderile El pentru relationarea dintre fundamentele
cunoasterii: comuna si cea stiintifica nu se rezuma doar la accesul la informatia
mediatica si stiintifica. Se atesta ca accesul reliefeaza gradul de deschidere intra
si extra cadru a componentelor cunoasterii comune si celor stiintifice,
disponibilitatea acestora de a comunica intre ele n contextul inerentei
intensitatilor, astfel fructificand noile orizonturi. Or, arealul intensitatii se
rasfrange si peste fundamentele cunoasterii, dar si peste cotidianul in care se
schimba produse si oferte, afectand de la pregatirea individului, comunitatii
pana la disponibilitatea institutiilor sociale de a se sesiza si intreprinde masuri
reglatorii. Areal in care nolens volens se inmagazineaza produse si oferte gen
fake news si post-truth care sunt cunoscute mai mult formal decat in esenta.
Chiar daca efectele acestor inmagazinari de departe nu sunt cunoscute nici un
mediu comunitar nu este absolvit de plata contributiilor. Contributii care sunt
diverse, divergente si in lipsa unor mecanisme eficiente de preventie deja
pericliteaza perpetuarea pilonilor valorici ale lumii contemporane. Discutam de
contributiile reflectate in consecinte pe care societatea le achita independent
de nivelul ei de dezvoltare. De ce? Deoarece nivelul sporit de accesibilitate la
bunurile produse ca urmare a rezultatelor obtinute si viteza excesiva cu care
acestea se modifica sparg frontierele obisnuite ale societatii, influentand

10



considerabil factorul intern. Astfel, ca produsele in loc de a fi valorificate la toate
nivelurile ierarhiei sociale sunt tot mai frecvent utilizate la declinarea vietii
private si sociale, inclusiv la denaturarea rezultatelor fie in sondajele de opiniei
sau la rezultatele alegerilor generale/ locale.

Monitorizand conjunctura exemplificarilor care de fapt sunt mult mai
multe decat cele legate de Brexit-ul din Marea Britanie sau alegerile
prezidentiale din SUA. Tn spatele nuantirilor rimane neelucidat adevératul
motiv deoarece efectele acestor exemple de departe nu sunt de suprafata ci
unul mult mai profunde. Or, dincolo de contextul audierilor din comisiile
Senatului american a reprezentantului Facebook Mark Zuckerberg in conditiile
in care reteaua este vizatd de anchete si plangeri din toate directiile, pe ambele
maluri ale Atlanticului, dupa izbucnirea, la jumdatatea lui martie 2018, a
scandalului Cambridge Analityca. Cu toate c3, fondatorul retelei incerca sa se
disculpe sustinand nevoia de o reevaluare a tuturor aspectelor relatiei cu
utilizatorii, asigurandu-se ca se ridica la nivelul responsabilitatii pe care le au
atunci cand pun oamenii in legatura si cd aceste conexiuni au un caracter
pozitive. Astfel, oferind oamenilor o platforma pentru a-si face vocea auzita
devine o urgenta si garantia cd aceasta pentru ei nu este o oportunitate pentru
a face rau sau pentru a dezinforma. Cu atat mai mult cu cat, datele a peste 87
de milioane de utilizatori au fost colectate ludandu-se de buna credinta
promisiunea celor de la Cambridge Analytica, ca acestea nu vor fi folosite, dar
nu s-a si verificat. De asemenea, s-a evidentiat ca nu este indeajuns sa le oferi
oamenilor control asupra datelor, se cuvine sa ai certitudinea ca dezvoltatorii
care beneficiaza de ele le protejeaza la randul lor[8].

n aceiasi cheie cu cele invocate anterior tine de reliefarea relatiei dintre
informatie si cunoastere in El din perspectiva conditiei umane si mediului
envioremental. Vorbim de exigenta sensibilizarilor asupra prezentei
interconexiunilor, interdependentelor si interactiunilor pe care reinnoirilor le
aduc n aceasta relatie si in activitatea de cunoastere in general. Revendicare
care de departe nu este una facila, dar in lipsa ei consecintele pot fi fatale pentru
o lume in plind globalizare. Deoarece deschiderile, chiar daca completeaza
activitatea de cunoastere cu noi valente aceasta nu o absolv de pericolul
constituiri de stavile In comunicarea cu partile in formare. De asemenea c3,
comunicarea fin interiorul cunoasterii, adica in si dintre fundamentele
cunoasterii necesita a fi sustinuta pe aceleasi paliere. Astfel, o hermeneutica a
activitatii de cunoastere in El indica declansarea de reorientdri care modifica
substantial cadrul cunoasterii. Reorientari care in conditiile deschiderilor aduc
in prim-planul activitatii de cunoastere cercetarea-dezvoltarea si inesifiant
sustinerea valorilor general-umane si envioremental. De asemenea consemnam
ca schimbarile la nivel societal, a productivitatii si cea manageriald, a cunoasterii
circumstantelor in care produsul cercetarii depdseste cadrul comunitatii
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academice si devine un bun pentru diferite grupuri sociale mai mult sau mai
putin informate, cu un anumit nivel de educatie pe langa cunostintele explicite
si tacite cu care de obicei se opereaza in cunoasterea stiintifica acestea necesita
a fi completate cu cele din limbajul cotidian care raspund la intrebari precum:
stii ca?, stii unde, stii de ce, stii daca, stii cum, stii cand? [9]. De asemenea c3,
formele cunoasterii stiintifice fructificate prin limbajul cotidian contribuie la
transformarea cunostintelor dintr-o stare intra-alta(nota autorului). Pe de o
parte, in cercetare aceasta inseamna identificarea si constituirea de noi directii
sau aprofundarea celor existente. Pe de alta, acutizarea intelegerii in mediul
comunitar a necesitatii pregatirii de cadre care ar impulsiona actiunile societale.
n lipsa acestor completari, semnificatia societtii bazate pe cunoastere va
continua sa fie sensibilizata/ inteleasa mai degraba fragmentar decat complexa
sau drept sinonim al societatii in general.

Un alt aspect deloc de neglijat in elucidarea relatiei dintre cunoastere si
informatie s-a conturat de natura orizonturilor deschiderilor El. Deschideri,
orizonturile carora prin oportunitatile societdtii bazate pe cunoastere de
departe nu simplifica, ci mai degraba complica relatia dintre informatie si
cunoastere si agraveaza impactul lor asupra conditiei umane si mediului
envioremental, dar si vice-versa. Se reliefeaza ca modificarile care se produc in
aceste relatii impun o exigentda sporita privind prezenta interconexiunilor,
interdependentelor si interactiunilor. Exigenta care de departe nu este una
facila, dar in lipsa ei consecintele pot fi fatale pentru o lume in plina globalizare.
Deoarece deschiderile, chiar daca completeaza activitatea de cunoastere cu noi
valente aceastd, nu o absolva de pericolul constituirii de stavile Tn comunicarea
cu partile in formare. De asemenea cd, comunicarea in interiorul cunoasterii,
adica in si dintre fundamentele cunoasterii, dar si cu mediul societal necesita a
fi sustinuta pe aceleasi paliere. Astfel, o hermeneutica a activitatii de
cunoastere, indica revarsarea ei si peste mediul comunitar in El declanseaza
reorientdri care modifica substantial atat cadrul cunoasterii, cat si conditia
umana, dar si habitatul acesteia. Reorientdri care in conditiile deschiderilor
aduc 1n prim-planul activitatii de cunoastere cercetarea-dezvoltarea si
insuficient tributul envioremental ce va fi achitat si de generatiile viitoare. Este
vorba de o taxonomie a acestei activitati care cuprinde de la cercetare
fundamentald, cercetare aplicativa, dezvoltarea experimentald, cercetare
fundamentald orientata, dar lipseste filosofie-inovare. Tip de cercetare prin
care principale produse ale tuturor activitatilor invocate, dupa cum urmeaza
noile tehnologii, inventiile si inovatiile vor fi asigurate cu reflexivitate care
apartine doar filosofiei, indicator garantat al complexitatii in activitatile
desfasurate de care in conditiile EIl au nevoie fiecare dintre ele, dar continua sa
se indeparteze. Cu atat mai mult cu cat, domeniile cercetarii isi aduc contributii
considerabile la dezvoltare in general si dezvoltarea sociala in particular.
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in loc de corolar se atestd ci, deschiderile de orizonturi in relatiei dintre
cunoastere si informatie se amplifica de inlantuirea noilor aspecte in si dintre
componente, revigorarea legdturilor dintre partile constituitoare intra cadru. De
asemenea ca, repozitionarile au devenit o prezentda manifesta in tot ce semnifica
realitate si realitate sociala in particular. Discutam de modul in care informatia tot mai
frecvent este situata/pozitionata in afara cunoasterii sau cunoasterea stiintifica careia
i se atribuie distinctii net superioare cunoasterii ca atare. se prefigureaza relatia dintre
informatie si lezeaza principiul cum aceasta stare de fapt va fi abordata in spatele
rezultatelor impresionante obtinute pe palierul realitatii, inclusiv si pe componenta
sociald sau deschideri de noi orizonturi se ascund riscuri majore si efecte cu impact de
durata. Starea creionata din studii intarzie sa fie si una major propulsata in dezbaterile
cercurilor academice sau public- private ceea ce de departe nu absolva de costurile
care deja se fac simtite, in dependenta de gradul de sensibilizare in societate.
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TEORETICE ALE CERCETARII FENOMENULUI
GLOBALIZARII
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This article deals with the methodological and theoretical problems of studying the
phenomenon of globalization. The problems that are analyzed in the literature relate to the
essence and the successes in the development of the globalized world, but also elucidated to
its negative phenomenon. It is noted that there is no unity of opinions on different aspects of
globalization, which denotes not only the novelty of this social phenomenon, but also the fact
that this issue is not fully studied and there is an imperative need for its research. The author
demonstrates the need to develop a complex methodology for studying globalization and its
possible outcomes that may favor the development of the most important objectives facing
the international community to counteract the negative phenomena that arise from its
triggering. The methodological principles that research phenomena of globalization must
determine are: the fundamental analysis of the ,globalization” category; strengthening the
interdisciplinary character of these studies; the polyparadigmatic character of the
globalization research, the synthesis of different methodological guidelines; the critical
approach and the well-founded use of conceptions, notions and theoretical aspects
developed by researchers; the integrity of the world; the systemic character of the economic
and socio-cultural relations of countries and peoples; the mutual conditioning of local and
global processes of social development; axiology; gnoseology; historiosophy; anthropology.

Key words: globalization, methodology, theory, science, private sciences, axiology,
anthropology.

Una din cele mai actuale probleme ale filosofiei sociale contemporane o
constituie tema globalizarii. Sunt abordate si discutate in mod deosebit
subiectele ce tin de cauzele, inceputul, esenta globalizarii, problemele si
directiile ei, dimensiunile, particularitatile dezvoltarii lumii globalizate,
interactiunea dintre culturi, structura lumii globale, administrarea comunitatii
mondiale si constituirea unei noi ordini mondiale. Totodatd, sunt tratate si
fenomenele negative ce au aparut odata cu globalizarea: amplificarea migratiei
necontrolate, nationalismul, haosul, terorismul international, miscarile sociale
indreptate impotriva ei. Spre exemplu, Joseph Ratzinger-Benedict al XVI-lea, a
ciutat explicit o solutie la neajunsurile lumii globalizate. in lucrarea Die Liebe in
der Wahrheit. Die Sozialenziklika ,Caritas in veritate”, el scrie ca ,pericolul
vremii noastre consta in aceea ca efectivei dependente a oamenilor si
popoarelor unul de altul nu-i corespunde vreo relatie etica a constiintei si
intelectului celor implicati, din care ar putea rezulta o dezvoltare efectivumana.
Numai cu lumina iubirii luminate de ratiune si credinta este posibil sa se atinga
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scopuri de dezvoltare care posedd valoare umana si umanizantd. Partea
bunurilor si resurselor din care rezultda adevdrata dezvoltare nu este realizata
doar prin progres tehnic si numai prin relatii determinate de calcul, ci prin
potentialul iubirii, care face ca raul sa fie invins de bine [4, Romani, 12, 21], iar
oamenii sa se deschida, incat sa lege constiinta si libertatea” [2, p.22-23].

in literatura de specialitate existd diverse studii ce se referd la
conceptualizarea succesiunii globalizarii - considerarea lumii prin prisma
continuitatii istorice: anticiparea viitorului de J. Attali [1], afirmarea eticii bazate
pe ,iubire (Liebe)”, de J. Ratzinger-Benedict al XVI-lea [2], a tezei ,,noii viziuni
orientative” (D. Cohen) [5], teoria ,societatii empatice” a lui J. Rifkin [13], teoria
»dereglarii” (A. Maalouf) [11], ,,dezorganizarii” lumii (R. Durand) [6], si opozitia
dintre ,lumea plata” (Th. Friedman) [8] si lumea curba (D. Smick) [15], tabloul
redistribuirii puterilor al lui H. Schmidt si G. Friedman [7] etc.

Totusi, trebuie sa constatdam, ca in literatura din domeniu, nu existd o
unitate a opiniilor asupra diferitor aspecte ale globalizarii, ceea ce ne denota nu
numai despre caracterul novator al acestui fenomen social, ci si faptul ca
aceasta problema nu este studiata pe deplin si exista o necesitate imperioasa a
cercetarii ei [a se vedea, spre exemplu, 3, 9, 10, 17].

Termenul globalizare a fost utilizat Tn 1998 de cadtre economistul american
D. Yergin intr-un articol din Newsweek, in care a descris starea finala a
procesului de globalizare. Termenul a fost detaliat in cartea Commanding
Heights: The Battle for the World Economy [16]. Desi D. Yergin este considerat
cel care a inventat aceast cuvant, termenul este de facto mult mai vechi. William
Safire a gasit etimologia cuvantului si a identificat-o printr-o serie de citate din
anul 1942, cand a fost folosit ca sinonim pentru a descrie un ,,nivel mondial”.

in opinia filosofului roman A. Marga, pentru evaluarea fenomenului
globalizare sunt proprii urmatoarele ratiuni [a se vedea: 12, 13]. Prima, este
aceea ca in evaluare conteazd nu doar relatia formala, ci si felul in care
societatile si cei care le dau viata traiesc in conditiile date, incdt nu suntem
dispensati de analiza vietii si de raspunsul la intrebarea daca nu cumva persista
probleme ce nu se rezolva prin globalizare. A doua ratiune, este aceea ca
globalizarea nu a cuprins deocamdata decat anumite domenii — putem vorbi de
globalizare in cercetarea stiintifica, economie, comunicatii, educatie, securitate,
dar in altele, doar de internationalizare sau chiar de mai putin. Ca urmare,
trebuie sa lamurim despre ce este vorba in domeniul considerat. A treia ratiune,
este aceea ca globalizarea extinde la maximum piata pe care se valorifica
produsele, dar nu numai cd nu poate impiedica intensificarea altor sfere
(autonomia personald sau institutionala, viata privata, viata comunitara, viata
launtrica, de pilda), dar si incurajeaza, direct sau indirect, tematizari capabile sa
faca trecerea dincolo de globalizare (precum tematizarea nevoilor, a stilului de
viata, a moralei etc.). Prin urmare, putem deja explora cel putin germenii

15



contrabalansului la globalizare. A patra ratiune, este aceea ca globalizarea a fost
preluatd Tn termenii unei anumite viziuni asupra omului, societatii si lumii, care
este, Tn mare vorbind, cea a neoliberalismului. A cincea ratiune, a transcenderii
globalizarii este aceea ca globalizarea este o optiune legata cu alte optiuni,
unele mai circumscrise (de pilda, fiscalitatea, relatia valutelor, legislatia
comerciald, valorificarea resurselor, prioritati ale industriei, asistenta sociala,
cercetarea stiintifica etc.), altele mai cuprinzatoare (organizarea educatiei,
conceperea omului, orientarea culturii etc.). Asa stand lucrurile, globalizarea se
testeaza ca sistem, impreuna cu acestea.

n aceastd ordine de idei, rolul gandirii filosofice in analiza, rezolvarea si
rationarea acestui fenomen social de anvergura este foarte important din cauza
dinamismului si transformérilor fundamentale care au loc in lume. Tn ultimele
decenii, filosofia postclasica pune in discutie fenomenele de criza ale societatii
postmoderne care apar odata cu dezvoltarea furtunoasad a noilor tehnologii
informationale si a mijloacelor de informare in masd. Profesorul rus A.
Ciumacov sustine, pe bund dreptate, ca cercetarile stiintifice si filosofice a
proceselor globale si a consecintelor multiple ale lor se confruntd, in ultima
perioada de timp, cu dificultati enorme din cauza faptului ca nu este elaborata
o baza teoretico-metodologicd a unor astfel de cercetari [a se vedea: 20].
Caracterul complicat al rezolvarii acestor probleme consta intr-adevar in aceea
ca stiinta globalizarii, in limitele careia pot fi solutionate aceste obiective,
constituie un domeniu integrativ al cunoasterii stiintifice si, prin aceasta, ea se
deosebeste in mod principial de stiintele concrete, care au aparut in procesul
de diferentiere a stiintei. Avand ca obiect de studiu diverse sfere ale lumii reale,
stiintele concrete sunt deseori neputincioase in cazul cand este vorba despre
sisteme complicate, la o scala mai mare in comparatie cu care ei le abordeaza
n limitele obiectului propriu de studiu. Stiinta globalizarii care are ca obiect de
studiu atat planeta in general ca unitate indisolubild a naturii anorganice,
organice si sociale, cat si procesele globale a acestei integritati si repercusiunile
ce apar in rezultatul lor. Ea analizeaza si acumuleaza reprezentarile despre
lumea globalizata, sprijinind-se nu numai pe rezultatele stiintifice, dar si pe cele
din cadrul filosofiei, culturologiei, a cercetarilor aplicative. Din aceasta cauza,
problemele de ordin metodologic elaborate de pe pozitiile filosofiei sociale sunt
binevenite, pe motiv ca ele se refera la obiectul globalizarii in totalitate, care
pot si trebuie sa fie aplicate in limitele disciplinelor stiintifice particulare.

Prin urmare, conceperea si elaborarea unei metodologii complexe a
studierii fenomenului globalizarii si a urmarilor ei posibile vor favoriza
elaborarea celor mai importante obiective care stau in fata comunitatii
internationale pentru a contracara fenomenele negative ce apar in urma
declansarii acestui fenomen social. Ultimele lucrari din domeniul filosofiei
sociale consacrate teoriei modernizarii, conceptiei societatii postindustriale,
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teoriei sistemice a lumii, teoriei postmodernismului, conceptiei ,societatii
riscului global”, abordeazs aceste probleme de ordin metodologic. in opinia
filosofului rus O. Reasnova, la care ne raliem si noi, studiul globalizarii trebuie
sa se fundamenteze pe un sir intreg de principii metodologice si teoretice:

1. Analiza fundamentald a categoriei ce caracterizeazd fenomenul
globalizdrii. Tn acest sens, este important de remarcat caracterul complicat si
controversat al problemelor teoretice examinate si a notiunilor si categoriilor
elaborate.

2. Consolidarea caracterului interdisciplinar. Acest aspect este nu numai
necesar si posibil, dar si cel mai eficient. Corelarea corectd din punct de vedere
metodologic a conceptiei, notiunii, a conceptelor elaborate de diferite stiinte
particulare ne ofera posibilitatea de a lua in consideratie unele si aceleasi
probleme din diferite unghiuri de vedere, contribuind nu numai la evaluarea
obiectivd a proceselor sociale, dar si la intelegerea societatii in contextul
dinamicii dintre trecut, prezent si viitor.

3. Caracterul poliparadigmatic al studiului globalizdrii, sintetizarea diferitor
orientdri metodologice. Traditiile de cercetare ale savantilor se fundeaza, de
obicei, pe baza metodologici a stiintelor clasice. in aceast ordine de idei, este
necesar de a ne adresa la metodele stiintei neclasice si postclasice
contemporane. In limitele ei, apare posibilitatea de a intelege si a explica
functionarea globalizarii in calitate de proces social foarte complicat.

4. Abordarea critica si utilizarea argumentatd a conceptiei, notiunii si a
aspectelor teoretice elaborate de cercetdtori. Studierea problemelor globalizarii
in cadrul anumitor teorii occidentale poate fi obiectiva, dar deseori realitatea
autohtona este diferita, mai ales, in statele postcomuniste, care deseori nu se
fnscrie n aceste limite [18, p. 93].

La principiile elaborate de O. Reasnova, A. Ciumacov [20], adauga un sir
intreg de principii foarte importante din punct de vedere metodologic pentru
studiul acestui fenomen social specific:

1. Principiul integritdtii lumii. in prezent, comunitatea international3 se
formeaza in calitate de sistem integru, dand nastere unei interdependente
globale a diverselor subsisteme a acestei integritati si, totodatd, a unor
dificultati si probleme noi, care nu au existat anterior.

2. Caracterul sistemic al relatiilor economice si socioculturale a tdrilor si
popoarelor. Intrand in epoca globalizarii ce poseda multiple aspecte, lumea
contemporanad s-a ciocnit cu un sir intreg de probleme noi, particularitatea
carora consta intr-un caracter amplu, dinamic, cu o ierarhie foarte complicata.
De aici reiese un complex de obiective teoretice si stiintifico-practice care pot fi
solutionate n baza abordarii sistemice ce oferd posibilitatea de a cerceta
obiectele dinamice complicate, frontierele si structura carora, de cele mai multe

17



ori, nu este evidenta si, in fiecare caz in parte, necesitd precizari speciale si
determinari noi destul de echilibrate [a se vedea: 21].

3. Conditionarea reciprocd a proceselor locale si globale ale dezvoltirii
sociale. Dat fiind faptul ca sub influenta proceselor globalizarii lumea
contemporana se schimba in mod dinamic si cardinal, este foarte important de a
scoate la iveald geneza si evolutia acestor schimbari. Astazi relatiile mondiale au
cuprins toate sferele vietii sociale, dar ele, de cele mai multe ori, intra in
contradictie cu particularitatile locale si nationale, cu modul de viata si traditiile
seculare ale popoarelor de pe Terra. in acest context, este foarte important de a
lua Tn consideratie dialectica dezvoltarii sociale in procesul de concepere nu
numai a fenomenului globalizarii, ci si a acelor repercusiuni care apar in urma lui.

Un alt cercetator rus, G. Saraikina, imparte principiile care trebuie utilizate in
procesul cercetarii fenomenului globalizarii in generale si particulare (ale filosofiei
sociale). La principiile filosofice generale se referd: logice (principiul tertului
exclus), epistemologice (principiile obiectivitatii, sistemicitatii organizarii
cunostintelor,  complementaritatii, = convergentei,  antireductionismului,
distantarea de masurile preventive) si ontologice (principiul identificarii, analizei
statistico-dinamice si sistememice). La principiile filosofiei sociale care trebuie sa
stea la baza studierii globalizarii se atribuie criteriile: axiologice (spre exemplu,
yatitudinea catre valoare”, toleranta si ,libertatea de a evalua”), gnoseologice
(caracterul unitar al structurii fenomenelor anorganice si conditionarea reciproca
a schimbarilor sociale), istoriosofice (stadiul, pluralitatea si ciclitatea) si
antropologice (,,rocada” si unicitatea) [19, p.7].

n concluzie, trebuie s& remarcdm cé prin intermediul elaborarii principiilor
metodologice si a fundamentelor teoretice ale studierii fenomenului
globalizarii, filosofia sociala isi poate exercita functia sa metodologica. Pe baza
ei pot fi elaborate categoriile fundamentale ale acestui fenomen social specific,
poate fi scoasa in vileag esenta, directiile si perspectivele globalizarii in diverse
sfere ale existentei sociale. Totodata, prin intermediul suportului metodologic
si a aparatului notional al filosofiei sociale pot fi aplicate tezele si concluziile
obtinute Tn cercetarile stiintelor particulare si in cadrul studiilor cu caracter
interdisciplinar in cunoasterea realitatii sociale, a elucidarii legitatilor generale
ale dezvoltarii societatii in conditiile globalizarii.
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VALORIFICAREA FILOSOFIEI ROMANESTI
CONTEMPORANE iN REPUBLICA MOLDOVA

Gheorghe BOBANA, dr. hab., prof. univ.
Universitatea de Satat ,,Dimitrie Cantemir”. Institutul de Istorie

The valorization of the contemporary Romanian philosophy in the Republic of
Moldova comprises several stages. The first stage, of capitalizing on the traditions of
Romanian philosophy in the Republic of Moldova since the early 1990s, was manifested by
establishing contacts with Romanian philosophers, organizing conferences and reciprocal
exchange of study visits. The second stage of research comprises the second half of the
1990s and the first decade of the 21st century. There are elaborated doctoral theses and
monographs devoted to the history of Romanian philosophy. The third stage comprises the
second decade of the 21st century and is characterized by changing the attitude towards
the problem of national identity, by recognizing the philosophical thinking in Bessarabia as
part of the Romanian philosophy.

Keywords: Romanian philosophy, capitalization, identity, initiation, research,
traditions

Prin sintagma ,filosofia romaneascd contemporana” intelegem filosofia
romaneasca din secolul al XX-lea si inceputul celui de al XXI-lea. Este bine
cunoscut faptul ca pana la sfarsitul anilor 90 a secolului trecut filosofia
romaneasca reprezenta in RSS Moldoveneasca un terra incognito, am putea
spune chiar un tabu. Despre ea nu se putea vorbi in public, nu se admiteau
referinte in cercetarile stiintifice. Dacd unele dintre operele marilor scriitori
romani din secolul al XX-lea circulau printre cititorii de limbda romana din
Chisindu, puteau fi procurate in librariile specializate de carte in limbi straine,
apoi scrierile filosofilor romani nu erau admise pe teritoriul sovietic. Editiile din
perioada interbelica care circulasera pe teritoriul Basarabiei, se aflau in
fondurile speciale ale bibliotecilor, unde cercetatorii aveau acces doar cu permis
special de la organele securitatii de stat. Filosofia romaneasca reprezenta un
»pericol” pentru securitatea statului sovietic moldovenesc.

Trebuie sa recunoastem ca prin anii 70 -'80 patrundeau in bibliotecile
mari, inclusiv n Biblioteca Academiei de Stiinte a RSS Moldovenesti si studii
consacrate istoriei filosofiei romanesti. Tratatul de Istorie a filosofiei roménesti
(vol.1 1972, vol. 2. 1980), editat de Institutul de Filosofie al Academiei R.S.R.,
putea fi consultat fara interdictie in bibliotecile stiintifice din Chisindu. Editia
academica, indeosebi volumul al Il-lea, este consacrat in intregime filosofiei din
perioada interbelica, insd expusad din punctul de vedere marxist-leninist, cu
critica ,necesara” cititorului neavizat. Astdzi aceste editii au mai mult un
caracter informativ [1, vol.1-2]. Dupa evenimentele din 1989-1990 au fost
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deschise fondurile speciale si cercetdtorii care nu avusesera acces la aceasta
literaturd au fost coplesiti de multimea de editii (unele princeps) pastrate in
aceste fonduri.

in procesul de valorificare a filosofiei romanesti contemporane in
Republica Moldova evidentiem cateva etape.

Prima etapa, de la inceputul anilor 90, am putea s-o numim de initiere. Se
organizeaza mai multe conferinte consacrate filosofilor romani, cu participarea
colegilor din lasi si Bucuresti. La Institutul de Arte, cu concursul colegilor de la
Universitatea ,A.l.Cuza” din lasi s-au desfasurat conferinte aniversare consacrate
lui C. Radulescu Motru, P.P Negulescu, Lucian Blaga. Sectia Istorie a filosofiei si
esteticd a Institutului de Filosofie, Sociologie si Drept al ASM incheie un protocol
de colaborare cu Institutul de Filosofie al Academiei Romane pentru activitati
comune asupra proiectului de cercetare Filosofia romdneascd in context
european. Se desfasoard o activitate intensa de colaborare la volumul al lll-lea a
Istoria filosofiei roménesti. Au loc schimburi reciproce de vizite de studii.

Trebuie de mentionat ca sintagma filosofia romdéneascd s-a incetatenit
cu greu in Republica Moldova. La Facultatea de Asistenta Sociald, Sociologie si
Filosofie a Universitatii de Stat din Moldova se initiaza predarea unui curs de
filosofie roméaneasca, insa cu denumirea de , filosofie nationala”. Acest termen
s-a dovedit a fi destul de frecvent in ultimul deceniu al secolului al XX-lea. Tn
1997 cercetatorii S.Rosca si L.Rosca editeaza un material didactic pentru liceeni,
studenti, profesori cu titlul Istoria si filosofia culturii nationale [2]. Abia in 2001
la editura Prut International apare Filosofie. Manual pentru clasa a X/l-a cu un
compartiment consacrat filosofiei romanesti [3, pp. 71-82].

A doua etapa, poate fi numita de cercetare. Ea cuprinde cea de a doua
jumatate a anilor "90 si primul deceniu al secolului al XXI-lea. Sunt elaborate
teze de doctorat consacrate istoriei filosofiei romanesti, in special celei din
secolul al XX-lea: Constantin Lozovanu. Filosofia sociald a lui C. Stere, 1995,
Tudor P. Pascaru. Conceptia filosoficd a Ilui C. Rddulescu Motru. Analiza
personalismului energetic, 1995, Liliana Surugiu. Gandirea filosofica si sociala in
Bsarabia (1918-1944). 1996, Lidia Troianowski. Conceptia esteticd in creatia lui
C. Stere, 1997, Ecaterina Lozovanu. Filosofia lui Mircea Florian. 1998, Marius-
Vasile Lacatusu. Conceptul de fiintd in filosofia lui Lucian Blaga si a lui Dumitru
Stdniloae, 2001, Victor Untila. Stefan Lupascu si filosofia contradictoriului, 2001.
S-au sustin teze de doctor habilitat consacrate istoriei filosofiei romanesti:
Maria Bulgaru, Filosofia iluministd in Moldova secolelor XVIII-XIX. 1995, Dumitru
Caldare. Gdndirea filosoficd in cronografia romdéneascd din secolul XVI — mijlocul
secolului XVIIl. 2001; Svetlana Coanda. Filosofia romdnd in a doua jumdtate a
sec. al XIX-lea si filosofia europeand. 2003; Gheorghe Bobana. Umanismul in
gdndirea filosoficd romdneascd din secolul al XVll-lea — inceputul secolului al
XVlll-lea. 2005.
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Apar studii consacrate unor filosofi romani din secolul al XX-lea. in anul
1995 au avut loc cateva conferinte stiintifice consacrate lui C. Stere. Unele texte
ale comunicarilor au fost incluse in culegerea de studii Filosofia lui Constantin
Stere in contextul culturii romdnesti. 1997, editata de Institutul de Filosofie,
Sociologie si Drept al Academiei de Stiinte a Moldovei [4]. in Revista de Filosofie
si Drept, au publicat studii si materiale filosofi din Romania: Alexandru Boboc,
membru al Academiei Romane, profesorii loan N. Rosca, Grigore Smeu s.a.
Revista contine rubrica ,Mostenire”, consacrata valorificarii filosofiei
romanesti.

Un interes deosebit s-a manifestat pentru opera si personalitatea lui
Mircea Eliade. La Chisinau, in 1992, la Editura Universitas, a fost reeditat tratatul
lui Mircea Eliade Istoria credintelor si ideilor religioase in traducerea lui Cezar
Baltag, [5] apreciata ca lucrare care incununeaza cercetarile, studiile, cursurile
universitare, de fapt intreaga activitate stiintifica a lui Mircea Eliade.

Liceul academic roman-englez ,Mircea Eliade”, Sectia de Stiinte Socio-
Umane a ASM, Uniunea Scriitorilor din RM, Biblioteca Nationald din RM
organizeaza in anii 1995 — 1997 cateva manifestari cultura-stiintifice ,Zilele
Mircea Eliade in Moldova” cu participarea unor cercetatori importanti ai operei
lui Mircea Eliade, printre care il mentiondm pe Mircea Handoca. Materialele
sesiunilor stiintifice din cadrul acestor manifestari au fost publicate in culegerile
de studii Mircea Eliade — semn al secolului XX. Chisinau, 1995,[6] Mircea Eliade.
Mit si Simbol, 1996, [7] Mircea Eliade - ,,0 noud legendd a secolelor”. Chisinau,
1998. [8] Universitatea de Stat ,Bogdan Petriceicu Hasdeu” din Cahul,
organizeaza, in octombrie 2006, conferinta stiintifica nationald Mircea Eliade —
un geniu al istoriei, filosofiei si creatiei literare cu publicarea textelor
comunicarilor. [9] Volumele publicate contin studii ale unor prestigiosi exegeti
romani ai operei lui Mircea Eliade, printre care Mircea Handoca, precum si
articole ale unor autori din Republica Moldova, academicienii Silviu Berejan si
Mihai Cimpoi, cercetatorii Grigore Vasilescu, Leonid Cemortan, Vasile Tapoc,
Gheorghe Bobana, Victor Cirimpei, Svetlana Coanda s.a.

fn 1999 Tamara Ciuhrii-Moraru publicd studiul Filosofia culturii: Teorii si
contributii romdnesti,[10] consacrat analizei conceptului de cultura in opera
filosofilor romani Titu Maiorescu, C. Radulescu Motru si Lucian Blaga. Dumitru
Caldare editeaza, in 2000, o monografie de autor consacrata gandirii filosofice
romanesti din secolele XVII-XVIII.[11] Reflectarea evolutiei gandirii juridice
romanesti iluministe constituie obiectul de studiu al lui Dumitru Grama in
monografia Tendintele evolutiei doctrinelor juridice in Moldova (1774-
1859).[12] Tn 2001 apare in calitate de suport de curs la studierea istoriei
gandirii filosofice si social-politice din Moldova cartea Mariei Bulgaru Gdndirea
iluministd in Moldova. Opinii si realitdti.[13] in monografia fundamentala Valori
filosofice nationale in context european (Chisindu, 2003)[14], urmarind
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raporturile dintre filosofia romaneasca si filosofia europeand, autoarea Svetlana
Coanda evidentiaza valentele originale Tn opera filosofica a lui B. P. Hasdeu, M.
Eminescu si A. Xenopol. O incontestabila contributie in cercetarea aportului
ganditorilor mentionati la dezvoltarea filosofiei istoriei reprezintd capitolele
consacrate preocuparilor de epistemologie istorica, de ontologie a istoriei,
analiza orientarilor axiologice in opera acestor mari reprezentanti ai culturii
romane. Studiul elaborat de Svetlana Coanda ramane a fi unul de referinta
pentru cercetarea gandirii filosofice romanesti din a doua jumatate a secolului
al XIX-lea. O abordare complexa a miscarii umaniste romanesti contine
monografia lui Gheorghe Bobana Umanismul in cultura romdneascd din secolul
al XVll-lea — inceputul sec. al XVllI-lea. [15]

Tn 1997-1998 Colegiul Invizibil al Fundatiei ,Soros” Moldova organizeaz la
Chisindu Conferintele Constantin Noica, cu participarea unor personalitati
notorii ale culturii si filosofiei romanesti contemporane: Neagu Djuvara, Mihai
Sora, Alexandru Surdu, Mircea Flonta, Sorin Vieru, Ilie Parvu, Stefan Afloroaei
s.a. Conferintele au avut o mare rezonanta publicd, adunand studenti, profesori,
cercetdtori stiintifici, scriitori, artisti. n revista ,Contrafort” au aparut ample
interviuri cu profesorii participantii la conferinte.

n anul 2000 Institutul de Filosofie, Sociologie si Drept al ASM organizeazs
Conferinta stiintifica internationala Stefan Lupascu — un om pentru mileniul Il cu
participarea unor personalitati importante din comunitatea filosofica europeana
si romaneascd, printre care filosofii Basarab Nicolescu, Petru loan s.a.

n cadrul Colegiului Invizibil din Moldova au prezentat conferinte specialisti
de prestigiu in domeniul filosofiei romanesti: membru Academiei Romane
Alexandru Boboc, profesorii universitari Petru loan, Cezar Radu, Nicolae Rambu,
Traian Stanciulescu, Elena Puha s.a. Au fost stabilite relatii de colaborare cu
facultatile de filosofie de la universitatile din lasi, Bucuresti, Cluj-Napoca,
Timisoara.

A treia etapa, de valorificare a traditiilor filosofiei roméanesti in Republica
Moldova cuprinde deceniul al doilea al secolului al XXI-lea. Dupa evenimentele
din 2009 s-a schimbat atitudinea fata de problema identitatii nationale. Se
vorbeste liber despre filosofia romaneasca si gandirea filosofica din Basarabia
ca parte componenta a acestei filosofii.

Universitatea de Stat din Chisinau, Departamentul Filosofie si Antropologie
organizeazd cu regularitate conferinte stiintifice cu participare internationald
consacrate unor filosofi romani contemporani. Mentionam conferinta stiintifica
internationald, organizata in comun cu Universitatea , Alexandru loan Cuza”, in
20-21 mai 2011, cu tema Integrarea europeand si traditiile romdnesti: de la
Al.S.Sturdza la Em.Cioran. [16] La conferinta au participat, de rand cu profesorii
si cercetatorii din Republica Moldova, specialisti de autoritate in domeniu din
Romaénia Petru loan, Stefan Afloroaei, Anton Adamut, Theodor Codreanu s.a. La
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26-27 iunie 2015 a avut loc conferinta stiintifica cu tema Personalitdti notorii ale
filosofiei romdnesti: Lucian Blaga, Nae lonescu, Dumitru D.Rosca (evocdri
aniversare), [17] din Romania participand Petru loan si Theodor Codreanu.

Scriitoarea Miroslava Metleaeva, in 2012, a tradus si editat in limba rusa
lucrarea lui C.Noica Sase maladii ale spiritului contemporan (LLlecme 60ne3Heli
cosemeHHol dyxoseHocmu) [18]. La 1 iunie 2015 Institutul de Istorie in colaborare cu
Universitatea , Constantin Stere”, Chisinau, Institutul de Istorie ,A.D. Xenopol”,
Filiala lasi a Academiei Romane si Universitatea ,Alexandru loan Cuza”, lasi au
organizat conferinta stiintifica internationala Constantin Stere — prozator, publicist,
jurist si om politic. 150 ani de la nastere cu o larga participare a specialistilor in
istorie, filosofie, drept, filologie, stiinte politice din RM si Romania [19].

La Universitatea Academiei de Stiinte din Moldova, in baza cursului de Istorie
a filosofiei romanesti predat la specialitatea Filosofie, s-au editat trei volume de
prelegeri [20-22]. S-au organizat mai multe conferinte didactico-stiintifice
consacrate unor filosofi romani contemporani: Conferinta stiintificda Universul
filosofic si social al lui Mircea Vulcdnescu. 25 martie 2014; Conferinta didactico-
stiintific In marea trecere consacratd aniversirii 120 de ani de la nasterea
filosofului-poet Lucian Blaga, 22 octombrie 2015; Conferinta didactico-stiintifica
Mircea Eliade: exegi monumentum, 25 februarie 2016 s.a. Au fost prezentate la
radio Romania Chisindu, mai multe emisiunii consacrate filosofilor romani din
secolul al XX-lea C. Radulescu Motru, P.P. Negulescu, Mircea Vulcanescu, Alexandru
Dragomir, Mircea Eliade, Lucian Blaga s.a. Valorificarea filosofiei romanesti
contemporane se realizeaza si prin conferintele traditionale , Filosofia si perspectiva

2n

umanad”,[23-26] organizate de Sectia Filosofie a Institutului de Istorie si ,Scoala

internationald de metodologie in stiintele socio-umane” din cadrul,
Departamentului Filosofie si Antropologie a Universitatii de Stat din Moldova.[27]
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ISTORIA ATLANTIDEI. PLATON, CREATOR DE MITURI

Niadi-Corina CERNICA, dr.
Universitatea ,Stefan cel Mare” Suceava

Plato sprinkles his philosophical work with some myths created, it seems, by him.
They do not belong to the mythological tradition of ancient Greece and are thought to have
a rhetorical, reinforcing role of its philosophical ideas. It is also believed that their role is to
materialize philosophical abstractions, so a pedagogical role, to facilitate the understanding
of his philosophical thinking. Some researchers believe that they have a hidden message,
given that Plato pays close attention to myths and believes that they should be
communicated during special ceremonies.

Keywords: Plato, Atlantis, mith, philosophy, mesage

Platon presara in opera sa filosofica cateva mituri create, se pare, chiar de
el. Ele nu apartin traditiei mitologice a Greciei antice si se crede ca au un rol
retoric, de intarire si exemolificare a ideilor sale filosofice. Se crede si ca rolul
lor este de a concretiza abstractiuni filosofice, deci un rol pedagogic, de usurare
a intelegerii gandirii sale filosofice. Unii cercetatori au crezut ca ele au un mesaj
ascuns, dat fiind ca Platon da o mare atentie miturilor si considera ca ele trebuie
comunicate in cursul unor ceremonii speciale.

Disputele cu privire la rolul miturilor in opera lui Platon sau cu privire la
mesajul ascuns in ele nu au ajuns la o concluzie pe deplin acceptata.

Unele mituri ale lui Platon, pierzandu-si in constiinta publicad, de-a lungul
timpului, autorul, au fost reluate in literatura, au ajuns adevarate parabole sau
simboluri, au intrat in preocuparile istoricilor sau ale pasionatilor de enigme sau
esoterism. Ele sunt ceea ce am numi mituri culturale, fara incarcatura religioasa,
legende grandioase, care au traversat cultura europeana pana astdzi. Noi am
identificat patru asemenea mituri, in dialogurile ,,Phaidon”, , Timaios”, ,Critias”
si ,,Banchetul”: mitul lebedei, mitul muzicii universului, mitul Atlantidei si mitul
androginului. Cultura europeana le-a pastrat in forme simplificate, care au fost
dezvoltate si au primit noi semnificatii in literatura, sau fac parte dintr-un fond
cultural general european.

Mitul lebedei, in ,,Phaidon” suna astfel: ,,Pe cat se pare, eu sunt pentru voi
mai prejos decat lebedele, in ce priveste darul profetic. in adevér, lebedele,
cand simt ca au sa moara, desi cantau si mai inainte, atunci canta mai mult si
mai frumos decat oricand, bucurandu-se c3 se vor duce la zeul c3ruia fi slujesc”?.
Cuvintele lui Socrate raman Tn amintire ca o frumoasa prezentare a atitudinii
sale in fata mortii: ,mi se pare ca ele, fiind inspirate de Apollo, simt de mai
fnainte ca se apropie fericirile lumii lui Hades si canta, se bucura in ziua aceea

! Platon, Banchetul si alte dialoguri, Bucuresti, Ed. MondoRo, 2013, p.193
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altfel decat pana atunci. Astfel si eu ma socotesc ca lebedele, slujitor si preot al
aceluiasi zeu: si eu am de la stapanul meu un dar al profetiei, nu mai mic decat
ele, si nu pdrdsesc viata cu mai putind bucurie”?. Tn cultura medievald si
moderna s-a pastrat ideea ca lebedele sunt mute toata viata si canta ca nici o
pasare Tnhainte de moarte. Acest mit devine o legenda careia i se uita autorul,
folosita ca simbol, parabold, element literar. Exista in cultura generald a
oamenilor alaturi de alte legende, si in opera inegalabilului poet al lebedelor
(element constant in povestile sale) care este Andersen. Lucian Blaga spune c3,
in copildrie, fusese mut ca o lebdada. Folosim aceasta legenda ca pe un loc
comun, ca pe o referinta culturald foarte cunoscuta, dar ea provine din dialogul
platonician ,Phaidon”, un dialog poetic si inspirat despre suflet.

Si, pentru a adduga nca un mit cu privire la lebede, dar putin cunoscut si
putin popularizat, citam din Diogene Laertios: ,Se mai spune ca Socrate a vazut
in vis, pe genunchii lui, un pui de lebada, caruia i crescura deodata aripile si
zbura in sus dupa ce scoase un sunet puternic si dulce. Ziua urmatoare, Platon i
se prezent3 ca discipol si Socrate recunoscu in el lebdda din vis”3.

n dialogul ,, Timaios” Platon prezintd crearea Universului, dupa un model
etern, de catre Demiurg. S-a observat, dupa cum spune si Platon, ca sufletul
Universului este divizat in intervale armonice. Intervalele armonice prezentate
in dialog corespund, dupa cum au observat exegetii — un lucru foarte cunoscut
n teoria muzicii in timpul lui Platon -, unor intervale muzicale, si anume cvarta
(4/3), cvinta (3/2) si tonul (9/8). Daca se adauga si notele ce corespund mediilor
armonice, se obtin un sir de note muzicale. Ajunsa la Aristotel, teoria armoniei
muzicale a sufletului Universului se transforma in celebra teorie a muzicii
sferelor, corespunzand unei armonii muzicale a raporturilor dintre planete si
corpuri ceresti. Aristotel spune ca auzim toata viata aceasta muzica a sferelor,
dar nu o percepem pentru ca o auzim de la nastere pana la moarte, asa cum
locuitorii de la cataractele Nilului, auzind toata viata vuietul apei, nu-l mai
percep. Muzica sferelor capata in cultura europeana sensul sublimului, al
armoniei perfecte, supra-mundane. lar ,muzica sferelor” a lui Aristotel este, de
fapt, reluarea ideii platoniciene de suflet armonic, muzical, al Universului.
Muzica sferelor a ajuns, mai tarziu, o referinta culturald obisnuita, ignorandu-se
originea ei in influenta lui Platon asupra lui Aristotel.

Dialogul ,,Critias” cuprinde, intr-o forma foarte dezvoltata, cel mai grandios
mit al lui Platon, transmis culturii europene: mitul Atlantidei. Istoria acestui mit
incepe de la doua dialoguri ale lui Platon (,Critias” si o referire in dialogul
,Timaios”) si continua pana astazi, fara a i se sti, in general, autorul, intr-o forma

2 Op.cit., p.194
3 Diogenes Laertios, Despre vietile si doctrinele filosofilor, Iasi, Ed. Polirom,

1997, p.129
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simplificata: continentul legendar Atlantida, locuit de atlanti, care s-a scufundat
in mare, si a carui localizare este cdutata si acum.

Dialogul prezinta razboiul dintre stramosii grecilor si atlanti. Atlantida,
prezentata pe larg, este insula lui Poseidon, impartita prin cateva canale circulare.
Elementele de amanunt abunda: casele sunt rosii, albe si negre, in Atlantida sunt
si elefanti. Specific insulei este metalul numit ,oricalc”, pe care Platon il cunoaste
doar dupa nume, si care are o stralucire rosie. Din oricalc sunt facute tablele pe
care sunt scrise legile Atlantidei. Filosoful infatiseaza si un ritual al atlantilor legat
de judecati. Pe insuld sunt izvoare de apa calda si rece. Platon considera ca nu a
existat insuld mai bogatd decat Atlantida si nici nu va exista. Virtutea atlantilor
paleste zi dupa zi, inlocuita de vicii si tiranie. Dupa cum spune Platon, ,,pentru cei
care nu aveau ochi sa vada adevdrata fericire, ei pareau cd duc o viatad
binecuvantatd, th goana lor neostoita dupd putere”?. Zeii scufundd insula prin
cutremure. Platon spune in ,, Timaios” c3, in locul in care s-a scufundat, este mult
mal si cordbiile trec cu greu. Cunoscut in epoca antica cu titlul de ,Atlantul”,
dialogul ,,Critias” este neterminat. Este considerat dialog etic.

Acest mit are un destin grandios in cultura europeana. Are o istorie de 2500
de ani, cunoaste diferite Intelegeri, este folosit ca referinta culturala si literara,
istoricii 1i cauta originea, Atlantida este un mare mister al Antichitatii. Umberto
Eco, in ,Istoria taramurilor si locurilor legendare”, arata posteritatea acestui
mit: a fost reluat de Diodor din Sicilia si Plinius cel Batran, a fost reluat de
Tertullian, Theopompos din Chios, Proclus si de multi altii. Francis Bacon scrie
»Noua Atlantidd” si afirma ca vechea Atlantida este America. Noi incercari de
identificare a Atlantidei apar de-a lungul timpului. Teoria derivei continentelor
va duce la noi identificari ale Atlantidei. Mitul este cel mai cunoscut mit al lui
Platon, care a traversat istoria, din Antichitate pana astazi.

Am putea adauga cel de-al patrulea mit, despre iubire, relatat pe scurt in
»,Banchetul” si folosit ca referinta constanta, culturala si literara. Mitul este
relatat de Aristofan: ,acest gen se numea pe atunci androgin, caci si in
infdtisarea lui continea, ca si numele, cite o parte de bdrbat si femeie.(...)
Haraziti cu o putere si o vlaga miraculoasa, cu o trufie fara margini (...) ei se
apucara sa se suie-n cer si sa se instadpaneasca peste zei”>. Zeii au hotarat sa le
slabeasca puterea taindu-i in doua, devenind astfel barbat si femeie. Fiecare
jumatate incearca sa se alipeasca celeilalte jumatati, si astfel apare sentimentul
iubirii. Ideea ca cei ce se iubesc alcatuiesc o fiinta completa, o singura fiinta, a
impresionat mai mult decat celelalte mituri din ,Banchetul” si a ramas in
memoria culturald a Europei. ,Fiecare din noi este o jumatate de om despartita

4 Platon, Opere complete, vol.4, Bucuresti, Ed. Humanitas, 2004, p.393
% Platon, Banchetul si alte dialoguri, Bucuresti, Ed. MondoRo, 2013, pp.108-
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de intregul ei (...) si fiecare jumatate isi cautd necontenit frantura rupta din el
insusi”®, spune Platon.

Cele patru mituri au ramas in memoria culturald a Europei, au traversat
secole, au devenit referinte literare si culturale generale, locuri comune, fac
parte din cultura generald a fiecaruia. Fara autor, au devenit legende, cu o
istorie proprie.

Platon, unul dintre cei mai mari filosofi ai Antichitatii, creeaza si mituri, care
traverseaza de mii de ani cultura europeanad, fara a li se mai sti autorul, la fel de
cunoscute ca si filosofia sa.
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The article focuses on the analysis of how philosophy, in general, and the philosophy of
law, in particular, could be exploited to solve some problems facing today's science and social
practice. Considering the fact that many difficulties of contemporary human beings are related
to the processes through which the whole society has passed, and education and research
institutions, in particular, therefore we consider that the scientific normative field should be
rethought, from the perspective of the contribution they could and should have to educate and
train human beings from both a moral and a legal perspective. From the vast area of domains,
the configuration of the legal science offers the best premises to re-evaluate and rethink from
this perspective, and are the ones on which the current article will reflect. For this reason, there
are at least two considerations as the basis: one is due to their normative dimension, which at
first, in the Aristotelian argument makes a common body with morality; another one is due to
the decisive role of the representatives of the legal professional environment in promoting
respect of conduct according to the normality standards. As a priority, we intend to highlight the
areas that had been and should remain the foundation on which the scientific basis of law is
built, a benchmark of social relations and a pillar on which human action is related.

Keywords: transition, epistemic status, philosophy of law, integration, complexity,
interdisciplinarity.

Contextul general

Societatea si omul realitatilor de azi sunt bulversati de procese si schimbari
care se produc intr-un ritm extrem de rapid, astfel incat pe alocuri nici nu prea
reusim sa intelegem si sa tratam obiectiv ceea ce se produce la diverse nivele de
organizare si ceea ce se intampla in relatii umane, sociale, statale. Dintr-un unghi
de vedere, explicabild este situatia dat fiind faptul ca timpurile pe care le traim
sunt cele a tranzitiilor, tehnologiilor de varf, a schimbarilor ce au loc la nivel global,
aincercarilor statelor de a fi,,in trend”, conectati la acest circuit, dar si particulari,
individuali, diferiti. Tn acest circuit rapid, diverse domenii stiintifice incearcs s&
reflecte si explice ceea ce se intampla la nivelul organizarii sociale, tinzand sa se
plieze pe realitate astfel incat sa raspunda cerintelor de stiintificitate, dar si
nevoilor sociale, insa adesea se creeaza impresia ca bat pasul pe loc.

Tismaneanu V. in acest sens poate ca este unul dintre autorii care reuseste
cel mai elocvent sd desprinda esenta unui timp istoric trait, atunci cand
relateaza despre ce este lucrarea Diavolul in istorie, care se pare ca ramane a fi
pe specifica si timpurilor noastre. ,Aceasta carte vorbeste despre pasiuni
politice, radicalism, idealuri utopice si consecintele lor catastrofale din cadrul
teribilelor experimente de inginerie sociala de pe parcursul secolului XX. Si mai
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precis, cartea reprezinta incercarea de a schita si explica ceea ce Hannah Arendt
numea ,furtunile ideologice” ale unui secol neintrecut in violenta, hybris,
cruzime si sacrificii umane” [10,p.9]. Th aceeasi lucrarea, cu referire la situatia
statelor post-totalitare V. Tismdaneanu mentioneaza: ,Cu identitatile sale
naruite si cu adeziunile sale oscilante, lumea postcomunista le-a permis
fantasmelor xenofobe inselatoare sa aprinda imaginatia a milioane de oameni
nemultumiti. Omogenizarea nationala a devenit lozinca elitelor politice, pentru
care unitatea si coeziunea erau valorile supreme” [10, p.215]. Oare sa nu fi
invatat nimeni lectia istoriei, sau din obisnuinta continuam sa practicam
extremele, prin aceleasi proceduri, mijloace, instrumente, doar cu alte pretexte
invocate in numele unor idealuri nobile?

Daca societdtile care au trecut prin totalitarism, au fost dornice de a
implementa valori ale democratiilor occidentale, standarde social-politice si juridice
orientate spre implementarea principiilor de organizare sociala bazate pe
respectarea drepturilor omului si crearea unui stat de drept, constatdam ca dupa zeci
de ani in care au fost derulate procesele de democratizare, parca am intors timpul
inapoi, incercand sa identificam reperele echilibrului si ordinii sociale, repere si
fundamente ale normativismului social si uman. La inceputul derularii proceselor de
democratizare, s-a dat dovada de un nihilism profund cu referire la valorile de pana
atunci, criticdndu-le pentru faptul ca au fost ideologizate, ca au umbrit omul ca
valoare suprema s.m.a. In acelasi timp, nu au fost substituite, create, oferite,
implementate alte valori si norme care cu adevarat sa devina practici de viata si
conduita sociald. Cele mai vulnerabile aspecte fiind legate de esenta umana, de
norme, principii si valori care sunt si nu sunt in acelasi timp. Poate ca acest lucru este
legat de intelegerea eronatd, sau neintelegerea principiilor de functionare a
democratiei, de dorinta de a avea cat mai multe drepturi si libertati, dar nu si
responsabilitati, sau invers a duce povara responsabilitatii si a trai in iluzia
drepturilor si a libertatilor. Dar si cine ar trebui sau ar putea fi promotorii normelor
si valorilor societdtii democratice, care ar fi standardele de normativitate sociala
care ar contribui la evolutie si nu involutie, la dezvoltare si schimbare?

Dificil de a avea o opinie sigura si argumentata. Una este opinia pe care a
avem la moment. Anume, starea actuald, de fapt, este in legatura cu procesele
prin care a trecut societatea in ansamblu, institutiile de invatamant superior si
de cercetare in particular, iar domeniile stiintifice de tip normativ trebuiesc
regandite din perspectiva contributiei pe care ar putea si ar trebui sd o aiba la
educarea si cultivarea omului atat dintr-o perspectiva morala, cat si una juridica.

Din vasta arie de domenii, configuratia stiintelor juridice predispune la o
reevaluarea si regandire din aceasta perspectiva, de aceea si sunt cele asupra
carora vom reflecta. Cel putin doua considerente avem 1in calitate de
fundament: unul, se datoreaza dimensiunii normative a acestora, care la
fnceputuri, in varianta aristotelica faceau corp comun cu moralitatea, altul
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datorita rolului decisiv al reprezentantilor mediului profesional juridic in
promovarea respectului fata de conduita conforma standardelor de
normalitate. Prioritar, intentiondm sd relevdam domenii care au avut si in
continuarea, ar fi cazul sa ramana fundament pe care se construieste edificiul
stiintific al dreptului, reper al relatiilor sociale si pilon la care se raporteaza
actiunea umana.

Ce avem si ce ne dorim de a avea in relatia filosofie si teorie a
dreptului?

Dacd urmadrim evolutia invatamantului si a cercetdrii in perioada de dupa
independenta (in Republica Moldova), vom observa momente de impas pentru
sistemul educational national, precum si unele tendinte ce se regdsesc in
sisteme educationale si din afara granitelor RM. Universitatile, ca si intreaga
societate, aflate in perioade de tranzitie, au trebuit sa faca fata mai multor
provocari: sa se reformeze si conformeze noilor realitati, sa devina
performante, capabile de a face fata concurentei, sa pregateasca specialisti de
calitate, utili/necesari economiei nationale etc. Tn acelasi timp, ele au fost
nevoite sa depaseasca dificultati financiare, dar si diversele crize prin care trece
societatea, inclusiv cele politice. Din toate aceste momente pare a fi indreptatit
si faptul absentei interesului pentru domenii care prin esenta sa sunt destinate
de a cultiva si educa fiinta umana, de a promova principii de viata, de a cultiva
norme si valori, de a determina cetateanul sa fie unul cu responsabilitate pentru
ziua de maine si de a trai cu demnitate.

Structurat tabloul stiintific contemporan al dreptului in baza diverselor
criterii, cuprinde o mare varietate de domenii, printre care se regdsesc stiinte
istorice, teoretice, ramurale, auxiliare, interdisciplinare etc. Din acestea, unele
fiind considerate de importanta majora, altele doar utile, altele absolut de
prisos in conditiile Tn care ele promoveaza valori spirituale inalte, idealuri sunt
mai degraba niste utopii sau niste materii pentru cei mai putin pragmatici si mai
nostalgici, sau mai altfel decat ceilalti. Ori, cum ai putea accepta sa pierzi timp,
sa depui efort pentru a fnsusi niste materii care sunt ,lipsite total de utilitate”
(vorba unor, sau a celor mai multi)? Ba mai mult ca atat daca teoria generala a
statului si dreptului este contestata din punct de vederea al dimensiunii sale
practice, atunci ce sa mai zicem de asa domenii precum cel al filosofiei, eticii
(deontologiei), filosofiei juridice?

Tn conditiile unei societati aflate in tranzitie, a tendintei de conectare la
circuitul intelectual universal, domenii precum e cel al filosofiei dreptului tot
mai mult au fost marginalizate, neglijate in spatiul stiintific si educational
contemporan. Eforturile razletite, uneori stangace de a promova in mediul
academic si social domenii precum e cel al filosofiei dreptului, cat si al filosofiei,
in general, adesea este neglijat, trecut cu atentia, prioritare fiind alte
preocupari, care sunt apreciate a fi mult mai importante si relevante satisfacerii
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necesitatilor sociale sau umane. Totodata, se mai considera ca datorita
caracterului teoretic si generalist al filosofiei dreptului este mai usor sa fie
asimilat, ori substituit cu cel al teoriei generale a statului si dreptului, care ar fi
totusi mult mai util3 unui jurist in formare. in vederea punerii unor accente vom
parcurge subiectul dintr-o perspectiva conceptuala si una aplicativa.

Din perspectiva conceptuala, ambele materii, si filosofia dreptului si teoria
generala a statului si dreptului vizeaza formarea unei conceptii generale despre
stat si drept. In acelasi timp, tinadnd cont de suprapunerile si tangentele dintre
aceste domenii de natura problematica, totusi trebuie sa parcurgem cadrul
conceptul al fiecarei materii din perspectiva unei finalitati urmarite, in cazul
nostru mai degrabad una didacticista, punand in dezbatere nu atat avantajele si
dezavantajele uneia sau alteia dintre aceste materii, dar mai degraba spiritul de
concurentd pentru atingerea standardelor fnhaintate de realitatile zilelor de azi,
care opteaza pentru un pragmatism exagerat.

Datorita specificitatii obiectului sau de studiu, teoria statului si dreptului este
apreciata de teoreticienii dreptului ca avand un rol fundamental atat pentru
stiintele juridice, cat si pentru formarea unui specialist in domeniu, opinie care nu
este neapdrat Tmpartasita, sustinuta si de reprezentantii altor materii juridice
(penalisti, civilisti etc.). Or, stiinta juridicd contemporana include grupuri de
stiinte, ce se completeaza periodic datoritd noilor realitati juridice ce obtin
statutul de domenii stiintifice, fiecare dintre acestea studiaza fenomene juridico-
statale ca domenii relativ independente a vietii sociale, domenii de reglementare
juridica a raporturilor sociale, institutii sociale separate. Totodata tabloul general
al stiintei juridice ar fi unul incomplet daca ar fi excluse asa numitele stiinte
juridice auxiliare, care nu doar studiaza mecanismul de aplicare a unor cunostinte
particulare si abilitdti Tn anumite domenii ale activitatii juridice, dar si ofera un
surplus valoric si de eficacitatea pentru aplicarea in practica a realizarilor stiintelor
juridice ramurale, a Tnsusi cadrului legal. Dar in acest peisaj, fundamentul pe care
s-a construit edificiul dreptului este filosofia si teoria, care fiind alcatuita din doua
compartimente (teoria statului si teoria dreptului) indica caracterul integrativ al
acestora creand sistemul unic, cel statal si juridic.

n acelasi timp teoria general3 a statului si dreptului se afl3 in cdutarea unor
mijloace, instrumente suplimentare care i-ar permite sa-si solutioneze una dintre
cele mai importante probleme interne: sa uneasca intr-un tot integru toate
cunostintele despre obiectul sau de studiu. Astfel, se scoate in evidenta caracterul
sistemic al teoriei statului si dreptului, care se manifesta si in acele functii ale sale
care se realizeaza in procesul de cunoastere a realitatii juridico-statale. Mai mult
ca atat teoria generalda a dreptului are o dubld deschidere: pentru stiintele
ramurale si pentru alte stiinte sociale si umane. Tn consecint3, stiinta dreptului ca
parte a stiintelor sociale, este domeniu al vietii sociale, se aflata in conexiune cu
conducerea autoritard a statului (cu puterea statald), are caracter dominant
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normativ si domeniu al cunostintelor si constiintei sociale, domeniu care studiaza
lumea sociald a omului (relatiile, institutiile sociale si valorile spirituale, create in
rezultatul activitdtii omului). Intr-un caz caracterul de sistem integrat, in altul de
domeniu ce trateaza consecvent in continutul cadrului sau tematic si conceptual
realitatile sociale-politice si juridice, teoria dreptului datorita dublei sale
deschideri, contribuie la formarea unei gandiri, capabile de a realiza activitatea
juridica profesionala, de a promova norme, valori si principii, iar cel mai apropiat
aliat in aceastd nobild misiune ramane a fi filosofia dreptului.

n contextul institutionalizat preocupat de cercetare si instruire (institutii de
fnvatamant si cercetare) filosofia si dreptul au convietuit in diverse formule, ori
fiind foarte apropiate, ori fiind separate. Totodatd, nu neapdrat vorbim despre o
relatie particulara a filosofiei dreptului cu teoria dreptului, ci a filosofiei si
dreptului in general, asa cum a fost ea in cadrul Institutului de filosofie si drept a
ASM din RSSM. Daca ne vom intreba care este momentul in care relatiile dintre
acestea au dat cele mai fructuoase rezultate, ori vice versa atunci este cazul ca sa
revenim la procesele recente prin care a trecut domeniul in spatiul academic al
RM, si vom incerca sa oferim o anume pozitie, sustinuta si promovata luanduse in
considerare mai multe aspecte, care ar putea fi plauzibile.

De la aparitia sa, pana in prezent, domeniul filosofiei dreptului, intr-o
formula sistemica este de o data mai recenta, parcurgand etape de progres,
regres, declin etc. Totodata, autori interesati de valorificarea si dezvoltarea
problematicii filosofiei dreptului sunt din ce Tn ce mai putini. Dat fiind acest fapt
si nu numai, consideram imperios necesar ca prin intermediul unei retrospectii
sa revizuim formula Tn care este tratata, abordata filosofia dreptului la nivel de
institutii de cercetare, inovare si invatare, cat si la nivel de directii de cercetare,
preocupari stiintifice necesare de a fi valorificate in vederea dezvoltarii si
promovarii domeniului dat. Vom incerca sa invocam in cele ce urmeaza mai
multe argumente, care ne-au determinat sa avem aceasta optiune, dar si sa
initiem proiectul unei revitalizari a domeniului si a cresterii interesului si
importantei unei atitudini diferite, sau mai exact sa optdm pentru promovarea
constientizarii importantei nu doar teoretico-metodologice, cat si a
dimensiunilor pragmatice a filosofiei dreptului, in special a celei educative.

Pentru inceput, consideram ca in spatiul stiintific al RM putem identifica
pana in prezent trei etape parcurse, fiecare dintre acestea remarcandu-se prin
anumite particularitati si contributii la statornicirea in spatiul autohton a
filosofiei dreptului. Prima etapa o plasam la inceputurile istoriei RM ca stat
independent, care coincide cu multiple transformari la nivel social, politic,
economic si stiintific. Odata cu Declaratia de independentd au fost derulate un
sir de reforme ce s-au extins asupra tuturor domeniilor vietii sociale. Toate
procesele sociale, noile realitati au impus efortul legislativ de reglementare,
care pe langa faptul ca solicitau o reglementare juridica adecvata, necesitau si
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abordari stiintifice consecvente. Realitatile in schimbare incep sa se regdseasca
si in procesul de studiu si in cercetarea stiintifici. Tn consecintd, isi fac aparitia
ramuri de drept noi, domenii noi de activitate orientate spre solutionarea
problemelor cotidiene. Tn valtoarea evenimentelor si in contextul reformérii
matricei disciplinare a dreptului, filosofia in general, si filosofia dreptului in
particular nu prea au reusit sa-si gaseasca locul.

n contextul transformarilor prin care a trecut societatea RM, primul lucru
atestat pentru perioada de dupa destramarea fostei Uniuni Sovietice a fost
»frica” de tot ce contine cuvantul filosofie, datorita faptului cd acesta era
atribuit ideologizarii si politizarii societdtii per ansamblu si a domeniului
filosofiei in particular, dar si considerat o reminiscenta o fostului sistem sovietic.
n primii ani de independenta in universititi a mai fost predat cursul de Filosofie
generald, dar treptat cuvantul filosofie este inghesuit si substituit de cel de
istorie, politologie, comunicare, integrare europeand etc. Astfel, in planurile de
studiu de la facultatea de drept se regasea fie cursul de Istoria statului si
dreptului, fie Istoria doctrinelor politice si de drept, fie Istoria géndirii filosofico-
juridice. Tn corelatie cu titulatura cursului avem si adaptarea continutului
curricular, optiunea fiind pentru o abordare retrospectiva a conceptiilor despre
stat si drept. Astfel, nici cei de la drept nu cunosc si nici nu prea ard de dorinta
de a cunoaste filosofia dreptului, dar nici cei de la filosofie nu prea sunt inclinati
sa valorifice domeniul, care presupune un efort in plus, o aplecare a mintii
asupra unui domeniu al controverselor. in acest context nu putem vorbi despre
abordarea problematicii filosofiei dreptului din perspectiva dimensiunii sale
problematologice si sistemice. Nici in Tnvatamant, nici in cercetare nu sunt
progrese in ceea ce priveste domeniul filosofiei dreptului. Asistam mai degraba
la o repulsie generala fata de studiul domeniilor filosofiei, considerandu-se
inutile din punct de vedere practic. Astfel, la o prima vedere, parca, ar spune
unii, nimic de pierdut. Or, care ar mai fi rostul sa irosim timp si efort pentru a
studia si promova un domeniu inutil intr-o experienta profesionala ulterioara?

Totusi putem atesta cateva momente importante care au influentat
evolutia ulterioara a filosofiei dreptului:

- Unul este determinat de particularitatile procesului de formare
profesionald a specialistilor. Tn acest caz, indicdm ca in invatdmantul superior (si
nu numai) si in cercetare activeaza specialisti ce vin cu o formare profesionala
diferitd: unii sunt specialisti cu formare profesionald autohtona (cu studii si
doctorate sustinute in RM); altii — cu facultati si doctorate in centre de instruire
din fostul spatiu sovietic (Kiev, Leningrad (Sankt-Petersburg), Moscova etc.), dar
si 0 alta categorie profesionala, ce este reprezentata de primul val de absolventi,
vorbitori de romana, care au mers la studii in universitati din Romania si care au
revenit, s-au implicat Tn activitatea stiintifica, didactica si in practica juridica din
tara. Cei din urma, beneficiind de ocazia de a cunoaste personalitati din spatiul

35



romanesc, preocupate si de domeniul filosofiei dreptului (I. Craiovan, Gh. Mihai,
I. Hum3, S. Popescu, I. Dogaru s.a.). Daca prima categorie de specialisti (cei cu
formare profesionald autohtona) aveau cele mai putine cunostinte din arealul
problematic al filosofiei dreptului, iar cei din spatiul ex-sovietic cu o pronuntata
opinie formata care identifica filosofia dreptului cu filosofia generald si
metodologia stiintei, atunci cea de-a treia categorie, sunt in cunoastere de
cauza a particularitatilor demersului filosofic asupra dreptului si a numelor
sonore din domeniu. Astfel, se creeaza un mediu favorabil schimburilor de
experientd si dezbaterilor asupra arealului problematic al filosofiei dreptului.

- Altul, se refera la deschiderea in cadrul Universitatii de Stat din Moldova
a specialitatii Filosofie, care in 1996 a avut prima promotie de absolventi de
filosofie. Astfel, pregatirea specialistilor in cadrul programului de studiu de la
specialitatea de filosofie a fost un pas important pentru RM. Dar din pacate in
planurile de studiu nu se regaseste un curs de filosofia dreptului, in schimb
absolventii de filosofie a acestei institutii de Tnvatamant au dat startul unei
abordari diversificate a tematizarilor filosofice si au completat randurile
profesorilor si cercetatorilor din domeniul filosofiei cu cadre tinere, o parte
dintre acestia urmand doctorate in tara si in exterior. La fel, nu mai putin
important este si faptul ca la nivel national Universitatea de Stat a fost un
etalon, dupa care se orientau si alte universitati autohtone care pregateau
juristi. Astfel, tendintele de reformare, revizuire a planurilor de studiu erau
preluate si de alte universitati.

- Un alt moment important, se refera la asumarea si derularea unor
proiecte stiintifice comune, colaborari stiintifice, fonduri de carte, doctorate s.a.
care duc la elaborarea si aparitia unor publicatii ce promoveaza, incurajeaza si
saluta tematica ce vine din cadrul unor abordari mai largi, cum ar fi si cele ale
filosofiei dreptului.

- Si cel din urma moment se refera la interesul unor specialisti din domeniul
dreptului si din cel al filosofiei pentru problematica filosofiei dreptului si pentru
promovarea cercetarilor din domeniu. Mentionam, in acest caz, pe dna profesor
E. Arama, care in calitate de sef de catedra Teoria si istoria dreptului a promovat
domenii precum: filosofia dreptului, axiologia dreptului, hermeneutica juridica,
la fel si prof. Gh. Avornic, care valorifica teme majore a filosofiei dreptului,
precum si D. Baltag, A. Smoching, R. Ciobanu etc., iar in planurile de studiu la
facultatea de drept fie sub formula de Istoriei doctrinelor politice si de drept, fie
cea de Istoria gdndirii politico-juridice s.a. mentinute in planurile de studiu la
facultatea de drept, cursuri in baza carora au fost elaborate lucrari de sinteza,
cum ar fi lucrarea colectivului de autori E. Rabca, V. Zaharia, V. Margineanu
Istoria doctrinelor politice si de drept.

Generalizand asupra primei etape indicam, ca odata cu independenta s-a
purces la o lunga cale de cautare si reformare in toate sferele vietii social-
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umane, inclusiv in domeniul instruirii si cercetarii, care dupa aderarea la
procesul de la Bologna devin indispensabile, acelasi lucru s-a intamplat si in
domeniul dreptului.

Etapa a doua, derulata cu aderarea la procesul Bologna, etapa pe care o
apreciem ca proces de reformare si experimentare, etapa de negare si in acelasi
timp de revendicare a filosofiei dreptului. Procesul de la Bologna a anuntat
modernizarea fnvatamantul universitar in general, si a celui socioumanistic in
particular, iar pe de alta parte s-a purces la renuntarea treptata la propriile
traditii create in timp. Una dintre prioritatile stabilite de Programul de realizare
a strategiei integrarii Tnvatamantului superior din Republica Moldova in
contextul procesului Bologna fiind implementarea unui sistem national de
asigurare a calitatii in Tnvatamantul superior. Astfel, formula in care a fost
fncadrata pregatirea profesionala a devenit intre timp una dificil3, fiind necesar
sa se faca fata unei mari provocari: sa devina una profund aplicativa si sa
raspunda unor necesitati imediate ale practicii sociale. Ca prioritate, institutiile
de finvatamant si-au asumat formarea unor abilitati de natura practica,
deoarece invatamantul trebuie sa raspunda necesitatilor si sa fie ajustat
cerintelor unui stat cu tendinte de integrare europeana, si aceasta fiindca
educatia, in calitatea sa de bun public, ,este una din atributiile deja clasice ale
statului si este furnizata de stat”. Organizarea continuturilor fiecarei discipline
din planul de studii, conform obiectivelor asumate, adesea fiind doar de natura
formala si neclare uneori chiar pentru titularul cursului, care nu reuseste din
mers, sau peste noapte sa-si schimbe modul de gandire, metoda de predare etc.

n consecintd, multi, de la administratii, pana la angajati, din ce in ce mai
mult, si-au asumat convingerea (cel putin vociferata) ca universitatea trebuie sa
puna accent pe dezvoltarea abilitatilor de naturd practica, nu pe gandire
strategica si critica, capacitate de analiza etc., nu pe formarea unor intelectuali de
performanta, afirmand sus si tare ca ,,practica bate gramatica”. Poate o fi asa, dar
ne vom permite sa nu fim in acord cu aceasta pozitie, mai ales ca pe alocuri se
exagereaza, dar si pentru ca traim intr-o ,societate a cunoasterii”, concept utilizat
de obicei pentru descrierea importantei crescande a educatiei, cercetarii, inovarii
si pregatirii de experti care schimba rolul educatiei (European Science Foundation,
2008). Cunoasterea este recunoscuta drept un factor major al competitivitatii
globale la nivelul statelor-natiuni, al corporatiilor, precum si al individului,
transformand cunoasterea mai mult sau mai putin intr-un bun care poate fi
comercializat pe piata globala (ca munca sau alte forme de resurse).

n atare conditii, universitatea fsi asuma obiectivul de a deveni, in egald
masurd, centru de instruire si centru de cercetare. in acest caz, legat de
domeniul filosofiei dreptului ar fi favorabil daca aceasta materie s-ar regasi in
lista disciplinelor invatate, dar si in directiile de cercetare a celor preocupati si
orientati spre promovarea excelentei si calitatii. Indicam doua momente
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importante care uneori sunt nefavorabile valorificarii cadrului problematic al
filosofiei dreptului: - segmentarea, sau poate mai corect faramitarea ingusta,
uneori excesiva a domeniilor si lipsa viziunii de ansamblu; - caracterul complex
al realitatilor si necesitatea abordarilor inter-, multi- si trans-disciplinare.

n primul caz, in institutiile educationale, curricula este structurats pe baza
paradigmelor epistemologice conventionale, separand arii ale cunoasterea (a
ystiintelor naturii” si a ,,stiintelor sociale” iar, de aici, in ,natura” si ,societate”).
Aceasta demarcatie este, evident, inadecvatda pentru a intelege si explica
complexe relatii ale naturii, tehnologiei si societatii in modernitatea tarzie si
este supusad chestionarii de catre analiza post-umana.

Cel din urma aspect este problematic in sistemul educational. Or, daca
examinam, fard a depune prea mare efort, programele de studiu, adesea vom
intalni segmentari foarte inguste in cadrul unor domenii clasice, cu traditie,
operate nu din considerente de natura stiintifica, sau pragmatica, ci mai
degraba din interese de natura mercantilda: de a asigura personalul existent
(profesorii) cu sarcina didactica anuala si pentru a avea in cadrul catedrelor,
departamentelor cat mai multe ore, de a pastra corpul profesoral existent etc.
Faramitarea disciplinelor, este dictata si de neglijenta fata de argumentul
stiintific, precum si de atitudinea negativa fata de ,domeniile straine” (cele ale
colegilor), apreciindu-le ca inutile, sau lipsite de importanta si relevanta in
formarea specialistului de maine.

in cel de-al doilea caz, reiteram ca stiintele, au devenit complexe
interdisciplinare, de aceea in practica stiintei actuale trebuie sa existe si sa
functioneze operativ demersuri intelectuale totalizatoare, cum ar fi abordarea
integrativa si sistemica, sarcind pe masura de realizat doar cu ajutorul filosofiei.
Or, problematica lumii contemporane demonstreaza tot mai pregnhant ca
solutiile cele mai eficiente nu pot fi gasite prin demersuri si angajari secventiale,
parcelare, ci este nevoie de o viziune holistica in studierea si decantarea celor
mai eficiente mijloace de rezolvare a marilor probleme cu care se confrunta
omenirea, mentioneaza C. Cucos [1].

Ratiunile ,,societatii cunoasterii” ne indica, mentioneaza H. Pedersen [2]
necesitate de a integra diferite arii ale cunoasterii si stiintei (UNESCO, 2005a).
Cunoscut, probabil este faptul ca distinctia metodologica majora prin care se
remarcda domeniile, care sunt catalogate drept sociale si umanistice este
obiectul comun, interdisciplinar si complex al cercetarii, pentru ca pentru
majoritatea dintre acestea vom avea in centrul atentiei omul si relatiile sociale
in care este fincadrat, distincta fiind perspectiva de abordare si sarcinile
disciplinare asumate.

Astfel, chiar daca domeniul social si cel umanitar prin natura sa trimit la
inter, multi si transdisciplinaritate, totusi ramanem 1in continuare la
segmentarea neargumentata a domeniilor. Daca din punct de vedere teoretico-
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metodologic acest proces este inevitabil si absolut normal in evolutia stiintei,
totusi atunci cand ,individualitatea”, in limbajul lui C. Stere, intervine fortat,
atunci are loc degradarea, iar gandirea fragmentata nu este total indreptatita,
datorita nevoii unei viziuni de ansamblu, de orizont larg si de atitudine critica.
Originile acestui proces pot fi identificate inca de la inceputurile stiintei, in prima
perioada de dezvoltare a acesteia, atunci cand era caracterizata de conceptii
individuale, cum afirma A. Botez [3].

Reformarea Tnvatamantului, pe alocuri a fost asociatd si cu tendinta de
renuntare la ceea ce formeaza si caracterizeaza personalitatea: culturg, istorie,
arta, stiintd. Toate cele ce formeaza spiritualitatea, personalitatea regdsindu-se
fie la specializari, fie la materii cu statut de liber alese de studenti. Ne intrebam
cat de constient face alegerea studentul care fiind la inceput de studii trebuie
sa isi anunte intentia, credndu-si propriul traseu educational. Adesea intervin
factor de natura subiectiva, decat actul constient si rational al alegerii.

n prefatd la Educatia pentru o societate a cunoasterii bine se mentioneaza
ca in orice reforma este important de sesizat impactul si consecintele acesteia.
,Educatia din tara noastra se afla intr-un continuu proces de reformare. Uneori,
fiind cuprinsi de febra activitatilor de reformare, nu mai gasim timp sa ne gandim
la impactul acestor reforme, sd analizim la rece in ce masura obiectivele
preconizate ale reformelor au fost atinse, cum reformele, implementate cu atata
pasiune de noi, influenteaza rezultatele invatarii, in ce masurd, dupa aceste
reforme, discipolii nostri devin mai bine pregatiti pentru a avea o viata de succes,
in ce masurd rezultatele reformelor au confirmat oportunitatea actiunilor
intreprinse, care sunt constrangerile ce apar in procesul de reformare a
invatamantului general, ce actiuni ar mai trebui intreprinse pentru a armoniza
cursul reformelor cu asteptdrile si necesitatile fiecarui elev si parinte, ale
comunitatilor si societatii in ansamblu.” [4] Deci, reformarea invatamantului este
una problematica, pentru ca in dorinta de a reforma nu intotdeauna sunt obtinute
performante, progres, dezvoltare etc. ci doar schimbiri la nivel formal. Tnci I. Kant
scria ca ,,Noi putem lucra la un plan al unei educatii mai potrivite, Iasand urmasilor
instructiuni pentru ea, ca s-o poatd infaptui incetul cu incetul [...]. Caci [... ]
educatia este o arta a cdrei practicare trebuie perfectionata prin multe generatii.
Fiecare generatie, inzestrata cu cunostintele celei precedente, poate infaptui tot
mai mult o educatie care dezvoltd in mod proportionat toate dispozitiunile
naturale ale omului, conducand astfel umanitatea spre menirea ei” [5].

Astfel, daca Conventia de la Lisabona (1997) a inaintat conceptul unei
Europe a cunoasterii si recunoasterii internationale a diplomelor si calificarilor,
atunci Procesul Bologna a pus bazele intensificarii cooperarii si competitiei,
cresterii investitiei Tn sistemul universitar si de cercetare stiintifica, anticiparea
schimbarilor demografice (imbatranirea populatiei), Tncurajarea inovarii,
internationalizarea si asumarea riscurilor. In rezultat, prin crearea ,Spatiului
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European al invitdmantului Superior”, se urméareste obtinerea unui spatiu cat
mai unitar si cat mai competitiv pe plan global ,considerat ca o piata cu
puternice fluxuri concurentiale, un mod de integrare a sistemelor nationale intr-
un sistem european in care universitatile dispun de autonomie, sunt
diversificate si, mai ales, sunt compatibile in termeni de structuri si programe
pentru a facilita mobilitatea personalului si studentilor” in vederea cresterii
puterii de angajare a acestora pe piata muncii europene [6].

Caracterizat de anumite particularitati, tendinte proprii tarilor Europei
Centrale si de Sud-Est, invatamantului superior din RM 1i sunt atribuite:
masificarea invatamantului, finantarea publica insuficientd, cresterea
diversitatii demografice si socioeconomice, cresterea cererii pentru educatia
permanentd a adultilor, globalizarea pietei fnvatamantului superior,
dezvoltarea tehnologiilor informationale. ,in ultimii ani, piata educationald
universitara a fost afectata de mari dezechilibre determinate, inainte de toate,
de orientarea tinerilor catre anumite domenii considerate net prestigioase
comparativ cu altele: drept, economie, limbi strdine, relatii internationale,
politologie. Ca atare, a avut loc alternanta unor perioade de excedent cu unele
de deficit, fenomen evidentiat si in literatura de specialitate ca reprezentand o
caracteristicd a complexitatii pietei educatiei si nu doar rodul unor situatii
conjuncturale, de tipul celor specifice tranzitiei pe care o traverseaza Republica
Moldova. Aceste si alte tendinte, alaturi de consideratiile conceptuale si
particularitatile expuse, determina, la etapa actuald, specificul pietei
educationale in calitate de domeniu de actiune a subiectilor educationali si de
desfasurare a procesului de invatamant in toata complexitatea sa” [7].

n atare conditii printre problemele majore ale institutiilor de nvatdmant
sesizate fiind necesitatea de a opera reforme si de a le implementa, demarate
cu intentia de a se ralia atat la nivel formal/structural sistemul invatamantului
superior national la anumite standarde, precum si la nivel de continut, cu
intentia de a creste calitatea pregatirii specialistilor de maine. Problema majora,
declarata fiind cea a calitatii actului de predare invatare, dar si de gestionare a
resurselor materiale, a capitalului uman s.a. Pe de alta parte, ,provocarile
secolului al XXI-lea se reflecta intr-o serioasa mutatie de paradigma la nivelul
filosofiilor educationale ale momentului. Orice schimbare curriculara din lume,
inclusiv cea din Republica Moldova, va tine seama de cel putin urmatoarele
dominante de filosofie a educatiei pe plan international: dezvoltarea holistica
(integrala si integratd) a unor persoane care poseda si folosesc cu pricepere
competentele dobandite in termeni de cunoastere/cunostinte, dar si de abilitati
relevante in deceniile care vin si—nuin ultimul rand — de valorile general-umane
si nationale, pentru a fi deplin angajate in dezvoltarea lor personald si in
asigurarea prosperitatii tarii; educatia pentru toti si pentru fiecare in parte,
precum si incluziunea in sensul ei larg, considerate ca dimensiuni fundamentale
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pentru orice curriculum national de calitate” [4]. Tn atare conditii, nu putem
afirma ca situatia filosofiei dreptului s-a schimbat radical (fie in favoarea, fie in
defavoarea acesteia). Cert este un lucru, cd s-a trecut de la formula de Istorie a
gdndirii politico-juridice |a Filosofia dreptului, dar si trecerea de la o disciplina
obligatorie la una la alegere, astfel devenind din ce in ce mai marginalizata.

Cea din urma etapa, a treia, o raportam la cateva momente cheie ale
istoriei recente: - Unul se refera la problemele majore cu care se confrunta
stiinta si practica juridica in prezent, conditii in care se resimte cu acuitate
implicarea mediului academic in solutionare unor dileme majore ale practicii
juridice, de lipsa de spirit de competitivitate, verticalitate, integritate, de critici
majore aduse de societatea civild, de cetateanul pus in fata problemelor
cotidiene si care nu mai are incredere nici macar in sine Tnsusi nu tocmai in
sistemul juridic si reprezentantii acestuia, implicati Tn activitatea tuturor
puterilor in stat. Tn acesta sens, afirmatia lui Tismdneanu in Diavolul in istorie,
iardsi ne lasa de gandit. ,La mai mult de douazeci de ani dupa 1989, ceea ce
ramane ca miza este validitatea paradigmei liberal-democratice in societati
traditional autoritare (,La ce pot ele privi in urma?“ intreba candva, foarte just,
istoricul Tony Judt). Cu alte cuvinte, este important sa identifici elementele de
baza pe care pot fi cladite societatile deschise pentru a functiona adecvat.
Trebuie sa evaluam traiectoria marilor transformari dezlantuite de
extraordinarele evenimente din 1989: proaspat trezitele societati sunt
favorabile pluralismului, sau cumva fraiele apartin fortelor intolerante,
antimoderne?” [10, p.221]. Din aceasta afirmatie deducem ca este necesara
regandirea realitatilor si a reperelor existentei sociale trdite in vederea croirii
unui fundament sigur pentru viitorul de maine; alta, la constientizarea
necesitatii institutionalizarii si valorificarii unor domenii capabile de a valida la
nivel de practici sociale paradigma liberal-democratica. Considerate prea
teoretizate, totusi valorificate dintr-o perspectiva aplicativa, ar putea oferi
avantaje duble: din perspectiva aplicativa si din perspectivd teoretico-
metodologic; al treilea, 1l raportam inregistrarii Asociatiei de Teoria si Filosofia
dreptului in RM si derularii dezbaterilor asupra actualitatii si deschiderilor
filosofiei dreptului in conditiile actuale.

Etapa a treia, o plasam ca inceput in anul 2016, atunci cand in cadrul
lucrarilor conferintei internationale Statul de drept in conditiile globalizdrii, la
care au participat reprezentanti din universitati si centre de cercetare din tara
si de peste hotare, cat si reprezentanti ai Asociatiei de Filosofie Sociald si
Filosofia dreptului din Romania s-a propus si ulterior s-a decis initierea
procedurii de creare si in RM a unei asociatii ce ar promova domeniul filosofiei
dreptului. In consecintd, in urmé&torul an a fost inregistrata la Ministerul Justitii
din RM Asociatia de Teoria si filosofia dreptului, prin intermediul careia are loc
recunoasterea de catre specialistii in domeniu (reprezentanti ai mai multor
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institutii de Tnvatamant si cercetare - ASM, USM, USPEE, ULIM, USDC (la acel
moment UnASM) a importantei domeniului filosofiei dreptului si astfel
consideram ca are loc derularea procesului de institutionalizare a filosofiei
dreptului in RM. Din acest moment consideram important a fi stabilite directii
clare de activitate care ar avea ca obiectiv atat promovarea filosofiei dreptului,
cat si familiarizarea studentilor, masteranzilor si nu numai cu particularitatile
disciplinare, valentelor practice, dar si valorificarea mai multor teme majore de
actualitate pentru formarea profesionald, instruire si cercetare. Astfel, axa pe
care trebuie s-o urmam este: Educatie — Cercetare — Inovare. Cum parcurgem
aceasta axa? Ce facem n acest context al ecuatiei educatie, cercetare inovare
cu rostul uman si educational al dreptului?

Generalizari

Axa educatie-cercetare-inovare inainteaza mai multe cerinte de natura
generale, cum ar fi: - luarea in calcul a schimbarilor ce au loc la nivel global si a
impactului acestora la nivel national; implementarea standardelor de
democratizare a societatii; - dezvoltarea atitudinii critice si viziunii de ansamblu;
- deschiderea si colaborarea intre specialisti la nivel national si international; -
identificarea subiectilor interesati in investigare si inovare, precum si ghidarea
acestora; - obtinerea performantei si randamentului; s.a. — toate acestea fiind
comune tuturor reprezentantilor mediului academic si nu doar. in cazul
particular al stiintei dreptului, in concordantd cu cele mentionate mai
identificdam si multe alte probleme, care chiar daca la o prima vedere, unele
dintre acestea, ar pdrea a fi cotidiene, totusi au nevoie si acestea de suport
stiintific, printre acestea s-ar inscrie: - determinarea fundamentelor teoretico-
metodologie a dreptului contemporan; - adaptarea stiintei juridice la dinamica
realitatilor sociale; - integrarea cunostintelor stiintifice Tn practica juridica si
proiectarea solutiilor la probleme cotidiene; - identificarea modului de
configurarea a arealului problematic al stiintei dreptului, ludand in calcul
transformarile, schimbarile la nivel global si national; - determinarea
mecanismului de crestere a profilului moral si responsabilitatii reprezentantilor
mediului profesional; - determinarea standardelor de integritate a specialistilor
in domeniu; - modelarea, implementarea si formarea unui profil profesional
dezirabil la nivel de institutii si mediul social; - implementarea practicilor
educative eficiente Tn diverse medii profesionale, prin intermediul politicilor de
instututionalizare a acestora etc., sirul ar putea fi unul foarte lung, dat fiind
marea diversitate a problemelor, de aceea ne vom opri la cele indicate.

Tn cel din urméd caz, pentru a fi posibild solutionarea marii diversititi a
problemelor, stiinta dreptului se dovedeste a avea un aliat de nadejde —filosofia
si filosofia dreptului, care promovata si valorificatd demonstreaza utilitate pe
dimensiunea cercetarii stiintifice consecvente si pe cea aplicativa. Considerand
imperios necesara schimbarea, optam pentru o colaborare stiintifica intre
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aceste domenii in cadrul institutional al procesului de instruire si formare
profesionala, dar si cu reprezentantii cercetarii stiintifice din exterior in vederea
deruldrii unor actiuni comune in promovarea cercetarilor din filosofia dreptului,
dar si conectarea la tendintele mediului european din domeniul filosofiei
dreptului prin intermediul recent inregistratei Asociatii de Teoria si Filosofia
Dreptului in RM, considerand necesara elaborarea unei noi paradigme stiintifice
a dreptului care ar fi rezultatul: - aprecierii particularitatilor dreptului intr-o
societate in tranzitie si intr-o lume global3; - reevaluarii fundamentelor valorice
a dreptului; - revizuirii fundamentelor teoretico-metodologice; - valorificarii
patrimoniului cultural stiintific din spatiul romanesc; - conectdrii la cele mai
actuale tendinte in domeniu; - valorificdrii temelor majore a filosofiei dreptului
din perspectiva unei metodologii inter si multidisciplinare.
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The article addresses the transformations manifesting culture as a result of the
impact of globalization. It is demonstrated that for the situation of the sociocultural
dynamics of postcontemporanism, such peculiarities as the deterrence,
detraditionalization, unification, homogenization and the development of culture become
all-encompassing all the effects of the challenges of globalization, the dynamism of
phenomena and events that can not be controlled and directed.

Keywords: deterritorization, detraditionalization, globalization, global culture,
hybridization, homogenization.

O analizd de ansamblu asupra fenomenelor si proceselor intrinseci
contemporaneitatii permit sa atestam tendinte concertate de configurare a
unei culturi globale unice si de prospectare a vectorului de formare a civilizatiei
planetare comune pentru intreaga umanitate, totusi suntem nevoiti sa
constatam diferentele palpabile la nivelul de dezvoltare a diferitor culturi. Este
dificil sa ne imaginam care va fi destinul culturii nationale in contextul
provocarilor a ,proiectului elitei guvernatoare”[1], asa identificd globalizarea P.
Buchanan, or industrializarea culturii amplifica starea de criza spirituala a
umanitatii care benevol se dezice de “busola eticd astfel ajunge sa navigheze la
intamplare”[ 2]. Un lucru ramane cert, lipsiti de individualitate si spirit de
atitudine oamenii societatii detraditionalizate sunt dispusi sa accepte cu
indiferenta: disparitia artefactelor trecutului glorios al propriului neam, care
sunt substituite cu valori standarde si derizorii, disparitia autorilor traditionali
din programele de studii, aducerea si implementarea altor nume, opere, si
inevitabil, al altor valori straine mentalitatii. Aceasta situatie confirma o data
veridicitatea asertiunilor lui S. Huntington[3] ca divergentele dintre diferite
civilizatii vor avea ca subiect de neintelegere nu economia sau politica, ci mai
degraba cultura, traditiile modul de a percepe si intelege lumea.

Reflectiile pe marginea caracterului axiosferei dinamicii socioculturale
particulare ultimelor decenii suscitda necesitatea evidentierii, ca acest spatiu
temporal nominalizat si ca postcontemporaneitatea, vine sa deconspire o
perioada de criza tradusa prin: instabilitatea institutelor care constituie temelia
societatii, modificari in paradigmele valentiale, diferentierea si stratificarea
societatii si peremptorii procese de recombinare a identitatii care conduc la
escaladarea riscurilor si problemelor. Toate acestea completate cu fragmentarea,
stratificarea, lipsa de stabilitate manifesta prin pluralism si caracterul
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neconsolidat al democratiei configureaza si aprofundeaza criza socioculturala.
Mai mult, contemporaneitatea se profileaza ca una lipsita de unitate, integritate
si stabilitate, iar deficitul mobilitatii creative care cuprinde toate domeniile
complementare dinamicii socioculturale aprofundeaza starea de criza, riscurile,
problemele si haosul spiritual. Desocializarea, migratia, indiferenta sociala si
politica suplimenteaza si mai mult criza culturii, politicii creand obstacole severe
n implementarea principiilor democratiei la realitatile nationale.

Transparenta hotarelor, tangentialitatea valorilor si standardelor,
unificarea  modelelor si  gusturilor, omogenizarea  mentalitatii i
comportamentului sunt doar o parte neinsemnatd a efectelor globalizarii
asupra culturii. Tn epoca lumii globale efectele procesului globalizarii il suport
in special cultura, n calitate de mediu n care oamenii comunica,
interactioneaza si isi dezvolta cunostintele, fac schimb de experienta si aspira
catre un viitor prosper.

Impactul globalizarii asupra domeniului spiritual-cultural ar trebui azi sa ne
ingrijoreze la fel de mult ca si cel din domeniul economic sau politic, deoarece sub
impactul transformarilor radicale cad toate domeniile vietii. Astfel, o particularitate
ce devine comuna pentru toate ramane a fi universalizarea pietei, moment care, la
randul sdu, devine sesizabil mai ales prin marginalizarea nationalului, etnicului,
individualului, mai mult ca atat, si prin sucombarea lor ca particularitati definitorii.
Prinse in devastatoarea capcana a globalizarii, culturile traditionale aluneca spre o
primitivizare transparenta, or tendintele de unificare, standardizare implica
ascendenta procesului de abandon nemotivat de valorile original-nationale, care
sunt substituite de marfuri de larg consum, tipizate, vitregite de orice insemne
nationale sau etnice. Plauzibil s3 deceldm ca omogenizarea culturilor nationale,
poate avea “efecte negative, de aglutinare a diferentelor ce sunt in fond elemente
definitorii ale identitatii culturale si nationale”[4]. Punctul culminant al situatiei
elucidate constituie momentul ca, in linii mari, schemele la care replicam si care
devin o realitate a vietii individului contemporan fi dicteazd si manipuleaza
gandurile, valorile, gusturile, impun stereotipuri de comportament, deoarece
anume sfera mediatica este ceea ce, in mod principial, determina ce trebuie produs,
in ce masurd asa-numita marfa se va bucura de acceptia si atentia consumatorului
sau, dimpotriva, va fi marginalizata si etichetata ca lipsita de gust sau, pur si simplu,
va fi ignorata. Cat priveste homo globalis, acesta manifesta interes peremptoriu
pentru sfera economica, unul determinat de consumerism, or anume
consumerismul este azi zeitatea supremad a individului contemporan. Homo
consumen /omul unidimensional (H.Marcuse)[5] etaleaza indiferenta si scepticism
pentru stiintd, culturd, religie. De fapt, aceste sunt tendintele epocii cand cultura
umanista este marginalizatd de tehnostiinta, iar cultura de cultura de masd.

Criza identitatii socioculturale, una din provocarile globalizarii se contureaza in
plan mondial si este manifesta prin pierderea relatiei omului cu traditiile si cultura
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proprie. Atitudinea fata de criza socioculturala si identitara pe care o traieste omul
azi este interpretatd contradictoriu, se demonstreaza ca, pe de o parte este o etapa
absolut normala a consecintelor evenimentelor societatii contemporane, pe de alta
este criticatd, iar aceasta critica este insotita de pasi constructivi — programe,
strategii, proiecte orientate spre ameliorarea situatiei de hibridizare culturala.
Fenomenul de hibridare generalizata, de estompare si ruinare a fundamentelor
specificului cultural national este stimulat de procesele globalizarii, efectele culturii
de masa si de mijloacele tehnice, care in opinia lui B. Rene ,,sunt pe cale de a-i da o
putere fara egal”[6]. Sub impactul tendintelor de integrare se contureaza noi forme
de identificare, or azi tot mai mult in termeni optimisti se vorbeste despre
identitatea europeana, care “odata cu formarea UE putem constata si aparitia unei
identitati europene, daca Thainte Europa era vazuta ca o sona geografica, azi este o
structura cultural-politicad formata din mai multe state care sunt unificate sub egida
unei structuri supranationale identitatea europeand ca urmare a proceselor
integrationiste nu numai ca se deosebeste de cea nationald dar chiar este in conflict
cu aceasta”[7]. Suntem constienti de faptul ca omul sec. XXI, in special generatiile
mai in varstd, sunt mai sensibile fata de efectele crizei identitare deoarece, insusi
conditiile faciliteaza o situatie de neapartenenta si ratare dubla, ne confruntam cu
situatia cdind relatia cu propria cultura si traditii este una aparenta, mai mult dictata
de anumite necesitati, inca nu s-au conturat definitiv acele valori pe care in limbajul
modern preferam sa le identificam ca transvalori care ar configura si redimensiona
identitatea cultural-nationald a omului sec. XXI.

Datorita perspectivelor complexe oferite cu generozitate de tehnologiile
informationale omului global, ultimul poate beneficia de orice produs strdin, astfel
acesta nu mai are nevoie ca altddata de un intermediar. Pana recent, acest rol in
modelul clasic producator-consumator ii revenea statului, care-si rezerva dreptul de
cenzor si arbitru de valori. Un detaliu relevant, daca acum jumatate de secol statul
poseda un arsenal impundtor de mecanisme si mijloace menite a facilita controlul
sferei culturale (se intelege ca in limitele propriului teritoriu), atunci azi, in epoca
globalizarii, pluralismului, multiculturalismului, imperialismului si diversitatii
culturale, instrumentele de control clasice nu sunt nici valabile, nici aplicabile.
Evenimentele se precipita astfel, incat asertiunile lui T. Eagleton devin o realitate
iminentad a dinamicii socioculturale: ”...cultura a fost aceea ce in trecut a dat statului
national fundament propriu; cultura va deveni aceea care-l va distruge”[8].

Acceptarea onesta a realitatii ne provoaca sa subliniem ca tezaurul specific
al unei culturi, lucru care de altfel ramane valabil, fara exceptie pentru toate,
reprezinta rezultatul interactiunii, schimbului, asimilarii si acceptarii de valori,
norme, principii. Pentru prosperarea proprie cultura are nevoie de colaborare
prodigioasa si dialog cu celelalte. Polemicile, pe cat de contradictorii, pe atat si
de incitante vizavi de problema dispozitiilor de unificare ca efect al globalizarii,
care se incearca a fi remediate si prin proiecte de izolare culturala, remarcam
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cd mai devreme sau mai tarziu vor suferi esec. Azi segregarea, in special cea
culturald, devine un fapt imposibil, deoarece ,,nici o tard, nici o grupa de tari nu
se poate ingradi de ceilalti”[9].
Relevante se profileaza si acele idei ca strategiile de securitate ale
traditiilor si identitatii culturale si nationale, alaturi de caracterul pozitiv,
progresiv pentru o existenta normala ca si in situatia individului, au nevoie de
colaborare, comunicare, interactiune pentru o existenta normala. Conservarea
sau autonomizarea pentru culturd inseamna un singur lucru — stagnare sau chiar
pieire. O cultura nu poate fi omogena, statica, inerta, esenta ei este dialogica,
or anume fenomenul dat creeaza perspective pluridimensionale de dezvoltare
si prosperare a intregului tezaur spiritual-universal. Notabil Tn acest sens asa
factori ca autocratismul, autismul, etnocentrismul, monismul cultural - toate
fmpreuna si fiecare in parte produc impedimente serioase pentru evolutia de
succes a culturii universale fundamentata pe relatii si principii echitabile,
bilateral avantajoase, absolvite de mult prea evidente tendinte de
omogenizare, westernizare, uniformizare/americanizare, care, la randul lor,
provoaca nu numai nemultumirea reprezentantilor anumitor culturi, ci creeaza
premise pentru inflorirea rasismului, xenofobiei si egoismului cultural.
Conceptiile despre globalizare ca un the global village, pentu care
distantele geografice nu constituie obstacole, sunt impartasite si de catre T.
Friedman, care in mai multe bestsellere[10] abordeaza subiectul respectiv
identificat prin metafora de Lexus, deoarece una din multiplele sale lucrari este
Lexus si mdslinul. Arhicunoscutul brand de automobile este menit sa elucideze
propriu-zis globalizarea — fenomen care nu cunoaste hotare, particularitati
nationale, care comprima distantele datoritd tehnologiilor, pentru care este
particular individul, - homo globalis lipsit de emotii, egocentrist, care neaga
hotarele geografice, prin urmare fsi adoptd o identitate transnationald. n
conceptia lui T. Friedman, maslinul este simbolul dinamicii cultural-
nationale[11]. Preocupat de definirea globalizarii in intreaga ei amploare si
complexitate, Freidman diferentiaza trei etape proprii evolutiei acestui proces:
- globalizarea 1.0: care cuprinde anii 1492- 1800 si se ,,desfasoara sub
semnul colaborarii dintre Lumea Veche si Lumea Noua”,...se
configureaza alta proportie a lumii, ea ,,a incetat sa fie mare si a devenit
medie” [12];

- globalizarea 2.0: perioada 1800-2000, care include Marea depresie si
cele doua Razboaie Mondiale, “cand lumea a incetat sa fie medie si a
devenit mica”[13];

- globalizarea 3.0: isi are debutul in 2000,lumea n acest segment

temporal ,, inceteaza sa fie mica si devine minuscula”[14].

T. Friedman demonstreaza ca mecanismul eficient de integrare globala a
lumii a constituit nu puterea masinilor si dispozitivelor, ci a computerelor.
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Anume T. Friedman se configureaza ca animatorul conceptiei despre lumea
globala ca o lume platd, mai mult chiar, expresia idiomatica la care replicam este
0 componenta a mai multe titluri de lucrari. Globalizarea transforma lumea in
una plata datorita tehnologiilor informationale, care faciliteaza colaborarea si
cooperarea dintre institutii si oameni indiferent de pozitia geografica, prin
urmare, lumea se transforma intr-o sectie de productie ce cade sub incidenta
unor legi comune pentru toti. Conform lui T. Friedman, aplatizarea lumii in sec.
XXI este determinata de o serie de factori, printre care:

- integrarea aplicatiilor informatice, creatia limbii XML;

- democratizarea tarilor Europei de Est ca consecintd a caderii Zidului
Berlinului;

- unificarea oamenilor din diferite spatii geografice in vederea credrii
produselor intelectuale;

- transferul potentialului industrial in China si alte state unde exista in
exces forta de munca, fapt care la randul lui determina industrializarea
acestor state;

- accesul la informatie practic nelimitata prin intermediul Internetului;

- aparitia companiilor care ofera servicii de livrare (indiferent de
distantad);

- aparitia companiilor comerciale care realizeazd raportul dintre
producator si cumparator[15].

Oportuna mentiunea, T. Friedman, in consonanta cu J. Stiglitz, sustine ca
criza social- economica manifesta tarilor Lumii a Treia este o consecinta a
faptului cd acestea sunt absolvite de acces la asa-numita lume platd. in aceeasi
ordine de idei remarcam ca nu toate ideile despre lumea plata dezvoltate de T.
Friedman sunt impartdsite de toti teoreticienii acestui proces. R. Samuelson
demonstreaza cd lumea nu este plata si fara hotare. Aceste hotare exista, ele
sunt o realitate ale statelor nationale. Pana la moment nu existd niciun
argument sau motiv ca ele ar putea sa dispara, dimpotriva, temei pentru
perpetuarea lor constituie politica si psihologia societatii traditional-nationale.
intr-adevir, R. Samuelson in Lumea incd nu este platd[16] deconspird unul
dintre paradoxurile globalizarii. Prin tendintele sale de uniformizare si
westernizare ea determina cresterea opozitiei in raport cu salvgardarea
valorilor si traditiilor nationale. Sunt contrazise si optiunile lui T. Friedman cu
privire la tendintele si efectele de uniformizare culturald proprie lumii globale,
identificatd ca platd. Politologul si filosoful american B. Barber[17]
demonstreaza ca globalizarea faciliteaza nu uniformizarea, ci diversitatea
culturala, deoarece exista doua dominante particulare pentru aceasta epoca a
lumii lichide - globalismul si izolarea.

Subliniem, anume in cultura impactul globalizarii devine cel mai sensibil,
consecintele defavorabile ale fenomenului la care replicam asupra valorilor
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traditionale sunt evidente. Oricat de mult s-ar milita pentru proiecte menite sa
sustind si sa resusciteze vitalitatea intregului spectru al diversitatii traditionale,
constatam ca toate acestea se ciocnesc de situatii care, se pare, cd deja au iesit de
sub control. Unificarea si uniformizarea culturald devine un final, in egald masura
inevitabil si natural. Remarcabil insusi faptul ca globalizarea este interpretata
ambiguu, fiind privita, pe de o parte ca o amenintare, si pe de alta, ca o oportunitate.
Consemnam de asemenea cd cei mai eminenti cercetdtori ai dinamicii
socioculturale(S.Huntington, A.Giddens, E.Toffler, R.Inglehart, M.Castells, E.Fromm,
F.Fukuyama etc. ) subscriu la asertiunile despre cresterea importantei rolului culturii
in contextul dezvoltarii societatii si omului In epoca posttraditionald. Anume acest
fapt deschide perspective noi in posibilitatea remanierii dinamicii socioculturale
prin utilizarea potentialului culturii ca element forte in realizarea de proiecte ce ar
permite fortificarea dezvoltarii sociale si, simultan ca subiect si obiect pentru
politicile culturale care ar avea ca mediana securitatea domeniului propriu-zis.

Important sa decelam, discutiile pe marginea globalizarii si a efectelor
acesteia sunt contradictorii, or in fiecare caz aparte putem inregistra consecinte
distincte rezultate din procesele de standardizare liberalizare si democratizare.
Pentru societatea noastrd ultimele doud — liberalizarea si democratizarea sunt
extrem de necesare, mai ales din considerentul ca: ne aflam intr-o perioada de
tranzitie care a demarat odata cu esecul epocii totalitarismului; nu ne putem
mandri cu o pozitie geopoliticd remarcabild; nu posedam resurse care ar constitui
zona de atractie economica; economia nationala nu reprezinta subiect de interes
pentru lumea globala, concernele transnationale etc., ci dimpotriva noi mizam pe
sprijinul financiar al Occidentului. Lipsa unei politici culturale orientate spre
depasirea starii de criza ca efect al megatrendului dominant al epocii, dupa cum
este identificatd globalizarea, este vadita. Valorile, standardele occidentale devin
o complementara a cotidianului national, traduse fiind prin modelele americane
care-si gasesc prezenta practic in toate domeniile vietii: TV, cinematografie,
comportament, limba, educatie, vestimentatie etc.

Se poate demonstra implicit cd mediatizarea culturii poartd cu
preponderenta un caracter ambiguu, dacd, pe de o parte, mass-media Tsi
rezerva dreptul de a propaga, in afara de orice conditii si exceptii, valorile, de
pe altd parte, intentia de a include valentele culturii traditionale in spatiul
mediatic o priveaza de calitatea si valoarea adevarata. Globalizarea, pe langa
multiplele trdsaturi prin care devine manifestd in zona culturii, deconspira o
fnsusire eminenta, si anume defectuozitatea hotarelor dintre politic si cultural.
Acest algoritm este alimentat de sfera mediatica sau Internet.

Prin urmare, ramane valabila si viabila necesitatea unei etici sau, cel putin,
a unor strategii menite sa reglementeze aceste colaborari, care, desi, la prima
vedere ai impresia ca se concentreaza doar pe segmentul cultural-spiritual,
totusi nu sunt absolvite de elementele economic, politic si social, astfel sa
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asigure pentru toti participantii la aceasta colaborare de marime globala sanse
egale, totodata se ingaduie evitarea, depdsirea disensiunilor, care, in mod
inevitabil, apar la ciocnirea dintre culturile cu diferita capacitate de influenta,
deoarece ,fiecare popor reprezinta o valoare unica in lume, adica nici unul nu
poate fi inlocuit cu altul....toate natiunile sunt egale, in acest context fiind vorba
de o egalitate care nu inlatura inegalitatile de putere si insusire”[18].

Din unghiul ancorat teoretic, elucidam trei pozitii materializate prin conceptii
argumentate cu privire la ideea general acceptata ca azi Internetul si Hollywood-ul
dicteaza victorios politica culturala pentru intreaga lume, astfel atestand impactul
proceselor de globalizare si comercializare ale tezaurului spiritual propriu fiecarui
popor, natiuni, stat. Cercetatorii ne ofera asertiuni care, in egala masurd, sunt
convingatoare, dar si contradictorii, de exemplu, J. Molino sustine ca globalizarea
culturala ramane n exclusivitate un fenomen pozitiv, iar discutiile, polemicile ce au
in calitate de mar al discordiei aceleasi probleme sunt provocate de statele
europene, care de-a lungul secolelor au posedat si mentinut primatul cultural, iar
actualmente le este dificil sa renunte la dictatul eurocentrist. O conceptie gen
apocaliptic, prin detalii si argumente bine instrumentate, despre fenomenul culturii
industriale, care este identificata cu degradarea spirituala, o atestam in lucrarile
reprezentantilor Scolii din Frankfurt — M. Adorno, M. Horkheimer. Cea de-a treia
pozitie, reliefatd mai mult dintr-o perspectiva neutra, evidentiaza ca ciocnirea
consumatorului cu produsele culturii comerciale devine o inevitabilitate, mai mult
ca atat, sociologul R. Hoggart si istoricul M. Serteau sustin ca omul de masa este apt
sa se contrapuna prin anumite strategii fluxului comercial. Mentinandu-ne in logica
ideatica respectiva, subliniem ca este inadmisibil de a face abstractie atunci cand
vorbim despre efectele culturii globale asupra tezaurului traditional si etnic, de
atitudinile si conceptiile unor eminenti cercetatori, intelectuali de elita ai cadrului
problematic respectiv care fara exceptii isi inscriu convingerile in perimetrul critic:
M. Foucault, G. Debord, J. F. Lyotard, J. Baudrillard. Fara a impartasi elogiul situatiei
create cu privire la dispozitiile de uniformizare, ce devin indispensabile dinamicii
ntregii lumi, inclusiv si pentru spatiul autohton, precizam, ca acest proces are un
impact vadit la procesul de sucombare a elementelor traditional etnice. Anume
uniformizarea culturala vitregeste omul de tezaurul spiritual acumulat de veacuri,
manifest prin limba, obiceiuri, ritualuri, stereotipuri culturale, de tot ce vine sa-i
configureze si fundamenteze identitatea. Nu putem accepta nicio unda de dubiu si
n privinta faptului ca prin difuzarea modelelor standard si stereotipurilor culturale,
create si pozitionate cu suportul spatiului mediatic, se deterioreaza simbolurile
identitare, desi valorile Tmprumutate, ulterior implementate, in mod normal, nu
atestd tangentialitate cu cele din cadmpul traditional spiritual. In sens univoc,
observam ca ele, cu usurintd, sunt asimilate, gratie strategiilor globale in calitate de
valente, stiluri si modele de alternative, care, cu certitudine, poarta amprenta unor
culturi straine.
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Ad notanda, in aceeasi ordine de idei, elementele traditionale actualmente
sunt marginalizate nu numai datorita globalizarii si mass-mediei, ci si de un
fenomen care poarta in sine un potential mult mai puternic - migratia. Pe acest
temei, fara a ne implica structural, trecem in revista acele transformari pe care
le identificam la nivel de traditii, care, la randul lor, nu pot sa nu lase amprente
si asupra statutului identitar. Aceste transformari sunt creditate si inradacinate
datorita migratiei si in consecintd modifica codul valoric al persoanelor. in mod
cert, sucombarea, cat si imixtiunea elementului national-traditional, ramane
in/pe seama celor trei factori, care prin introducerea de modele, imagini si
stereotipuri strdine determind modificari la nivel de mentalitate,
comportament si preferinte nu numai ale anumitor grupuri sociale, dar si ale
intregii culturi. Observam ca insasi societatea se divizeazad in dependenta de
criteriul acceptarii si asimildrii anumitor valori, in rezultat inregistram o
multitudine de grupuri si subculturi, reprezentantii carora impartasesc criterii
valentiale distincte de cele traditionale.

La inceput de Mileniu atestdm un paradox - anumite valori, modele care
reprezentau o epocad identificata ca totalitaristd, sunt denigrate si inlocuite cu
altele, ultimele expresie a unui tip de cultura preponderent comerciala, care de
fapt, n-au nici o tangentialitate cu adevaratele valori traditionale. Caracterul
heterogenic al toposului cultural si social, constatam, este afectat de importul
valorilor si stereotipurilor care il atestam la randul sdu este o consecinta directa
a proceselor migratiei, fenomen care pentru societatea noastra capata caracter
nemediat — materializat prin alterarea traditiilor, mai ales, in zonele rurale. Nu
rare sunt cazurile cand migratia are ca consecinta nu numai modificari iminente
la nivel de identitate nationald, dar se ajunge chiar la distrugerea satelor ca
urmare a parasirii lor. Criza identitara ca expresie a celei culturale determinata
de procesele globalizarii favorizeaza potentarea fenomenelor: conditiei de
mascarada si a excentrismului, straine prin esenta lor, chiar ridicole contextului
specific traditional.

Desi UNESCO fisi adjudeca dreptul de cdpatai in elaborarea strategiilor,
conceptiei si principiilor politicii culturii contemporane, totusi acesta nici pe
departe nu ne absolv de obligatia da a corela si adopta propriile programe care
pe langa principiile:unitate prin diversitate; dimensiunii culturale ale dezvoltarii
umane: democratiei culturale etc., sa constientizam rolul importantei cardinale
a culturii in viata societatii. Pe acest temei, elaborarea si implementarea de
actiuni strategice care ar determina traiectoria de dezvoltare a culturii
nationale, identifica strategii si metode relevante sa regleze procesele culturale
care ar miza pe: accesul la cultura si diversitatea expresiilor culturale;cultura
nationala n circuitul international; cultura factor de dezvoltare durabil etc.
Printre aceste actiuni strategice ne admitere alterarii fondului traditional
identitar se configureaza ca unul din imperativele timpului.
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Ramane ineluctabil ca toleranta, empatia in raport cu valentele altei culturi,
fara exceptie poate aduce doar avantaje. Frecventarea codurilor culturii media,
tehnogene contemporane, vine sa ne convinga o datd in plus ca ea se reliefeaza
nu numai ca un “proces de slabire a barierelor teritorial-traditionale si a celor
statal-politice, care Tnhainte izolau popoarele unul de altul, dar, in acelasi timp, le
asigurau de influente externe intamplatoare”[19], devine plauzibila prin eforturile
orientate spre afirmarea "sistemului protectionist al influentelor internationale si
interactiuni”[20]. Initiativa de a elucida importanta si valoarea culturii traditionale
pentru un popor si identitatea lui spirituala cere sa subliniem ca aceasta a fost si
ramane o veriga iminenta si eminentd menitd sa cimenteze memoria culturald a
acestuia, or, distrugerea, negarea, deplasarea de la acest format deriva in mod
inevitabil in procese legate de disiparea identitara si la degradarea individului.
Cele doua tipuri de culturi — traditionala si tehnogena, se prezintda frapant
diferentiate anume prin sistemele de valori si modele conceptuale, moment care
in mod natural creeaza cu generozitate impedimente pentru o interactiune
echitabila si colaborare bilateral-avantajoasa, deoarece in contextul celei
tehnogene vectorul activitatii este orientat spre exterior, avand in calitate de scop
final transformarea lumii, pe cand, dimpotriva, cultura traditionala isi orienteaza
interesele in interior, adica asupra orizontului spiritual-social al omului, ultimul -
parte componenta a lumii si naturii. Notabil s3 consemnam ca prin conceptul de
cultura tehnogena subintelegem cultura proprie societdtii informationale, sau a
societatii celui de-al Treilea Val. Autorul conceptiei celui de-al Treilea Val E. Toffler
[21] demonstreaza ca societatea informationald o devanseaza pe cea
industriald(al Doilea Val), iar ultima pe cea traditionald/agrara(Primul
Val).Constatam ca tipul de culturad tehnogena este particulara pentru societatea
postindustriala, informationala.

Investigatiile in campul valential al culturii tehogene permite sa evidentiem
urmdtoarele dominante valorice imanente acesteia:

- autonomia personalitatii, individualismul;

- omul cainstrument de activitate transformatoare a propriei

personalitati, a societatii si lumii;

- perceperea naturii ca un spatiu organizat in conformitate cu anume

legitati, care poate fi controlatd de om;

- valorile stiintifice declarate prioritare;

- credinta in Dumnezeu substituita prin credinta in tehnica.

Dincolo de aspectele punctuale desemnate in text, subliniem ca atat
globalizarea, cat si manifestarile ei in cultura (unificarea, difuzia, standardizarea,
creolizarea, expansiunea, stereotipizarea s.a.) devin mijloc de omogenizare a
culturilor, in loc sa se gaseasca metode eficace de a le antrena intr-un dialog
armonios. Tehnologiile informationale creeaza doar o impresie aparenta despre
capacitatea de integrare culturala si participare bilaterald, echitabila si
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armonioasa la dialogul cultural. De fapt, constatam, ele catalizeaza procesul de
omogenizare si unificare, fara antrenarea momentului cantitativ, paradoxal, dar
in acest context si aspectul calitativ devine discutabil. Fara indoiala, “lumea
globala trebuie fundamentata in contextul dialogului civilizational ca pe un spatiu
al spiritualitatii pluridimensionale in permanenta deschisa ca un proces continuu
de perfectiune a colaborarii si intelegerii a celorlalti” [22]. Astfel, actualitatea
impetuoasa a unei integrari echitabile dintre unitate si diversitate, dintre binele
social si libertatea individuala ramane in continuare valabild. Persuasiunea ca
progresul si prosperarea rezidd in diversitatea si mai ales egalitatea tuturor
culturilor se incearca in ultimele decenii sa fie cultivata de pe tribunele celor mai
inalte foruri internationale —ONU, UNESCO, or “diversitatea culturala este un
tezaur din care culturi diferite vor gasi propriile modalitati de a-si traduce
aspiratiile asupra unui stil de viata durabil”[23].

Tncd un element care cere s3 fie mentionat: cultura in nicio situatie nu
poate si nu trebuie sa fie abordata global, unilateral si nediferentiat, dupa cum
este inadmisibil sa3 o cercetam ca pe un subiect rigid, protejat de influentele
exterioare. In acest sens are perfectd dreptate sociologul englez A. Giddens,
cand consemneaza cd, indiferent ca ,,lumea fenomenala” a pamantenilor poarta
un explicit caracter local, pana la urma ea “este in cea mai mare parte cu
adevarat globala”[24]. Procesul de integrare a umanitatii, de cele mai multe ori
interpretat fara exagerare ca fiind unilateral, in mod cert nu numai ca provoaca
nedumerirea, dar si nemultumirea multora, motivul ramanand a fi intemeiat —
lipsa unui dialog echilibrat din aspect valoric cultural, national, politic sau social,
care pur si simplu se reliefeazd ca o expansiune a normelor, principiilor,
standardelor, stereotipurilor, modelelor importate si implementate sau
acomodate la traditiile nationale.

Reflectiile cu privire la dramatica situatie a valorilor traditionale in
contextul procesului de globalizare determina nu numai o stare de pesimism,
dar si de intoleranta pentru tot ce este strain, fiindca ,valoarea isi pastreaza
fiinta si unitatea in propria distributie... numai ca europenismul intrat in
expansiune risca sa striveasca sensurile traditionale, apartinand acelor
configuratii Tn izolarea lor”[25]. Ramanand in limitele momentului abordat,
consemnam in acelasi context ca dintre cele trei forme de schimb cultural
atestate la ziua de azi - contacte culturale formale, contacte culturale de
parteneriat si relatiile de expansiune culturala, sesizam fara vicisitudine ca cel
mai popular, mai precis, cel mai operant pentru epoca contemporana ramane a
fi ultimul. Cu siguranta, procesul integrarii globale, pe de o parte, conduce la
modificarea valorilor morale, nationale, a traditiilor si obiceiurilor, pe de alta
pare, implica atitudini negative, usor explicabile fata de tot ce este strain. Chiar
siTn sanul unei societati atestam preferinte impartite vizavi de importul agresiv,
nominalizat si ca imperialism cultural, fie spiritual, fie material. Plauzibil sa
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deceldam ca, din moment ce ne pronuntam pe marginea expresiei imperialism
cultural, subliniem ca, de fapt, aceasta nu este o simpla metafora la care se
apeleaza pentru decorul stilistic, ci mai degraba ea desemneaza modelul de
politicd proprie epocii globale.

Istoria ne ofera cu generozitate tentative de creare a unor imperii culturale
(clar c3 nu la nivel global). Tn toate timpurile, imperialismul cultural a trezit si va
provoca disensiuni conceptuale atat la nivel individual, cat si social, deoarece, ut
supra, ne referim nu la un simplu export de valori, ci de valente capabile sa
provoace conflictul dintre identitati. Problema neperceperii, neacceptarii unor
aspecte spiritual-morale, nationale, religioase, strdine traditiilor, in permanenta
vor fi la ordinea de zi In cazul unor expansiuni culturale. Desi globalizarea
determina o evidenta criza a traditiilor si valorilor, cat si o atitudine de negare a
noilor standarde si stereotipuri proprii erei consumerismului, constatam ca atunci
cand ne referim la cultura unei tari, dorim noi sau nu, ea nu poate fi izolata sau
cel putin pusa sub control de securitate vizavi de procesele ce pericliteaza lumea,
de fluxul informational, de influentele tehnologiilor avansate, cat si de alte forme
de intercomunicare ce le putem subscrie la paragraful contacte culturale. Daca
izolarea nu este o solutie, un impediment pentru complexele forme de
manifestare si promovare a imperialismului cultural in spatiile transnationale,
consideram ca o cultura, chiar si una proprie unui stat mai putin dezvoltat, e
necesar sa se adapteze modelelor de viata global3, tendintelor integrationiste,
pentru acest scop este nevoie sa ,,operam schimbari interne radicale, sa cream si
sa controldm structuri noi, ce le raporteaza la economia si societatea
mondiald”[26]. In acelasi context, important si ludm aminte c& in permanents
»principala arma de lupta pentru existenta a fost cultura, iar cultura este un
produs social”[27]. Nu ni se pare discutabil, in acest sens, nici faptul ca, spre
deosebire de culturile nationale, cea identificata ca globala nu poseda un tezaur
n care si-ar gasi reflectare principiile, valorile, aspiratiile concrete ale unei natiuni
sau ale unui popor, adica ea, dacd e sa operam cu opiniile specialistului in
nationalism si etnicitate, a Profesorului Emerit al Scolii de Studii Economice din
Londra, fondatorul studiilor interdisciplinare pe probleme de nationalism, A. D.
Smith[28], este absolvita de memorie. Conform aceluiasi cercetator, cultura
globala, fiind lipsita de memorie, nici nu-si propune sa-si aduca aportul la
formarea identitatii culturale umane.

Impactul pe care il are globalizarea asupra culturii permite s-o analizam ca
pe o forma de: 1. heterogenizare culturald (cresterea varietatii si diversitatii
produselor culturale, ,consumatorul este rege” etc.); 2. hibridizare culturala
(amestecul de culturi ce are ca rezultat un ,,mélange” global); 3. omogenizare
culturala (amenintarea culturilor locale de citre modelele vestice/americane —
fenomenul McDonald-izarii). Reprezentand in egala mdsura atat o oportunitate
de dezvoltare, imbogatire si diversificare a vietii culturale, cat si o amenintare la
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adresa identitarilor culturale, nationale sau comunitare, globalizarea onest Tsi
justifica atributul de ,distrugere creatoare”[29]. Azi axul director al culturii
moderne il reprezinta globalizarea, iar in miezul acesteia gdsim practicile
culturale, ,transformari care modifica textura experientei culturale si afecteaza
modul in care intelegem ce Tnseamna, de fapt, lumea moderna” — specula cu
maximum de efecte cercetatorul britanic J. Tomilinson. Tot el sustine cu
pregnanta in lucrarea Globalizare si culturd ca aceste ,,impresionante schimbari
cer atitudini destul de serioase atat din aspect metodologic, cat si
conceptual”[30]. Notabil, globalizarea, materializata prin toate particularitatile ei
manifeste, in cultur3, si in celelalte domenii de activitate umana, nu poate si nici
nu trebuie sa fie interpretata ca un simplu proces care are doar reverberatii,
reminiscente negative, azi mai mult ca oricind devine reald posibilitatea de
integrare a anumitor tari in Uniunea Europeand, desi pentru tara noastra aceasta
oportunitate ramane inca destul de iluzorie, pe pozitii intotdeauna fiind statele
care poseda un potential major de concurenta.

Consemndm ca, alaturi de posibilitatile nelimitate oferite cu dezinvoltura de
tehnologiile informationale pe care le atestam ca efecte pozitive ale globalizarii,
nu putem face abstractie si de asa momente ca disparitia hotarelor dintre tari; a
politicilor economice gen national (care nu tineau cont de necesitatile cotidiene
ale populatiei) si a regimurilor politice totalitare. Ramane ineluctabil ca
provocarile impuse de globalizare devin din ce in ce mai evidente, in special
pentru culturile nationale, de exemplu: limba engleza devine prioritara in calitate
de instrument de comunicare; modelul liberal-democratic este acceptat de marea
majoritate a tarilor; se dezvolta concerne si asociatii internationale capabile sa
acopere ample spatii teritoriale etc. La momentul actual, problema identitatii
nationale, culturale, a originalitatii si caracterului unicitar ramane a fi o problema
majora, la fel ca si cea a pacii, ecologiei, saraciei sau a sanatatii.

O retrospectiva asupra tendintelor de integrare a culturilor nationale, mai
ales a statelor slab dezvoltate in spatiul global, constatam, factorul primordial
trebuie sa ramana nu simpla aspiratie de a fi in rand cu statele bogate, ci
capacitatea de promovare a propriilor valori, cat si potentialul de a-si pastra
tezaurul spiritual in intreaga complexitate, suplinit de intentia consecventa de
colaborare si schimb de experienta in cele mai diverse domenii. Actualmente,
culturile nationale nu numai ca pot, dar si trebuie sa beneficieze de largile
posibilitati pe care le ofera proiectul global pentru a-si tiraja valorile specific
traditionale. Tn cazul cand aceasta nu va suscita interes in cadrul altor spatii
culturale, situatia nu trebuie interpretata ca o tragedie, fiindca, pana la urma, o
cultura ramane specifica si-si pastreaza importanta in special pentru propriul
popor. Sistematizarea datelor despre efectele impactului imperialismului
cultural asupra valorilor traditional specifice imputa necesitatea unor
investigatii ce ar permite elaborarea de principii, metode si mecanisme menite
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a facilita, pe de o parte, pastrarea originalitatii si integritatii culturilor
respective, pe de alta parte, ar fortifica procesul unor colaborari fructuoase cu
caracter pluridimensional. Atentia fata de acest segment sociocultural devine
impetuos si din motivul cd "culturile care se confrunta cu imperialismul resimt
adesea acea eroziune a elementelor traditionale ca pe o stergere a identitatii
indivizilor si ca o diminuare a caracterului distinctiv al culturii lor”[31].

Oportuna mentiunea, o cultura nationala liber poate tinde spre idealurile
promovate de cea globald, la fel ca si faptul de a asimila valorile strdine
importate in spatiul propriu Tn urma expansiunii de integrare, conditie care, pe
de o parte inevitabil, va deteriora imaginea identitara a tezaurului spiritual al
poporului dat. Pe de altd parte, si o izolare totald culturala nu poate fi o
alternativa viabild sau, dimpotriva, o bariera in fata imperialismului cultural.
Izolarea, la fel ca si tendinta de asimilare nedirijata si necontrolata, poate afecta
serios orice orizont valential national. Fara indoiala, situatia ilustrata cere o
atitudine calculatad si prudenta, fiindca este lesne sda ne pomenim ca tot ce
constituie mandria de ani si specificul unei natii sa fie neglijat si, in consecinta,
pierdut, finalmente sa inregistram ca ne mandrim cu niste valori straine care in
niciun fel nu ne reprezinta identitatea, aspiratiile si idealurile. Acceptarea
onestd, n acest sens, a realitatii si realitatilor societatii contemporane cere
atentie de la noi si pentru a nu ne pomeni intr-o alta dilema de ordin cultural —
a fi interesant numai pentru tine si neinteresant pentru ceilalti.

Eforturile pentru evitarea cu succes a provocarilor pe care, cu generozitate,
ni le plaseaza globalizarea cere atitudine nu numai serioasa, dar si destul de
flexibild, deoarece elaborarea, implementarea unor politici culturale ce ar
satisface cerintele tuturor, adica pe de o parte, integrarea rapida in spatiul
global, pe de alta, pastrarea, mai precis, neafectarea identitatii culturale solicita
maleabilitate intelectuala in elaborarea, implementarea si promovarea unor
strategii durabile Tn care sa-si gaseasca reflectie intreaga gama problematica.
Excluzand posibilele lacune de interpretare a contextului de integrare
contemporana a umanitatii, constatam ca lumea bipolara are nevoie de un
dialog cultural care ar purta ca exceptie un caracter dialectic, adica o
comunicare ce ar promova cu pregnanta ideea unor principii de colaborare si
schimbul cultural polivalential si echitabil.

Tn contextul transformarilor manifeste ale societdtii proprii Erei
Informationale un rol important revine comunicarii interculturale care
presupune schimbul de valori, modele, produse care vizeaza realizarile obtinute
practic in toate domeniile vietii social-politice si culturale, or capacitatea de a
asimila realizarile altei culturi, dintotdeauna a fost apreciata ca un indiciu de
progres. O cultura nu poate sa existe autonom, progresul si prosperitatea ei
anume rezida in diversitate valorica pe care aceasta o etaleaza, prin potentialul
apt de a demonstra deschidere si sincronism catre noi modele si totodata
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fermitate de pastrare a propriului tezaur specific. O incercare de a prognoza ce
se v-a iIntdmpla cu cultura nationald in urmatoarele cinci decenii este mai mult
decat imposibil, mai ales Tn cazul Republicii Moldova, unde vectorul cultural
valoric adoptat odata cu Declaratia Independentei este unul fluctuant, situatie
agravata si de lipsa unui numar suficient de subiecti orientati democratic pentru
implementarea reformelor menite sa favorizeze procesele integrationiste, si nu
numai. Ramane sa depunem eforturi concentrate ca fncercdrile de
standardizare a culturii traditionale sa nu se soldeze cu succes, deoarece in
pofida efectelor globalizarii, anume cultura a fost si ramane domeniul cel mai
dificil proceselor uniformizatoare.

Anume acest fapt deschide perspective noi in posibilitatea remanierii
dinamicii socioculturale prin utilizarea potentialului culturii ca element forte in
realizarea de proiecte ce ar permite fortificarea dezvoltarii sociale si, simultan ca
subiect si obiect pentru politicile culturale care ar avea ca mediana securitatea
domeniului propriu-zis Impetuozitatea unor politici culturale coerente si
consecvente pot avea un impact pozitiv in procesul de optimizare a sistemului
dinamicii socioculturale a Republicii Moldova si atingerii telurilor adoptate cu
privire la aderarea la UE si pastrare a integritatii identitare nationale. Caracterul
imperativ al politicilor culturale este dictat si de necesitatea pastrarii valorilor,
traditiilor a tot ce semnifica mostenire cultural-nationald, prin urmare, de
depasire a unor eventuale disensiuni provocare de efectele globalizarii.
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MEDICINA SI PRIORITATILE SALE VALORICE. O
EXPERIENTA A PROMOVARII BIOETICII IN R. MOLDOVA

Vitalie OJOVANU, dr. hab. in filosofie, prof.univ.,
Ala OJOVANU, dr. in st. medicale, conf. univ.,
catedra Filosofie si Bioetica, USMF ,Nicolae Testemitanu”

The process of implementing theoretical principles in practice is always a difficult
experience. It is no exception, in this case, the spread of bioethical principles. In this process
certain value priorities are identified.

Keywords: medicine, bioethics, health, values.

Implementarea cunostintelor bioetice in R.Moldova constituie o problema
importanta al medicinei, stiintei si eticii practice contemporane. Acest proces la
moment decurge destul de anevoios din diferite cauze sursa carora constituie
preponderent factorii de decizie al sistemului de sanatate. La randul sau si medicii
nu simt motivatia de a cunoaste subiecte de bioetica si de a implementa cu
precautie principiile corespunzatoare. De aici si geneza intamplarilor neplacute,
conflictelor cu medicii, cu institutiile medicale, reclamatiilor, proceselor judiciare,
mediatizarilor in mass-media, majoritatea dintre care lejer puteau fi evitate prin
respectarea elementara a principiilor bioeticii. Un moment de cotitura, privitor la
aceastd situatie, constituie realizarea proiectului institutional ,Promovarea si
implementarea practicd a Bioeticii medicale in Republica Moldova” (2015-2019).
Tn cadrul acestuia au fost trasate obiective ce au menirea de a investiga nivelul
cunostintelor de bioetica la moment al cadrelor medicale, inclusiv si celor de
stomatologi, in raioanele din republica. Concomitent s-au identificat problemele
existente, au fost determinate subiectele de interes al specialistilor in
stomatologie, au fost trasate masuri de eficientizare a implementarii
cunostintelor si de intreprindere a actiunilor practice. in procesul realizarii
proiectului, cat si in cadrul altor actiuni intreprinse, s-au evidentiat o serie de
probleme ce pericliteaza importanta familiarizarii cu principiile bioeticii si
promovarii acestora in practica clinica. Spre regret constatam nu numai deficiente
de orice nivel, ci si cunostinte teoretice corespunzatoare menite sa constituie un
suport temeinic de solutionare a problemelor. Baza respectivelor porniri teoretice
consta in identificarea si caracterizarea prioritatilor valorice necesare, dar
deficitare Tn mediul medical clinic din R.Moldova.

n toate timpurile scopul de bazi atat al actiunii medicului, cat si cel al
pacientului ce a apelat la acesta a fost acelasi — salvarea vietii, insdndtosirea
sau, cel putin, ameliorarea suferintei. Concomitent relatiile din cadrul
medicinei, ce include si insusi actul medical, sunt destul de complexe si cuprind
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o multitudine de componente. Anumite epoci doar au accentuat anumite laturi
ale acestei contingente.

Actul medical este de neconceput fara prezenta si actiunea permanenta a
relatiei medic-pacient. Aceasta relatie coreleaza, mai intai de toate, in mod
armonios componentul profesional-medical, cel psihologic si valoric. Daca
componentul psihologic e cel de actiune, de facilitare a tratamentului prin
canalul respectiv, atunci cel valoric este unul de ghidare a actiunilor medicului
in exercitarea profesiei sale. Actiunile terapeutice sunt determinate de actiuni
bine pozitionate moral, anume de aceste valori. Trebuie subliniat faptul ca
timpul prezent impune schimbari accentuate in relatiile medic-pacient —
aparitia si implementarea acordului informat, care constituie o paradigma a
bioeticii, conform careia pacientul accepta benevol tratamentul sau procedura
terapeutica dupa punerea la dispozitia lui a informatiei medicale adecvate.
Acest proces prevede douda componente de baza: acordarea informatiei si
acceptarea consimtamantului. Acordul informat este un procedeu de realizare
a anipaternalismului, care reprezintd o relatie dintre medic si pacient de tip
monolog, relatie ce a existat pe parcursul mileniilor pana in sec. XX [1, p.9-10].
Prin acordul informat se realizeaza ,un adevarat contract de incredere.
Pacientul se incredinteaza in aceasta , putere medicald” si medicul ii propune sa
participe in aceasta conducere. Medicul accepta intreaga responsabilitate
personald, dar propune pacientului si, eventual familiei sale, de a si-o asuma pe
alor” [3, p.71]. In ultimul timp asupra profesiunii de medic se atenteazi tot mai
mult. Tn virtutea factorilor obiectivi sau subiectivi specialitatea respectivi
devine lipsita de silueta dobandita de secole, adica, tinde sa devina una
ordinard. Daca s-ar realiza tendintele nefaste, atunci, credem, vom lipsi
medicina de capacitatea realizarii unui tratament integru.

Valoarea vietii in medicina se manifesta in mai multe ipostaze. Ea reprezinta
cea mai importanta valoare nu numai a medicinei, ci si a intregii umanitéti. insasi
menirea medicinei consta in protejarea vietii, salvarea, prelungirea, ridicarea
nivelului ei calitativ prin prevenirea, anihilarea ori eradicarea maximal posibild a
suferintelor. Problema valorii vietii intervine accentuat in cazul unui spectru larg
de probleme, daca nu chiar in toate cazurile. Problema vietii si a protejarii ei a
devenit azi mai actuala ca oricand. Faptul implicarii mai multor domenii ale stiintei
sau discipline indica la acuitatea importantei salvarii vietii, inclusiv si prin factorul
moral. Aparitia si implicarea activa a bioeticii intru protejarea vietii denota criza
survenita in sistemul moral datorita progresului tehnico-stiintific, criza care
devalorizeaza viata. Un deziderat de o actualitate majora a contemporaneitatii a
devenit tinderea umanitatii catre o conotatie speciala a valorii vietii care, prin
interconexiunea cu scopul presant al civilizatiei, survenit in rezultatul problemelor
globale, supravietuirea, a devenit o veritabila valoare: supravietuirea (vietii) in
cadrul planetar.
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Un rol de frunte in viata umana il are sanatatea. Daca viata in sens social
contemporan este valoarea suprema, valoarea vietii in medicina este determinata
de alta valoare — sdndtatea. Ea este o ,notiune medicala, care reflecta starea de
activitate vitald a omului, echilibrata optim cu mediul ambiant si e caracterizata
printr-o stare fizica, spirituala si sociala buna... Sdnatatea este un indice important
al progresului social si este o valoare sociald. Ea este valoarea suprema fara de
care nu pot exista alte valori. Sanatatea se refera la mijloacele de mentinere si
ameliorare a vietii si activitatii omului. Din aceste considerente, sanatatea cere tot
mai multe cheltuieli din partea societatii. Sdndtatea are aspectul sau nu numai
medical, dar si economic, juridic, moral, educational s.a.” [1, p.348]. Un rol aparte
al sdn&tatii este cel valoric. In medicin s3ndtatea are un sens valoric dublu: e
considerata valoare autonoma distincta sau, totodatd, valoare-atribut al vietii.
Prin sanatate se manifesta la om vitalitatea, comoditatea fiziologica, psihologica
si social3, calitatea traiului, integritatea fizica si psihics, definirea personalitatii. in
medicina mentinerea vietii este scopul suprem, al doilea scop suprem, dar
intrucatva subordonat celui suprem, este sanatatea. Sandtatea, conform ierarhiei
valorilor, constituie valoarea ce urmeaza vietii, cu toate ca multi considera anume
sanatatea drept valoare supremd, formuland prin aceasta o definire si, totodata,
o conditionare calitativa a vietii. Sanatatea este determinata de cativa factori:
mod sanatos de viatd, tratament medical, conditii sociale si ecologice oportune,
autotrenning s.a. Sanatatea realmente are doua aspecte: sanatate somatica si
sanatate psihica. Ambele fiind autonome, dar fiind si reciproc dependente.
Sanatatea este simultan o trasaturd existentiald ce se refera la organismul viu, in
cazul de fata la om, si valoare universala si eternd. Sanatatea devine valoare
pentru om doar intr-un cadru social. Azi tot mai multi autori vorbesc despre
relativitatea sanatatii umane, despre imposibilitatea unei sanatati perfecte. Spre
deosebire de animale, omul este supus unor actiuni permanente din mediul
ambiant (natural si social), insa, tot omul mai are posibilitatea si capacitatea de a
compensa prin ,remedii” sociale anumite ,brese” in statutul sanatitii sale. Tn
general. Tns3, majoritatea metehnelor umane survin anume din cauze psiho-
sociale, generate de nsusi mediul social si potentate de corelatia individului cu
anturajul sau existential.

Evoluarea medicinei a reliefat o serie de probleme spiritual-morale,
inclusiv si cea a demnitatii umane. Demnitatea este cunoscuta preponderent
drept o notiune morald ce exprima viziunile fiecarui om ca personalitate, ca
atitudine morala deosebita a omului fata de sine insusi si a societatii fata de el,
in care se recunoaste valoarea personalitatii. Aceastad succinta definire indica
explicit importanta majora a abordarii problemelor atasate demnitatii. Aici sunt
necesare delimitarea catorva momente investigationale. in sursele informative
enciclopedice termenul ,demnitate” este interpretat extrem de succint:
,autoritate morala, prestigiu” [2, p.53], fapt ce chiar din start nu satisface
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exigentele stiintifice. Sfera medicala investeste cu un continut specific atat
categoria demnitate, cat si a sinonimelor respective atasate ei. Totodatd, in
medicind demnitatea este interpretatd in trei ipostaze: 1) demnitatea
medicului; 2) demnitatea pacientului; 3) demnitatea cetateanului ce aspira sd i
se ofere anumite servicii medicale. Existda numeroase aspecte si privitor la
incidenta factorului social in medicina, insa, principalul rezida din faptul ca
medicina depinde aproape exclusiv de relatiile morale din societate. in atare
context valoarea demnitatii se reliefeaza vizibil.

Compasiunea devine azi o problema a orientarii valorice extrem de
actuald. Fiind definita ca stare psihica de receptivitate si sensibilitate in care se
manifestd atat sesizarea, cat si coparticiparea afectiva la suferinta sau
nefericirea altei persoane: mild, compatimire. Initial compasiunea ca calitate
sau trasatura individuala se formeaza (sau trebuie sa se formeze) in familie din
frageda copilarie. Ulterior ea trebuie ,alimentatd” in institutiile de invatamant
de orice nivel. Trebuie de mentionat ca o sursd educativa importanta este
folclorul si traditiile populare care promoveaza un intreg spectru de valori. Viata
trebuie salvata, sustinuta, Tmbunatatita nu doar ca un act mecanic, rutinar,
abstract, ci ca o actiune proprie fiintei umane. Manifestand compasiune,
medicul nu numai se ataseaza adecvat profesiei sale, ci face o veritabila
pedagogie, educand pacientul insusi, rudele acestuia, personalul medical
auxiliar, comunitatea locala etc. Prin aceasta se creeaza un potential spiritual ce
pune stavila unor asa tendinte sau trasaturi negative ca: insensibilitatea,
indiferenta, cruzimea, agresiunea. Fara aceasta valoare, care, de obicei, e
insotita de sentimentul solidaritatii, stimei si pietatii fata de viata umana,
activitatea medicala poate fi strict ghidata de legile stiintei, dar lipsita de esenta
sa. In acelasi timp, compasiunea nu trebuie si fie transformatd fntr-un
sentimentalism excesiv care poate impiedica activitatea medicului. Ea nu
trebuie numaidecat manifestata ca s-o simtd pacientul. In mod firesc ea trebuie
sa fie perceputa fin, fara reclamare sau expunere fatisa, sa formeze un tandem
cu profesionalismul lucratorului medical. Patru cauze principale pot facilita
diminuarea compasiunii ca valoare: 1) deficiente ale educatiei din copilarie si
adolescentd; 2) carente in educatia si instruirea universitard (axiologica si
bioeticd); 3) dedarea spiritului cotidian rutinar din clinici; 4) absenta promovarii
valorilor medicale in institutile medicale si in cadrul studiilor periodice de
perfectionare postuniversitara a cadrelor medicale.

Increderea reprezintd o valoare specificdi in medicind. Tncrederea
pacientului, alaturi de autoritatea profesioanald a medicului, taina medicala,
erorile medicale s.a. constituie, totodata, categorii de baza ale medicinei [1,
p.59]. De fapt, increderea in medic este o valoare medicala ce persista milenii,
fiind perceputd aproape axiomatic, dar in prezent a devenit o valoare catre care
pacientul se orienteaza realizand anumite exigente impuse de propria situatie
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—in primul rand, de posibilitatea/necesitatea de a alege medicul in veacul cand
nimeni nu-ti poate dicta cine sa te trateze, cand ai posibilitatea sa devii partea
cointeresata in relatia medic-pacient, devenind subiect activ in cadrul acordului
informat. Aceastd modalitate de relatii stabilita intre medic si pacient ,in
conformitate cu codul moral asigura autonomia bolnavului. Acordul benevol
constituie un moment-cheie al mecanismului de adoptare a deciziilor medicale.
Neincrederea manifestata privitor la domeniul medical la fel poarta amprenta
timpului, constituind o manifestare opusa increderii. Aici se mai alatura, ca o
parte constitutivd a relatiilor medicina-societate, si indiferenta. Aceste
sentimente si atitudini le manifestda anumite tipuri de persoane fie ca sunt
impuse de anumite situatii, fie reiesind din specificul statutului lor psiho-social.
Libera alegere in medicind, devenita pe parcursul ultimului secol valoare
medicald, este de fapt o manifestare specifica a valorii libertdtii, cu o prezenta
specifica in medicind. Ea de fapt constituie latura constitutiva a corelatiei
medicina — societate. Aici intervin corelatiile: potential pacient/pacient —institutie
medicald, potential pacient/pacient — medic, pacient —institutie medicald, pacient
— medic. Prima faza a alegerii porneste din initiativa unei persoane ce inca nu e
pacient, dar conducandu-se de anumite criterii, alege institutia si medicul.
Alegerea o face pe constiinta proprie consultdnd in prealabil diferite surse,
inclusiv persoane fizice, fiind influentat de ceva sau cineva. Aceasta alegere poate
continua si pe intreg parcursul stabilirii diagnozei si a actului medical curativ.
Totusi, aceasta libera alegere intr-o anumita masura e relativa, deoarece depinde
de mai multe posibilitati (sau imposibilitdti) ale persoanei: posibilitati fizice si
psihice proprii, grad de informare si constientizare obiectiva a situatiei, implicari
ale institutiilor sociale, capacitati financiare, nivel de trai in societatea in care
traieste, libera circulatie, nivelul performantelor in medicind, posibilitatile
organizationale ale asistentei medicale, regimul politic al tarii, etc. Acestea in
totalitatea lor formeaza si antivaloarea impunere. Medicul, la fel, isi exercita
profesia reiesind din anumite circumstante, fapt ce poate fi considerat drept o
impunere. in general intreaga activitate in medicina contemporana rezida in
realizarea liberii alegeri in dependenta de anumite impuneri, adica, limitari.
Promovarea interesului personal in medicina poarta o forma obiectivata,
determinata de un interes firesc, pozitiv, in comparatie cu conotatia general-
sociala a acestuia. A promova un insistent si lucid interes profesional si a face
acest fapt dezinteresat — iata idealul realizarii profesioniste al medicului. Acest
deziderat are o dubla semnificatie — profesionala propriu-zisa si morala. Prin
actiunea valorizanta a interesului se deruleaza in medicina procesul cunoasterii
stiintifice [5, p.173-205]. Tn activitatea medicald pot apérea si conflicte de
interese. Uneori in medicind dezinteresul e perceput ca pasivitate. Trebuie de
delimitat notiunile: ,actiune dezinteresata” si ,dezinteres in exercitarea
functiilor sau nazuintelor”. Armonia survine in actiune de interes profesional
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(medical) fatd de o persoana (pacient) in mod dezinteresat, adica, fara
impunerea unor conditii cu tenta de interes personal, de atitudine diferentiata
(conditionare privitor la apartenenta rasial3, etnica, statut social, clasa, nivel de
bun&stare material3, aspiratii politice etc.). in anumite situatii medicul e tentat
sa renunte la promovarea interesului profesional, Iasand lucrurile sa decurga de
la sine, mai ales in cazurile epuizarii solutiilor posibile, organismul
nereactionand intr-un fel sau altul.

Procesele sociale contemporane contradictorii actualizeaza importanta
umanismului. Umanismul Tn medicind reprezinta o valoare esential3,
constituind ,coloana vertebrald” a intregii activitati profesionale. Conform
definitiilor curente umanismul reprezinta ,totalitatea de conceptii, idei si
doctrine, care Tnainteaza pe primul plan omul, ca valoare suprema si care
exprima respectarea demnitatii lui si a drepturilor lui la libertate, fericire,
dezvoltarea si manifestarea capacitatilor lui. Considera binele omului drept
criteriu de apreciere a institutelor sociale, iar principiile egalitatii, dreptatii,
atitudinii umane drept norma dorita in relatiile dintre oameni” [1, p.415].
Umanismul constituie una din cele mai esentiale valori spiritual-morale ale
medicinei intalnindu-se implicata in activitatea medicald, Tncepand chiar cu
antichitatea, pe tot parcursul istoriei umane. Destul de explicit aceasta valoare
exprima intregul sens al Jurdmdntului lui Hippocrate: ,Preceptele, lectiile orale
si tot restul Tnvataturii le voi Tmpartasi fiilor mei, fiilor invatatorului meu si
ucenicilor uniti printr-o fagaduiala si printr-un juramant, potrivit legii medicale,
dar nimanui altcuiva. Le voi indruma ingrijirea bolnavilor spre folosul lor, pe cat
ma vor ajuta puterile si mintea, si ma voi feri sa le fac orice rdu si orice
nedreptate. Nu voi incredinta nimanui otravuri, daca imi va cere, si nu voi
indemna la asa ceva, tot astfel nu voi incredinta nici unei femei leacuri care sa
0 ajute s lepede. Tmi voi petrece viata si voi indeplini mestesugul in nevinovétie
si curatie [...]. Tn orice cas3 as intra, voi intra spre folosul bolnavilor, pazindu-mé
de orice fapta rea si stricitoare comisa cu buna stiinta [...]. Orice as vedea si as
auzi in timp ce Tmi fac meseria sau chiar in afara de aceasta, nu voi vorbi despre
ceea ce nu-i nici o nevoie sa fie destdinuit, socotind ca, in asemenea imprejurari,
pastrarea tainei este o datorie” [4, p.155]. Umanismul este de fapt o valoare-
conditie, exprimandu-se, dupa cum sesizam in definitiile de mai sus, prin valori
ce caracterizeaza valoarea suprema — omul: demnitatea, libertatea, fericirea,
binele, egalitatea, dreptatea la care se pot aldtura dezvoltarea si manifestarea
capacitatilor individuale, perfectionarea, satisfacerea necesitatilor si intereselor
personale (in concordanta cu sistemul moral existent). Existd precedentul
manifestarii rolului umanismului in medicina, fapt elucidat cu prisosinta pe
parcursul intregii istorii a medicinei. Situatia umanismului drept valoare
fundamentala n cadrul medicinei se pozitioneaza in concordanta cu conditiile
social-istorice in care evolueaza medicina. O semnificatie profund umanista,
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extinsd asupra intregii diversitati sub care exista viul, este reprezentata de
bioetic3. Tnsdsi bioetica reprezintd un impundtor potential umanist, deoarece
ea ,poate fi interpretata ca etica vietii in genere. Obiectul de studiu al bioeticii
este cercetarea sistemicd a naturii vii si a comportamentului uman in lumea
valorilor si principiilor morale. Bioetica este sinteza stiintelor despre viata si
sandtatea umana si are drept scop protejarea vietii sub toatele aspectele ei.
Subiectele expuse vin sd solutioneze in aspect teoretic unele stari
contradictorii a prezentei si manifestarii cunostintelor bioetice la personalul
medical din republica vizavi de situatiile dificile aparute in cadrul autohton.
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NONNTUYECKUIN SDDEKT «COLLUAZIbHOWN TPABMbI»
B PECNYB/IMKE MON1IJOBA

Nnnua BPATA, poktop ¢unocodum
NHcTuTyT tOpnaunuecknx, MonuTtnyecknx n Coumonormuecknx UccnepgosaHuin

As the current socio-historical experience shows, the democratic world, including its
most developed countries, is moving away more and more from the democratic ideal
today, forcing analysts to doubt that democracy is able not only to work, but also to stand
in the modern world. The patterns characteristic of the process of global democratic
development certainly manifest themselves in the Republic of Moldova, which is one of the
countries of young democracy. Having successfully passed the initial stage of democratic
reform associated with the formation of democratic institutions, Moldova has evolved
towards the establishment of a hybrid regime, balancing on the verge of electoral
democracy and semi-authoritarianism with a clear advantage in favor of the latter

Keywords: democratic world, young democracy, hybrid regime

Kak nokasbiBaeT aKTya/bHbin  06WECTBEHHO-UCTOPUYECKMIA  OMbIT,
[OEMOKPaATUYECKUIT MUP, BK/ItOYas ero Hanbonee pasBuTble CTPaHbl, B HAWW AHU
Bce 6o/iblue yaanseTca, oT AEMOKPATUYECKOTO Uaeana, BbiHYXKA4aA aHaIMTUKOB
YCOMHUTBLCA B TOM, YTO AeMOKpaTUA cnocobHa He To/bKo paboTaTk, HO U YCTOATb
B COBpemeHHOM Mupe [1]. 3aKOHOMEpPHOCTW, XapaKTepHble ANA npouecca
rno6anbHOro AeMOKpaTUYecKoro passutua, 6e3ycnoBHO, NPOABAAIOT cebsa 1 B
Pecnybnvke MongoBa, npeactaBasftowein coboi ogHy M3 CTpPaH MOAO[OM
OEMOKpaTMM. YCMewHo npoias HadyalbHbi  3Tan  AeMOKpaTUYecKoro
pebopMMpPOBaHUA, CBA3AHHbLIK C  (GOPMMPOBAHMEM  AEMOKPATUUYECKUX
WMHCTUTYTOB, K HacToAlleMy BpemeHn Mongosa 3BOOLMOHNPOBaNA B CTOPOHY
yCTaHOBAEHMA TMBpUAHOro pexxuma, 6anaHCUpPYOLWEro Ha rpaHM 31eKTopasibHOM
AEMOKpaTMM M NOJIlyaBTOPMTapM3Ma C ABHbIM NepeBecom B No/b3y NociegHero
[2]. TeHOEHUMM [EMOKpPATUYECKOM AerpafaLnm KacatoTca He TO/IbKO XapaKTepa
OYHKUMOHMPOBAHUA MOAUTUYECKMX WHCTUTYTOB, HO M C HeobXoAMMOCTbIO
3aTparnBaloT TOT YeNoBeYeCKnii cybecTpaT, KOTopbli NPUMBOAMT B AeiCTBME BECb
CNOMHENWNIA  MexaHM3M  [OEeMOKPaTMUeCKoro ynpasneHus. Bmecte c
npespalieHMem OEeMOKpPaTUYECKUX MHCTUTYTOB B WUHCTPYMEHTbI
MaHUMNYyAMPOBaHUA AeMOKpaTUEN, CYLLECTBEHHO CHUXAeTCs U MOAUTMYECKOoe
KauyecTBO Ye/I0BEYEeCKOro maTepuana, 3a[eicTBOBAaHHOrO B  Mpoleccax
[EMOKPATUYECKOTO PedOPMMUPOBAHUS: KaK NMOSIUTUYECKUX S/IUT, NPecieayowmx,
npexae BCEro, Y3KO KOPMopaTUBHble MHTEPEecbl, TaK W LWMPOKMX Macc
3N1eKTopaTa, NO3BOMIAWMX NPEeBpaTUTb cebs B 0OBEKT MaHWUMY/IMPOBAHUA CO
CTOPOHbI MOAUTMYECKOro Knaacca. [NybuHHas npuuMHa [AeMOKpaTU4Yeckomn
Aerpajaumun, Ha Halw B3riA4, KPOeTcs, npe)ae Bcero, B TOM, rAyboKo
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TPaBMMUPYIOLLEM  KAQYeCTBO  YE/IOBEYECKOro  maTepuana, obuectBeHHOM
KOHTEKCTE, KOTOpbIN CTan 0bHapy*KMBaTb cebs A0CTaTOYHO ABHO TOrAa, Korpa
AEeMOKpaTMyeckan andopus, BbI3BaHHAA HAYa/IOM NepeMeH, NOCTEMNEHHO CTana
CXOAMUTb «Ha HeT».

KapauHanbHble 06LEeCTBEHHO-NONTUYECKNE nepemeHbl Bceraa
COMPsKEeHbl C MpoLEeccaMy MNEepPeoCMbICNEHUSA 0B6LLECTBOM AOMUHUPYOLLNX
LEeHHOCTEN W Uueneil pas3sutua, ¢ GOPMUPOBAHMEM HOBbIX YCTAHOBOK MU
opueHTnpoB. NMogobHoe cocToAHMe 06LLEeCTBEHHOrO CO3HaHWA 0COBEeHHO yaauHO
onucan M. LUTomKa B CBOeWl TEOPUMU «COLMALHON/KYNLTYPHON TpaBMbI»,
yKa3biBas Ha HEMNpPaBOMEPHOCTb MAEANM3aLMM COLMANbHOTO WU3MEHEHUA KaK
6eccnopHoO NoI0KUTENBHOIO, CNOCOBCTBYIOLLEFO UCKOYUTENIBHO Nporpeccy [3].
Obwwan xapaKTepuUCTMKA COCTOAHWA TPABMbl 3aK/OYAETCA B OLLYLLEHUM
«HapyLlleHna HOpManbHOCTUY, crnocobcTeyowero GopmMUPOBaHUIO Y areHToB
COLMANbHOIO B3aMMOAENCTBMA cneumdryeckoro naToNorM4yeckoro CoCToAHUA,
KOTOpbIV 3aTparnBaer  Tpu OCHOBHbIX  YPOBHSA: 6uonornyeckmin/
aemorpaduyeckmii ypoBeHb; YPOBEHb COLMANIbHOM CTPYKTYpbl obuiectsa; u
COBCTBEHHO Ky/bTYypHYIO chepy. CMMNTOMbI COLMaNbHON/KYbTYPHON TPaBMbl
Ha CEerofHAWHUN paeHb penbedpHo oOHApYKMBaOT ceba B COBPEMEHHOM
MONLABCKOM 06LLECTBE BO BCEX TPEX, YKA3aHHbIX Bbllle, chepax.

B nemorpaduyeckoit chepe TpaBma NposBaseT cebs nocpeacTsom obuiei
b6uonornyeckon aerpagaummn KONNEKTUBHOCTU, CKA3bIBAACb, MPEXAEe BCEro, Ha
CHUXXEHUM  YPOBHA pPOXKAAEMOCTM WU  MPEBbLIWEHUM CMEPTHOCTU  Haj,
POXKAAEMOCTbIO, 4YTO MOAAEPMBAET B CTPaHe YCTOMYMBYHO OUHAMMKY
€CTeCcTBEeHHOW ybbl/IM HAaceseHns 1 ero 04HOBPEeMeHHoro ctapeHus [4, c. 15]. B
YyacTtHocTH, K 2016 roay KO/AIMYEeCTBO MOJIOAbIX Jt04eN CTano MeHblue Ha 40
NPOLEHTOB NO cpaBHeHUto ¢ 1998 rogom. B To e Bpems, KONNYECTBO TeX, Yel
BO3pacT npesbilaeT 61 roa, coctaBnseT B HacTosAllee Bpema 18,5% [5]. CornacHo
NPOrHo3am 3KCMNepToB, TEHAEHLMA CTapeHna HaceneHna Mongosbl NpuseeT K
Tomy, 4to B 2030 rogy YMCNEHHOCTb AnL, ZOoCTUrwnx 60 netT u Bbiwe, MOXKeT
OOCTUTHYTb UMdpbl B 23% OT 06Leit YUCAEHHOCTU HaceseHus, no obliemy
06beMy CpaBHABLUMCL C BO3PACTHOM KaTeropueit nunu, 20-39-neTHero Bo3pacra.

Y6bl/1b HaceNeHUs CBA3aHa TaKKe C YCUIeHNEM MUTPALMOHHbIX MPOLLECCOB.
B Hactoswee Bpema Pecnybivky MonpoBa exegHeBHO nokuaatoT o 106
rpaxaaH, NosvLMOHMPYA Hally CTpaHy Ha TPEeTbeM MecTe B MMpe No TemMnam
MUIPaUMOHHOM ybblnn  HaceneHnua [6]. [MosTtomy 3KcnepTbl nNpeaBuaAaT
yrnybneHve TeHAEHUMI AenonynauuM CcTpaHbl, npeanonaras, 4to obuwas
YMCNEeHHOCTb HaceneHus K 2030 rogy MOXKeT COoKpaTuTbes Ha 21% [7, c. 76].
Habniopatoweeca B8 Pecnybnuke MongoBa CTapeHuWe  HaceneHua C
Heob6X0AMMOCTBIO CKa3bIBAETCA Ha Pa3BUTUM NOAUTUYECKON chepbl, yBennYMBan
BAVAHME Ha NOMUTUKY CTPaHbl MaprMHa/bHbIX B AemorpadryecKkom OTHOLLEHWM
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cnoeB obuwiectsa, U, Tem cambiM, cnocobcteya GOPMMPOBAHMIO 3ACTOMHbIX
ABNEHWNI B NOIUTUYECKOM chepe.

CMMNTOMbI TPaBMbl HE MEHEE OYEBUAHDBI U B COLMANbHOM Chepe KU3HU, rae
HayaBlleeca Ha MCxoZe MPOLIOro BeKa M3MEHEHWe MPUBENO K HapyLUeHWUHo
YCTOABLUMXCA PaHee coumasibHbIX CBA3EW U OTHOLLEHUI. B pe3ynbTaTe nepemeH
MO/14aBCKOE OOLLLECTBO OKA3asn0Cb HEMOCPEACTBEHHO BTAHYTbIM B r106a/bHble
npoueccbl «gemaccosusauum» (Toddnep, 1973), KoTopble npossuan cebs B
C/loMe  NpeXHeW CouManbHOW  CTPYKTypbl obwectBa W paguKasbHOM
neperpynnupoBKe ee OCHOBHbIX COLMANbHbIX CTPAT. [IPOU30LLI0 OKOHYaTE/IbHOE
pa3mblBaHME COUMANbHOM ONOPbl MAacCOBOIo NPON3BOACTBA - paboyero Kaacca u
OLHOBPEMEHHOE  MOMB/IEHWE  MHOMKECTBA NpeactaBuTene  obuiecTsa,
BbIHYK/EHHbIX CMEHUTb npodeccuto, a, B CBA3U C 3TUM, U CBOIN COLMAJIbHbIN
cTaTyc. Tak, corfacHoO AaHHbIM, 06LLan YNCNEHHOCTb PabOTHUKOB, BOBNEYEHHbIX
B Ce/bCKOXO3AWCTBEHHOE MPOW3BOACTBO, COKpPATUIAch, HaunHaa ¢ 1989 r. no
2013 r., c944,4 tbicay oo 303,000 TbicA4. B TO e Bpems, YNCNEHHOCTb 3aHATbIX B
WHAOYCTPUaNbHOM CeKTope, cokpaTunacb ¢ 401,3 Tbicaum B 1989 r., go 151,000
Toicaun B 2013 r. [8, c¢. 130]. NMommMmo 3TOro, YCUAUACS POCT COLMANLHOIO
paccnoeHus, OT oveHb boraTblx A0 cambix 6efHbIX, a TakkKe yraybneHue
COLMANbHOIO HEPaBEHCTBA OB6LLECTBA, YTO HALL/IO CBOE afeKBAaTHOE OTPaXKeHUe
B €ro CTPYKType, OT/INYALOLLLENCA yeuneHem HeogHopoaHocTM. OCHOBHaA macca
rparkgaH, npoxwusatowmx B Pecnybnnmke MongoBa B HacTosAllee Bpems,
npeacTaBaeHa MaNOUMYLLMMU U HEUMYLLMMU CNOAMM, YUCIEHHOCTb KOTOPbIX
coctaBnfeT 6osee 60 % oT obLielt YMCNeHHOCTU HaceneHus. B To ke Bpems,
corparkaaHe, BXOAALLME B KAaTEFOPUIO COCTOATE/bHbIX, B LLE/IOM COCTaBIAOT BCEro
okono 12% [8, c. 131].

B uncne cneumdurUecknx XapakTeEPUCTUK COBPEMEHHOrO MOAJABCKOro
obLecTBa cnefyeTt HasBaTb M CBOMCTBEHHYIO eMy MapruHann3aLmio, T.e. pocT B
ero CTPYKType [0/M MaprvHanoB — N04eN, BbIOUTbIX M3 CBOEN couunanbHoM
cpeabl M NPeBPaTMBLUMXCA B JIOMMEHU3UPOBAHHbIE COM (HUWME, BOMMKM,
6poanaru). Kpome Toro, APKMM CMMNTOMOM B Pa3BMTUM OBLLECTBA B YC/IOBUAX
nepexoza K PbIHOYHOW 3KOHOMMKE CTano nossnaeHve 6es3paboTtuubl, KOTopas, B
HacTosLLee BpeMs, COrIacHO AaHHbIM [8, c. 132], 3aTparnBaeT OKo/I0 YeTBEPTH
paboTocnocobHoro HaceneHwua CTpaHbl. JaHHoe 06CTOATENBCTBO
cnposouuposano ¢opmmpoBaHMe ocoboro coumanbHoro peHomeHa — TpyLA0BOM
MUrpaumm, Kotopas ycnosuax Pecnybamku Mongosa npuobpena maccosbiii
XapakTep. B HacToAwee Bpemsa B TPYAOBYD MWIPALMIO, COTMACHO [AaHHbLIM,
BOB/IEYEHO A0 24% HaceneHus TpyaocnocobHoro Bospacta [9, c. 123].

Takum  06pasom, NOAABAAKOWEAA YacTb  MONAABCKOrO  obuiectsa
npeAcTaBieHa CoUManbHOM FPYNMNON «HUMKE CPeHEero ypoBHA», 03abo4eHHOoM,
npexae Bcero, npobnemamu  BbKMBaHMA. ITO  AMKTYeT  Maccam
COOTBETCTBYIOLLME OpPUEHTALMM B 061aCTU NOAUTUKNU. BHYTPEHHAA coumanbHas
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pa3apob61eHHOCTb KaK BCero obLiecTBa B LLe/IOM, TaK M C10A HAceNeHNsa «HUXKe
CpefHEero ypoBHA», BKOYAOLWEro NpeacTaBuTeNel pasHOLWEPCTHbIX Npodeccuii
W 3aHATUIN, NPENATCTBYET OCMbIC/IEHMIO IIOABMU TEX OBLLUX MHTEPECOB, KOTOPble
Moran Bbl UX BHYTPEHHE CBA3bIBaTb B €AWHYO, CMJIOYEHHYHO W COMMAAPHYIO
rpynny, nNpeacTaBaAloWyo CcOobOM MOLLHYIO couManbHyto cuay. [Mostomy
NMONUTUYECKOE CO3HAHWE MACC MEHEee BCEro OPUEHTMPOBAHO Ha Npobaembl
WOEO0N0TMYECKOTO XapaKTepa, Npu3BaHHble B KOHLEHTPMPOBAHHOM BuAe
OTParKaTb KNACCOBbIE MHTEPECHI M YCTAaHOBKM COLMAJIbHBIX FPYNN HaceseHus. B 1o
Ke Bpems, bopbba 3a BbIXKMBAHME, MNOrIOWAA CYOBEKTHYIO 3HEPIUIO COLMYMa,
MOPOXA3ET COLMabHYO/MONNTAYECKYIO MAaCCMBHOCTb, YTO MpPeBpallaeT ero
OCHOBHYIO Maccy B NPOCTOro «Habnaatens» 3a NoJMTUYECKMMM NPOLLECCaMK,
passopaumBatowmmmca B ctpaHe. Kpome Toro, o3abouyeHHOCTb npobiemamu
BbIXMBAHUS OPWMEHTUPYET NOAABAAIOWLYIO YaCTb MONLABCKOro obliectsa Ha
noaAep KKy MONUTUYECKMX NApPTUIA «NEBOTO» U «JIEBOLEHTPUCTCKOrO» TOJIKA,
nponaraHaNpPYOLWMX UAEN YKPENIEHUA COLMANIbHOM 3aLWMTbl HaceneHus. BarkHo
M TO, YTO TAXKENI0e MaTepmasibHOE MOJOXKEHNE, XapaKTepPHOe A/1A 6obLuelt YacTu
MOJILABCKOTO 06LLecTBa, M OTCYTCTBME B CTpPaHE peasibHblX MepCrneKkTUB
COLMANbHO-3KOHOMMYECKOTO Mporpecca Aenaet 6erctso U3 CTpaHbl, B KaKoi Obl
dopme OHO HM BbIparkanocb, bonee NPeANOYTUTENbHbIM, YEM BOBJ/IEYEHUE B
NoJIUTUKY C Lenbio 6opbbbl 3a Nydwee byayulee.

PaguKanbHble coupmanbHble M3MEHEHWSA, MPoU3oLWealne B Halel cTpaHe
Ha pyberke nocnefHUX BEKOB, OCTaBU/IM CBOM «TPaBMAaTUYECKUIA» OTTUCK M Ha
KKYNbTYPHOM TKaHW» obwecTBa, NpuBeas K TPaBMUPYIOWMM MU3MEHEHUAM
YKNaga Ku3HKW, obbluaeB, LEHHOCTeM M HOpM, TPaguuui, BEPOBAHWUA W
ybexaeHui, xapakTepa MaccoBbiX KOMMYHMKaUW 1 T.M. BmecTe ¢ nepecmoTpom
06L,eCTBEHHbIM CO3HAHMEM WAEONOTMYECKMX OCHOB Pa3BUTUA, PAaAUKANbHOMY
nepecmoTpy NoABeprcs BECb KOMMNEKC AyXOBHO-HPABCTBEHHbIX NPeACTaBNEHMM
M YCTaHOBOK MO/AABCKOro 0bLiecTBa, BK/OYas ero Hambonee raybuHHYLO,
YXOASALLYIO KOPHAMM B AANEKYH0 APEBHOCTb, HPABCTBEHHYHO OCHOBY. HecmoTpsa Ha
TO, YTO Ha HblHeWHem 3Tane Pecny6svka MosgoBa BOB/ieYeHa B MPOLLECCHI
€BPOMEeNCKON  MHTerpauMmM W eBpPOMenckne  UEeHHOCTM  oduLManbHO
OEKNapuMpoBaHbl B KayecTBe [AyXOBHO-HPABCTBEHHOM OCHOBblI MPOLLECCOB
AeMOoKpaTM3auun, ANA COBPEMEHHOrO0 MOJ/IAABCKOro obLWwecTBa, yKasaHHble
BbllE OPMEHTMPbI OCTAlOTCA MOKAa J/IMWb AeKNAPALMOHHBIMM YCTaHOBKaMM.
MepecTpoiika O6LWECTBEHHOrO CO3HaHWA WAET Haubonee YycnewHo B
HanpaB/AeHUM YCBOEHUA LLeHHOCTel obuecTBa NoTpebeHnA ¢ XxapakTepHon ana
Hero MaccoBOi Ky/abTypol. LleHHOCTM noTpebieHWA 3aHMMAIOT LEeHTpasbHoe
MeCTO B CUCTEME LLeHHOCTHbIX YCTAHOBOK MacCOBOrO CO3HAHMSA, BbITECHSAA Ha ero
nepudepuio Bce oOcCTanbHble cocTaBaawwme. B noautnyeckon cohepe
OTMEYEHHble OOMMWHAHTbl MPOABAAOT CebA B YKPENAeHUW anaTU4HOro
OTHOLLUEHMA K NONTUKE Y BONBbLUMHCTBA MOAABCKOrO 0bLLeCTBa.
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[pyroii Ba*kHON 0COBEHHOCTbIO AYXOBHOIO COCTOAHUA 06LLeCTBa ABNAETCA
TEPNUMOCTb MO OTHOLWIEHWIO K MOAUTMKAM, CKOMMPOMETMPOBABWNM cebsn
BOB/JIEYEHHOCTbIO B CKaHZa/bHble KOPPYMLUMOHHbIE CXEMbl, MWAYLWMM Ha
OTKPOBEHHbI 0OMaH, HE3aKOHHOe oboralleHue U NpesaTeNbCTBO NapTUHO-
KNQHOBbIX MHTEPECOB B MOJ/Ib3Yy MOAAEP!KKM H6osee CUABbHOIO NOAUTUYECKOro
KOHKypeHTa. MNpruyem nosegeHMe BOPOBATOrO MOUTUKA B rnasax obliectsa He
BbIFAANUT CTONb OCYAUTENIbHBIM, €CIM YKa3aHHbIV NOAUTUK LLeMOHCTPUPYET CBOIO
FOTOBHOCTb «AE/UTLCA» C MPOCTbIMU NtoAbMU. MoaTBEPKAEHMEM TOMY MOMKET
CNYXKUTb KHWKaKaa» peakuma MO/AABCKOro obLecTBa Ha M3BECTME O «Kpake
MUANNApAa» U3 BGAHKOBCKOW CUCTEMbI, OCYLLECTB/IEHWE KOTOPOMN 6bl1o Obl
HEeBO3MOKHbIM 6€3 NoAAEPIKKM CO CTOPOHbI NOANTUYECKUX CTPYKTYP. He meHee
cnabo oblecTBo pearnpyeT M Ha obLime NPu3biBbl ONMO3ULLMM, HaNPaBAEHHbIE
Ha 60opbby C onMrapxamu, yKpPenuBLUMMUCA Y KOpMWUNA MONLABCKON BAACTM.
OpueHTauM1, LOMUHMPYIOLWLME B  MOJAUTUYECKOM CO3HAHWWM, B  LEIOM,
CBUAETENbCTBYIOT O TOM, YTO B cTpaHe popmupyeTcsa GeHOMEH «MOAUTUYECKOTO
KAMEeHTenn3ma», Koraa usbupatenb, UTHOPUPYA HPABCTBEHHYO CTOPOHY Aena,
3aK/t0YaeT C NOJMTUKOM «COLMAbHbIN [OroBop», ONMPAtOLWLMIACA Ha NATPOH-
K/IMEHTCKMe oTHoLWeHus [10].

Opyrum 3ameTHbIM NPOABAEHWEM Ky/NbTYPHOW TpPaBMbl CTas KpWU3UC
KO/INEKTUBHON WAEHTUYHOCTU, NPMBEALLIMI K (GOPMMPOBAHUIO KYJbTYPHOIO
pacKosa, Mo CyLLecTBy pasAe/mBLLErO MO/IAABCKOe OBLLEeCTBO Ha ABe 4acTu, B
3aBUCMMOCTU  OT  KYNIbTYPHO-A3bIKOBOW  MPUHAL/IEKHOCTM, a TaKXe B
COOTBETCTBMM C OTHOLIEHMEM PA3/UYHbIX HALMOHANIbHO-KYAbTYPHbIX Fpynn K
npoueccy nepemeH. B noantuyeckon chepe nopobHbIA KynbTypHbIA GeHOMEH
npuobpen ¢dopmy ISTHONOAUTMYECKOTO packona obuwectea. [lpobnema
HaLMOHANbHO-KYIbTYPHON WAEHTUYHOCTU Jflerna B OCHOBY ¢opmMMpoBaHUA
NOJITUYECKUX OPUEHTALMI U NPeaNoYTEHNI MONLABCKONO 3/1EKTOPATA, No3gHee
BbI/IMBLUNCH B npobnemy reonoanTUYECKOro NPOTMBOCTOAHMUA,
BOCNPUMHMMAIOLLErOCA LUMPOKMMM MACcCaMM HaceNeHusa, Npexae BCero, Kak
NPOTUBOCTOAHME PA3/INYHbIX KYIbTYPHbIX MUPOB.

3amMeTHbIM «TPaBMaTUYECKMM» MNOCNEACTBMEM COLMANbHLIX NepemeH B
KyNnbTypHON cdepe cTano TakxKe <¢opmupoBaHMe B CTpaHe ocoboro
06LWECTBEHHO-NO/IMTUYECKOTO KAMMATa, XapaKTepM3YoLWeroca paguvkaibHbIM
M3MeHeHMeM ObLLLEeCTBEHHbIX HAaCTPOEHUIH. Hauano nepemeH CONpoBOXKAANOCH
«aeMoKpaTtnyeckor andopuen». Ho K cepeamHe 90-x ykasaHHOe MOpPanbHO-
NCUXONOrMYECKOe COCTOSHME MNOWO HA Yybbinb, YCTynas MeCTo 4YyBCTBY
pa3oyapoBaHusA OT HecbbIBLIMXCA Haexa. CoO3HaHMe 0bLw,ecTBa CKOBA/IM CTPaxX U
BceobLan anatma, KOTOpble W CEroAHA XapaKTepHbl A1A Ob6LWEeCTBEHHOro
HacTpoeHMsA cTpaHbl. CIOXMBLUMINCA B CTPaHEe OOLLLeCTBEHHbIM KNMMAT af,eKBaTHO
CKa3blBAETCA Ha XapaKTepe MacCOBbIX 3/1EKTOPasIbHbIX OpUeHTaunii. B ocHose
3/1eKTOPANIbHOrO MOBEAEHUS /ieXKaT HaCTPOeHWUA MOAUTUYECKOW anatum u
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MOJIHOTO HeAOBepus K MNONUTUYECKMM WMHCTUTYTaMm, a TaKKe KO Bcemy
NOANTUYECKOMY K/1accy, HE3aBUCMMO OT €ro NoIMTUYECKOM KoMopaTypbl.

B 3aKnto4eHMe xoTenocb bbl NOAYEPKHYTb Ba*KHOCTb YYETa TEX HEraTUBHbIX
nocneAcTBUiA, KOTOpble C HEOBXOAMMOCTbLIO COMPOBOXKAAIOT N060E coLmanbHoe
M3MEHeHMe WM HOCAT Ha3BaHME «CoUManbHOM TpaBMbl», gna 6onee rnyboKoro
ocMbICNIeHNA peHOMEHOB 13 chepbl NONUTUKM, 6e3 Yero MHOTMe TeHAEHUMMN B
noBefeHMM 3N1eKTopaTa MOFyT KasaTbCA HeobbAcHMMbIMK. [lpuobpeTeHHas
MONZABCKMM OBLLECTBOM B KOHTEKCTE €ro pPaguKaibHOro  COUMaNbHO-
NOANTUYECKOTO pedopmmpoBaHMsA coumanbHas TpaBma 3aMeTHO
AedopmmpoBana KayectBO YesIOBEYECKOTO MaTepuana, BOBJIEYEHHOTO B
npoueccbl 06LW,EeCcTBEHHOrO Pa3BUTUA, TEM CaMbiM, BO MHOTOM Npeaonpeaenvs
XapaKTep 1 KauyecTBo NnepemeH.
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ASPECTE BIOETICE SI CLINICE ALE CONSILIERII
SPIRITUALE A DETINUTILOR BOLNAVI

Viorel COJOCARU, lector universitar
catedra Filosofie si Bioetica, USMF , Nicolae Testemitanu”

The counseling of detainees is an appropriate method of spiritual action, focused on
valuing human existence, being directly focused on subjects requiring an interdisciplinary
approach. Investigations have resulted in the implementation of moral values in the
penitentiary environment, as this framework is dominated by non-values, which make the
individual vulnerable to the challenges. effectively implement moral guidelines in the
deprived of freedom environment. Through the involvement of moral conscience, the
detainee will balance his existence in a deprived of freedom environment, exploiting some
possibilities of enhancing the quality of life.

Keywords: bioethics, moral, detained, spiritual counseling, moral conscience.

ntr-o forma directd sau indirect, specialistii ajustati in diverse domenii
produc si reproduc impresii despre consecintele efectelor morale sau imorale.
Cauzalitatea acestor efecte si fapte abordate azi cu insistenta atat la nivel
stiintific, cat si la nivel media, tinde sa propuna o profilaxie a non-valorilor in
societatea contemporana. Pentru lumea actuald nu mai sunt strdine notiunile
de crima, arestat, pedeapsa, penitenciar, detinut, etc., exceptie facand doar
executia. Si mai mult ca atat, astazi, cele mai senzationale stiri sunt cele legate
de arestéri si condamnéri. Tn pofida abuzurilor informationale in explorarea
mediului penitenciar, totusi, acest subiect ramane tabu pentru multi cercetatori
din diverse domenii. Studierea acestui mediu implica nemijlocit cunoasterea
non-valorilor predominante in acest sistem, inclusiv spulberarea stereotipurilor
negative si pozitive despre acest fenomen. O abordarea complexa si actuala o
constituie consilierea spirituala a detinutilor, abordand aspectele bioeticei si
metodologice pentru reabilitarea lor. Corijarea detinutilor in institutiile
penitenciare este caracterizata prin adaptarea, formarea si educarea calitatilor
morale, selectia si schimbarea,deprinderea si mentinerea, tinand cont de
conditiile si mediul penitenciar, de nivelul intelectual al detinutului si starea lui
spirituala anterioara condamnarii.

O problema actuald in cercetarea mediului penitenciar ar fi contributia
noastra la spulberarea stereotipurilor uzuale in societate. Cunostintele infime
despre lumea penitenciara v-a dduna somatic si spiritual potentialului stiintific
de cercetare in acest domeniu. Cele doua izvoare, care impulsioneaza
cercetarile din mediul penitenciar: mass-media cu filmele artistice de profil si
stereotipurile, prin care societatea libera cunoaste lumea penitenciara sunt
superficiale. Din acest punct de vedere consilierea spirituald a detinutului,
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utilizand diverse principii de cercetare antropologice, este pusa in fata unui
pariu: acela de se , de familiariza” de cotidian, adica de a se distanta de ceea ce
este cunoscut societatii prin prisma mass-mediei si a stereotipurilor, si a
surprinde ipostazele noi in refacerea morala a individului deraiat de la aceste
norme. in conditiile precare a mediului penitenciar abordarea bioetici a
problemei vine sa sustina biosul uman, astfel pastrand integritatea somatica,
psihica si spirituala a detinutului, deconectandu-l definitiv de la formele non-
valorice, promovate si publicate in mediul penitenciar, iar in cel liber spulberand
stereotipurile exotice ale mediului privat de libertate. Cercetarile stiintifice a
mediului penitenciar pe subiecti umani a provocat dintotdeauna atat fascinatie
si atractie, cat si repulsie, groaza si fricd, toate acestea din perspectiva
pluralismului identitar uman. Promovarea unor realitdti despre mediul
penitenciar, despre formele de manifestare umane si consecinta somatica,
spirituala si psihica va debusola toate stereotipurile negative ale societatii.
Sensul vietii Tn plenitudinea lui, se va realiza in libertate.

in descrierea succintd a notiunilor de stereotipuri despre mediul
penitenciar, vom utiliza posibilitatea stiintifico-antropologica, alteritatea, astfel
divizand subiectul cercetat in doua categorii: stereotipuri pozitive si stereotipuri
negative. Experienta alteritatii a fost traita de timpuriu de navigatori,
colonizatori, exploatatori, apoi turisti, misionari, oameni de stiinta, etc. [5,
p.30]. Toate cercetdrile pe subiecti umani, pe aspecte comparate, au la baza
premiza alteritatii.

O abordare uzuald a stereotipurilor negative despre mediul penitenciar,
vine sa estetizeze incorect habitatul acestui mediu, din acest punct de vedere
atat consilierul spiritual, cat si medicul intampina probleme la anamneza,
diagnosticare si tratament. Asumarea unui statut de ,erou” in penitenciar,
format in baza stereotipurilor negative, din care astazi societatea se hraneste,
va provoca din partea detinutului noncomplianta atat la tratamentul
medicamentos cat si la consilierea lui spirituald. Abordarea principiilor bioetice
in acest caz, prin diverse metode de asistentd spirituala va ajuta revenirea
condamnatului la albia valorilor morale pentru mentinerea si stabilizarea starii
de sanatate, in caz contrar, daca patologia este infectioasa,va surveni izolarea
lui de ceilalti condamnati. Aceasta forma de profilaxie este in dezavantajul
detinutului izolat din cateva motive: daca izolarea va fi in perioada arestarii,
atunci condamnatul va suferi o privare dubla de libertate, iar aceasta va cauza
o trauma morala si psihicd, va accentua neincrederea in factorul medical,
aducandu-i suferinte, iar detinutul nu este pregatit sa le suporte. Din alt punct
de vedere stereotipurile care promoveaza non-valorile in mediul penitenciar
sunt contagioase, dupa fiziologul N. Paulescu toate viciile sunt contagioase [9,
p.14], iar obiectivul suprem al penitenciarelor este reabilitarea morald a
individului privat de liberate. Prejudecatile asumate pe parcursul detentiei sunt
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apoi reluate, amplificate, transformate in stereotipuri si aruncate societatii.
Cauzistica acestor prejudecati constd de fapt in mediul privat de libertatea fizica
si sociala, pe fonul acestui fenomene mai evidentiaza profesionalismul sau non-
profesionalismul colaboratorilor, medicilor, consilierilor, etc. Acestea deseori
cedeaza din obligatiile morale, in diverse Tmprejurari si forme, inclusiv:
razbunarea, ura, pedepsirea etc., pana la incalcarea confidentialitatii, factori
nocivi ce justifica aparitia si mentinerea stereotipurilor negative.

Stereotipurile pozitive sunt mai putine cantitativ, dar mai utile pentru
consilierea spirituald. Aceasta categorie vine in sustinerea paradigmelor
bioetice de habitat in mediul penitenciar. O doza de tratament spiritual a
detinutilor bolnavi poate fi utilizata de stereotipurile pozitive in fortarea
constiintei de a depasi fobia medicald, prin recunoasterea si aprecierea
lucratorilor medicali drept prietenii si sustinatorii vietii si integritatii detinutului.
O parte din societate acceptd aceasta categorie de stereotipuri uzuale, mai ales
familiille condamnatilor, utilizandu-le in contracararea stigmatizarii atat a
familiei detinutului, cat si a condamnatului in perioada post detentie. Consilierul
spiritual abordeaza aceste stereotipuri in consilierea detinutilor ce urmeaza afi
eliberati, precum si in perioada post detentie.

Antropologia medicala, cultural3, sociala, astazi este dominata de diverse
reprezentari ale alteritatii, fapt ce a devenit vizibil incepand cu abordarile
teoretice si cercetarile practice, accentul cazand pe dialogul interdisciplinar,
intercultural s interreligios, unde partenerii au acelasi statut spiritual, ,,prin
urmare, se poate spune ca sensul alteritatii se ,inmoaie”, ea inceteaza sa mai
fie perceputa ca o diferenta interioara si ostila” [4, p.90].

in toate situatiile precare unde este implicat individul uman in calitate de
victima, necesita o abordare speciald a mediului. Condamnarea usuratica si
precoce a tuturor rebelilor valorilor morale este un act de terorism moral,
societatea penala este impusa in elaborarea conditiilor de reabilitare a umanului
cazut. De timpuriu, detinutii s-au ,bucurat” de diverse metode explozibile
siberiene, saparea manuala a canalelor Volga-Don, Dundre-Marea Neagra, foame,
sete, ger etc.); implicarea lor la diverse experimente de in umanizare (fenomenul
Pitesti, fenomenul Arhipelag, etc.); participarea lor involuntara la diverse cercetari
biomedicale etc., toate acestea au fost si sunt condamnate de toate Forurile
Internationale de Protectie a Omului. Detinutii bolnavi, indiferent de regimul
detentiei, au nevoie de ingrijiri speciale: incepand cu consiliere spirituala si
finisand cu ingrijirea paliativa. Ei sunt subiecti activi in procesul refacerii morale.
Omul, din punct de vedere fiziologic, in suferinta se poate modela spiritual, daca
suferinta devine valoare morald [10, p.283]. Consilierea spirituala in comun cu
lucratorii medicali, preoti, juristi, sociologi ridica nivelul moral al condamnatului
[3, p.138]. Obiectivul suprem in aceste conditii fiind mentinerea sanatatii fizice si
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psihice a condamnatului, precum si anihilarea suferintei. Consilierea spirituala
realizatd, tinand cont de reperele bioetice, acordatd de specialistii diverselor
domenii: preot capelan, psiholog gardian, medic s.a. are o mare probabilitate de
a deveni una eficientd. Nu doar consilierea detinutilor bolnavi necesita a fi
organizata intr-un echipaj de specialisti, ci si intreg spectru de refacere a umanului
cazut necesita colaborare cu diversi specialisti.

Rezultate obtinute in urma studiilor realizate in conditiile de penitenciar,
indica faptul ca consilierea spirituala a detinutilor bolnavi au imbunatatit
calitatea anamnezei, iar relatia medic-detinut si consilier-detinut au dus la
compliantd, rezultand un tratament reusit. Utilizand principiile biotipologiei in
consilierea spirituald a detinutului atragem atentia la individualizarea asistentei,
eliminand sablonul terapiilor spirituale speciale. Astfel, in comun acord, medicii
si asistentii spirituali Tn mediul penitenciar vor explora toate metodele
terapeutice de mentinere a sanatatii bolnavului, astfel paradigma antropologiei
clinice, care ,are la baza ideea ca patologia umana este puternic influentata de
conditiile de viata, de mediul social” [1, p.97], va reusi stabilirea unor norme de
conduitda Tn relatiile medic-detinut, detinut-gardian sau detinut-detinut.
Conditiile de viata si insasi mediul penitenciar promoveaza ideile unor repulsii
la stabilitatea vietii individului uman.

O abordare speciala revine consilierii spirituale a bolnavilor terminali, prin
ingrijirea paliativa. Conditiile precare de habitat in mediul penitenciar, precum
si densitatea condamnatilor in celule v-a propulsa diversi factori nocivi in
destabilizarea sanatatii somatice a condamnatului, astfel numarul bolnavilor
terminali in institutiile penitenciare este in crestere. Aceastda noua forma de
asistenta medicald in penitenciare s-a evidentiat in temnitele comuniste, atunci
cand detinutii se ingrijeau unii pe altii [7], chiar si in momentele cand li se
interzicea. Azi, noul sistem de management european al sanatatii impune toate
institutiile medicale sau paramedicale (penitenciar-spital, azil de batrani, etc) sa
ofere conditii speciale bolnavilor terminali. Dat fiind faptul ca repartizarea
condamnatilor in celule se face dupa mai multe criterii (crima savarsita, varsta,
sex, patologie etc.), in fiecare sectie a Spitalului-Penitenciar exista celule special
amenajate pentru bolnavii terminali. ingrijirea paliativa a detinutilor terminali
este oferita sistematic de lucratori medicali si de alti condamnati, iar ocazional
de diversi consilieri si specialisti. Consilierea spirituala a detinutilor bolnavi
terminali este indispensabila de alte preocupari medicale. Tn aceastd perioad3
persistd un fenomen des fintdlnit,agonia detinutului,care se manifesta in
dependenta de pregatirea morala si psihica in fata mortii a bolnavului,
recunoasterea vinovatiei si a starii pacatoase, precum si eliberarea de
cuantumul pacdtos prin diverse metode spirituale. in final, obiectivul suprem in
aceste conditii cade pe micsorarea suferintei, refacerea si pastrarea sanatatii
spirituale a condamnatului.
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Aplicarea metodelor bioetice Tn consilierea spirituala a detinutilor a lansat
un model eficient de cooperare la tratament dintre medic si pacient, utilizand
toate tipurile de relatie consilier spiritual — detinut, imprumutate din domeniul
medical. Aceste metode vin in ameliorarea relatiilor medic-detinut si detinut-
familie, sensibilizandu-se pozitiv si detinutii bolnavi cu tentativa de suicid, astfel
fiind contracarata atitudinea ostila fata de viata. Problema tentativei de suicid
pe fonul maladiilor cronice este un flagel si pentru societatea liberd. Tn
majoritatea tarilor Europene, suicidul este considerat o problema a sanatatii
publice, iar drept cauza de deces este situatd intre primele zece premise ale
mortii [11, p.142].Atenuarea fenomenului suicidal in mediul penitenciar se
manifestd prin lipsa de incredere in factorul medical din penitenciar si a
sistemelor juridice de privare de libertate (in Republica Moldova avem trei tipuri
de detentie: inchis, semi-inchis si deschis). Chiar daca detinutul este bolnav, in
penitenciarul-spital forma detentiei se pastreaza, paradoxal fiind cd de acest
factor nu raspunde lucratorul medical din penitenciar, dar se rasfrange negativ
asupra relatiei medic-condamnat.

Referintele directe a suicidului in mediul penitenciar sunt axate in cele mai
dese cazuri pe patologiile spirituale, sociale si psihiatrice. Cercetatorii care s-au
ocupat de acest fenomen mai in de aproape, sustin ca suicidul nu urmareste
neaparat moartea sau desfiintarea propriei persoane, cat fuga de viatd, fuga de
probleme, modul in care o reprezinta victima [8, p.215], sau santaj emotional
[2, p.68], ultimul fiind cel mai des intalnit in mediul penitenciar. Moralistii
considera ca suicidul este o boala morala care poate fi contagioasa [15, p.218],
de exemplu se inregistreaza uneori adevarate epidemii de morti voluntare fiind
specifice unui anumit timp si unui anumit loc. Tn institutiile penitenciare din
intreaga lume sunt cunoscute fenomenele de autoranire sau automutilare cat
si de faptele premergatoare lor, anume acele ce simuleaza fenomenul. Intentiile
acestea caracterizeaza comportamentul deviant al detinutului manifestandu-se
prin: tdierile venelor, rani superficiale, inghitirea unor obiecte care provoaca
rani grave esofagului, tentativele de spanzurare sau otravirile impulsive.
Comportamentul detinutului si rata sinuciderilor reprezinta o problema clinica
semnificativa si persistentd in mediul penitenciar. Tn contracararea suicidului ca
fenomen medico-social in penitenciare este lucrul in comun, iar un aport
deosebit 1l are consilierul spiritual al institutiei care aduce la cunostinta
administratiei factorii decisivi in evolutia problemei.

Unii factori de risc ai condamnatului cu tentative de suicid sant:statutul
socio-economic, dezavantajele, bolile (nevroticii deprimati, dezechilibrul
hormonal, slabirea unor neurotransmitatori) [11, p.141], tulburari psihice si
anxioase, depresia, etc., dar si predispozitie familiara pentru sinucidere sau
transmitere ereditara. Cunoasterea factorilor de risc v-a reusi abolirea faptelor
imorale ce duc la tentative de suicid. De multe ori, bolnavii din penitenciare,
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intr-o crizd, aproba aceste fenomene in calitate de manipulare pentru
castigarea beneficiilor personale, uneori fiind fatale. Definirea raportului
detinutului bolnav cu propria lui viata este obligatia consilierului spiritual,
explicandu-i valoarea vietii si uzualitatea sociala a factorului uman. Desigur,
aceste tipuri de consiliere sunt de durata, dar cu efecte asteptate. Toate
metodele desfasurate in aceste cazuri pornesc de la premisa ca viata omului
este cel mai mare dar de la Dumnezeu [13, p. 321]. In aceste cazuri consilierul
spiritual are un rol de padrinte si prieten a celor mai defavorizati condamnati.
Succesul lui in penitenciar tine de abilitatea lui de a initia si a intretine o relatie
personald cu detinutul, si obligator, respectarea confidentialitatii.

Problema nemuririi din viziunea religiei si a antropologiei va justifica
tendintele consilierului de a pastra viata detinutului. Suicidul poate fi considerat
ca Tncalcare a sanctitatii vietii umane, care, ,conform convingerilor bioetice,
este inalienabil, sacra, unica si inviolabila, atat fizic, cat si spiritual” [14, p.90].

Problemele morale, nerezolvate in mediul penitenciar, sunt cele legate de
raporturile sexuale. Chiar dacd angajatii si lucratorii medicali Tncearca
contracararea acestui flagel imoral, homosexualitatea are premise de dezvoltare
in acest mediu, in primul rand, ca aceste tipuri de relatii sexuale anormale sunt
considerate drept metoda de pedeapsa intercelulara si intercolegiala. Sistemul
penitenciar dezaproba aceste fapte prin sistematizarea unor principii de conduita
interpersonala si amplasarea lor in celule tinandu-se cont de gravitatea crimei,
sex, nivelul intelectual, etc. Aceasta carenta morala are consecinte grave si din
punct de vedere al profilaxiei bolilor transmisibile sexual. Ridicarea nivelului moral
a detinutilor este cea mai corecta metoda de evitare a fenomenului homosexual
in mediul penitenciar. Aceasta sarcina grea li revine si consilierului spiritual. Unii
din practicantii activi ai homosexualitatii, resping si boicoteaza toate metodele de
consiliere spirituald, savarsite de preot, pastor, abate etc. [6, p. 179-187]. Tn
aceste cazuri asistenta spirituala, adecvata valorilor morale autentice o poate
desfdasura medicul, asistentul social sau cel psihologic, important este sa se
respecte premisele bioeticei si confidentialitatea. Indiferent de specialistul care
desfdsoara consiliere spirituald are nevoie de spatiu protejat, unde condamnatul
sd se simta liber iar consilierul in siguranta. Inviolabilitatea libertatii spirituale a
condamnatului va avea efecte negative, recomandabil ar fi ca asistenta spirituala
a acestor categorii de detinuti sa se faca non confesional si apolitic.

Elaborarea unei strategii a consilierii spirituale a detinutilor bolnavi, aplicand
metodologia bioetica, a configurat metode eficiente de tratament prin promovarea
persistenta a valorilor morale in institutiile penitenciare. Uzualitatea fiecaruia in
aceastd societate este si ea o premiza de a purcede in consilierea spiritualda a
detinutilor bolnavi. Vulnerabilitatea bolnavilor din mediile penitenciare se
deosebeste de cele din societatea libera. in libertate lupta cu boala se imparte intre
familie, prieteni si bolnav, in schimb, in mediul penitenciar aceasta lupta este
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suportata doar de detinut si colegii de celula si ei vulnerabili. Reusita unei redute in
acest segment poate fi consideratd pregatirea lui intelectuald, dar mai ales
sensibilitatea gnostica a suferintei. Revenind la metodele de consiliere spirituald a
detinutilor bolnavi in perioada comunista, era strans legata de starea emotiva,
culturala si intelectuala a colegilor de celula. Exemplu aici revine evenimentului pe
cand se afla Valeriu Gafencu in penitenciarul-spital Targu-Ocna, celula sa s-a
transformat intr-o aula de rezistenta spirituald, unde suferinta imbraca haina unei
valori morale, iar dragostea prevala impreuna cu ajutorul reciproc, compatimirea si
educarea morala in lupta pentru suferinta [12].

Aportul unei consilieri spirituale reusite, va aduce beneficii nu numai
detinutilor bolnavi dar si celorlalti, inclusiv si angajatilor institutiei penitenciare.
Reabilitarea morald a unui individ delicvent este plauzibila pentru intreaga
societate, mai ales pentru familie, care de fapt este si scopul privarii de libertate.
Elaborarea metodelor de consilierea spirituala prin prisma bioeticei va
imbunatati: relatiile Tn care este antrenat detinutul, terapia psiho-somatica,
silueta spirituala a individului in ansamblu.
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FILOSOFII, MORALA SI MORALITATEA

lon SiRBU, dr.hab.
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The article "Philosophy, morality and morality" addresses the issue of the morality of
philosophers, as well as those of morality in general, of contemporary ethics, of the
progress of morality and morality, of the future of man, society and earthly life. Moral is
the core, the quintessence of culture. Moral norms, principles and imperatives are a
product of the activity of communities of people and philosophers concerned with ethical-
moral problems. Morality and morality are subject to progress and therefore have a
historical character.

Keywords: morality, morality, ethics, philosophy, philosophers morality, progress,
ecological ethics, ecophysics.

Preliminarii.

Ziua Mondiala a Filosofiei este un prilej in plus de a medita despre rolul
filosofiei in societatea contemporana, problemele pe care aceasta le-a ridicat pe
parcursul istoriei si Tn conditiile actuale prezente si posibil de viitor. Or, filosofia,
conform filosofului german Hegel, este ,,chintesenta epocii”, ,epoca cuprinsa in
ganduri”. Anume 1in filosofie poti gasi problemele principale care framanta o
epoca istorica sau alta. Anume filosofii atrag atentia la astfel de probleme.

Problemele ce tin de moral3, etica si moralitate nu fac exceptie. Un lucru insa
este de mentionat, aceste probleme par inerente filosofiei si tot atat de , eterne”
ca si aceasta. Ele au fost abordate aproape ca de la inceputurile filosofiei, din
antichitate deci. Da, primii filosofi din Grecia Antica nu vorbesc in direct despre
ele. Incepand nsd cu sofistii si mai ales, cu Socrate, aceste probleme se situeazi
in centrul cugetarilor filosofice, deci a filosofiei.

Morala ca forma a culturii sau a constiintei sociale apare chiar de la
nceputurile existentei omului si a societitii umane. Th ce masurd coincide ea sau
nu cu moralitatea si etica? Filosofii sau eticienii cum interactioneaza ei nsisi cu
morala, cu etica? in ce masuré ei sunt in concordanta cu propriile conceptii morale
sau etice si cu morala in general? Raspunsurile la aceste intrebari si la altele
similare, vor fi formulate in expunerea noastra ulterioara.

Metodologia cercetarii consta in analiza realitatii, a literaturii de specialitate,
a conceptiilor etice, deci a materialelor de cercetare, prin prisma unitatii
istoricului si a logicului, a comparatiei, extrapolarii, a dialecticii in general.

Discutii si rezultate.

Moralitatea filosofilor, scurta incursiune istorico-filosofica. Moralitatea
filosofilor, problema principala care ne intereseaza in acest articol, nu presupune
precautarea problemei date la toti filosofii din istoria filosofiei, inclusiv si a celor
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antici, moderni si contemporani, dar numai unora mai cunoscuti si abordati
arbitrar.

Sofistii negau existenta adevarului, considerand ca acesta este acel ce-l poti
demonstra la momentul necesar. Nu conteaza daca corespunde sau nu realitatii.
Acestia implicit negau si existenta obiectiva a moralei. Protagoras afirma ca omul
este masura tuturor lucrurilor. Deci, de om depinde ce este considerat adevar sau
moral. Latura buna a frazei formulate de acest filosof si impartasita de aproape
toti sofistii, consta Tn faptul ca omul era considerat ca valoarea suprema. Totul
trebuie privit prin prisma omului, a umanului. Sofistii totusi, se situau pe pozitiile
amoralitatii.

Socrate, care si el s-a afirmat ca sofist, dar totusi i-a depasit, poate fi
considerat ca primul reprezentant al filosofiei morale. Maximele lui orale au
cucerit si mai cuceresc adepti. ,Omule, cunoaste-te pe tine insuti”, ,,Eu stiu ca nu
stiu nimic”, ,Omul face rau din ignorantd” s.a. ne indeamna si astazi la cugetari,
discutii, contraverse si generalizdri. ,,Omule, cunoaste-te pe tine insuti” a
schimbat directia si obiectul de studiu al filosofiei. Naturfilosofia s-a transformat
n antropologie. Conform spuselor lui Ciceron, ganditor roman, ,Socrate a coborat
filosofia din ceruri pe pamant”. A directionat-o deci, de la natura, univers la om si
la cunoasterea acestuia.

,EU stiu ca nu stiu nimic” 1l caracterizeaza pe Socrate ca pe un om moral si
modest care arata practic la imensitatea a ceea ce omul nu cunoaste, in
comparatie cu ceea ce el cunoaste. Socrate, cand afirma ca omul nu face rau, nu
procedeaza astfel intentionat, ci din ignoranta, din nestiinta, cred ca vorbeste de
omul generic si nu de individul luat aparte sau la concret. Societatea umana, in
calitate de om la general, procedeaza rau anume din necunoastere sau nestiinta.
A dominat, spre exemplu, natura terestra, cum ar domina un cuceritor sau
ocupantii un popor inrobit. Natura era considerata inepuizabild, ca un depozit
care nu se epuizeazad, din necunoastere. Astdzi, se pare ca procedeaza la fel din
inertie si egoism economic. Natura continua a fi exploatata pe vechi, ca pe
timpuri, ceea ce inevitabil duce la subminarea existentei umane ca atare si
aceasta-i un amoralism cras.

Moralitatea lui Socrate se manifesta si in faptul ca el constient nu ne-a lasat in
scris nicio lucrare. Afirma ca nu vrea sa se proslaveascd, considerand aceasta ceva
amoral, marginindu-se cu spuneri orale. Toate cele spuse de el au ajuns si pana la
noi, in zilele de fata, datorita discipolilor lui, martorilor oculari. Platon, ucenicul lui
cel mai talentat si genial, i-a redat ideile prin dialogurile sale scrise din numele si cu
numele lui Socrate. Din aceasta cauza intalnim greutati in identificarea precisa a
ideilor lui Socrate de cele ale lui Platon. Or, dupa cum afirma Constantin Noica:
,Toata doctrina socratica sau platoniciana — fiindca aici nu se pot deosebi 0 afirmau,
ca in Protagoras, ori in Menon, in Gorgias, ca nimeni nu savarseste raul in chip
intentionat. Este adevarat, tot Platon o spune, aici in dialog, sau in Phaidon si in
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Republica, ca inselatorul stie mai mult decat cel ce, cunoscand doar adevarul, insala
fara de voie. Dar consecinta pe care o trage platonismul de aici este teza ca tocmai
cel ce stie (cu stiinta adevarata), raul nu-l mai poate savarsi. Atunci cum poate Platon
sugera de asta data contrariul?” [1, p.14].

Platon, de rand cu Socrate, isi are meritele proprii in filosofia morala si am
putea spune ca dansul a si trdit in realitate, conform conceptiilor lui morale pe
care le poti invinui de multe, numai nu de inclinatii democratice (a demosului)
propriu zise. In statul lui ideal — model de stat, el imparte toti oamenii in trei
categorii principale — filosofii, strajnicii (militarii) si producatorii. Cele mai mari
drepturi le aveau filosofii, chiar si de a conduce statul, mai putine strajnicii sau
militarii si practic deloc producdtorii. Moral, dupa parerea lui, era ca acei copii
nascuti de la femei mai tinere de 20 de ani si mai in varsta de 40, si de la barbati
mai tineri de 25 si mai in varsta de 45, sa fie nimiciti, cdci nu vor fi viabili si apti
pentru viata in societate. Modelul ,,corectat” al Spartanilor. Modelul lui de stat
ideal este mai jos de orisice critica din punctul de vedere al moralei ca si din cel al
democratiei cum o intelegem noi astazi.

Am putea totusi gasi in opera sa destul de vasta si aspecte ale moralei
general umane, daca sunt totusi ale lui si nu ale lui Socrate. Criton sau Datoria
Cet&teanului (dialog etic) este dus din numele lui Socrate si Criton. in acest dialog
sunt evidentiate principiile lui Socrate, care practic sunt si ale lui Platon si unde
gasim idei despre lipsa completa de drepturi a sclavilor [2, p.67-72]. Acestia erau
tratati ca unelte vorbitoare si nu oameni. Chiar si la Aristotel oameni sunt numai
cei ce se ocupa cu politica, deci cetatenii si nu sclavii, si chiar nici femeile.

Dialogul lui Platon ,,Lysis (sau despre prietenie, gen maieutic)” [3, p.213-234],
contine idei ce admit dragostea dintre barbat si copil, dintre barbat si barbat, care
pe timpurile lui Platon pare ca nu se considerau amorale, dar neutre sau dincolo
de morala. Ideile din acest dialog demonstreaza diversele experiente ale lui Platon
in ceea ce priveste dragostea si iubirea si care nu prea sunt in concordanta cu
conceptul de ,iubire platonicd”, curatd, nevinovat, deci fira de relatii sexuale. Tn
suita aproximativa a operelor platiniciene, afirma Constantin Noica, Lysis ocupa
un loc destul de incert si controversat de catre comentatorii moderni. Aceasta
intrucat se remarca o neconcordanta intre factura compozitionala a dialogului si
orientarea speculativa ce-i este specifica [4, p.235].

Nici Socrate, nici Platon cu toate ca ambii sunt primii mari reprezentanti ai
filosofiei morale, nu au fundamentat-o ca pe o disciplina filosofica luata aparte.
Acest lucru la facut cel mai genial discipol al lui Platon — Aristotel. Anume déansul
este fondatorul Eticii ca stiinta filosofica despre morala, ca teorie a moralei.
Bineinteles ca Aristotel nu a inceput aceasta creatie pe un loc gol, dar bazandu-se
pe cele facute de Socrate si Platon.

Moralitatea lui Aristotel, ca si a altora din timpurile sale (Platon, in primul
rand), poate fi caracterizatd ca contraversata. Or, pe de o parte, dansul este
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fondatorul eticii considerand-o ca filosofie practica, in contraversa cu prima filosofie
(metafizica) si cu filosofia teoretica, pe de alta parte, considera ca sclavii, femeile nu
sunt oameni. Oameni sunt numai cetatenii sau cei ce se ocupa cu politica or, omul
este un animal politic. Aristotel, fiind educatorul (tutorele) lui Alexandru Macedon,
nu l-a sustinut in tendintele lui razboinice, ceea ce este un lucru moral. Ca rezultat a
fost indepartat de Alexandru si nu mai putea da sfaturi ce i-ar fi influentat
comportamentul si deciziile pe care acesta le lua. Salutabild este si atitudinea lui
Aristotel fata de adevar — ,,Platon mi-e prieten, dar adevarul e mai presus”.

Filosofii din epoca elenista considerau, in majoritatea lor ca etica este cea
mai importanta (din cele trei) parte a filosofiei sau chiar nucleul ei. Vorba e atat
despre stoicism, cat si despre Epicur si epicureici, epicurism.

Dintre filosofii romani as vrea sa-i accentuez in acest aspect pe Ciceron, dar
mai ales, pe Seneca. Ultimul a fost educatorul imparatului minor Neron si practic,
pe o perioada de cinci ani, a fost imparatul informal al Imperiului Roman.
Conceptiile lui morale, multe dintre care le putem gasi in Noul Testament, i-au
servit lui F. Engels pentru a-l numi pe Seneca ,unchiul crestinismului”.

Printre multiplele sale teze morale, aprobate practic de majoritatea, era si
una care condamna bogatia. Nu face sa depui atatea eforturi pentru a agonisi
averi, mai bine e sa folosesti acel timp pentru a te perfectiona spiritual, studiind
filosofia. Intre timp, conducand practic Imperiul Roman, el deveni cel mai bogat
om din Roma. La reprosul oponentilor ca el face altceva decat bine scrie, Seneca
raspunde: ce inseamna un individ care nu procedeaza bine, in comparatie cu
foarte multi care procedeaza moral, dupa cum eu fi invat, aratandu-si prin acest
raspuns ipocrizia si amoralismul. Multe eforturi, scria el, trebuie depuse pentru a-
ti creste bogatia, dar si mai multe pentru a o apara sau proteja. Rivalii sdi l-au
defaimat in fata imparatului si el a fost invinuit de participare la un complot de
curte. A fost exilat la una din mosiile sale in provincie, unde peste un an si-a pus
capat zilelor. Astfel pare ca s-a realizat ceea ce el prezicea celora care depuneau
eforturi pentru a deveni bogati, si fata de le insasi.

Preafericitul sau Sfantul Aurelio Augustin, milita pe toate cdile in favoarea
moralei crestine a iubirii si a iertarii universale, morala de neimpotrivire violentei
si, practic a neimpotrivirii raului. Milita impotriva razboiului si la intrebarea pusa
siesi, ce va fi cu necrestinii, deci cu majoritatea oamenilor din lume dupa moarte,
raspundea pesimist —se vor duce in iad si nu in rai ca credinciosii crestini.

Astazi, cand politica si politicienii se manifestd ca ,ceva murdar”, iar
politicienilor li se atribuie eticheta de ,Machiavellism” atunci ne amintim de
conceptiile filosofului italian Niccolo Machiavelli, expuse in lucrarea sa
»Principele”, scrisa cu mai mult de cinci sute de ani in urma. Duhul titanismului
renascentist, care a dat nastere unui tip de personalitate puternica, care se
impune pe contul indivizilor mai slabi, este pentru Machiavelli, afirma M.
Bliumaecrant, intruchipat in figura unui carmuitor ideal: cu scop bine determinat,
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rational si rece, crud si cu o vointa de fier, inzestrat cu siretenie si perfidie [6, p.3].
Pentru ,,0 mana puternica” Machiavelli teoretic ,maturd” orice moralad si-i
ingdduie orice crimd in numele statului. ,Autonomia politicii de la alte sfere ale
existentei umane, mai intai de toate de la morala, primatul intereselor statului
asupra intereselor persoanelor si aprecierea foarte joasa a naturii umane ca atare
—iata punctele de pornire a filosofiei politice a lui Machiavelli” in interpretarea lui
M. Bliumaecrant in introducerea la volumul ,,Machiavelli: lectiile istoriei” [6, p.3].

Epoca Moderna in Europa da nastere la mai multe curente etice, la analiza
carora intr-un articol de mici proportii, cum este cel de fatd, este imposibil de
purces. Filosoful Benedict (Baruh) Spinoza a scris lucrarea sa filosofica cea mai
fundamentala cu genericul ,Etica”, dar si la analiza conceptiilor etice propriu zise
ale lui, de asemenea nu ne vom opri.

Nu putem face acelasi lucru in ceea ce priveste opera pionerului filosofiei
clasice germane Immanuel Kant. Anume acest filosof renaste ideea lui Socrate, ca
omul este valoarea suprema pentru om. Anume Kant formuleaza Imperativul
Categoric. Omul intotdeauna trebuie sa fie pentru om scop si nu mijloc Aceasta e
prima ipostaza a Imperativului Categoric. Procedeaza asa, ca si cum maxima
actiunii tale prin intermediul vointei tale, trebui sa devina lege universala a naturii.
Aceasta e a doua ipostaza a Imperativului Categoric. Numai o astfel de
interpretare a legii moral, crede Kant, poate sa-i asigure acesteia valoarea
apriorica, neconditionata si in sensul acesta a regulii obiective [5, p.66].

Un alt filosof care a intrat in istoria gandirii ca un mare, daca nu cel mai mare,
adversar al moralei crestine si al culturii contemporane este Friedrich Nietzsche.
,...acest ganditor, afirma K.A. Svasian in introducerea la volumul 1 ,Friedrich
Nietzsche: martirul cunoasterii”, pe care unii publicisti pasionati ii atribuie
aproape la sigur vina pentru ideologia national-socialista, nicicind nu obosesc sa
sublinieze — si anume in ciuda conationalilor — avantajelor originii sale poloneze.
Acum sa ne straduim a ne inchipui sentimentele pe care trebuie sa le simtd un
oarecare partas al ideologiei pomenite la citirea urmatoarei marturisiri:
JInzestrarea slavilor imi pirea mie mai inaltd decat a nemtilor, chiar gdndeam ci
nemtii au intrat in randul natiunilor dotate numai datorita amestecului puternic
cu sange slav” [7, p.44].

Omul contemporan, afirma Nietzsche, este un animal bolnav. A ajuns la asa
ceva gratie moralei crestine. Supraomul lui Nietzsche din opera sa , Asa-zisa
Zaratustra” nu recunoaste nici o norma morala. Lui ii e totul posibil, fiindca el are
o vointa puternica spre putere. Vointa spre putere in masura diferita, este proprie
tuturor formelor de viata, tuturor oamenilor si intr-o enormda masura —
supraomului.

ncs cateva fragmente la alegere si fird comentarii:

»Evreii, fara indoiald, e cea mai puternicd, cea mai ferma, cea mai curata rasa
prezenta in Europa”, ,,Ganditorul, pe constiinta caruia sta viitorul Europei, in toate
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planurile pe care el le elaboreaza in privinta acestui viitor va lua in consideratie
evreii —si rusii —ca cu cei mai de nadejde si probabili factori in marea joaca si lupta
a fortelor. Ar fi, se prea poate, util si just de a inldtura din tara guralivii antisemiti”
[7, p.44]. Toate aceste fragmente ale lui Nietzsche ne arata ca ideile acestuia nu
coincid, ba chiar sunt si opuse cu cele naziste. Da, unele dintre ideile sale au fost
luate de catre nazisti, mai ales cele falsificate de sora sa, dar nu pe toate.

Nietzsche are un anumit dar de a prezice ce se va intdmpla cu oamenii in
secolul al XX-lea. Filosoful a decedat in anul 1900. El striga despre ,rasaritul
nihilismului”, despre ,epoca rdzboaielor”, razboaie monstruoase, distrugeri,
explozii. ,incepe epoca barbara. Stiintele vor fi puse n slujba ei”. ,incepe vremea
batdliei pentru dominatia globului pamantesc — ea se va da in numele teoriilor
filosofice principale” [7, p.45].

Sigmund Freud nu se considera un filosof si nici nu-i placea sa-l considere ca
el este nu numai psihiatru, dar si filosof. Or in realitate el este si filosof si are si
urmasi filosofi. Prin conceptiile sale despre sexualitatea umana el a lovit in religie
si, mai ales, Tn morala crestind. Baza comportamentului uman este considerata nu
constiinta, ratiunea, dar inconstientul sau sinele, care conform opiniei lui, este
oprimat de supraeu — societatea cu cultura, si mai ales cu morala sa. Freud vede
,libido”-ul in toate activitatile umane, chiar daca acestea sunt ,sublimate”.

,Datul necesitatii sexuale la om si la animal -, afirma S. Freud, - este exprimat
n biologie prin aceea ca la ei se presupune ,atractia sexualda”. Concomitent admit
analogia cu inclinatia spre a manca, cu foamea. Corespunzator cuvantului foame
marcare nu este in limba populara; stiinta utilizeaza cuvantul ,libido” [8, p.5].

Daca in conceptiile sale Freud blameaza morala crestina pentru ipocrizia ei,
in viata personald el se manifesta ca un om si savant obisnuit.

Moralitatea filosofilor moldavi contemporani si a creatiei lor etice. Nu ne
vom opri la analiza conceptiilor etice ale filosofilor occidentali contemporani,
chiar si a celor ce reprezinti etosul stiintei. In schimb vreau s analizez in cateva
aspecte filosofii din R. Moldova si moralitatea acestora. Mai intai de toate insa,
este necesar de a preciza pe scurt conceptele de morald, etica si moralitatea.

Morala este una dintre cele mai timpurii forme ale culturii sau constiintei
sociale. Este chemata de a reglementa comportamentul omului in esenta sa si
este o creatie pur umana. O creatie a comunitatilor umane sau a societatilor si a
eticienilor, moralistilor sau a filosofilor preocupati de problemele moralei.
Morala, normele, principiile si imperativele sale sunt asigurate de opinia publica
si de constiinta morala a indivizilor umani. Natura moralei este de origine
spirituala, dar exista obiectiv, obligatorie pentru fiecare membru al colectivitatii
sau societatii. Ea este schimbatoare in timp si spatiu, in diverse culturi si civilizatii.

Etica, stiinta filosofica despre morald sau teoria moralei, apare la o anumita
treaptad a dezvoltarii culturii si civilizatiei. Fondatorul acesteia, Aristotel, o interpreta ca
filosofie practicad de rand cu prima filosofie si filosofia teoretica. Etica este predestinata
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de a fundamenta teoretic valabilitatea si necesitatea pentru activitatea umana a
principiilor, normelor, cerintelor si a imperativelor morale. Anume etica
demonstreaza ca unele norme morale nu mai corespund noilor cerinte ale timpului.
Etica de asemenea elaboreaza si fundamenteaza altele noi. De accentuat insa ca
numai comunitatile umane, deci societatea le poate aproba si accepta. Or, adevaratul
creator al normelor morale este societatea si nu moralistii sau filosofii.

Reiesind din cele relatate, putem usor concluziona ca etica si morala au
multe similitudini, dar totusi sunt lucruri diferite. La nivel cotidian Tnsa si nu numai,
termenii acestia sunt utilizati ca sinonime: moral = etic sau morala = etica. Ca
sinonim al ambelor se foloseste si termenul de moralitate. Dar ce este totusi
moralitatea?

Moralitatea, in propria mea viziune, nu este altceva decat reflectarea
subiectiva a moralei, a principiilor, normelor si imperativelor proprii acesteia,
existente intr-o societate si cultura concrete. Reflectarea, chiar si de oglinda, nu
este absolut exacta. Individul uman reflecta realitatea, inclusiv si cea morala prin
prisma individualitatii sale. Unele deziderate morale pot fi pentru individul
concret, mai preferabile decat altele sau chiar mai convenabile lui in comparatie
cu celelalte. Moralitatea deci, este subiectiva, dar si obiectiva. Cu cat este mai
exactd, cu atat e si mai obiectiva. Moralitatea ca reflectare este insa si subiectiva
or, niciodata nu poate fi absolut exacta.

Moralitatea deseori este completatd prin intermediul cuvantului ,inalta”.
Care este semnificatia Tnaltei moralitati? Nu e indeajuns de a margini reflectarea
moralei Tn moralitate? Cred ca nu si iata de ce. Reflectarea moralei in moralitate
poate fi comparata cu cunoasterea de catre individul uman a moralei.
Cunoasterea moralei de acesta nu inseamna si un comportament adecvat, deci
moral. Majoritatea celora care aleg un comportament inadecvat, deseori chiar si
delicvent, stiu ca nu procedeaza corect sau bine, dar aceasta nu-i opreste in a face
rau, sau de a proceda amoral.

Moralitatea deci poate fi joasa sau chiar malefica, atunci cand reflecta
incomplet sau fals, nejust morala existentad. Individul uman pentru a avea o Tnalta
moralitate nu numai ca trebuie sa cunoasca, sa reflecte adecvat morala. Necesar
mai este si sa se comporte in concordanta cu cerintele morale cunoscute sau
reflectate just, adecvat. Necesare de asemenea sunt si convingerile morale. Dar si
acest lucru nu este suficient. Nevoie aici este si de vointa ferma de a proceda
permanent in concordanta cu normele si cerintele morale.

Moralitatea inalta cere cunostinte morale, eforturi permanente zilnice,
constante din partea persoanei, a vointei acesteia pentru ca ea sa se comporte si
sa procedeze in concordanta cu normele morale etalon. Dificil, poate chiar foarte
dificil, este acest lucru, dar e necesar.

Oamenii deseori sunt nevoiti de a alege cum sa procedeze moral sau nu chiar
moral. Fie ca din interesul de pastrare a echitatii sociale, fie din interese familiale,
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colegiale, de interes de caritate si omenie, individuale sau colective persoana este
nevoita deseori de a incadlca anumite norme morale. Care nu ar fi insa motivele,
omul trebuie sa tinda de a proceda moral in interese colective si nu a celor egoiste
si personale.

Omul, cu o Tnalta moralitate, sincer retraieste toate esecurile sale in acest
domeniu si se striduie si nu le mai repete. inalta moralitate se aseamana cu
credinta. Credinciosul adevdrat mereu fsi reproseaza ca nu poate indeplini
completamente cerintele divine si-si cere iertare de la divinitate pentru acest
lucru. Asemenea si omul cu Tnalta moralitate permanent fisi analizeaza
comportamentul sdu pentru a evita macar in viitor acele lacune morale pe care el
le-a avut sau isi inchipuie ca le-a admis.

Ne reintoarcem la moralitatea filosofilor moldavi contemporani si creatiile
lor etice. Constatam ca problema moralei, eticii si a moralitatii este una mai mult
sau mai putin permanentd. Asi evoca aici preocuparile colectivului catedrei
Filosofie si bioetica de la Universitatea de Medicina si farmaceutica , Nicolae
Testemiteanu”, ultima culegere dateaza cu 2018 [9]. Colectivul acestei catedre
mai mult de doudzeci de ani se ocupa cu problematica bioetica, marturie —
Conferintele Internationale, rezultate cu culegeri si participarile membrilor
catedrei la diverse conferinte si simpozioane din alte tari. Sustinerea de teze de
doctor si doctor habilitat pe aceste probleme la fel demonstreaza succesele
catedrei in domeniul dat. Se poate vorbi chiar si de Scoala moldava in bioetica.

Filosoful Valeriu Capcelea a elaborat cateva manuale si destule publicatii pe
problematica etico—morala in tara si peste hotare, deci pe probleme generale si
particulare ale stiintei Etica. Filosofii moldavi abordeaza si problematica morala
ce tine de morala si moralitate Tn epoca globalizarii. Autorul acestui articol unul
dintre primii, dacad nu chiar primul, in 2000-2001 a folosit termenul de Etica
Ecologica Globala si a descris unul din primele modele ale acesteia [10-13].

Elaborarea modelelor, a manualelor, monografiilor, articolelor si a scolilor
etice cred ca este numai primul pas. Urmatorul consta in promovarea ideilor si
conceptiilor etico-morale in randurile tineretului si a intregii populatii din R.
Moldova pentru constituirea constiintei morale. Mai greu este de a educa oameni
morali cu o Tnalta moralitate deci cunoscatori, convinsi si militanti in activitatea
practica de zi cu zi.

Pentru indeplinirea celor propuse necesar este ca insasi filosofii, autorii
conceptiilor, monografiilor, cartilor si articolelor etice singuri sa fie de o inalta
moralitate. Sa fie un exemplu vizibil si consecvent, convingator pentru toti ceilalti.

Suntem noi oare un astfel de exemplu? Nu sunt sigur. Oare intotdeauna noi
suntem cu adevarat la inaltimile moralitatii, demni de a fi exemple pentru altii in
aceasta privintd? Suntem intotdeauna morali si onesti fata de colegii nostri, de
studentii si ceilalti care invata de la noi? Oare intotdeauna suntem obiectivi cand
punem note studentilor sau apreciem pe altii? Oare intotdeauna suntem verticali,
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cu demnitate si onestitate nvatandu-i pe altii? Oare avem intotdeauna o pozitie
ferma in apdrarea intereselor si a drepturilor cetdtenesti ale altora? Oare nu
deseori devenim lasi si nu aparam colegii in diverse calomnii si barfeli? Eu imi pun
aceste intrebari si nu caut a ma indreptati. Puneti-vile si voi personal, raspundeti-
va onest si atunci incercati sa faceti ceea ce trebuie sa facem in domeniul eticii,
moralei si moralitatii Tnalte.

Moral este ca filosofii, intelectualii in general sa se ocupe cu politica? Sa se
implice si sa nu fie apolitici? Omul apolitic, omul care nu se implica, nu apara pe
altii, nu le lamureste acestora cum ar trebui sa actioneze de partea adevarului, ce
fel de om este? Numai nu moral.

Dati sa ne amintim de Eminescu si publicistica lui, de Nicolaie lorga si
asasinatul lui si de multi, muti altii care s-au implicat, au pierdut, au invins si nu s-
au dat la o parte de nevoile oamenilor si a neamului. Dupa cum afirma profesorul,
doctorul in drept Alexandru Amititeloaie: ,Domeniul politic, practica guvernarii,
sunt prezente in aria de preocupdri a tuturor marilor spirite ale umanitatii,
indiferent in ce ramura a stiintei se afirma sau isi canalizeaza eforturile creatoare.
Explicatia consta in aceea ca actul de creatie stiintifica, culturala sau artistica este
menit sa faca viata omului mai buna, mai frumoasa, mai plina si chiar mai
interesanta. Dar un asemenea obiectiv depinde, in mare masura, si de modul cum
este guvernata societatea, de catd satisfactie este in stare puterea politica sa
creeze in plan social siTh ce masura reuseste ea sa vina in intdmpinarea orizontului
de asteptari ale maselor largi de cetateni” [14, p.375].

Moralitatea filosofilor se inscrie si in problematica noii filosofii — ecosofia sau
intelepciunea ecologica. Aceasta are in centrul ei de atentie omul si problematica
lui fundamentala: natura, lumea, universul [].

Concluzii

Filosofii sunt formatori de personalitati prin activitatile si prin scrierile lor
etico-morale, inclusiv. Fiind autori remarcabili a diverse opere etice, chemate sa-
i faca pe oameni mai morali, deci mai buni, numerosi filosofi nu sunt deloc la
indltimea cuvenita, ba chiar deseori devin si amorali.

Moralitatea este o reflectare subiectiva a moralei existente intr-o cultura sau
alta, intr-o epoca istoricd sau alta. inalta moralitate presupune cunoasterea
moralei si a normelor, principiilor si imperativelor acesteia. Necesare sunt si
convingerile morale cdpitate gratie cunostintelor. Tnalta moralitate mai
presupune si vointa permanenta de a activa practic in concordanta cu cerintele
morale, cu interesele colective si personale ale altora si nu in interesele proprii
egoiste.

Filosofii sunt cu adevarat morali cand se implica in practica sociald, inclusiv
si cea ce tine de politica, aparand interesele fundamentale ale maselor largi de
cetateni si a intereselor nationale de moment, dar mai ales de perspectiva.
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PRACTICI ALE FILOSOFARII DIALOGICE

Alexandru COSMESCU, dr.
S. Filosofie, Institutul de Istorie. Universitatea de Stat ,,Dimitrie Cantemir”

In the present text, | propose an analysis of the dialogic practice of philosophizing, which
comes from the Socratic tradition of inquiry. And a brief phenomenological analysis of some
of these practices and changes in the context of the Information Age .

Keywords: philosophizing, dialogue, philosophical practice, mindfulness.

Fenomenologia incearcd sa scoata la iveald structuri apriorice ale
experientei — care sunt accesibile, in fond, in mod anistoric. Cu toate acestea,
materialul pornind de la care ea detaseaza aceste structuri si le examineaza este
cel al experientei cotidiene, ancorata anume in concretul istoric. Or, la acest
nivel putem descoperi, prin analiza si efectuarea de distinctii, specificul
fenomenelor cu care avem de a face ,,in prima instanta si cel mai adesea”. O
serie de dispozitive si practici aparute in contextul Erei Informationale modifica
radical raportarea noastra la limbaj, la trupul propriu si la alteritate. Tn cele ce
urmeazd, vom prezenta o analiza fenomenologica succintd a catorva dintre
aceste practici si modificari.

1. Smartphone-ul conectat la internet si disponibilitatea continua pentru
celalalt

Smartphone-ul se prezinta, in prima instanta, ca dispozitiv ce permite
comunicarea, adica impartasirea, ,punerea impreuna” a experientei Tn mod
intersubiectiv. Diferenta fundamentala in raport cu telefonul simplu, inclusiv in
raport cu primele telefoane mobile, tine de tipul de lucruri care pot fi
comunicate celuilalt, precum si de accesul la un cdmp practic nelimitat de
,date” — internetul si retelele sociale. Un trup dotat cu smartphone nu este, in
acest sens, niciodata izolat, indiferent de distanta sa obiectiva in raport cu alte
trupuri sau de posibilitatea redusa de a comunica cu cei din mediul sau imediat.
Smartphone-ul se prezintd ca dispozitiv ce face posibild comunicarea in orice
circumstante, cu singura preconditie a accesului la retea.

Vom incerca sa evidentiem, in continuare, fenomenologic, cateva niveluri ale
experientei smartphone-ului, tindnd cont de diferitele tipuri de raportare
intentionald prezente in utilizarea acestuia, ghiddandu-ne de maniera de analiza
fenomenologica recomandatda de Lester Embree [1]. Ne vom concentra,
indeosebi, asupra functiei lui de comunicare, asupra smartphone-ului ca obiect
prin intermediul caruia ne prezentificam o persoana absenta din mediul nostru
imediat si asupra modificarilor pe care le introduce aceasta functie n structura
relatiilor interpersonale si a raportarii la lumea experientiald. Vom face abstractie,
n studiul de fatd, de alte functii ale smartphone-ului, inclusiv de cea de facilitare
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a orientarii, instrument pentru producere de imagini etc., precum si, in mare
masurad, de functionarea lui ca ustensil ce faciliteaza comunicarea vocala, pe care
le Idsam pentru ulterioare analize fenomenologice. Semnalam, deocamdata, un
excelent articol al lui Christian Ferencz-Flatz [2] care examineaza o problematica
tangenta cu a noastrd, cu anumite segmente de suprapunere.

Nivelul fundamental, care le face posibile pe toate celelalte, este cel al
experientei intrupate a utilizarii smartphone-ului. Smartphone-ul se prezinta, in
prima instantd, ca ,obiect” — obiect de dimensiuni care il fac comod pentru
purtat cu sine. Este optimizat ca ustensil pentru doua tipuri fundamentale de
utilizari: una ,pasivd” —a fi purtat de catre subiect asupra sa, in buzunar sau in
geanta — si una ,activa”, care consta in manipularea sa, tinandu-lI in maini.
Smartphone-ul, spre deosebire de alte dispozitive, este optimizat pentru
ambele: a fi purtat cu sine cu necesitatea minima a unor obiecte suplimentare
(geanta, husa etc.) si a fi tinut in mana pentru a-l utiliza in mod activ — a-l
manipula tactil, corelandu-l cu o aparitie vizualda adecvata a imaginilor
proiectate pe ecran, sau apropiindu-I de ureche, obraz sau gura pentru aparitii
perceptuale auditive ori facilitarea vorbirii. Or, anume faptul , optimizarii” prin
dimensiuni si prin netezimea suprafetei (o alta distinctie Tn raport cu primele
telefoane mobile) este ceea ce permite ca insdsi experienta tactil-vizual-auditiva
a smartphone-ului sa se ,steargd”, sa nu atragd atentia asupra sa — ceea ce
pertinenta analiza heideggeriana a ustensilului n Fiintd si timp [3]
demonstreaza in mod clar cu privire la orice obiect-ustensil. Un ustensil este
utilizat intr-un context anume, cu un scop anume — iar ceea ce face el posibil
este realizarea scopului sau. Doar un ustensil problematic atrage atentia asupra
sa ca ustensil — atunci cand se strica, de exemplu. Smartphone-ul functional,
prin netezime si dimensiuni potrivite pentru a fi tinut in mana — nici ,prea mic”,
pentru ca altfel ceea ce apare pe ecranul sau ar fi distins cu dificultate, nici ,prea
mare”, pentru ca altfel ar deveni ,,incomod” pentru a fi dus la ureche sau ,,prea
greu” — face posibila aparitia a altceva.

Respectiv, smartphone-ul permite un contact cu alteritatea — si aparitia
celuilalt — chiar daca celalalt nu este de fata, in carne si oase, in propria persona,
in contextul nostru imediat. Celdlalt ne apare prin ceea ce ne scrie, in cazul
mesageriei, inclusiv al mesageriei prin intermediul retelelor de socializare, prin
vocea lui, in cazul in care ,,vorbim cu el la telefon” sau printr-o imagine vizuald,
n cazul trimiterii de fotografii sau al video-chat-ului. Ceea ce ne apare efectiv
este un text, o imagine sau o succesiune de sunete; in ceea ce ne este efectiv
dat perceptual, il apercepem pe celalalt, prezentificandu-I, ,,facandu-l prezent”
chiar daca nu este prezent in acelasi mediu. Facandu-l prezent ca mod de
constientizare a absentei sale, care depaseste aceasta absenta, incercand s-o
anuleze. Mediul imediat al trupului care utilizeaza un smartphone este marcat
de absenta celuilalt, a celui cu care se intrd in contact; ceea ce este prezent
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efectiv este propriul trup, alte obiecte perceptuale, eventual alte trupuri, si
smartphone-ul insusi, care, printr-un efect de mediere, il aduce pe celdlalt ca
parte a mediului nostru imediat. Desigur, nu pe celdlalt ,,in trup”, ci o urmd a
prezentei celuilalt — scrierea, vocea sau imaginea — in care il experimentdm in
mod indirect. Acelasi lucru este valabil si pentru celalalt, ca fiinta intrupata in
mediul sau imediat; noi nu suntem prezenti pentru el, decat in acelasi mod in
care este el prezent pentru noi — prin text, sunet sau imagine — si devenim doar
in acest mod, mediat, parte a mediului sdu. Prin smartphone, avem acces la
celdlalt absent, cu posibilitatea prezentificarii lui prin urme textuale, vizuale sau
auditive — dar niciodata tactile, tactilul solicitand co-prezenta n acelasi mediu,
in contact imediat.

Faptul ca subiectii implicati intr-o interactiune mediata de smartphone nu
sunt prezenti in acelasi Umwelt introduce o schimbare atat in raportarea lor
unul la celdlalt, cat si la mediul insusi. in functionarea atentional3 tipics, noi ne
focusam, in general, pe un element al mediului nostru care ne preocupa, lasand
restul sa fie fundal pentru noi — elementele de fundal pot sa se impuna atentiei
noastre, sa reclame o inturnare spre ele, dar, daca acest impuls al lor nu este
suficient de intens, le neglijam, in mare parte, pe durata preocuparii noastre
fatd de tema primard, obiectul prioritar al atentiei si interesului. n cazul
comunicarii mediate prin smartphone, obiectul interesului nostru este absent
din mediul nostru imediat, prezent noua ,,in carne si oase”, din Umwelt. Ceea
ce ne preocupa nu este acolo decat in masura in care este prezentificat, si este
prezentificat prin concentrarea atentiei pe obiectul cu ajutorul caruia il
prezentificdm — ecranul smartphone-ului, care este, la randul sdu, parte a
obiectelor efectiv experimentate in experienta directd. in acest sens, ceea ce
este efectiv prezent pentru noi in mediul imediat inceteaza sa devina obiect de
interes primar — inclusiv oamenii care ne inconjoara —iar ceea ce ne intereseaza
este celdlalt, absent.

Mecanismul prin care se intampld aceasta reorientare a atentiei este
,hotificarea” — vibratia sau sunetul smartphone-ului, care ne atrage atentia ca
»,ceva se intampld” intr-un alt mediu decat cel in care suntem imersati —
altcineva ,,ne scrie” sau ,ne suna”, incearca sa intre in contact cu noi. Putem
,ceda” imediat tentatiei de a scoate smartphone-ul din buzunar — in cazul in
care suntem intr-o situatie care nu reclama atentia noastrd totald sau atunci
cand consideram ca celalalt are ceva important sa ne spuna. Dar o facem, din
deprindere, chiar si atunci cdnd suntem cu altii, imersati intr-o conversatie, sau
prinsi in alta activitate — atunci cand simtim vibratia smartphone-ului langa
coapsa, mai ales atunci cand ea se repeta, ea ne incita sa vedem ce se intampla.
»Apelul telefonic” continuu al cuiva care ,ne sund” se impune cu atat mai
pregnant, indiferent daca e sonor sau nu; atunci cand e sonor, diferenta e ca
ceilalti sunt si ei constienti de faptul ca cineva — absent — incearca sa intre in
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contact cu cineva care e prezent pentru ei in carne si oase, iar destinatarul
acestei notificari este constient de caracterul ei ,public’, accesibil
intersubiectiv, de parte a mediului comun, a lumii experientiale comune.
Stimulul tactil-auditiv al smartphone-ului vibrand este parte a mediului nostru
imediat. Adic3, ceva se intampla in mod efectiv in preajma trupului nostru, in
campurile noastre senzoriale, atragandu-ne atentia. ,Notificarea” se constituie
astfel drept parte a mediului nostru care atrage atentia asupra ei pentru a o
reorienta, ulterior, spre altceva decat ea: un semnal. Notificarea se integreaza,
in mare masura, fenomenologiei ,apelului” sau ,chemarii”: celalalt ne
»,Cheamad” spre o anumita interactiune, posibilda numai in masura Tn care
atragem atentie chemarii, ii ,cedam”, intrerupem ceea ce facem si ne
reorientdm spre celdlalt, prezentificandu-l in experienta mediata — facandu-l
parte, in absenta lui, a ,,ceea ce se intampla aici si acum”.

Tn mod normal, suntem intr-o situatie de incertitudine atunci cand vibratia
smartphone-ului se constituie pentru noi in ,notificare”. Avem doar o anticipare
vagd a faptului-ca-celdlalt-vrea-sa-ne-comunice-ceva. Nu stim neaparat cine
este acest celalalt — in cele mai dese cazuri, sistemul de notificari este acelasi
pentru toate ,contactele” din listda. Nu stim nici ce vrea sa ne comunice. Pur si
simplu, este ,altcineva” — posibil cineva apropiat, posibil cineva cu care nu avem
nicio relatie intima, posibil agentul unei companii de publicitate — care vrea sa
ne comunice ,ceva” — poate ceva important pentru el, poate ceva important
pentru noi, poate ceva neutru — si nu avem cum sa umplem aceste anticipari
vide decat scotandu-ne mobilul din buzunar si ,verificand” ce tip de notificare
ne-a aparut pe ecran —din partea cui e, previzualizand primele cuvinte ale ei. Si,
de obicei, daca tot am ,cedat” tentatiei de a verifica, cedam si tentatiei de a
raspunde, a ne angaja intr-un schimb intersubiectiv cu celalalt.

Acest lucru se accentueaza cu atat mai mult prin decalajul dintre Umwelt-
urile subiectilor. Niciunul dintre noi nu stie cu siguranta in ce mediu si in ce
situatie este celalalt. Singurul lucru pe care il stim, din experienta proprie cu
smartphone-urile, este ca, atunci cand cineva iti scrie, primesti o notificare.
Deci, asumam ca celalalt este constient de faptul ca ii scriem, iar faptul ca nu ne
raspunde imediat poate fi motivat fie de faptul ca nu ne poate raspunde, fie de
faptul cd nu vrea sé ne raspundd. in mod normal, intr-o situatie in care utilizarea
smartphone-urilor este social acceptabild, tindem sa credem ca nu vrea sa ne
raspunda — ca prefera sa se ocupe de altceva decat sa aiba de a face cu noi. De
aici si tentatia de a raspunde imediat, mai ales celor apropiati, cu atat mai mult
ca ei vad daca suntem online sau nu, adica daca avem posibilitatea de a vedea
mesajul lor sau nu. Or, daca am verificat mesajul primit, in majoritatea serviciilor
de mesagerie celdlalt este si el notificat cu privire la faptul ca mesajul a fost
»vazut”. lar in acest caz avem tentatia sa presupunem ca celdlalt ne ignora —
pentru ca nu stim in ce situatie e decat daca ne scrie sau — o alta posibilitate
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oferitd de smartphone — ne trimite o imagine instantanee a mediului sau.
Respectiv, mai ales in comunicarea cu cei apropiati, avem tentatia unei
,disponibilitati continui” pentru celdlalt, atat timp cat avem smartphone-ul la
noi — si tindem sa-1 avem alaturi in practic orice circumstante, inclusiv atunci
cand ne intindem sa dormim. A nu fi disponibil pentru celalalt a devenit, practic,
semnul unei respingeri.

Respectiv, utilizarea smartphone-urilor infaptuieste o restructurare a
relatiei intrupate a subiectului cu mediul sdu. Prin ceva prezent ca parte a
mediului, poate fi aprezentat, intr-o experienta indirecta, ceva care nu este
prezent in carne si oase pentru subiect — pe baza unui obiect conceput special
pentru a fi mereu accesibil, mereu comod de purtat. Acest obiect atrage atentia
asupra sa, prin notificiri, doar in cazurile in care celdlalt ni se adreseaza. in
acelasi timp, Tn masura Tn care smartphone-ul este functional, anticipdm
continuu posibilitatea de a fi contactati de celdlalt, ba chiar o asteptam si o
dorim. Tn habitualitatea comunicrii prin smartphone, ajungem si anticipdm —
sau sa actualizam — practic in orice moment o rupere de mediul nostru imediat,
de Umwelt, focusandu-ne pe cineva care nu este prezent imediat pentru noi, ci
doar prezentificat prin text, sunet sau imagine. Respectiv, smartphone-ul se
prezinta ca ustensil pentru ,aducerea-acolo-pentru-noi” a ceva care nu este
acolo, ci, eventual, dorit in apropiere — ca ustensil ce permite comunicarea cu
celdlalt farda a reclama prezenta impreuna in acelasi mediu, deci facand
abstractie de mediu, respectiv, focusandu-ne pe persoana in detasare de mediul
ei si de mediul nostru propriu.

2. Practicile de tip mindfulness si cultivarea atentiei fata de trupul propriu

Practicile de tip mindfulness sunt ancorate in traditia buddhistda a
meditatiei vipassana si, incepand cu anii 1980, capata o raspandire din ce in ce
mai mare, inclusiv in mediile psihologice si medicale. Responsabil de noua
amploare pe care au capatat-o ele este, in mare masura, doctorul american Jon
Kabat-Zinn, care a conceput, pentru pacientii sai cu dureri cronice si stress
cronic, un curs de 8 saptamani de mindfulness-based stress reduction (reducere
a stresului pe bazd de mindfulness), derivat din propriile sale practici de
meditatie buddhistda. Rezultatele acestui curs au oferit practicii mindfulness
baza pentru o ascensiune uimitoare, ea fiind integrata in diferite cure medicale
sau psihoterapeutice.

Kabat-Zinn defineste mindfulness drept ,,constientizare deschisa, moment-
cu-moment, fara a judeca” [4, p. 24]. Sub aceasta forma, practica mindfulness
apare drept surprinzator de aproape de tipul de atentie fata de experienta pe
care il reclama fenomenologia. Acest lucru a fost remarcat de mai multi autori,
care interpreteaza inclusiv practica de mindfulness drept propedeutica pentru
educarea atentiei fenomenologice [5].
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Ce este constientizat, In mod normal, in practica mindfulness? Prima forma
de practica recomandata de obicei in cadrul cursurilor in formatul propus de
Kabat-Zinn este numita body scan, ,,scanarea corpului”. Aceasta forma de practica
atentionala provine din traditile de meditatie vipassana, unde o meditatie
similara este predata in cadrul unor cursuri intensive de 10 zile, petrecute in
tacere, cu mai mult de 10 ore pe zi de cultivare a atentiei fata de trupul propriu.
Trupul propriu este unul dintre obiectele de baza ale practicilor atentionale in
traditia buddhista, dar, in masura in care atentia fata de el este specifica oricarei
fiinte intrupate capabile de reflectie, putem face abstractie, cel putin temporar,
de contextul religios in care a aparut acest gen de practica de sine.

Contextul experiential in care este invatata body scan, atat in cadrul mai
intensiv al cursurilor de meditatie buddhista, cat si in cel, mai relaxat, al
cursurilor organizate de Jon Kabbat-Zinn, este urmatorul: un grup de persoane,
interesate de aceastd practicd, din diverse motive — medicale, psihologice,
spirituale — sunt adunate intr-o camera. Este prezent si un instructor, despre
care se presupune ca are experientd extinsa atat cu practica solitara, cat si cu
predarea ei altora. Instructorul li se adreseaza participantilor, sugerandu-le sa
adopte o pozitie comoda, pe care ar putea s-o mentind mai mult timp (deci
practica apare, din start, in context intersubiectiv — atat prezenta instructorului,
cat si a celorlalti participanti la curs; este pozitionata ca ceva ce ,faci de rand cu
altii”, chiar dacd este ceva ce ,faci tu cu tine insuti”). Tn cursurile lui Kabat-Zinn,
body scan este practicat, de obicei, intins pe jos; in cursurile de vipassana —in
pozitie asezat, fie pe podea, in maniera orientala traditionald, cu coloana
vertebrala dreaptd, fie pe un scaun, pentru cei care nu s-au deprins sa stea pe
durate lungi de timp asezati pe podea. Respectiv, in termeni husserlieni, este
vorba de o situare kinestetica a trupului intr-o stare de , liniste” sau ,nemiscare”
— 0 ,abtinere de la miscare” care este ea insasi o asumare a unei pozitii si o
mentinere a ei. Trupul care sta intins sau asezat este asezat in aceasta pozitie —
la indemnul instructorului, pe un fundal de incredere si anticipare a ceea ce
urmeaza, a ,transmiterii” unei practici considerate mijloc de a intelege si a
accepta ce se intampla cu tine, utilizata de zeci de mii de persoane inaintea ta,
timp de 2.500 de ani (practica este, de obicei, prezentata cu referire la textele
traditionale buddhiste). Deci, participantul anticipeaza ca aceasta practica
»functioneaza” — altfel nu ar fi transmisa si predata — si, indiferent daca are sau
nu scopuri explicite, are o constientizare vaga a posibilitatii ca aceasta practica
sa ,ajute” la ceva: de obicei, n cazul cursurilor lui Kabat-Zinn, la crearea unei
noi raportari la durerea fizica cronica, iar in cazul cursurilor de vipassana — la
restructurarea dispozitiei afective fundamentale a subiectului, cultivand
detasare si ,vedere clara” a lucrurilor.

Practica insasi este prezentata intr-o serie de instructiuni adresate astfel unei
colectivitati de subiecti intrupati care au adoptat o atitudine kinestetica neutra —
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oprindu-se din preocuparile lor obisnuite, perceptuale sau manipulative, care, in
general, implicd miscarea. in conditii de nemiscare si, mai ales, atunci cand
urmeaza instructiunea de a inchide ochii, ceea ce se profileaza in primul rand sunt
datele senzoriale prezente noud in mod pasiv, fara a face un efort special pentru
a le percepe — cele tactile si auditive — pe fundalul mereu aperceput al trupului
propriu, de care suntem constienti moment-cu-moment, si al fluxului originar al
trairilor — ganduri, reactii emotionale, amintiri suscitate de acestea, asteptari etc.
Urmdtoarea serie de instructiuni, ce vizeaza efectuarea propriu-zisa a practicii,
sugereazad o serie de reorientdri atentionale, care implica apropieri uimitoare de
descrierea pe care o face Husserl reductiei fenomenologice.

Practica de body scan, dupa cum sugereaza insusi numele care i-a fost
atribuit, implicd o ,,scanare a trupului”, parte cu parte, constientizand senzatiile
prezente in fiecare membru, asa cum sunt ele efectiv traite in momentul acestei
orientdri a atentiei. , Instrumentul” pentru ,scanare” este atentia, conceputa in
termeni de mindfulness in baza definitiei deja citate: o constientizare deschisa,
orientatd spre ceea ce este prezent moment-cu-moment, fara a judeca (adica
fara a evalua pozitiv sau negativ) continutul a ceea ce este prezentat. , Abtinerea
de la judecare” este, practic, un analog al epoche propuse de Husserl drept prim
pas al reductiei fenomenologice: in cazul lui Husserl, era vorba de abtinere de
la a lua lucrurile drept , existente obiectiv” pentru a vedea felul in care ele sunt
efectiv constituite. Tn cazul practicii mindfulness, abtinerea se face in raport cu
doud aspecte. Primul este evaluarea drept ,bine” sau ,rau” a ceea ce se
intampla (dat fiind ca ceea ce formeaza obiectul atentiei — senzatia — este deja
prezent in cdmpul experiential, deci , existenta” ei nu este una ,obiectiva”, ci
interpretabild Tn termeni de atestare experientiala — ceva este efectiv simtit,
deci prezenta acestui ,,ceva” nu poate fi neglijata, dar nici considerata , obiect
autonom”). Al doilea il reprezinta o abtinere de la tendinta naturala a mintii de
a se directiona spre alte obiecte ale preocuparii, trecute sau viitoare — amintirile
sau asteptdrile —sau de a comenta in mod discursiv ceea ce se intampla. Practica
body scan reprezintd o incercare de a disciplina mintea, astfel incat ea sa stea
cu ceea ce ii este efectiv prezent, in acest caz — senzatiile corporale.

Aceste paralele ale practicii mindfulness cu fenomenologia au fost
remarcate intr-o lucrare de pionierat in domeniul cognitiei intrupate, The
Embodied Mind: Cognitive Science and Human Experience, publicata in 1991 de
F. Varela, E. Rosch si E. Thompson. Or, acesti cercetatori erau familiari, in
principiu, cu textele publicate de E. Husserl in timpul vietii, nu cu manuscrisele
de cercetare publicate ulterior in colectia Husserliana. Textele cu caracter mai
mult programatic publicate de Husserl in timpul vietii nu contin bogatia de
detalii cu privire la experienta intrupata pe care o contin manuscrisele, si nici o
discutare sustinuta a reflectiei fenomenologice ca metoda intrupata, efectuata
ca act in interiorul fluxului de un subiect intrupat care incearca sa se focuseze
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asupra diferitor straturi ale experientei sale globale. Respectiv, pentru autorii
The Embodied Mind, fenomenologia husserliand sau heideggeriana ramanea o
activitate teoreticd, apdruta post factum in raport cu experienta, care nu are
cum sa prinda bogatia de detalii ale acesteia. Pentru acesti autori, metoda care
permite accesul la experienta traita exact in felul in care este ea trditd e anume
mindfulness, pe care ei o analizeaza ca forma de reflectie intrupatd, in opozitie
cu reflectia destrupatd pe care i-o atribuie lui Husserl si Heidegger (nu si lui
Merleau-Ponty, Tn a cdrui descendenta se revendicau la momentul publicarii
volumului). Din aceasta perspectivad a reflectiei intrupate, intrebarea centrald
pe care si-o pun autorii este ,cum este data in mod efectiv in experienta relatia
dintre minte si corp, ce forme ia si cum se dezvolta aceasta” [6, p. 30], o forma
de reflectie care porneste de la subiectul intrupat si in cazul careia orice
propozitie teoretica cu privire la natura experientei trebuie verificata anume
experiential, prin atestarea ei chiar in interiorul fluxului experientei. Or, din
perspectiva autorilor, tocmai mindfulness este instrumentul care permite acest
lucru. Conform evaludrii lor entuziaste, e ca si cum fenomenologia si-ar fi
descoperit, in sfarsit, instrumentul de lucru care ar transforma-o din simpla
speculatie teoretica in ,stiintd a experientei”.

Consideram regretabil faptul c3, practic din momentul instituirii acestei noi
paradigme de cercetare, ea s-a bazat pe o familiaritate insuficienta cu
manuscrisele lui Husserl. Cel putin doi dintre autorii volumului — Varela si
Thompson — la o lectura ulterioara a manuscriselor husserliene, si-au reevaluat
atitudinea fatd de fondatorul fenomenologiei, descoperind cd ceea ce
considerau ei ca i lipseste era de fapt prezent in manuscrisele de cercetare.
Speram ca o familiarizare mai profunda cu manuscrisele husserliene ar preveni
erori similare in judecata specialistilor in domeniu si presupunem ca volumele
aflate in curs de pregatire pentru publicare, in ultimii ani, in seria Husserliana ar
putea genera o reevaluare radicala a relevantei lui Husserl in domeniul filosofiei
si stiintelor cognitiei.

Revenind la practica body scan si similaritatile ei cu practica
fenomenologica, instructiunile pentru body scan sunt oferite verbal si sugereaza
orientarea atentiei spre o parte a trupului, asa cum este ea efectiv simtita in
acel moment —1in varianta practicata in cursurile de vipassana, crestetul capului;
in varianta predata de Kabat-Zinn, talpa stanga — si constientizarea senzatiilor
prezente in acea parte a trupului: cildurd, raceala, durere, atingere, mancarime
etc. Aceste senzatii sunt constientizate non-verbal, intr-o atitudine reflexiva.
Printr-o reorientare a atentiei, ele sunt luate drept obiect al constiintei asa cum
survin in acel moment, in detaliile lor, fara a fi luate drept obiect autonom. Dupa
o perioada scurta de orientare asupra senzatiilor din zona respectiva, atentia
este reorientata spre zona imediat adiacenta, unde practicianul ,,zaboveste”
pentru alte cateva secunde, apoi reorientata din nou, sistematic, spre alta zona,
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pana este acoperitd intreaga suprafata a trupului. Fiecare reorientare a atentiei
urmeaza instructiunile verbale ale persoanei care ghideaza practicienii in
insusirea tehnicii. Dupa incheierea unui ,ciclu” de mutare a atentiei spre
senzatiile din diferite zone ale trupului, instructorul sugereaza pornirea unui
nou ciclu; fiecare reorientare a atentiei practicianului spre o noua zona urmeaza
instructiunea verbala a celui care ghideaza practica. Treptat, dupa o serie de
sesiuni Tn care participantii sunt ghidati, atunci cand s-au familiarizat suficient
cu seria de instructiuni verbale, ei pot sa practice autonom, amintindu-si
succesiunea de reorientari ale atentiei, fara sa fie nevoie de instructiunea
explicitd, pe pasi, a ,,profesorului”.

Ce se descopera experiential intr-o asemenea practicd? in primul rand,
experienta de sine a trupului viu, prezenta senzatiilor pe toata suprafata tactila
a trupului, dinamica schimbarilor lor, caracterul acestor senzatii, continuitatea
lor pe tot parcursul experientei intrupate. in fond, practicianul remarca ceea ce
era mereu prezent Tnhainte de reorientarea atentiei, dar trait in mod implicit,
neconstientizat — ceea ce este, practic, si intentia fenomenologului: a scoate la
iveald ceea ce era implicit in trairea unei experiente, dar nebagat in seama, sters
din cauza tipului de obiecte spre care ne orientdm in mod prioritar atentia. in al
doilea rand, se remarca fluctuatia obiectelor de interes si dinamica fluxului
constiintei, in care ,,gandurile”, ,,amintirile”, , asteptarile” survin pasiv-asociativ,
de obicei fara vreo implicare activa a eului. Aceste ,surveniri mentale” au
caracterul fluxului — al impermanentei, numita anicca in limbajul buddhist in
care a aparut aceasta practica. Tot ceea ce survine experiential survine in
interiorul unui flux, fiind instabil, Tnlocuit in momentul urmator de o alta
impresie, care o ,retine” pe cea anterioara.

Tnsasi situatia intersubiectivd in care este predatd tehnica de body scan
meritd citeva remarci. In primul rand, ceea ce formeaza obiectul atentiei in
body scan este trupul propriu. El se constituie ca obiect al atentiei, dat /a
persoana I, subiectului nsusi, ca dativ al manifestarii. Trupul este astfel asimilat
intregului camp al experientei; senzatiile trupului sunt obiecte experimentate
de rand cu toate celelalte. Cu toate acestea, pentru tipul de atentie specific
acestei practici, trupul nu este privit drept corp, ci continua mereu sa aiba
caracter de trup propriu. Caracterul obiectual pe care il capata suprafata
trupului nu se confunda cu caracterul obiectual al corpului fizical: este acelasi
tip de obiectualizare care survine in localizarea senzatiilor in cazul atingerii de
sine, numai c3d, in practica de body scan, prin evitarea kinestezelor miscarii,
atentia este absorbita in stratul tactil-senzorial pasiv, continuu sensibil. Astfel,
practica de body scan constituie o reductie fenomenologica cu un rol special in
sistemul de reductii despre care vorbeste Husserl, pe care o putem numi
,reductia la stratul constituit tactil al trupului propriu”, care, in fond, si este unul
dintre straturile fundamentale ale experientei — unul dintre cele doua straturi
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corelative ale experientei propriului trup, alaturi de experienta kinestezelor
(care este pusa intre paranteze in cadrul practicii de body scan, dar cultivata ca
obiect al atentiei in alte practici de mindfulness, asupra carora nu ne vom opri
n studiul de fata din ratiuni de economie de spatiu). Nici nu este de mirare, in
acest caz, entuziasmul unor Varela, Thompson sau Depraz, care au descoperit
in miscarea mindfulness o forma de a pune in practica o reductie
fenomenologica cu un rol valid in esafodajul fenomenologiei, cultivata mii de
ani de practicieni, cu posibilitatea de a scoate la iveald o serie de aspecte ale
functionarii intrupate. Putem vorbi fara ezitare aici despre integrarea a doua
traditii filosofice — fenomenologia si filosofia experientiala buddhista — devenita
posibild in conditiile societatii bazate pe cunoastere. Merita citata, in acest sens,
o formula din The Embodied Mind: ,Doctrinele buddhiste afirma ca sunt pur si
simplu observatiile pe care le face mintea atunci cand i se permite sd observe in
mod natural” [6, p. 31]. Aceeasi afirmatie o putem face si despre tipul de
fenomenologie pe care il gasim in manuscrisele de cercetare ale lui Husserl.
Apropierea dintre aceste doua traditii, verificarea lor reciproca, preluarea de
instrumente de lucru din una sau alta au devenit posibile anume in contextul
fluiditatii gandirii specifice societatii contemporane, pierderii dogmatismului,
constientizarii avantajelor interdisciplinaritatii.

Un al doilea aspect ce meritda mentionat este faptul c3, in cazul body scan,
reorientarea atentiei spre ceva dat subiectului intrupat in experienta proprie
urmeaza instructiunile verbale ale celuilalt, co-prezent. Chiar daca obiectul
asupra caruia practicianul Tsi reorienteaza atentia este parte a campului sdu
experiential propriu, si este prin definitie inaccesibil celuilalt, celdlalt, prezent si
el Tn acest camp experiential, este cel care ghideazd atentia practicianului spre
experimentarea propriului trup. Acest lucru ilustreaza faptul ca trupul propriu
este constituit, in intersubiectivitate, drept instantiere a eidosului ,trup”: trupul
meu ,incarneaza” ceea ce este specific oricdrui trup pe care il percep drept
similar mie si, respectiv, pot sa am incredere ca, atunci cand celalalt vorbeste
despre anumite experiente intrupate, vorbeste despre ceva similar cu ceea ce
experimentez si eu Tn mod nemijlocit atunci cand sunt atent la senzatii, prin
definitie inaccesibile simtirii de catre celalalt. Astfel, chiar in interiorul practicii,
trupul propriu este constituit, atunci cand practicianul urmeaza instructiunile
persoanei care il ghideaza, drept obiect accesibil intersubiectiv in limbaj care nu
are caracterul corpului obiectiv. Limbajul este cel care, in termeni heideggerieni,
,arata”, ,face accesibil”
intersubiectiv.

Astfel, Tn conditiile societatii bazate pe cunoastere, practica mindfulness a
devenit un puternic aliat al fenomenologiei in incercarea acesteia de a ajunge
la o forma de discurs bazat pe experienta care tematizeaza trupul propriu. Ceea
ce reuseste ea este punerea in opera a unei reductii fenomenologice radicale —

2n

, »pune Tmpreund” trupul drept trup, constituindu-I
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reductia la stratul experiential al simtirii tactile a trupului — care poate fi utilizata
drept propedeutica pentru practica fenomenologica, ajutand practicienii sa-si
asume si sa aplice clasicul indemn husserlian fnapoi la lucrurile insele!
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MARTURIA SENSIBILULUI CU PRIVIRE LA
CONSTITUIREA INDIVIDULUI UMAN
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What is received as an image enjoys a massive presence in our daily lives, and
clearly present in almost every area of activity of a person. The ex officio significance of
the image revolves around the sense of sight, because the images are validated as
separate objects.

Keywords: image, person, individual, consciousness

Ceea ce e primit sd fie numit imagine se bucurd de o prezenta masiva in
viata noastrd cotidiana. Acestea se fac vadit prezente aproape in toate
domeniile de activitate ale unei persoane. Semnificatia data din oficiu imaginii
se Tnvarte precumpanit in jurul simtului vazului datorita caruia imaginile se
valideaza ca obiecte separate. Fiind , prea” evidente, imaginile parca nici n-ar
trebuie sa fie clarificate dintr-un punct de vedere teoretic intr-o maniera
satisfacatoare, deoarece e clar si asa ce sunt. Cu toate acestea, luand drept
cauza insuficienta resurselor de determinare a semnificatii, nu putem invoca
doar ideea vederii prin care se atesta imaginea, deoarece in acest caz riscam sa
cadem in psihologism. Deci, simtul vazului nu este suficient pentru a intelege ce
este o imagine.

Tn conditiile Tn care ceva este mereu prezent la indeman3 si se identific
intr-un mod vag ca ceva anume, conceptul de imagine se conjugd cu alte
concepte de acelasi fel precum timpul, spatiu sau fiinta, despre care fiecare din
noi stie cate ceva despre ce sunt, dar, probabil din cauza ca multi nici macar nu-
si pun problema, nevdzandu-i rostul, pentru ca si asa totul e clar, mai putini
reusesc sa-si clarifice aceasta cunostinta. Astfel, de regula, sensul conceptului
de imagine este subinteles. Cu totii producem si percepem imagini avand in
vedere un sens implicit a lor, pe care credem ca-l intelegem. Debusolarea legata
de sensul conceptului de imagine survine dintr-o confundare cu sensurile altor
concepte, motiv pentru care clarificarea conceptului de imagine devine
necesara.

Vom fincepe aceastd clarificare de la o definire prealabilda a imaginii
rezultata dintr-o intuitie practica asupra functionalitatii sale. Asadar, in opinia
noastrd, cu titlul de presupozitie, imaginea se defineste ca un mod de
deschidere si acces catre un obiect a carui prezenta in carne si oase nu poate fi
atestata ca atare, prin urmare imaginea conditioneaza aparitia acestuia in lipsa
lui efectiva.
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Vilem Flusser [6], [7] in eseurile sale despre imagine sustine ca aceasta, in
esenta, faciliteaza raportul omului cu lumea. Astfel incat, raportul omului cu
lumea se extinde si devine mai flexibil datorita imaginii, iar cea din urma
aflandu-se pe post de mediator. Atunci cand relatia constiintei prin imagine cu
lumea este obturata in masura in care constiinta nu mai e capabila sa treaca
dincolo de imagine, limitandu-se n exclusivitate doar la ea, relatia omului cu
lumea devine problematica. in loc s3 aduci lumea mai aproape, imaginea atrage
toata atentia constiintei asupra proprie sale manifestari. Flusser numeste
idolatrie acest tip defectuos de relationare. in continutul sdu conceptia lui
Flusser cu privire la idolatrie se apropie de ceea ce sustin teoriile
reprezentationaliste, pe care fenomenologul contemporan Lester Embree le
atribuie calificativul de teorii zombie [4], [5] dat fiind faptul invincibilitatii
acestora.

Atat idolatria, cat si teoriile reprezentationaliste se poticnesc definind
imaginea drept obiect separat si independent de obiectul pe care il reprezenta.
Ca si cum ar avea o viatd proprie. intreaga fiintd a imaginii se leagd de aparitia
obiectului din ea. Evidenta faptului cd obiectul isi face aparitia prin imagine
justifica inadecvarea separarii ei de obiect. Aceasta inseparabilitate usor poate fi
vazuta si in cazul in care apelam la o experienta perceptuala concreta a unei
imagini fotografice. De reguld, percepem obiectul fotografiat, trecind cu vederea
peste suprafata reica a imaginii, i.e. in cdmpul perceptiei noastre vizuale vedem
obiectul si nu suprafata pe care apare, fie vine vorba despre o hartie fotografica
de o forma dreptunghiulara, sau despre un banner imens dintr-un material plastic
asezat pe o cladire, sau despre panza intinsa pe sasiul unui tablou, sau despre
display-ul unui laptop sau telefon. intr-adevir, cartonul hartiei fotografice,
materialul plastic al bannerului, panza picturii, pamanturile rare ale display-ului
nu au nimic in comun nici cu obiectele ce se aratd in toate acestea si nici cu
semnificatia si valoarea acestora. Luate unul cate unul, la rand, aceste materiale,
ce servesc drept strat reic pentru imaginea, isi duc propria sa existenta in care nu
se gdaseste nici macar vreo aluzie la obiectul reprezentat de imagine. lar daca
scopul unui specialist in restaurare sau chimist consta in analiza compozitiei
substantei culorilor cu care este acoperita suprafata unui tablou, atunci aparitia
obiectului s-ar aseza pe un plan secund, mai putin relevant. Ceea ce ar conta ar fi
chiar ceea ce este de reguld trecut cu vederea, adica substratul material al
imaginii. Tn aceste conditii, desprinderea substratului material de obiectul
reprezentat in imagine poate fi justificatd, deoarece este vizat substratul, ce se
valideaza drept obiect ca atare al unei experiente perceptuale, in care acesta este
intalnit direct. Eroare care se face in reprezentationalism consta in confundarea
si, respectiv, echivalarea stratului material cu obiectul reprezentat, iar in acest caz
intr-adevar obiectul originar nu are nimic in comun cu imaginea acestuia, care
este amestecata de reprezentationalisti cu substratul ei reic.
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Imaginea obiectului nu trebuie separata de obiectul ca atare, nu este vorba
despre doua obiecte distincte. Diferentierea care ce se iveste totusi intre
imaginea unui obiect si obiectul ca atare tine de doua moduri diferite de
intalnire ale aceluiasi obiect. Astfel incat, dupa clasificarea pe care o face
Embree [4], un obiect poate fi experimentat intr-o intalnire directd sau
indirecta. Obiectele intalnite direct se caracterizeaza printr-o prezenta efectiva
a lor, in carne si oase, fapt ce le diferentiaza de cele intalnite indirect. Obiectele
intalnite indirect nu sunt contemporane cu cel care le intalneste. Prezenta lor in
carne si oase nu poate fi atestata direct intr-o perceptie originald din simplul
motiv ca ele sunt absente la momentul perceptiei. Este important sa remarcam
ca obiectele intalnite direct si obiectele intalnite indirect nu se afla intr-o raport
antagonic. Chiar daca par ca provin din doua registre contradictorii a realitatii,
ce se pat bat cap in cap, totusi mai potrivit ar fi sa vorbim despre doua nivele
ale prezentii si respectiv ale intalnirii ale obiectelor din realitate. Nivelul de baza
ramane experienta perceptuald originara n care noi intalnim direct obiectele.
Pornind de la acest nivel vom fi capabili sa interceptam un obiect ce lipseste la
momentul conceperii sale, i. e. pornind de la ceva efectiv prezent vom percepe
ceva a carui prezenta nu poate fi atestatd la moment, direct, in nici un chip, dar
gratie a ceea ce este prezent concepem indirect obiectul care lipseste, trecand
cu vederea peste materialul ce ni se da brut in prima instanta. Exemplul
perceptiei unui obiect intr-o fotografie, pe care I-am oferit mai sus, ramane la
fel de pertinent pentru aceasta decupare facuta pe baza nivelurilor de prezenta.

Din cele ce s-au spus ar fi legitima intrebarea ce ar chestiona aceste nivele
ale prezentei si care ar problematiza rostul acestor avand in vedere relatia
stricta dintre existenta si non-existenta ce ar putea sta in locul acestor nivele de
prezentd; cu alte cuvinte de ce mai curand se vorbeste despre diferitele nivele
ale prezentei si nu despre contradictia dintre existenta si non-existenta? Pentru
a formula un raspuns la aceasta intrebare ar fi necesar sa luam drept criteriu
modaurile direct si indirect al raportarii constiintei la obiect. Asadar, vom incita
o veche disputa, ce-si afla originile inca in filosofia clasica greaca. Rezumand
disputa, putem spune ca aceasta incepe de la dificultatea de a explicita cum este
posibild o experienta nu doar perceptualad dar si una logica (rationald) a unui
obiect non-existent. Luand in calcul faptul ca tot ce exista existd, iar tot ce nu
exista, nu existd, este extrem de dificil sa vorbesti in cunostinte de cauza despre
ceva care nu existd. in calitate de principiul al logicii aceast3 enunt peremptoriu
este irefutabil. Dar daca ne intrebam ce este o experienta si care ar fi definitia
cuvantul experienta devine acel accent care ar putea da tonalitatea pentru
inceperea unei clarificari. Asadar, ar fi impardonabil sa credem ca experienta
noastra se reduce la sfera perceptiei. Incontestabil experienta obtinuta din
urma perceptiei este una originala si extrem de importanta pentru intreaga
activitate a constiintei, dar cu toate aceste experienta, ca mod de intalnirea a
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obiectelor, cu mult depaseste conditia perceptiei. De exemplu atunci cand
intalnim un obiect Tn amintire, asteptare sau imaginatiei, acesta ramane la fel
experimentat. Cu certitudine despre un obiect de care ne amintim vom spune
ca el la nu este prezent in perceptia, adica non-existent, insd ca obiect al
amintirii prezenta lui este greu de contestat. Obiectul amintit, provine dintr-o
perceptie anterioara, la care putem reveni datorita amintirii, care e o activitatea
a constiintei. La fel stau lucrurile si cu obiectele fictive ale imaginatiei, care spre
deosebire de obiectele amintite nu a fost niciodata percepute, insa
componentele din care se formeaza un obiect in imaginatiei nu ar fi putut
folosite in calitate de material de constructie daca anterior n-ar fi fost intalnite
intr-o experientd originald, de care si este perceptia. Inssi fluxul de trairi a
constiintei confera prezenta acestor obiecte; incepand de la asa obiecte fictive
ca cel al centaurului si sfarsind cu idealitatea obiectelor precum sunt eidos-urile,
toate aceste, se poate de zis, se bucura de o prezenta intr-atat de vie, ca nu le
poti califica drept non-existente. In rezultat, postulatul meontologic (de la gr.
un ov — nefiintd) nu rezista in fata acestor evidente experientele. Perceptia, ca
experientd primard, are in vedere un tip de existenta efectiva a obiectelor, fapt
ce o face primara, celelalte trairi ale constiintei se bazeaza pe ea. Astfel, avem
de a face cu obiectele ca atare doar intr-o experienta primara, aici obiectele
sunt intalnite direct. Dar in amintire, asteptare si imaginatie la fel intalnim direct
obiectul ca amintit, ca asteptat sau ca imaginat, ceea ce vrea sd insemne ca nu
ne amintim o imaginea obiectului, ci obiectul insusi ca amintit. Tn caz contrar am
fi nevoiti sa admitem existenta imaginilor mentale in modul in care functioneaza
constiinta. Dar daca vom apela un exemplu practic ne vom putea usor da seama
despre eroare acestor convingeri de spetd reprezentationalistd. Asadar, daca
activitatea constiintei noastre ar fi constituita din imagini atunci nu ar fi o
dificultatea pentru o fiinta organizata in acest fel sa reproduca in desen, exact
pana la ultimul amanunt, o bancnota de un leu. Sigur daca ne-am pune ca scop
sa reproducem un leu din minte tinand un creion in mana, n-ar fi deloc usor, dar
realizabil, Tnsa nici atunci nu vine vorba despre imaginea bancnotei de un leu pe
care o pastram in minte, ci, cu certitudine, despre bancnota insasi, care s-a
constituit drept obiect in perceptie si ulterior in amintire. Prin urmare, obiectele
intdlnite direct, sunt acele obiecte care sunt direct intdlnite in perceptie, in
amintire, in asteptare si in imaginatie. Obiectele intalnite indirect sunt intalnite
pe seama unor obiecte intdlnite direct, dar care nu se constituie ca obiecte
propriu-zise ale experientei, ci care servesc drept trambulind pentru a accede la
un obiect efectiv absent. Astfel, de obiecte trambuline cel mai adesea sin prima
instanta sunt expresiile lingvistice, imaginile si indicatorii [4, p. 131]. Acesta este
motivul pentru care atunci cand, aflandu-ne in Chisindu si citind un text despre
cum functioneaza sistemul nervos periferic la caracatite, nu ne oprim la
obiectele brute ale experientei directe, care sunt cuvintele frazelor de pe o foaie
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sau ecran al unui kindle, ci impingandu-ne de ele ajungem la un recif australian
in care vietuiesc caracatitele. Astfel, cu conditia ca nu le-am vazut niciodata in
realitate pe viu, putem spune ca, citind, avem o experienta indirectd ale
caracatitelor. Experienta indicationala si se refera la o relatie de reprezentare in
care ceva se indica prin cu totul altceva. Acest tip de experienta indirecta se
distinge de altele prin particularitatea sa de a fi fundamentata pe o experienta
subiectiva prin care este sesizata o regularitate ce conditioneaza o relatie de
reprezentivitate.

n orice caz, toate tipurile de experientd indirectd se fac posibile pe baza
experientelor directe, care se pozitioneaza ca niste experiente fondatoare.
Asadar, in exemplul unei fotografii avem de a face cu mai multe straturi. Stratul
fondator — suprafata materiala a fotografiei — este un obiect al experientei
directe. Tn conditiile in care ne propunem si-I examinam il vom experimenta
intr-o intuitie originald si imediata, fapt in care se pune accent pe o asa
componenta ca hartiei fotografica si care poate fi examinata dintr-un registru
naturalist, fizicalist sau cultural. Liniile trasate pe aceasta suprafata formeaza o
imaginea, care deopotriva cu aceastd suprafata se da ca un obiect al intalnirii
directe. Imaginea este o reprezentare a obiectului pe care-l recunoastem in ea.
Obiectul imaginat (depiction), ne fiind depistat intr-o experienta directd, se da
ca un obiect al experientei indirecte. Astfel, este adus in fata ochilor un obiect
neprezent efectiv in momentul perceptiei sale, dar care este perceput datorita
imaginii sale.

Ca urmare ajungem la o reconfirmare a definitiei preliminare de la care am
inceput acest articol in care imaginea, Tn mod special fotografia, se determina
ca o aparitie a obiectului in absenta sa efectiva. Ce ar trebui sa distingem din
aceasta definitie?

Tn primul rand faptul c3 nediferentierea dintre suprafata reica si imaginea
obiectului duce la o confuzie cu privire la definirea imaginii ca atare. Cu toate ca
imaginea este in mod real prezenta ca si suprafata material3, ea este o aparitie
a unui obiect ce lipseste. Imaginea face ca acest obiect, care lipseste, sa apara
si astfel sa se faca sensibil. Devenind sensibil, obiectul se deschide si se
disponibilizeaza pentru a fi prins intr-o experienta. Experienta obiectului
reprezentat in imaginea este o experienta indirecta a lui. Asadar, fortand nota,
ne putem concentra asupra suprafetei materiale si asupra imaginii ca pe niste
obiecte ce se dau nemijlocit in experienta, dar in nici un chip nu vom confunda
obiectele experientei directe cu obiectele reprezentate pe seama celor dintai.
Pe langa asta, suprafata materiala — hartia, panza, display-ul — este mai usor de
diferentiat de obiectul reprezentat, decat imaginea de obiectul sau, deoarece
imaginea se afla intr-un fel la limita experientei directe si experientei indirecte.
Cu alte cuvinte, daca suprafata materiala se poate desprinde usor de obiectul
reprezentat, atunci in cazul imaginii vom intalni dificultdti, deoarece ea este
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prezentd ca obiect al experientei directe, dar in acelasi timp ea nu este si nu
poate fi redusa la suprafata materiald pe care se prolifereaza. Fiind prezenta in
realitate, ea conditioneaza aparitia a ceva ce nu e in realitate, dar pe care poate
fi perceput anume datorita imaginii. Prin urmare desprinderea imaginii de
obiectul pe care aceasta il imagineaza este problematica, dat fiind faptul ca
imaginea nu poate fi nimic altceva decat ceea ce nu este, adicd obiectul ce-l
reprezinta. Mai mult decat atat, imaginea dezvalui obiectul fiind o aparitie a lui.
Asta, in nici caz nu trebuie sa insemne ca esenta obiectul propriu-zis este
concentratd in tot cuprinsul ei intr-o singurd imagine. Nu, daca ar fi in felul
acesta, atunci am cadea in mrejele reprezentationalismului care suprapune
obiectul cu o imagine. Imaginea obiectului, mai concret o fotografie a unei
persoane nu este alt ceva decat o aparitie sensibila a acesteia in conditia ne
prezentei sale efective. Ceea ce se da vederii in fotografie este un mod in care
respectiva persoana a aparut intr-un moment trecut si intr-un context unic unui
subiect cu o camera la indemana. De regula, ne dam seama despre identitatea
unei persoane in urma multiplelor sale aparitii in care el se face sensibil pentru
a fi perceput. insa nu ne putem permite si identificim o persoané limitand-o la
cateva aparitii.

Ceea ce este de remarcat intra doilea rand ca raspuns la intrebarea
referitor la ce se lasa de inteles din definitia data imaginii este faptul ca ducem
o viatd sensibild determinata de capacitatea noastra, dar si de capacitatea
obiectelor de a se manifesta ca fiind disponibile pentru experienta lor [3]. Luand
in consideratie ca imaginile opun rezistentd separarii lor de obiectul ce-l
reprezintd, putem spune cd imaginea este o forma fireasca a vietii sensibile. Este
necesar sa mai atragem incd odatda atentia asupra sensului acestei
inseparabilitati, care nu constad intr-o suprapunere si identificare absoluta a
imaginii cu obiectul, ba dimpotriva, obiectul nu poate fi redus la o singura
imagine a sa, iar cea din urma se diferentiaza de obiect prin faptul ca nu este in
stare sa includa toate manifestdrile sensibile ale acestui obiect. Vazuta astfel,
imaginea nu trebuie interpretata ca obiect aparte, fapt ce duce la o confundare
cu un substratul reic care intr-adevar este un obiect, ci mai mult cu un proces
operat simultan de cel care percepe si de cel perceput.

De aici provine confuzia de a concepe imaginea ca obiect al perceptiei, ale
amintirii sau imaginatiei, fapt ce fundamenteaza discursul cu privire la imagini
mentale, un concept la fel de problematic.

Asadar, pe de o parte avem opinia in care imaginea se interpreteaza ca un
obiect direct al perceptiei. Din perspectiva acestei viziuni in spatele imaginilor
perceptiei ar sta de fapt lucru real. Constransa sa fie singurul obiect direct al
perceptiei suntem pe cale de a vulgariza imaginea dandu-i o definitie ontologica
ridiculd, n care aceasta apare ca o iluzie a lumii. Pe de alta parte, atunci cand
teoriile reprezentationaliste iau n vizorul sdu experientele constiintei, care se
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manifesta ca un flux de trairi, confunda imaginea cu continutul amintirii sau
imaginatiei. Cu alte cuvinte, obiectele amintite sau imaginate sunt numite
imagini, ceea ce nu poate fi nicidecum adevdrat, deoarece, din cate am
mentionat deja, nu-mi amintesc imaginea unui obiect, ci obiectul asa cum l-am
intalnit si I-am perceput intr-o experienta trecuta.

in fapt, cadrul metodologic al fenomenologiei ridiculizeaza aceste
conceptii separand modurile directe si indirecte ale experimentarii. Privita
fenomenologic, imaginea este un mod indirect de experimentare a unui obiect,
motiv pentru care ea nu trebuie confundata cu suprafata pe care apare, ce se
prezintd ca obiectul brut al experientei directe. in cele din urma suntem de
acord in aceasta privinta cu afirmatia lui Embree care sustine ca orice experienta
indirecta se fundamenteazda pe una directd. Apodictic, imaginea apare
intotdeauna pe o suprafata, indiferent de constitutia acesteia, ce se recomanda
ca un obiect direct experimentat de constiinta. Astfel incat, imaginea ne ajuta
sa vedem un lucru si totodata ,,ajuta” lucrul sa se arate.

n rezultatul acestei distinctii, discursul despre imagine ca obiect nu-si mai
are rostul, doar decat in cazul in care constiinta insista sa experimenteze intr-
un mod direct suprafata fizica sau digitala pe care apare imaginea ce reprezenta
un oarecare obiect. Doar in acest caz suprafata imaginii este luata drept obiect
aparte.

Stratul care ne intereseaza pe noi si care este important pentru definirea
esentei imaginii se afla dincolo de stratul ei fizic. Acest dincolo nu are ca scop sa
defavorizeze intalnirea directd a suportului imaginii. Din cate am mentionat
deja, experimentarea directa este bazald pentru experimentarea indirecta.
Heidegger [8] in aceeasi cheie vorbeste despre fenomenele care trebuie smulse
din frecventa lor cotidiana pentru a-i dezvilui esentele ontologice. ns3, aceasta
dezvaluire se realizeaza numai prin aparitiile din prima instanta si cel mai adesea
a unei fiintari.

Imaginea in cazul de fata se dovedeste a fi un mediu si totodata un proces
in care un lucru se face sensibil. Pornind de aici filosoful italian E. Coccia [3]
defineste imaginea ca o forma a vietii sensibile. Aceasta din urma, depaseste
limitele cadrului vietii psihice. Sensibilul in acest sens denota disponibilitatea de
a fi perceput si se manifesta printr-o deschidere a lucrului. Astfel, sensibilul se
incadreaza in domeniul fenomenalului, al aparitiei, a manifestarii, a afisarii.
Considerata ca o forma de deschidere in lume, imaginea se caracterizata printr-
un dativ al vietii sensibile. Astfel incat, deschiderea se aplica intr-o zona a
fenomenalului in care lucrurile arata. Deschiderea presupune disponibilitatea
de a fi perceput drept cineva/ceva anume.

Coccia, de fapt in aceasta privinta este continuatorul unui alt filosof italian
de o generatie mai in varsta Giorgio Agamben, a carui conceptie despre
deschidere in lume prin sensibil dd o cu totul alta coloraturd conceptului de
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imagine [1], [2]. Pentru acest autor perspectiva etimologica este importanta din
simplu considerent ca aceasta abordare asupra unor termeni, precum ar fi cel
de specie, ce, in limbajul comun, sunt incarcate cu o semnificatie cu care ne-am
obisnuit cu totii si pe care o consideram drept adevarata, ne oferad o deschidere
catre versiunea originala ale acestora. Agamben pornind de la analiza imaginii
din oglinda scoate la suprafata sensul initial al speciei. Caracterizand-o ca pe o
fiintd speciald Agamben insista asupra disponibilitatii de a se arata nu doar a
imaginilor din oglindd, Tn care aceasta se vede cel mai bine, dar si ale celorlalte
obiecte. Fiinta speciala se diferentiaza prin proprietatea de a nu fi o substanta,
ci un accident. Rezulta ca fiinta speciala nu poate filocalizata intr-un loc propriu,
ne avand, totodata, o cauza interna a miscarii sale. Aceasta descriere
corespunde cu starea ei generala de a nu fi un obiect. Disponibilitatea de a fi
perceputa, i.e. expunerea pentru o privire, se regaseste in radacina latina
comuna ale unor termini precum ar fi ,,species” ce se traduce ca aparenta,
aspect; ,speculum” — oglinda; ,spectrum” — imagine, larva; , perspicuus” —
transparent opusul opliscentului, care se vede clar; ,speciosus” — frumos, care
se dd vederii (spre vedere); ,specimen” — exemplu, semn; ,spectaculum” —
spectacol [2, p. 44]. Rezultda ca ceea ce uneste toti acesti termeni este
capacitatea de a aparea si de a se face sensibil. Celelalte sensuri ale speciei sunt
derivate din acest prim sens al predispozitiei de a se arata. Agamben ia imaginea
din oglinda ca un exemplu pentru acest tip de fiinta. Pe masura cat imaginea din
oglinda este o fiinta speciald ei nu-i este propriu sa fie o substanta. Ca urmare
al acestui fapt fiinta speciala se determina ca un accident, care nu poate fi
localizat ca o proprietate in ceva de tipul unui obiect. Preludnd un caracter
procesual fiinta speciala isi afla prezenta intr-un subiect. Modul in care ceva se
manifesta facandu-se accesibil pentru a fi perceput este un mod al fiintei
speciale din care devine clar ca manifestarea este a cuiva, adica i apartine unui
subiect. Diversa si fluctuanta, manifestarea sensibild este operata de un subiect.
Din nesubstantialitatea fiintei speciale rezultd o ne afiliere la o cauza interna,
astfel incat fiinta speciald nu existd pentru sine si existd pentru altceva. in
aceeasi cheie se poate vorbi, afirma Agamben, si despre iubire, care, fiind si ea
o fiinta speciald, este un accident in substanta. Natura nesubstantiala a fiintei
speciale catalizeaza o realitate intermitenta pentru aceasta. Reluand cazul
imaginii din oglinda in care se atesta fiinta speciala, nu vom intadlni mari
dificultati pentru a constata corelarea dintre miscarile subiectului care sta in
fata oglinzii si fiinta specialda. Mai exact, fiinta speciala este creata de miscarile
acestuia. Astfel, manifestarea fiintei speciale nu are o sursa internd, ceea ce
fnseamna ca miscarea imaginii din oglinda nu este local3, ci provine din miscarile
subiectului. Fiinta speciald este generata in fiecare clipa de prezenta si miscarile
subiectului. De asemenea, imaginea din oglindd nu se determina printr-o
categorie a cantitatii, i.e. ea nu este o formd, o substanta, un obiect, ci este o
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specie — o aparitie, o manifestare sensibila —a formei, a substantei, a obiectului.
Tn mod evident o manifestare sensibila nu se poate caracteriza ca lunga, ci, mai
curand, ca avand specia lungimii, aparand ca lunga. Zona manifestarii sensibile
de fapt e o zona fenomenald, in care obiectele se fac sensibile si se dau unui
subiect, care le intalneste. n cadrul fluxului tréirilor constiintei ceva apare ca
fiind, de exemplu, de o anumita dimensiune. Agamben pune in valoare ideea cu
privire la care in fiinta speciald categoriile, precum ar fi cea a cantitatii, isi fac
aparitiile, dar nicidecum nu putem spune cd fiinte sunt acele categorii.
Cantitatea este un habitus al fiintei speciale, astfel incat ceea ce manifesta un
subiecte este identic cu specia lui Agamben si gestul lui Flusser. Tn subiect putem
gasi specia in care se atesta un lucru si nu lucru propriu-zis. Coccia in lucrarea sa
despre viata sensibild pedaleaza asupra aceleiasi idei cu privire la sensul demult
uitat al speciei, care este ,produsa de oameni (sau de animale) exista nu ca un
obiect printre alte obiecte, ci e intotdeauna supraobiectivd, suprareald, in
aceeasi masurd in care e intrasubiectiva (cursive adaugate pentru a accentua --
A.P.)” [3, pp. 66-67]. in filosofia medievala specia este asociatd cu intentio ce se
traduce drept tensiune interna si desemneaza un impuls sau o dorinta (iubire).
Scopul explicit al acestui impuls consta intr-o tendinta de a insusi sinele, ceea
ce corespunde cu perseverarea in propria fiinta si comunicarea ei. Dintr-o
perspectiva similara Coccia conditioneaza comunicarea, surprinzand faptul ca
»,numai acolo unde viata devine imagine (sensibila) ea poate fi transmisa mai
departe, adicda acomunicatd (parantezele sunt addugate pentru a clarifica
utilizarea termenului imagine — A.P.)” [3, p.86].

Ajunsi la aceasta etapa a definirii imaginii ca forma de manifestare a
sensibilului se creeaza un tablou in care fiecare fiinta vie, dar in deosebi individul
uman apare si astfel se face sensibil intr-o lume in vederea comunicarii sinelui,
astfel incat a fi corespunde cu a fi sensibil. Afisdndu-se intr-un anumit mod
individul uman alege sa spuna ceva despre el si totodata sa afle ceva despre el.
Continuand paralela cu iubirea, Agamben ca miza iubirii unei alte fiinte consta
in dorinta specie sale, care la randul ei este o dorinta de persevera in fiinta sa.
Pe langa tot asta, specia releva genul si nu-I subdivide. Obisnuiti sa credem ca a
fi specific insemna a fi diferit de altii ceea ce se transforma in convingerea cd
specificul este un element cu o pondere mare in conturarea unicului si
originalului si care are o contributie esentiala in procesul aflarii identitatii. Se
crede ca a fi specific insemna a fi la curent cu propria identitate. Agamben
destrama aceasta credinta invocand faptul ca specia nu-i apartine celui care o
opereaza, ea nu-i apartine nimanui si totodata apartine tuturor laolalta. Fiinta
speciala este o fiintd generica sau comuna, fiind precum o imagine a umanitatii.
Agamben mai adauga ca ,transformarea speciei intr-un principiu de identitate
si de clasificare este pacatul originar al culturii noastre, dispozitivul sau cel mai
implacabil” [2, p. 47]. Nu suntem impusi de nici un principiu ontologic sa ne
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identificdm cu singur mod de manifestare a sinelui. Suntem mai mult decat ne
expunem la un anumit moment aruncati intr-o situatie concreta. Riscam sa
facem concluzii pripite si sa gresim in momentul in care tindem sa generalizam
o fiinta speciala si sa o transforma intr-o marca de identitate a unei persoane.
Este la fel cum ai inchide in niste cadrane identitare a persoana vazuta intr-o
fotografie. Din momentul in care ea este fluctuanta si schimbatoare, fiinta
speciala nu putem fi prinsa si oprita. intotdeauna, exist3 posibilitatea de a vrea
sa te expui Intr-o alta formad sensibila. Pot sa fiu si ceea ce altii sunt, iar altii pot
fi ceea ce eu sunt. A fi, in acest context, se echivaleaza cu a se da privirii, a se
arata, a se face sensibila, a fiimagine, a fi specie. Disponibilitatea de a se expune
este comund si prin urmare accesibila pentru toti. Operarea unei afisari
sensibile nu anuleaza alte optiuni de expunere.
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DIMENSIUNEA FILOSOFICO-NORMATIVA A IDENTITATII
NATIONALE

Nicolae BODEAN, cercetator
Institutul de Istorie

The modern world has operated around the national identity. National identity being
both a source of individual pride and a way of individual placement in the course of human
history. Thus, the assumed national, individual and group identities could influence
individual and group well-being.

Keywords: national identity, assumed identity, group well-being.

Lumea moderna a operat in spetd in jurul identitatii nationale. Identitatea
nationala fiind atat o sursa de mandrie individuala cat o modalitate de plasare
individuala Tn cursul istoriei umane. Astfel identitatile asumate nationale,
individuale si de grup ar putea influenta bunastarea individuala si de grup.

n urma analizei articolului ,A Model of Social Identity with an Application to
Political Economy: Nation, Class, and Redistribution”[1] de catre cercetatorul
Moses Shayo au rezultat in doua intrebari majore: 1) Este ipoteza cercetarii si
implicatiile ei verificabila cu realitatile societatii noastre; 2) Daca primatul
identitar national nu este doar exploatat de clasa politica in defavoarea bunastarii
individuale si de grup, dar exista si un primat conceptual si in gandirea filosofica.

Astfel cercetdtorul M. Shayo dezvolta in articolul sdu un model de analiza a
identitatii sociale si 1l aplica economiei politice de redistribuire a veniturilor,
concentrandu-se asupra identitatii de clasa si a identitatii nationale. Modelul
ncearca sa reducad observatiile majore din psihologia sociald intr-o la un nucleu
ideatic a ceea ce inseamna sa te identifici cu un grup si care sunt factorii care
determina grupurile cu care indivizii se identifica. Autorul propune un concept de
echilibru in care identitatea si comportamentul sunt determinate endogen. El
considera ca aplicarea acestui model la redistribuirea bunastarii ajuta la explicarea
a trei paterne empirice din democratiile moderne. Tn primul rand, identificarea
nationald este mai frecvents printre siraci decat printre cei bogati. in al doilea rand,
identificarea nationald tinde sa reducd sprijinul pentru redistribuirea bunastarii. in
al treilea rand, in toate democratiile existd o puternica relatie negativa intre
prevalenta identificarii nationale si nivelul de redistribuire a bunastarii. Modelul
evidentiaza n continuare ca primatul national, amenintarile nationale si
diversitatea din clasa de jos ca factori care pot diminua redistribuirea. Modelul este
bazat pe trei variabile: 1) retributia individuala; 2) plasarea individuald in cadrul
grupului; si 3) statutul grupului. Scopul acestor variabile consta intr-o reduce cat mai
pare a facturilor cheie care determina corelarea dintre pozitionarea identitara fata
de natiune si alegerea bunastarii individuale si de grup.
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Argumentul de baza este ca nivelul ridicat de nationalism in societate ar
submina sprijinul pentru redistribuirea bunastarii, care respectiv ar implica ca in
societatile in care identitatea nationald are un primat mai mare decat identitatea
de clasa, alegatorii mai putin prosperi ar trebui sa sustin mai putin nationalismul.
Teoria lui Shayo este ca indivizii cu venituri mai mici se identifica cu clasa de jos si
respectiv ar opta pentru o redistribuire mai mare. Astfel daca predomina
constiinta de clasa, clasele de jos ar sprijini cu fermitate redistribuirea si ar vota in
consecintd. insd, daci identitatea national3 este mai important3 pentru ei decat
identitatea de clasa, indivizii mai saraci se identificd mai curand cu natiunea in
general si mai putin cu clasa lor, respectiv pot face o alegere electorala in
defavoarea bunastarii individuale sau de clasa.

Practic, oamenii nu sunt egoisti, sunt grup-o-centrici. Ne dorim ce este mai
bun pentru oameni ca noi. Doar ca ,,0ameni ca noi" este o categorie extrem de
subiectiva, respectiv daca ,,oameni ca noi" sunt ,patriotii", ne vom dori cea ce isi
doresc ,patriotii”. Astfel daca aderam la o identitate nationalistd, putem sa ne
ldudam cu reflectia asupra noastra a maretiei nationale, chiar dacd propria
noastra bunastare este precara. Astfel o identitate nationald implica o pondere
mai mica a problemelor de clasda si respectiv un sprijin mai mic pentru
redistribuirea bunastarii. Concluzia de baza este simpld: cu cat este mai
nationalistd tara, cu atat inegalitatea sociala este mai mare.

Desigur exista, probabil, si o dinamici de feedback aici. Tn tarile cu o
inegalitate sociald mai mare cetatenii din clasa de jos au un statut mai scazut in
societate, respectiv aspirand la un statut mai bun, ei adera la o identitate mai
mare, iar natiunea (sau religia) este acea identitate mai mare. Shayo afirmand ca:
redistribuirea redusa a bunastarii tinde sa faca identificarea cu clasa de jos mai
putin atragatoare si incurajeaza identificarea cu natiunea. Acest lucru ofera
elitelor un stimulent puternic pentru a alimenta nationalismul, respectiv
exagerand amenintarile nationale pentru a findeparta cererile pentru o
redistribuire a bunastarii mai mare.

Alegerea rationald si interesul propriu sunt prezumtii fundamentale si
punctul de pornire a multor explicatii economice. Faptul ca de la 0 anumita etapa
a istoriei umanitatii atatia oameni si-au exprimat disponibilitatea de a muri si
ucide pentru ,,natiunile” lor pare sa contrazica aceste presupuneri: oamenii apar
intr-o lumind mult mai generoasa si idealista si mult mai cruzi si perversi decat
implica prezumtiile teoriei economice.

Idea nationala si nationalismul pot fi integrate intr-o analiza economica.
Putem sa ne imaginam usor o societate in care fiecare consuma cantitati largi de
bunuri materiale. Tnsd este mult mai dificil s§ ne inchipuim o societate in care
fiecare consuma cantitati mari de putere si prestigiu, fiecare consuma putere si
prestigiu in masura in care nu le consuma altcineva. Orice cantitate pozitiva de
putere si prestigiu trebuie consumat colectiv si in acelasi timp cu cantitati
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negative: pare imposibil sa exerciti puterea daca cineva nu practica exercitiul
acestei puteri, sau cu alte cuvinte, trebuie consumata Tmpreuna cu puterea
negativd. In mod analog este imposibil ca cineva s consume prestigiu sau
,superioritate sociald” daca altii nu consuma ,,inferioritate” sociala.

Termenii ,socialism”, ,,conservatorism” si , liberalism” sunt ca un ,,nume” (de
familie) iar teoriile, principiile si partidele care impartasesc unul dintre aceste
»,nume” adeseori nu au mult mai mult in comun cu acestia decat ca si alti membrii
a unei familii extinse pe scara largda[2].

Termenul ,,nationalism” este si mai complex, caci este un nume nu doar
numai pentru o familie de idei, ci a doua. O familie este cea a nationalismului
etatist. Conform acestui tip de nationalism, pentru ca statul sa indeplineasca
valori politice ca democratie, bunastare economica si justitia distributiva,
totalitatea cetatenilor unui stat trebuie sa Tmpartaseasca o cultura nationala
omogena. Valorile in cauza nu provin din culturi nationale specifice si nici nu
vizeaza protectia acestora. A doua familie este cea a nationalism cultural.
Conform acestui tip de nationalism, membrii grupurilor care impart o istorie si o
cultura comuna a unei societatii au un interes fundamental, moral semnificative
pentru aderare la cultura lor si in sustinerea prin generatii. Acest lucru justifica
protectia statului. Aceste doua familii au un nume comun, si exista cazuri, in care
membrii ambelor familii au fost sau ar putea fericit combinate. Cu toate acestea,
genealogia lor, cel putin genealogia lor filosofica-normativa, nu impartasesc o
origine comuni.[8] In cadrul nationalismului etatist, cultura nationala este mijloc
iar valorile statului sunt obiective. Ins3 in cadrul nationalismul cultural, cultura
nationala este scop, iar statul este mijlocul acesteia. Conform cercetatorului Gans
Chaim in cadrul nationalismului etatist, orice cultura nationald, nu neaparat
cultura nationala a corpului cetatenilor statului sau a unei parti a cetatenilor, ar
putea fi, in principiu, mijloc de realizare a valorilor politice ale statului. lar in
nationalismul cultural, pe de alta parte, statele sunt mijloc sau furnizorii de
mijloace de conservare specificului cultural national al cetatenilor sai sau a unei
parti ale acestora.

Nationalismul numit etatist exprima esenta normativa a unui nationalism pe
care istoricii si sociologii il numesc teritorial-civic, iar nationalism cultural exprima
esenta normativa a tipului de nationalism pe care istoricii si sociologii in numesc
etnocultural. Istoricul Hans Kohn, a fost primul face aceasta distinctie in literatura
de specialitate, caracterizeaza nationalismul teritorial-civic , predominant o
miscare politica pentru a limita puterea guvernamentala si pentru a asigura
drepturile civice”[3, p. 30] Kohn a sustinut ca scopul nationalismului teritorial-civic
a fost crearea a unei societati civile liberale si rationale reprezentand clasa de
mijloc, care s-a dezvoltat Tn principal in statele avansate din Vest (Anglia, Statele
Unite si Franta) in timpul iluminismului. lar nationalismul etnocultural era
caracteristic satelor mai putin avansate, in speta in Europa Centrala si Europa de
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Est (dar, inclusiv, in Spania si Irlanda). Istoricul afirma, dat fiind faptul ca clasa de
mijloc a acestora tari a fost slaba, nationalismul in aceste tari a fost mai putin
politic si mai cultural, a fost ,,the dream and hope of scholars and poets”[4], un vis
si o sperantda a poietilor si intelectualilor bazat pe patrimoniul trecutului si
traditiilor vechi. Spre deosebire de nationalismul Occidentul avansat, care a fost
inspirat de conceptul juridic si rational al cetateniei, nationalismul din Europa
Centrala si de Est a fost inspirat de imaginatie si de emaotii, si prin dezvoltarea
inconstientd a volk-ului in spirtul sau atavistic si primordial. Kohn credea ca
nationalismul etnocultural din tdrile din Europa de Est a fost o reactie a elitelor
societatilor subdezvoltate la nationalismul teritorial-civic al societatile avansate
din Vest. O dihotomie similard cu cea dintre nationalismul etnocultural si
nationalismul teritorial-civic, a fost adoptata de multi cercetatori dupa Kohn, de
asemenea, a fost folosit mult mai devreme, de exemplu, de catre Marx si Engels
in analiza lor a miscarile nationale din secolul al XIX-lea. Pentru asi exprima
atitudinea fata de aceste miscari, ei au folosit distinctia lui Hegel intre natiunile
istorice si nationalitatile non-istorice. Natiunile istorice, cele mai reprezentative
fiind Anglia si Franta, au fost conduse de clase de mijloc puternice, care aspirau si
au fost Tn masura sa impuna unitatea culturald necesara pentru consolidarea
capitalismului. lar cealalta parte a dihotomiei, principalele exemple fiind miscarile
nationale ale slavilor sudici, nu aveau o clasa de mijloc puternica. Marx si Engels
credeau, ca faptul ca aceste nationalitati au insistat asupra neasimilarii a avut un
rol reactionar, impiedecand trecerea spre capitalism, pe care il considerau o etapa
necesara in progresul istorie.[5]

Spre deosebire de alte ideologii precum socialismul si liberalismul, unul
dintre principalele surse de dificultate in caracterizarea esenta ambelor tipuri de
nationalism este cercetarea filosofica insuficienta de care a avut parte in
comparatie cu influenta enorma politica a nationalismului. Asa cum Benedict
Anderson observa, spre deosebire de majoritatea celorlalte -isme, nationalismul
nu a produs niciodata proprii ganditori titani.[6] Observatii similare au fost facute
si de catre alti cercetatori ca Ernest Gellner si Isaiah Berlin.[7] Dificultatea de
abstractizare a canoanelor nationalismului este agravata de multitudinea de
manifestari istorice diverse si concrete ale miscarilor nationaliste. O abstractizare
a doctrinelor nationalismului nu ar trebui sa fie complet rupta de aceste
manifestari istorice.

n opinia lui cercetdtorului Gans Chaim, o a doua dificultate in abstractizare
a esentei ambelor tipuri de nationalism este morala. Mari rele si atrocitati au fost
comise in numele a idealurilor liberale si socialiste, dar manifestarea si
intensitatea lor nu ajung la nivelul relelor si crimelor care au fost comise in numele
idealurilor nationale. O abstractie a canoanelor nationalismului bazat numai pe
textele scriitori nationalisti risca ignorarea acestui fapt special, despre nationalism
ca un fenomen istoric si social. Cu toate acestea, in ciuda acestor dificultati,
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cercetatorul considera ca este posibil si de dorit de abstractizat de textele
nationaliste si istorie, care ar putea, dar nu neaparat duce la manifestdrile
monstruoase ale lui. Aceastd abstractizare este necesara pentru a putea
interpreta dihotomia intre nationalism civic si nationalismul cultural ca dihotomie
normativ suficient de abstracte pentru a putea fi aplicate multor cazuri istorice
specifice ale miscarilor si pozitiilor nationaliste. Conform unei pozitii, corpul
cetdtenilor oricarui stat dat trebuie sa Tmpdrtaseasca o cultura omogena
nationala, pentru ca fiecare stat s3 poatd realiza valori politice, cum ar fi
democratia, bun3starea economicd si justitia distributivi. in conformitate cu a
doua pozitie, membri ai unui grup avand o istorie comunad si culturd sociala
comuna au un interes fundamental, moral semnificativ in aderarea la cultura lor
si in sustinerea (dainuirea) ei peste generatii.

Astfel prima pozitie, potrivit careia o cultura nationala comuna este o
conditie sau un mijloc de realizare a valorilor politice care nici nu provin din
culturile nationale si nici nu sunt destinate pentru protectia acestora, ar trebui sa
fie numit nationalism etatist, mai degraba decat nationalism civic. Acest lucru ar
putea ajuta la eliminarea conotatie pozitiva a nationalismului civic pe termen lung
si, probabil, ar sublinia faptul ca procesul de omogenizare la nivel national a
populatiile respective ale statelor-natiune nu a fost intotdeauna justificata de
valorile liberale si a fost adesea realizata in moduri care sunt departe de civice. In
ceea ce priveste cea de a doua pozitie, Gans Chaim sugereaza ca aceasta sa fie
numitul nationalism cultural, mai degraba decat nationalism etnic, in ciuda
faptului ca, in cele mai multe cazuri, atat in manifestarile sale istorice si versiunile
sale filosofice, exista elemente care tin de etnie.[3, p.15] Termenul cultural propus
are rol, in primul rand, sa serveasca pentru a ne debarasa de conotatia negativa a
nationalism etnic. Cu toate acestea, aceasta forma de nationalism ar trebui sa fie
numit cultural in primul rand si in speta pentru accentul pus in primul rand pe
cultura si istoria comuna a grupului in cauza. Originea comuna merge adeseori
fmpreuna cu o cultura si istoria comund, dar poate sa nu fie necesara. Cu toate
acestea, in multe cazuri, in care nationalismul cultural a fost a realizat din punct
de vedere istoric, originea comuna s-a dovedit a fi principalul obiectiv al atentiei
nationalismului. Totusi, acest lucru nu constituie un motiv suficient pentru al face
caracteristica centrald a clasei din punct de vedere filosofico-normativ.

Fenomenul social si istoric al nationalismelor civice si culturale sau
determinat si influentat reciproc. Antropologii, istoricii si sociologii, au vederi
impartite cu privire la care dintre cele douda au precedat una alteia. Unii
cercetdtori cred ca nationalismul civic a fost primar, si a fost principalul factor in
trezirea nationalismului etnocultural. Altii sustin ca istoric procesul a avut loc in
ordine inversa.[8] Tn cazul in care oricare dintre aceste pozitii este corects, atunci
din punct de vedere istoric si sociologic ambele nationalisme impartasesc nu doar
un nume, ci si originea lor. Cu toate acestea, interpretarile oferite de catre
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cercetatorin lucrarea , The Limits of Nationalism” arata de ce, din punct de vedere
normativ, acolo sunt in vigoare doua familii diferite de nationalism, mai degraba
decat doar unul. Nationalismul cultural, potrivit careia membrii grupurilor
nationale au un interes din punct de vedere moral semnificativ in aderarea la
cultura lor si dainuire in generatiile, nu sunt preocupati de modul in care o cultura
nationald poate contribui la realizarea valorilor statului, ci mai degraba sunt
interesati de suportul care statul ar trebui sa-l ofere culturilor nationale.
Nationalismul etatist, conform caruia corpul cetatenilor unui stat trebuie sa
imparta o cultura nationala omogena pentru a putea realiza valori politice ale
statului, nu este preocupat de sprijinul pe care statul ar trebui sa-I extinda
culturilor nationale, este mai degrabad, preocupat de sprijinul pe care culturile
nationale ar trebui acorde statului. Este important de subliniat faptul ca numirea
unui tip nationalismului cultural, iar celalalt nationalism etatist, nu inseamna ca
nationalismul cultural este apolitic si ca nationalismul etatista este acultural.
Nationalismul cultural este politic, caci cauta protectie politica pentru culturile
nationale. Nationalismul etatist este cultural, pentru asa cum sa mentionat
anterior Tn ceea ce priveste nationalismul civic, se cere ca corpul cetatenilor unui
stat sa Tmpartdseasca nu doar un set de principii politice, dar, de asemenea, un
limbaj comun, traditii si un simt al istoriei comune. Cu alte cuvinte, diferenta intre
nationalismul etatist si nationalism cultural nu se datoreaza faptului ca unul este
pur politic, iar celalalt este pur cultural, ci mai degraba din preocuparile lor
normative si practice total diferite. Obiectivul nationalismului cultural este ca
oamenii sa adere la cultura lor, iar statul este un mijloc pentru atingerea acestui
scop. Nationalismul etatist difera prin faptul ca cultura nationala este mijlocul, iar
realizarea valorilor politice care nu au nimic de a face cu anumite culturi nationale
este scopul. Nationalismul etatist ar putea incerca sa insufle o cultura nationala
comuns, fie c3 este vorba cultura cetitenilor din acest stat sau nu. in conformitate
cu logica nationalismului etatist, in cazul in care cultura nationald comuna este
importanta ca un mijloc de a permite participarea la guvernare, in asigurarea unei
cote echitabile si in promovarea bundstarii economice a tuturor, atunci nu este
important care cultura nationala devine in cele din urma cultura comuna. Desigur,
cultura majoritatii cetatenilor statului ar fi aleasa in mod normal, ca cultura
nationald comuna. Cu toate acestea, acest lucru nu se datoreaza faptului ca
majoritatea are un interes in aderarea la propria cultura, ci mai degraba pentru
ca, este ca cultura majoritatii fiind aleasa poate servi mai eficient interesele
statului. Cu toate acestea, in cazul in care, de exemplu, minoritatea in statul
vorbeste o limba folosita la nivel global, care serveste drept limba a stiintei si
tehnologiei si comunicatiilor internationale, si majoritatea se intampla sa
vorbeasca o limba locala si ezoteric, atunci ar putea fi cel mai bine pentru stat sa
se organizeze in jurul culturii minoritare.[9]
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n cazul in care harta statelor lumii corespundea cu cea a popoarelor sale,
sau in cazul in care o astfel de corespondenta ar putea fi realizata cu usurinta,
atunci distingerea intre cele doud forme ale nationalismului ar fi de doar de o
importanta teoretica si nu ar avea nicio urgenta practica. Cele doua tipuri de
nationalism ar urma sa completeze unul pe altul. Statul ar satisface dorinta
tuturor cetatenii sai sa adere la cultura lor nationala comuna si ar proteja aceasta
culturd. In mod similar, cultura nationald comuni a tuturor cetitenilor ar facilita
statul in eforturile sale de a pune in aplicare valorile de auto-guvernare, justitie
distributiva si solidaritate. Acest lucru este posibil, de exemplu, in Islanda. Statul
islandez poate servi tuturor cetatenilor sdi care doresc sa adere la cultura statului
si sa o pastreze pentru generatiile viitoare, fiindca deja toti cetdtenii sai
impartasesc o culturd comuna. in acelasi timp, cultura islandeza poate servi statul
n punereain aplicare a acestor valori, fiindca este singura cultura din aceasta tara.
Cu toate acestea, Islanda este o rara exceptie. Cele doua harti, si anume, cea a
statelor lumii si ca popoarelor sale, nu corespund in cele mai multe cazuri. Acest
lucru adauga practic urgentarea distinctiei dintre nationalismul etatista si cultural.
Din cauza conditiilor geodemografice actuale, in cele mai multe parti ale lumii,
aceste doua tipuri de nationalism sunt obligate sd intre in conflict, fiecare
impiedicand realizarea uneia din ele. Pe de o parte, cele mai des, nationalismul
etatist a fost interpretat in sensul ca impune implicarea statului in ,,construirea
natiunilor”, prin care multi oameni ar trebuie sa renunte la propria lor cultura.
Intr-adevar, aceast3 atrage dupa sine o actiune contra nationalismului cultural. Pe
de alta parte, actionarea in numele nationalismului cultural a fost interpretata, cel
mai des, ca statul ar trebui sa ajute diferitele culturi ale cetatenilor sai si sa
renunte la idealul de omogenitate culturald in stat, care, desigur, contravine
nationalismul etatist. Indiferent de forma care ar trebui sa fie luata, si daca un fel
de compromis intre ele ar trebui sa fie gasit, trebuie subliniat faptul ca
nationalismul cultural si nationalismul etatist sunt doua ideologii distincte cu
diferite preocupari normative, si cd aceste normative filosofice se afla intr-un
conflict reciproc, in cele mai multe cazuri.[10]
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Constantin Noica - Romanian philosopher of the twentieth century in his works has
approached the theme of religion by confirming and reconstituting the approach of Man
to God as a result of culture. Noica's Christian spirit runs through his entire work "in"
discovering the values of culture in the study of theological conceptions and their
influence on speculative thinking.
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Constantin Noica — filosof roman si reprezentant al culturii universale al
secoluli al XX-lea in operele sale a abordat tema religiei prin confirmarea si
reconstiintizarea apropierii Omului de Dumnezeu ca rezultat al culturii. Duhul
crestin al lui Noica strabate intreaga sa opera ,intru” descoperirea valorilor
culturii Tn studiul conceptiilor teologice si influenta lor asupra gandirii
speculative. Actualitatea acestui studiu e confirmata in discursul lui Rafail Noica
(fiul calugarit al lui C. Noica), ca viata omului ca ,fapturd dumnezeeasca pe
pamant e in continud criza ca Tn ideal sa ajungem la divinitate” si prin
consecintele regimului totalitar de interzicere si camuflare a conceptiilor
teologice, credintei adevarate, deaceea ,trebuie sa tinem bara puntii pana va
trece valul”, lucrand in ,cultura frumosului” [1].

Paradigma Noica, existenta sa intru cultura te seduce prin armonia filosofiei
sale bine structurate, care a revelat o evolutie a Omului (individului) in
permanentd ascensiune, debutand cu lucrarea ,De caelo”, ,Mathesis sau
bucuriile simple” s. a.

Tin sa@ mentionez ideea de reper a lui C. Noica in filosofia lui matura din
,Povestiri despre om” ca cuvant introductiv pentru acest articol: ,Suntem ce
gandim pe masura Dumnezeului in care credem — istoriseste Hegel — dupa cum
popoarele au parte de stapaniri bune sau rele, potrivit cu Dumnezeul pe care-|
au... Omul (fiinta cautatoare de divin, chiar cand n-o stie, s-a spus) face stiinta,
razbate, creeaza si surpa in spiritul culturii sale religioase. Caci spiritul lumii
comunitare, devenit constient de sine intr-un Dumnezeu este religia.... Deci:
constiinta ta de tine, ratiunea ta, spiritul comunitatii tale tin de Dumnezeul tau,
care le e intregul, chiar daca ele iti apar independent. Religia presupune toate
momentele de pana acum ale spiritului, adica toata povestea omului” [2].

Era Noica un bun credincios sau nu o relateaza discipolii lui si compatriotii de
celuld din perioada exilului. Gheroghe Jijie (coleg de celuld) confirma: ,Nu l-am
vazut sa-si facd cruce, dar deseori parca statea si vorbea cu cineva”, subliniind
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cumintenia si supusenia lui din aceasta perioada nedreptatita [3]. Gabriel Liiceanu
mentioneazd, ca Noica ,nu a fost prelat, nu se ducea in mod obitnuit la biserica,
dar mormantul lui merita sa fie la un schit” (fiind chiar dorinta lui Noica),
expunand in continuare imaginea de ,,monarh laic” a filosofului, care ,,isi redusese
nevoile carnale la enorm de putin in favoarea exaltdrii vietii spirituale”,...
elocventa este mizeria indurata in perioada domiciliului fortat, exilului si refugiului
sau ,la sapte mii de picioare deasupra lumii” ca ,sa invatam lectia lui Noica: nu
poti sa fii fericit, daca joci doar pe bunurile din jurul tau, iar infernul poate fi invins
atata timp cat paradisul culturii este cu putinta” [4].

Preocuparea lui Noica despre sensul crestin al vietii e specificata de Andrei
Plesu, fiind cel mai mult cointeresat de tema religiei pe perioada colaborarii lor,
care subliniaza gandul mentorului sau:

JIntruparea este sensul suprem al lumii noastre, filosofia e cristicd, nu cunosc
alt divin decat pe Isus Hristos; el da sens istoriei si gandului speculativ. Tot ce am
citit, am putut reambala in termenii mei, in afara de Evanghelie ” [5].

n continuare A. Plesu ne vorbeste despre paralela dintre Noica si fiul sdu, pe
cand acesta citea Filocalia, pregatindu-se de intalnirea cu fiul sdu la plecare in
Anglia ca ,,s3 nu cada conversatia”.

Andrei Andreicut expune aprecierea proprie a parintelui Rafail despre
legdtura intre el si tatal sau: ,Suntem ca doi drumeti pe doua maluri, unul pe o
parte, altul — pe cealaltd, dar la sfarsitul drumului ne intalnim” [6].

Tema abordata, mai ales in aceastad perioada inca influentata de consecintele
ateismului, materialismului si marxism-leninismului nu ar fi doar o directionare
determinata de influenta timpului, renasterea crestinismului ortodox si a altor
confesiuni. O caracteristica distinctiva a societdtii contemporane este
reintegrarea religiei in viata sociala. Virgil Nemoianu in ,Jocurile divinitatii.
Gandire, libertate si religie la sfarsit de mileniu” relateaza aceasta importanta:
,Tocmai acest context calitativ nou ne incurajeaza sa ridicam public intrebarea
evitata uneori pana acum; cum se raporteaza filosofii romani cei mai de seama la
sfera religiosului”[7].

Operele de valoare, incepand cu Neagoe Basarab, Dimitrie Cantemir,
Constantin Radulescu-Motru, M. Eminescu, Nae lonescu, Lucian Blaga (numit ,si
un Sfant Toma al crestinismului rasaritean”), Emil Cioran (,,... desi se declara
autonom de crestinism, sceptic pesimist, foloseste neincetat vocabularul si
imagistica Tmprumutate din tocmai traditia teologica ortodoxa si catolica”),
Mircea Eliade (,,un filosof al religiei... in care natura si religiosul se intrepatrund,
n care sacralitatea se exprima in activitati diverse si le determing, le cauzeaza, le
explicd.”), Constantin Noica, care ,,.... iIndeamna spre antologia religioasa, spre
surse neoplatonice, spre categoriile reflectiei mistice rasaritene” [8].

O antologie de texte in lucrarea ,Ideea care ucide. Dimensiunile ideologice
legionare ” cuprinde articolele ganditorilor deveniti ulterior nume remarcabile

119



romanesti, care reflectau sau Tmpartaseau in perioada interbelica ideile
legionarismului si teologismului publicate in ,Cuvantul”, ,Predania”, ,Buna
vestire”, ,Vremea” s. a. Spre exemplu: articolele lui Nae lonescu ,,Suflet mistic”
(14.08.1926), ,Roluri blestemate” (14.12.1933), ,Limitele criticii teologice”
(15.04.1937), ,Nationalism si ortodoxie” (1-15.06.1937), ,Sub semnul
arhanghelului” (17.06.1937, ,Dictatura si democratie” (27.01.1938). Publicatiile in
aceleasi izvoare cu tematica similara ale lui Mircea Eliade: , 0 generatie”
(04.12.1927), ,,0 revolutie crestind” (27.06.1937), ,,De ce cred in biruinta miscarii
legionare” (17.12.1937, ,,Noua aristocratie legionara” (23.01.1938); ale lui Emil
Cioran: ,Impresii din Munchen. Hitler in constiinta germana” (15.07.1934),
»Constiinta politicd a studentimii” (15.11.1936), ,Renuntare la libertate”
(21.03.1937), ,,Profilul interior al capitanului” (25.12.1940). Cu aceeasi orientare
sunt articolele lui A. C. Cuza, Mihail Polihroniade, Mihail Manoilescu, Nichifor
Crainic, Petre Tutea si multi altii [9].

Constantin Noica se aldtura acestei miscdri de orientare ortodoxo-crestina
cu ziarul ,,Adsum” editat pe cont propriu la 08.08.1940, pe care I-am studiat n
Biblioteca Academiei Romane, Bucuresti, in continut de 4 pagini cu referinte din
Sf. Pavel, 1: 21, 27, 28; Faptele Apostolilor: 5.38; Luca: 10, 21; Evanghelie. in prima
pagina C. Noica ca redactor si autor unic publica articolele: ,Sunt de fata”, ,Veac
de colectivitati, asa dar veac de elite” si , Veac al omului”. Veacul

omului din sec. XX cu procesul de dezvoltare tehnico-stiintific este opus
veacului al XIX-lea prin marturisirea despre ,lectia extraordinara” a faptelor
contemporanilor, care nu pot fi pure, fara rest.

Citez: ,,Nici Dumnezeu n-a creat lumea inginereste, adica pastrand fata de ea
sentimentul distantelor: a venit sa participe la drama ei, suferind si stand viu, de
dou3 ori viu, prin viatd (vieatd) si prin moarte, in inima ei” [10]. Tn continuare
contrapune valorile lui ,,a fi” cu ale lui ,a face”, asa cum viata ,,se revarsa dincolo
de moarte, face si din moarte un fel de a fi. ... Plinatatea de viatd gasita in faptul
mortii — e invatatura cea mai mare a omului viu de azi. ... vorba Apostolului Pavel:
»Moarte, unde-ti este biruinta?” [11].

Aceasta tema continua pe p. a 2-a cu articolele: ,,Ganduri despre marea
trecere” (scris de Mircea K. cu introducere de C. Noica) si ,Spiritualitate si
moarte”, in care Noica invoca constiinta de sine, ,dar care nu inseamna
cunostinta de sine, ci cautare de sine”, care duce la definirea omului, o initiere la
altceva: ,Este altceva decat viata (vieata) insasi; este faptul mortii; botez prin
moarte intru alt3 viata. Tn ordine absoluts, orice initiere spirituald tinde deci s fie
o initiere la moarte”, aceasta fiind o revolutie spirituala, care prin jertfa initiaza la
viata. Citez in continuare esenta crestinismului expusa aici de autor: ,,Crestinismul
e prin excelenta spiritualitate, initiere la moarte. Prin initiere la toate suferintele
Mantuitorului, prin acea permanenta ,initatio Christi”, pe care trebuie s-o
savarseasca orice crestin, viata (vieata) sa capata sens si plinatate in perspectiva
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sfarsitului sau” [12], dezvaluind in continuare treptele spiritualitatii, moartea fiind
un factor de noutate, adica ,,sa nu mori spiritualiceste”. n aceasta ordine de idei
se reflectd dimensiunea duhovniceasca a lui Noica, pe care o parte din autori o
neaga, exprimata printr-o vesnica intrebare:

De ce spiritualitatea sa fie o initiere la moarte? Tanarul Noica, doar la 31
ani ai sai raspunde in continuare: ,Intre viata traitd oricum si viata trditd in
spiritualitate este o ruptura.... Tocmai de aceea definirea ta ca om tinde sa fie o
definire la fiinta”.

Pagina a 3-a are un articol ,Moartea spirituald a timpului nostru prin primatul
auxiliarului” cu mai multe capitole pe tema teologiei: Suflet si spirit; Ce este
erezia; Timpul nostru e pentru eretici; Fratele fiului risipitor la care ma voi opri
mai detaliat ulterior, unde Noica foloseste parabola aceasta biblica si in ,,Buna
vestire”, apoi in , Pagini despre sufletul romanesc”, caracterizand timpul nostru
prin fratele fiului risipitor, ,, ... care vede si nu intelege, care face si nu capatg, ...”
[13]. Pagina a 4-a ,,insemndri pentru cei cari vor s& fie de fat3” are 9 capitole: O
simpld I3murire; Tmpotriva Elvetiei; Fortele de inertie; Lauda umbrelor; Tolstoi
despre lumea de azi; Impacarea cu istoria; Partea legendei; Pelagius si Romania
cu continut politic si publicistic, insa la tema abordatd e semnificativ Neagoe
Basarab si treptele desavarsirii, la care voi reveni mai tarziu.

Tnaintez cronologic si succesiv in expunerea calittii duhovnicesti a lui C.
Noica exprimata in ziarul ,Buna Vestire”, anul IV, seria Il, incepand cu 8
septembrie pana in 11 octombrie 1940 cu 18 articole, pe care le-am studiat si
xeroxat. Caracterul politic si spiritul de patriotism pentru o Romanie Noua,
,Romanie sufleteascd” dupa Iintregirea ei geografica exprima ,Crede”
(08.09.1040, Nr. 1); ,Fiti infricosator de buni” (10.09.1940, Nr. 2); ,Esti necinstit
sufleteste” (11.09.1940, Nr. 3) despre constiinta fiecarui roman de a raspunde la
uciderea capitanului pentru o Romanie spirituald; ,Si viata fard de moarte ”
(16.09.1940, Nr. 7) cu ideea ,,harului” viu al

Capitanului si dupa moartea sa. Urmate de caracterul sacrificiului Legiunii
pentru spiritul romanesc, rolul elitei, trecerea Legiunii de la revolutie spirituala la
revolutie politica cu participarea celor multi: ,,Anul I, ziua intai” (17.09.1940, Nr.
8); ,lerusalime... lerusalime” (19.09.1940, Nr. 10); ,10 001” (20.09.1940, Nr. 11);
,Sufletul cetatii” (24.09.1940, Nr. 14); ,,Nu suntem contemporani” (28.09.1940,
Nr. 18); ,Apelul axei” (29.09.1940, Nr. 19); ,Electra sau femeia legionarad”
(02.10.1940, Nr. 21); ,,Intalnirea de la 6 octombrie” (06.10.1940, Nr. 25);

ySunteti sub har” (04.10.1940, Nr. 23), pentru care e necesar un studiu
separat consacrat apartenentei sau nu a lui C. Noica la legionarism. Tematica
crestinismului pentru neamul romanesc a lui Nae lonescu e reflectata in articolul
»Nae lonescu” (21.09.1940, nr. 12), mentorul generatiei 30, unul din ideologii de
baza al legionarismului, trecut de curand in vecie, care ,... cand iubea pe
Dumnezeu era singur. Era singur cu Dumnezeu si viata ” si care interpreta
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crestinismul: ,,lubeste-ti aproapele ca pe tine insuti”. Si Nae lonescu adaoga:
numai ca pe tine insuti. Pe Dumnezeu il iubesti ,,din toatd inima ta”. Pe celdlalt il
iubesti ca pe tine” [14].

Noica releva trasaturile politice ale legionarismului si trecerea la cele
crestinesti si educative in articolul ,Limpeziri pentru o Romaénie Legionara”
(11.10.1940, Nr. 29): ,,Ea a pornit de la haiducie si a ajuns la crestinatate. A pornit
de la padure si a ajuns la biserica. Dar la biserica luptatoare: la biserica dinduntrul
istoriei, nu de dincolo de ea”. Autorul cheama sa nu se judece miscarea dupa cei
,» intarziati”, care ,,nu stau decat la periferia ei, ci dupa cei buni care nazuesc sa fie
fnca mai buni”, facand apelul: ,,0ameni buni, oameni buni, ce bine ar fi sa citim
Biblia. Scrie acolo, undeva: ,impératia lui Dumnezeu nu vine in asa fel, incat s
izbeasca privirile. Caci iatd, imparatia lui Dumnezeu e induntrul vostru” [15].

n 1943 Noica e invitat la Cernduti de miscarea crestind ,,Rugul aprins” la o
tabara isihasta cu discursul despre ,patos” si ,patmos” intitulat ,Cunoastere si
ascezd”. La opinia unor autori acest articol (referat) era considerat pierdut (sau de
negasit), insa dr. Antonie Plamadeala il publica in jurnalul spiritual ,,Rugul aprins”. C.
Noica expune initial ,,adversitatea” termenilor ,cunoastere si asceza”, care sunt in
opozitie, in rasturnare. Autorul explicd, ca cunoasterea e ,ordinea rationald”,
»,schema”, intr-un anumit fel este insasi viata, ,,are bucuria intamplarii”, aventurei,
»-.. posibilitatea de a te gasi pe tine in lucruri atunci cand nu te astepti si a gasi
lucrurile din afara in tine, atunci cand nu te astepti” [16]. Asceza e ,viata, traire,
experienta vie”; in alt sens este ordine si rigoare, este o ,nerodnicie” a
neintamplarii. Noica fsi ilustreaza gandul prin parabola fiului risipitor si a fratelui sau
despre care am initiat mai devreme in revista ,, Adsum”. Tn baza acestei morale st&
caracterul contradictoriu dintre fiul risipitor si fratele sau cu urmatoarea talmacire
a autorului: fratele ,,cumpanit, sta acasa, disciplinat de toate ascezele, cumintit de
toate ascultarile”, ,stiu cartile pe care le citeste si cata neintelegere are la capatul
ascezelor si cuminteniilor lui, dar e invidios (la intoarcerea fratelui), orgolios, bun in
sensul prost al cuvantului, avand ,,0 viata morala de comandamente”. Si Noica
expune concluzia: ,,... cea mai nalta lectie intalnitd, in ceea ce priveste viata morala
crestind... viata in duh crestin” e lectia fratelui fiului risipitor. Fiul risipitor ,rataceste
prin lume solicitat de toate ispitele, indemnat de toate curiozitatile, insetat de toate
cunostintele” [17]. Noica talmaceste consecintele grave ale unei asceze gresit
inteleasd, care pot fi mai nerodnice decat ale Fratelui fiului risipitor ( exemplu cu
ascetul Heron). Nu tinem in acest articol sa ne adancim in teologie, dar in
povdatuitoarea parabola este chipul lui Dumnezeu (milostivul) in imaginea tatalui
iertator pentru fiul lui (pentru cei pacatosi si pocaiti).

Deosebit de explicita este expunerea parabolei in tablouri de arhid. drd.
Bogdan-Florin M. Chiriluta in baza articolului mentionat. Primul tablou: purtarea
necuviincioasa a fiului mai mic si plecarea lui dupa impartirea averii oglindeste ,,...
libertatea pe care Dumnezeu a lasat-o omului inca de la crearea lui, iar el are
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datoria sa se foloseasca de acest dar, in mod duhovnicesc, pentru cresterea lui
spirituala sau, din contra, libertatea poate insemna si indepartarea de
Dumnezeu...” [18]. Acesta libertate devine pierdere si moarte sufleteasca, care
duce la pierderea legaturii dintre om si Parintele Ceresc.

Urmeaza tabloul al doilea despre decaderea fiului dupa risipirea averii in
lipsuri si foamete (,robia pacatului”), renuntarea la canoane pentru necesitatile
fiziologice (foametea ca mijloc de trezire a constiintei adormite) si necazurile
trimise pentru smerenie: ,Dumnezeu Tn marea sa iubire nu-I lasa pe om. Chiar
daca i trimite necazuri si incercari o face pentru a-l trezi, pentru ca smerenia
trupeasca atrage dupa sine pe cea sufleteascd,... isi capdta identitatea..., unde
libertatea pdcdtoasa... poate fi convertita intr-o libertate a apropierii de
Dumnezeu, o revenire la legatura de comuniune dintru inceput cu el” [19]. In
acest tablou momentul decisiv este decizia luata de fiul risipitor pentru a se
intoarce ( putem admite ce se intampla daca nu lua aceasta hotarare?). Aceasta
revenire la sine, ,inviere” sufleteasca a fiului mort este constiintizarea lucrarii
omului cu Dumnezeu din care se naste sentimentul smereniei. Dupa examenul de
constiintd urmeaza intalnirea grabnica a tatalui, care ,, ... simbolizeaza coborarea
lui Dumnezeu catre tot omul cazut in pacate ”. Nu se trece ,,cu vedera cele 3 daruri
de la tatal catre risipitor, care se interpreteaza ca ,,semn de iertare, de restaurare
sau de refacere a legaturii de iubire si comuniune dintre cei doi: haina data fiului
simbolizeazda vesmantul de la botez, inelul — harul Duhului Sfant dat prin
Mirungere, sandalele (incaltamintea) - libertatea omului si biruinta asupra
pacatelor, vitelul ingrasat — impartasirea” [20].

Al treilea tablou reda comportamentul de revolta al fratelui fiului risipitor,
care protesteaza fata de ospitalitatea tatalui. Morala acestei invataturi fiind
raspunsul Mantuitorului la acuzele receptionarii la sine pe pacatosi si vamesi.
Acest tanar muncitor si ascultator nu poate concepe, ca milostivirea lui Dumnezeu
este mai mare decat dreptatea oamenilor. in acest context C. Noica arata antiteza
lacomiei si risipei de: ,Sunt doua feluri de a risipi. Fiul risipitor nu face altceva
decat sa cheltuiasca fireste. Dar fratele sau risipea. Exista risipa celui care,
intocmai fratelui din parabol3, cheltuieste fara a fi strans, dar exista si risipa la cel
care strange fara sa poatda aduna. Fratele fiului risipitor asa face. El strange
ascultare dupa ascultare si fapta buna dupa fapta buna, iar in ultimul ceas, cand
nu poate intelege si nu poate ierta dragostea tatalui pentru cel de a risipit, pierde
el insusi tot ce a adunat. La ce bun atata supunere si atata cumintenie, daca n-a
putut intra Tn inima lui nitica dragoste? Tot ce a strans fratele acesta al fiului
risipitor, toate instrumentele intru desdvarsire pe care le-a pregatit, nu-l
desavarseste, de vreme ce lipseste instrumentul cheie, si nu-l insoteste in
singuratatea sa morala” [21].

Aceasta parabola reflecta pacatele oamenilor in doua variante: pacatul celui
de a gresit si s-a pocait (fiul risipitor) si pacatul fara de iertare si iubire fata de
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fratele sau mai mic (fratele fiului risipitor), care e expusa ulterior in ,Povestiri
despre om”, capitolul XXIII intitulat ,Fratele fiului risipitor si substituirile sale”.
Aceasta reflectie a personajului lumii burgheze ( de care nu a pomenit Hegel) —
fratele fiului risipitor evoca postulatul: Armoniei dintre moralitate si naturd.

Noica a abordat aici in persoana fiului risipitor, dar rasplatit, constiinta morala a
lumii moderne — ,burghezia triumfatoare pentru valori materiale”. Acest postulat
expune armonie dintre moralitate si naturd, in genere, adica infaptuirea purd si
datoria binelui, dar scopul nu e absolut realizat si fapta fratelui risipitorului rdmane
intermediara. Aceasta situatie nedesavarsita e urmata de al doilea postulat: Armonie
intre moralitate si natura omului. Aici trupul este mijloc de exprimare a sufletului.
Adica conceperea moralei de catre fratele risipitorului de termen final al scopului sau,
adica ,starea luiintermediard”. ,,Asa cum pe plan material burghezia se angajeaza intr-
o acumulare care nu-si stie masura, ducand la demonia castigului. Pentru castig, tipul
ei moral reprezentativ, fratele, nu stia nici el de vre-o implinire... pietatea pentru
mijloace era totul: pentru mijloacele de desfatare, pentru mijloacele de a produce
mijloace si chiar pentru mijloacele de a distruge mijloacele” [22]. Aici e subliniata
moralitatea nedesavarsita a omului intermediar, care se considera nedemn de fericire.
n continuare citez un pasaj din aceeasi pagina foarte des utilizat de comentatori:
,Fratele risipitorului intelegea a doua zi, ca n-avea dreptul sa se planga si ca in zonele
intermediare, unde nu e nici vina clard, nici merit clar totul e cu putinta. Nu cumva
morala sa era pe baza de resentiment? Cateodata asa a gandit despre sine si omul
burgheziei”. Siin concluzie, al treilea postulat relateaza credinta divina, ca ,,Dumnezeu
e fiinta morala suprema”, adica fratele risipitorulti urma sa se retraga in sine sa,
renuntand la viziunea sa morald despre lume.

Constantin Noica in una din lucrarile sale timpurii (Pagini despre sufletul
romdnesc) revine la eternul neamului romanesc reprezentat prin trei momente
culturale:

| —secolul al XVI-lea, in care prevoaleazi eternul prin Tnvataturile lui Neagoe
Basarab;

Il — secolul al XVIll-lea cu ,,nemultumirea de sine” a lui Dimitrie Cantemir;

Il — secolul al XX-lea, care ,sfarseste prin a fi o afirmare de lupta pentru
valorile vii ale culturii...”, evocand aportul lui Lucian Blaga [23].

n aceastd simpls, dar celebrd lucrare Noica dd o initiere in crestinismul
neamului romanesc prin caracteristicile lui Neagoe Basarab, care ,a vetuit el insusi
pe langa manastire”, un unchi si sotia sa (dupa moartea lui) s-au calugdrit, dar
fiind ,insufletit de culturd” face tipografii, sfinteste manastiri si scrie o carte de
ylnvataturi” catre fiul sdu Teodosie: ,Cu aceasta carte scrisa pe la 1520, vreau sa
ilustrez ce Tnseamnd conflictul dintre etern si istoric si cum se prezinta
spiritualitatea romaneasca in clipa cand invinge eternul” [24]. Caracteristica
yreligioasa si filosofica a unui cuget romanesc,... care nu face filosofie, ci
dialogheaza cu ingerii”, reflectand eternitatea este exprimata de Neagoe prin
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ascultdrile morale fatd de Dumnezeu in urmatoarele etape: Tdcere — Oprire —
Umilinta si Pldngere — FricG — Smerenie — Dragoste, ,Atuncea va pricepe omul ca
nu este departe de Dumnezeu” [25].

| - Caracteristica Tdcerii este initierea in viata spirituala pentru adancire in
sine, presimtindu-l pe Dumnezeu. Noica compard tehnica filosofiei cu tehnica
ascetica, fiind caracterizate de o suspendare a lumii prin treptele vietii spirituale,
intreband: , A cui e tacerea a noastra sau a lumii?... e tacerea noastra, ca fiinte,
care ne putem pierde, amagi, instrdina prin cuvant... trebuie sa fii surd lumii, ca
mutenia ta sa fie l[duntrica. Altminteri, ne-am pierde iarasi” [26].

Il — Oprirea e a doua epapa semnificatd prin aparitia spiritului ca ,,constiinta”
filosofica orientata spre cunoastere, actiune si contemplatie eterna, dar unde
spiritul lipseste. ,Valul acesta de care suntem purtati trebuie stavilit; lumea
aceasta a amagirii trebuie oprita in cugetarea ei.... trebuie sa infirmam ce e lume
in noi...” [27].

Il = Si constiinta ,,e cuprinsd de umilintd si pldngere”. Aceasta e expresia
emotiei dupd care vine frica. Aceasta treaptd in contemplarea filosofica (a lui
Descartes, Husserl) este aparitia spiritului, incepand procesul de cunoastere. in
Tnvataturile lui Neagoe spiritul nu apare incd, raimanand doar umilintd si pléngere.

IV — Tn etapa aceasta spiritul nu se giseste pe sine nici acum ,cuprins de
panica singuratatii” se infricoseaza, e frica de pierdere, de moarte, aceasta fiind
una din temele principale a filosofiei existentialiste.

V — Si numai in treapta urmatoare a smereniei se constiintizeaza lumea
Dumnezeiasca si sensul vietii omului de a-si dedica Dragostea lui Dumnezeu. Dar
Neagoe pierde atitudinea de determinare si efort propriu al omului pentru
cunoastere, adica ,,Contactul e intre om si Dumnezeu, nu intre om si propria sa
constiintd legislatoare.” Aici spiritul ocoleste ,tot ce implica el: cunoastere,
actiune, afirmare omeneasca. Omul nu se afirma aici; el este pus sa marturiseasca
doar” [28]. Noica revine la crestinism, unde ,,... se pierde sensibilitatea filosofica
n sensibilitate religioasa, adica cu smerenia? (inreaba Noica). Dar trecerea de la
frica la o adevarata etapa de cunoastere existentiala. ... Smerenia e constiinta unui
raport la altceva decat ea” [29].

Rezumatul lui Noica legat de Tnvataturile lui Neagoe este pentru a gdsi un
mijloc de cercetare a istoriei in cerc. in aceastd lucrare Noica revine la ,sufletul
pastoral si cel agrar” romanesc prin exemplele biblice, unde Cain (plugarul) ucide pe
Abel (ciobanul): ,,Suntem tara lui Cain, in care Abel inca n-a murit de tot. Dar va veni
pedeapsa lui Dumnezeu — masina - si-i va matura pe amandoi, pentru ca neamul lor
sa creasca biblic, dincolo de zarile tarii” [30]. E semnificativa corelatia lui Noica dintre
sufletul romanesc ,mioritic” si ,bisericutele noastre”, dand o paralela intre
gigantismul catedralelor apusene (,,cu vitrine de cristal”, , cravate si parfumuri”) ca
o consecintd a modernismului si bisericutele Bucovinei, subliniind masura launtrica
a acestor repere spirituale cu picturile sfintilor de ,,duh istoric, dar care mor sub
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ploile de toamna”. Autorul subliniazd mdsura romaneasca (comparativ cu cea
apuseana sau americana odata cu industrializarea si stapanirea stiintificd a lumii) cu
cugetul ei intelegator al firii: ,,Caci noi nici nu stapanim lumea si nici n-o schimbam.
Dumnezeu o face, sau se face ea insasi”. intrebarea lui Noica e mdsura culturii
romanesti legata de crestinism, care are mai mult bun-simt decat apuseanul (cu
exces de bunuri), aducand ca dovada legenda celui de-al doilea pacat al lui Adam
(studiat de Tudor Pamfile, 1913), care la sfatul chibzuit al Evei (,rationalitatea”
femeii) mai largeste lanul din calcul, Idcomie, chibzuiald si randuiald omeneascd, dar
este pustiit si condamnat de Dumnezeu: , Tu, omule nesatios... De azi inainte poti
ara cat iti place si eu iti voi da iarasi cat imi va placea mie” [31].

Importanta acestei opere pentru aprecierea contemporana a perspectivei
crestinismului, a sentimentului religios de nesiguranta prezentului e
semnificativa prin argumentul autorului: ,cea de aici (lumea) nu e nimic fatd de
cea de dincolo, pentru cd exista cea de dincolo... pe o alta linie crestinismul
gasea echilibrul cu lumea, impunand lumii spiritul ,constiinta morala,
imperativul”, unde echilibrul crestin strabate filosofia, reliefand problema de
baza a istoriei gandirii omenesti: Ce legitimeaza impacarea noastra cu lumea?
Noica conchide, ca linia adanca de filosofare romaneasca sub inspiratia crestina
continua cu Dimitrie Cantemir, apoi cu Nae lonescu, Hasdeu, Conta, Xenopol,
Radulescu-Motru pana la Lucian Blaga si Mircea Eliade.

Acad. Alexandru Surdu in lucrarea ,La portile imparatiei” confirma in
capitolul ,,Despre Dumnezeu si transcendentad” dialectica speculativa a lui C. Noica
n corelatia dintre Unul, Totul, Infinitul, Eternitatea, Absolutul, pe care o reflecta
prin ,dimensiunea pentadica”, pe care se bazeaza crestinismul: , Buna-Vestire,
Nasterea, Faptele lui Isus Hristos, Ristignirea si invierea. Cine nu crede intr-una
dintre aceste componente ale crestinismului, care luata in parte, le presupune pe
toate celelalte, nu este crestin” [32].

Tn concluzie 1l citez pe I. Dur, care a studiat sub o analiza de lup3 sau poate
microscopica manifestarea caracterului crestin in creatia lui Noica (,,antuma”), pe
care il asemana ,,cu gestul lui Toma necredinciosul” si a exprimat in continuare
convingerea: ,,... faptul ca sub scrierea lui Noica, sub lucrarea lui de-o viat3, se afla,
ca-ntr-un palimpsest, stratul fiintei sale crestine. O fiinta insa nu atat de docila si
ortodoxad, supusa adica fortei conservatoare a traditiei. Caci asemanat malitios si
ironic, pe cand era tanar, cu Isus Crucificatul, si asta pentru ce si cum facea, Noica
va porni de atunci spre un fel de Golgota. O Golgota a spiritului prin care aspira la
sansa de a fi rastignit, la asceza desavarsirii prin opera” [33].
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PROBLEMATICA EDUCATIEI IN FILOSOFIA LUI ANTONIO
GRAMSCI

Sorin BECCIU, drd.
UsmMm

Although Antonio Gramsci was part of the Italian communist party his theories on
cultural hegemony, education, intellectuals and press made a qualitative leap for social
sciences focusing on the importance of culture for change. Education plays a vital role in
elite’s control of the masses. This is why the individual has to focus on self-actualization
and freeing himself from mental slavery. At the same time folklore and traditions play a
central role to build social cohesion. First years of a child education are important because
the character is built. Teachers should focus on instilling values rather than fulfilling their
bureaucratic duty. The collapse of education is an indication of the ruining of the entire
system this is why reforming this field is essential for economic development.

Keywords: Antonio Gramsci, education, self-actualization, values.

n ultimul deceniu al sec. al XX-lea si inceputul sec. al XXI-lea, cunoasterea a
Secolul al XX-lea s-a remarcat prin varietatea ideologiilor care au cuprins
continentul european. Fie ca au fost excese totalitare de stanga sau de dreapta
aceste sisteme Tncercau sa ofere un nou model de organizare sociala. Dezvoltarea
stiintelor sociale a facut posibila aparitia noilor teorii in educatie. Cu toate ca
Antonio Gramsci se identifica ca fiind comunist, departe de a trata etic
apartenenta sa ideologica, creatia sa este de valoare instrumentala si prezinta
translarea marxismului clasic din planul economic in cel cultural. Identificarea
conceptelor cheie in opera filosofului italian este un imperativ pentru a consemna
rolul pe care 1l juca educatia in impunerea noilor forme de organizare culturala.
Preluarea acestor tehnici ar permite instituirea unei schimbari calitative in
Republica Moldova si alte state cu un sistem educational neperformant.

Antonio Gramsci a fost un politician, filosof si sociolog italian, cel care a
reusit sa creeze comunismul italian. Cercetarea sa a influentat domenii precum
stiinta politica, antropologia, filosofia, sociologia, teoria literara, studiile
educatiei, istoria si studiile culturale. Conform Enciclopediei Britannica, Antonio
Gramsci s-a nascut la 23 ianuarie 1891. A avut o copildrie grea, fiind marcata de
necesitatea de a munci cate zece ore pe zi inca de la varsta de 11 ani [2, p. 82],
dar si de o boala Pott, ce-i degenera coloana vertebrala si provoca sangerarea
plamanilor. Cu toate acestea, a reusit sa castige o bursa si sa plece in 1911 in
nordul Italiei. S-a remarcat prin excelentd in timp ce isi facea studiile la
Universitatea din Torino, s-a aldaturat Federatiei Tinerilor Socialisti, iar ulterior a
intrat si in Partidul Socialist. in cadrul acestui partid a organizat un grup de
stanga care se reunea in jurul ziarului ,,Noua ordine”. Acesta publicatie, menita
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ca sa dezvolte membrii pentru viitoarele lupte politice, oferea lecturi necesare
pentru activisti si a metodelor necesare pentru desfasurarea luptei politice.

Intelegerea fenomenului presiunii politice a fost si este una dintre temele
de baza ale stiintelor sociale. Influentarea actorilor de pe arena politica prin
diverse metode si pe diferite paliere, devenea un scop in sine pentru cei care
doreau sa intre in jocul obtinerii puterii politice. Dupa Gramsci, puterea clasei
conducatoare nu se sprijina doar pe coercitie, dar si pe acord. Mecanismul
puterii consta nu doar in impunere, ci si pe convingere. Putem afirma cd statul
se tine pe doi piloni, pe putere si pe acordul social. Prof. Dr Benedetto Fontana,
autor al numeroase lucrdri printre care ,Hegemonie si Putere: pe relatia dintre
Machiavelli si Gramsci”, sustine ca ambii ganditori italieni considera ca forta si
acordul, dictatura si hegemonia, violenta si persuasiunea se intdresc reciproc [3,
p.323]. Hegemonia nu impune doar un simplu acord, ci impune un acord social
activ, care presupune ca cetatenii doresc ceea de ce are nevoie clasa
conducatoare. Filosoful italian identifica problema hegemoniei, si anume cum
sa se conduca subtil, cu ajutorul ,echilibrului mobil” a blocurilor temporare
specifice diferitor grupuri sociale dominante, folosind ,constrangerea
nonviolentd”, inclusiv prin cultura de masda, pentru a manipula indivizii
fmpotriva vointei lor, insa cu acordul lor, urmarind interesele unei grupari
reduse din societate [4, p. 64].

O componentd importantd a hegemoniei o reprezinta educatia.
Hegemonia ilustreaza o retea sociala mai mare, in care practica si educatia se
includ. Ea transcede ideologia deoarece incorporeaza cultura. in acelasi timp nu
izoleaza cultura intr-un cadru idealist, dar o tine strans legatd de influentele
politice [5, p. 236]. Antonio Gramsci sustinea importanta educatiei pentru
acapararea si mentinerea puterii si ca aceste grupuri trebuie se pregateasca
mental si empiric pentru guvernare. Exista o consecutivitate a obtinerii
controlului puterii politice. Primul pas confirmat de catre ganditorul italian este
eliberarea din sclavia intelectuala pe care o impune clasa dominanta. De aceea,
Gramsci sustinea cd educatia populara trebuie sa treaca in controlul uniunilor
muncitoresti, iar exemplul sau personal ne demonstreaza ca omul trebuie sa fie
si autodidact. Educatia la randul ei, ajuta la cimentarea hegemoniei, de aceea
controlul procesului educational este pasul celor care vor sa distruga o natiune
sau doresc sa o Tnalte. Importanta educatiei este sustinutd si de ganditorul
chinez Confucius care sustinea ca daca planul este de lunga durata, trebuintele
educatiei trebuie sustinute. Succesul statelor nordice, recunoscute pentru
sistemul lor educational performant, consta ca la nivel politic este un acord
national in privinta educatiei. in acest domeniu dividendele politice nu pot fi
contabilizate la final de mandat, dar importanta domeniului fiind una strategica,
a facut partidele politice finlandeze sa ajunga la un acord comun in privinta
educatiei. n Asia state precum Singapore, Japonia sau Coreea de Sud au reusits
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sd ajunga mari puteri economice deoarece au investit in educatie si au o cultura
care sa o sustind. De exemplu, in Coreea de Sud mamele fsi taiau sa isi vanda
parul ca sa poate trimite copii la scoala.

n lucrarea , The Revolutionary Marxism of Antonio Gramsci” profesorul
american Frank Rosengarten remarca ca revolutionarul italian era un moralist
care considera ca indivizii trebuie sa aiba responsabilitatea totalda asupra
actiunilor proprii si sd accepte consecintele acestora. in acelasi timp, credinta
sa in responsabilitatea fatd de ceilalti si de propria persoana si in legatura lumii
ideilor cu omul I-a facut sa acorde o atentie deosebitd educatiei [2, p.85].

Thomas J. La Belle, autor a numeroase carti despre educatie sustine ca
Antonio Gramsci este cel mai citat teoretician marxist in domeniul educatiei
populare [7, p. 24], fapt ce denota grandoarea intelectuala a filosofului italian.
n ,Caietele din inchisoare” gasim referint3 la diferite feluri de educatie printre
care educatia non-formala si educatia prin corespondenta. Dintre cele mai
importante valori pentru educatie se numara disciplina si munca pentru ca
studiul este o meserie foarte obositoare. Cu toate acestea Gramsci considera ca
prin educatie poate fi obtinuta o reforma morald si intelectuald. Acesta
reprezinta un proces de duratd, caracterizat de catre criticul galez de stanga
Raymond Williams ca fiind , revolutia indelungata”. Tn cadrul acestui proces sunt
angajati intelectualii organici ca agenti ai schimbarii [7, p. 57].

O atentie deosebita o acorda filosoful italian anilor preadolescenti, pentru
cd 1n aceasta perioadd caracterul omului se dezvolta cu latura sa morala si
intelectuald. De la varsta de patru ani pana la pubertate este ca mai buna
perioada pentru educarea caracterului tinerilor. Gramsci critica adesea modelul
educational pe care fratele sau Carlo il oferea nepoatei Edmea. Acestia se
rezumau la deprinderea competentelor si ignorau construirea caracterului [2,
p.86]. Importanta primilor ani din viata copiilor este stipulata si de catre Lenin.
Una dintre formele de a distruge institutia familiei a fost scoaterea mamei din
caminul familial si incadrarea acesteia in campul muncii. Ramasi fara contactul
intim cu parintii, statul prin structurile sale reusea sa educe copii dupa ideologia
sa. De remarcat ca o strategie similara, prin care tanarului ii este stimulata
curiozitatea la maxim Tn primii ani de scoala este folosita si la liceul ,Orizont”
din Chisinau. Ca rezultat aceasta institutie este recunoscutd pentru numarul
impunator de olimpici si calitatea Tnalta a invatamantului.

Filosoful italian, constient de rolul important pe care il are educatia in
cimentarea hegemoniei sociale, teoretiza ideea scolii unice. Printre principiile
acestei scoli erau autodisciplina intelectualda si autonomia morala. Aceste
principii erau necesare pentru specializarea ulterioara fie cu caracter stiintific,
fie pe latura practic-productiva. Scoala unica trebuie sa dezvolte la tineri un
anumit grad de maturitate, de capacitate, la creatia intelectuala si practica.
Totodatd sa ofere un grad de autonomie in ce priveste orientarea si initiativa [6,
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pp. 98, 100]. Ea trebuia sa fie fondata pe principii umaniste. Prin urmare,
Gramsci era pentru construirea unor oameni morali si autonomi, care sa nu se
rezume la repetarea actiunilor deprinse, dar sa si poata gandi de sine statator.
Teoreticianul venea in dezacord cu scoala clasica de la acea vreme care invata
doar competente, o degradare a educatiei la rangul de dresaj.

in scrierile sale, filosoful italian reflecta asupra rolului pe care il are
fnvatatorul in viata elevului. Eficienta scolii este strans legata de raportul dintre
profesori si elevi. Cu cat mai interesati sunt profesorii, cu cat mai mult se implica
in dezvoltarea multilaterald a elevilor, cu cat devin modele comportamentale,
cu atat nivelul de educatie a elevilor creste. Tn povestirea ,Domnu Trandafir” de
Mihail Sadoveanu avem prezentat modelul unui profesor cu vocatie. Acesta era
om bland, foarte atasat de elevii sai care pe langa carte, le oferea si o puternica
fnvatatura sufleteasca. Prin intermediul poeziilor, povestilor, muzicii el reusea
sa insufle dragostea pentru munca, pentru cinste, adevar, frumos si mai presus
de toate dragostea de tard. Faptul ca acest invatator reprezenta un model
pentru elevii sdi, este demonstrat de faptul ca elevii au hotarat sa mearga cu el
in alta comuna, cand s-a auzit cd acesta urmeaza sa fie mutat acolo [8, p.39-45].

Un domeniu important in educatia tinerilor dupa Gramsci era studierea
folclorului. Studierea acestuia ar crea un invatamant eficient care va duce la
instituirea unei culturi de masa, schimbare profunda asemanatd cu Reforma in
tdrile protestante [6, p. 89]. Cunoasterea traditiilor creeaza o legatura profunda
intre oamenii si pamant. Cresterea gradului de constientizare a identitatii
nationale 1i face pe oameni sa fie mai solidari cu semenii lor. De exemplu,
georgienii si armenii Tsi cunosc bine dansurile si folclorul autohton, element de
mandrie si diferentiere in competitia popoarelor. in Grecia tinerii au posibilitatea
s3 Tnvete dansurile nationale Tn scoali. Tn Republica Moldova au fost initiative de
a introduce dansul popular ca obiect de studiu. In februarie 2016, Uniunea
Coregrafilor din Republica Moldova pe motiv ca dansul daco-romanesc reprezinta
cea mai veche artd populara cu valori terapeutice, care promoveaza solidaritatea
nationala si care putea deveni cartea noastra de vizitd in lume, solicita ca obiectul
,Dansul popular” sa devina obligatoriu pentru dezvoltarea fizica armonioasa si
intdrirea identitatii culturale. Cu toate acestea, Ministerul Culturii a hotarat ca nu
este In competenta sa sa introduca o astfel de disciplina, iar Ministerul Educatiei,
a invocat ca programul elevilor este prea incarcat.

Degradarea sistemului de invatamant se poate produce din mai multe cauze.
Una dintre acestea dupa parerea lui Antoni Gramsci, sunt educatorii fara vocatie.
Acesti profesori mediocri pot obtine elevi instruiti, dar nu vor reusi sa obtina elevi
mai culti. Eifsi vor face cu scrupulozitate si constiinta birocratica partea mecanica
a scolii. Criza invatamantului este un aspect al crizei organice mai cuprinzatoare
[6, pp. 94, 108]. Cel de-al Doilea Razboi Mondial a lasat Japonia in ruina si infranta.
Investitia in educatie a facut ca in prezent aceasta sa fie al treilea stat din lume
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dupa puterea economica. Similar cu tezele ganditorului italian, Th Japonia
formarea caracterului elevilor este pe primul loc. Copiii in primii trei ani de scoala
invata bunele maniere, sa respecte persoanele din jur si sa fie blanzi cu animalele
si natura. In acelasi timp, elevii japonezi invata s& munceasca. Ei sunt responsabili
de curitenie. Tmpreund cu profesorii curitd salile de class, cantina si chiar
toaletele. Prin acest lucru elevii japonezi invata respectul si munca in echipa.
Cultura japoneza are un rol important in procesul educational. Caligrafia si poezia
japoneza sunt folosite pentru a transmite emotii puternice si pentru a deprinde
rabdarea [9]. Educatia si cultura nu sunt produse de catre economic. Ele exista
independent si pot fi bazele schimbarii. De aceea investitiile in cultura si educatie
mereu vor aduce profit pe termen lung.

Pentru Antonio Gramsci educatia sta la baza hegemoniei. O serie de relatii
sociale care opereaza pe o pedagogie in sens larg, instituie influenta ideilor,
practicilor, dorintelor. Este crucial ca sa se obtind consensul asupra modului de
viata impus si asupra metodelor de productie. Pedagogia critica analizeaza
relatia dintre educatie si putere sau dintre cunoastere si putere. Capurile tdiate
puse la intrarea in castelul lordului si alte torturi mentineau prin frica sistemul
feudal. Acest lucru i facea pe oameni sa mentind un sistem abuziv. Ca sa
prestezi servicii gratuite in favoare unui nobil este necesar un sistem hegemonic
care sa te convingad ca aceasta este singura cale. Putem spune ca aceste metode
impuneau frica si afirmarea puterii, iar analiza acestor cazuri face parte din
pedagogia critica.

Antonio Gramsci percepea socialismul, pe langa o organizare politica si
economica si ca pe un set de cunostinte: O vointa comuna poate fi obtinuta doar
prin activitate cultural3, iar rolul important in cadrul miscarii revenea propriilor
elite. Prin educatie este posibila crearea intelectualilor organici, esentiali pentru
a influenta celelalte clase sociale. Un rol important in ecuatia educatiei il juca
presa. Ca un comunist convins, el mentiona necesitatea unui organism central
care s-o controleze. Rolul presei era de a informa proprii sustindtori si de a
castiga noi simpatizanti. Prof. David Forgacs identifica in lucrarea sa ,The
Gramsci Reader Selected Writings 1916-1935” ca in viziunea filosofului italian
presa trebuie sa detina un rol educativ, sa dezvolte potetialul cititorului si sa
induca dorinta de cunoastere si autodepasire.

Profesorul maltez Peter Mayo, specialist in educatia adultilor, identifica in
lucrarea sa ,Hegemony and Education Under Neoliberalism Insights from
Gramsci” ca presa prin intermediul radioului, analizelor online si spatiile de
blogging ofera un mediu propice pentru ca lucratorii culturali sa isi manifeste
rolul de educatori, pentru a genera transformare sociald si politica. Ei vor
transcede de la rolul de intelectuali organici ce sunt presati de un spatiu
restrans, la intelectuali publici care pot influenta o audienta mai mare [7, p.
141]. Revolutia tehnologica recenta prin crearea platformelor sociale ca
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Facebook, Twitter, Youtube, Instagram a creat o serie de personalitati care au o
influenta asupra propriilor fani. Cu toate acestea, cele mai populare conturi
raman cele care se pliaza pe nevoia de distractie a omului. De exemplu, pe
Youtube cel mai popular cont de divertisment depaseste cel mai popular cont
pentru educatie de 10 ori. Prin urmare, specificul erei informationale consta in
faptul cd educatia trebuie sd captiveze, sa atraga atentia pentru ca ea
concureaza cu informatii din mai multe sfere si pentru ca disciplina academica
si sacrificiul nu este specific fiecirui om. in prezent avem suficiente provociri
care sa ne distragd de la lucrurile utile si benefice pentru noi. Educatorii la
Gramsci pot lua mai multe forme. Fie cd sunt membri de partid, responsabili de
fabrica sau oameni importanti din domeniile lor acestia transmit un cadru
ideatic oamenilor ce 1i inconjoara.

Teoriile lui filosofului italian se refera la omul ce se afla intr-o colectivitate,
fie cd este vorba de mase, clase, straturi sociale, societate in ansamblu si nu la o
personalitate sau la grupurile reduse de indivizi. Un rol important in schimbarea
structurii sociale la Antonio Gramsci il joaca intelectualii pentru ca acestia erau
oamenii care influentau acordul prin activitatile lor [7, p.39]. Filosoful sustine ca
asa o categorie sociald distinctd de clasa sociala este un mit, ca toti oamenii pot fi
numiti intelectuali deoarece poseda intelectul, dar cu toate acestea nu toti detin
aceasta functie sociala [10, p.1]. Avand o opinie antielitista specifica unui
comunist care milita pentru egalitate, la Gramsci intelectualii pot fi impartiti in
doua grupe functionale: traditionalisti sunt cei care au o autoritate asupra mai
multor clase sociale, construitd intr-o perioada de timp; organicii sunt cei care
organizeaza si directioneaza aspiratiile si ideile clasei de care apartin. Forma de
intelectual promovata de catre politologul italian in paginile ziarului ,Noua
Ordine” este ca acesta trebuie sa participe practic la viata activa ca organizator,
constructor sau agent persuasiv [10, pp.3, 10].

Domeniile de activitate a intelectualilor sunt suprastructurile care
alcatuiesc societatea. Ca exemplu al acestora cercetatorii mentioneaza
societatea civild si societatea politica sau statul [10, p.12]. Intelectualilor le
revine rolul de a apdra nucleul cultural sau de a-l ataca sistematic pentru a
instaura hegemonia culturald. Aura autoritatii, importanta careia a fost
consemnata si de Aristotel, face ca ceea ce sustin intelectualii sa afecteze nivelul
de intelegere a maselor. De aceea ei joaca un rol important in cadrul schimbarii.
Politologul italian afirma ca in marea lor parte, intelectualii sustin interesele
finantatorilor. De exemplu, Gramsci i catalogheazd ca traditionalisti pe
intelectualii care sustin vechiul pol de putere. De aceea, scopul oricarui grup
care se lupta pentru influenta si control este sa-i penetreze ideologic pe acestia
[11, p. 304]. Cu toate acestea, intelectual in sensul abordat de ganditorul italian,
nu este cu sens elitist, ci mai degraba indivizi care influenteaza mase prin
activitatea lor, ca de exemplu avocatii, profesorii, preotii.
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Dupa Gramsci, membrii partidelor politice trebuie perceputi ca si
intelectuali pentru ca eiindeplinesc rolul de organizatori si se implica in educatia
celorlalti membri. Cu toate cd aprecia individualitatea, teoreticianul italian
detesta egoismul si individualismul. Tn organizarea de partid exprimats, el
punea accent aproape obsesiv pe unitatea partidului si pe disciplina. Conform
teoriei lui Gramsci, putem astfel sa explicam care este rolul postarilor pe
bloguri, a cartilor publicate si iesirea in spatiul public cu mesaje care incearca
demitizarea unor personaje esentiale pentru cultura romana precum Mihai
Eminescu, Stefan cel Mare si Sfant, Mihai Viteazul. Fiind [3sat fara repere morale
si valori, poporul devine o masa susceptibila manipularii.

Academiile Tn aceasta ecuatie a puterii au si ele un scop. Asadar, acestea
trebuie sa devina organizatii culturale de sistematizare, expansiune si creatie
intelectuala. Tn cadrul lor trebuie s& se produca legitura dintre cei ce fac munca
industriala cu cei ce fac munca intelectuala. Aceasta legatura ar permite ca cei
ce fac munca industriald sa nu cada in pasivitate intelectuald, dar sa isi mareasca
spectrul cunoasterii. Cultivarea rigorii, insuflarea disciplinei si achizitia
cunostintelor de putere vor permite educatia noilor lideri. Acestia vor fi oameni
morali, cu minimul de cunostinte tehnice, dar care le va permite sa judece
solutiile expertilor. Savantii si liderii buni sunt necesari pentru marile civilizatii.
Buna guvernare condusa de ratiune, stiinta si moralitate produce o crestere
sustenabild si echitabila. Tn lucrarile sale, Gramsci teoretiza existenta statului
etic, stat al cdrui trasatura principala era accentul pe educatie.

Felul in care asociatiile incearca sa detind monopolul asupra unor
probleme indica faptul ca operele lui Antonio Gramsci sunt puse in aplicare.
Crearea si promovarea formatorilor de opinie care se perindeaza pe la posturile
de televiziune, si care au ca scop modelarea constiintei publice in directia dorita
de finantatorii este o dovada ca mecanismele identificate de politologul italian
sunt folosite si Tn prezent. l|dentificarea finantatorilor si analiza valorilor
promovate ar crea o intelegere de ansamblu a actiunii lor.

Conditiile in care au fost scrise ,Caietele din inchisoare” face ca Antonio
Gramsci sa fie greu de parcurs. Metoda istorica in analizele sale prevaleaza.
Totodatd specificul ideologic a facut ca ele sa fie determinate de o viziune
materialistd asupra fenomenelor. Autorul nu si-a pus ca scop sa elaboreze o
teorie si de aceea multe dintre conceptele sale mai necesita reflectie ulterioara.
Cu toate acestea, el a pus baze solide, iar aportul sdu pentru stiinta politologica
este sustinut de teoreticieni de ambele parti ale spectrului politic.

n concluzie putem afirma ca filosoful italian Antonio Gramsci reuseste prin
teoria lui sa transleze marxismul din planul economic in domeniul culturii. Ideile
sale despre hegemonie, despre educatie, despre rolul intelectualilor si cel al
presei sunt utile pentru a intelege lumea complicata a secolului XXI. Acestea ne
fac sa intelegem logica furtunilor informationale care incearca sa rastoarne
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lumea traditionalad incredintata noud de catre stramosi. Pentru schimbarea
mentalitatii contemporanilor este necesar un bloc alternativ de cultura, pentru
ca planul ideatic influenteaza actiunile omului.

Educatia joaca un rol important in ecuatia puterii, fiind un pilon de baza
pentru instituirea hegemoniei. Transland teoria lui Gramsci la Republica
Moldova din prezent putem spune ca educatia nu poate fi incredintata
decidentilor politici acestia fiind incapabili sa faca reforme eficiente pentru ca
nu sunt aducdtoare de capital politic pe termen scurt. incredintarea acestui
domeniu unei elite intelectuale si tehnocrate ar fi o solutie temporara pana
cand in spatiul politic al Republicii Moldova vom vedea mai multi oameni de
stat. Totodata sfera asociativd, comunitatea locala trebuie sa gestioneze
problemele acestui domeniu prin decizii la nivel local.

Printre provocarile cu care se confrunta Republica Moldova reforma
educatiei tine de un acord la nivel national si elite politice competente,
inexistente in prezent. Cu toate acestea, exemplul unui numar impunator de
state este elocvent pentru a demonstra ca dezvoltarea economica este posibila
doar dupa investitiile majore in educatie. Pe langda abundenta materiald
educatia ofera si o reforma morala si intelectuala.

n teoria lui Gramsci se acorda o mare importants anilor preadolescenti
cand este propice modelarea caracterului copilului. Studierea folclorului
autentic este un beneficiu care ii conferd tanarului identitate, o legatura mai
stransa cu neamul sau multimilenar si solidaritate cu semenii, iar exemplul
statelor caucaziene este elocvent. Profesorul nu trebuie sa se rezume la
activitati birocratice de a preda deprinderi doar, dar sa se ocupe cu dezvoltarea
multilaterald a elevilor si sd le ofere modele comportamentale. Rolul sdu este
sa insufle dragostea pentru munca, cinste, adevar, frumos si mai presus de toate
dragostea de neam si stramosi, sa invete tinerii sa devina fiinte autonome si
responsabile.

Filosoful italian specifica ca educatorii fara vocatie sunt responsabili de
mediocritatea elevilor. Totodata, criza Tnvatamantului este un aspect al crizei
organice ce cuprinde o societate. De aceea recomanddm ca prin politici
concrete sa fie stimulati cei mai buni studenti sa intre in sistemul educational.
Pe langa stimulente materiale, respectul fata de invatator sa fi impus prin lege
daca cultura respectului a fost degradata.

Presa in teoria lui Gramsci are un rol educativ, de aceea sugeram ca cel
putin presa de stat sa se abata de la temele senzationale fara utilitate morala,
sa abordeze subiectele cu scopul tnvatarii publicului lucruri utile, sa induca
dorinta de cunoastere si autoperfectionare. Implementarea acestor idei ar
permite crearea unui invatamant de calitate capabil sa raspunda provocarilor
secolului XXI si a erei informationale.
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INTERACTIUNEA DINTRE CULTURA SI CIVILIZATIE IN
SOCIETATEA CONTEMPORANA

Luis SERDESNIUC, drd.
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This article addresses the problems related to the significance of the concept of the
cultural space of contemporary society arising from the context of the dialectical connection
between culture and civilization. The author refers to the definitions of the categories of
,culture” and ,civilization”, ,cultural space”, and then refers to the concept of cultural space
of the 21st century society, which is in process continuous of globalization. In conclusion, it is
remarked that a definite imperative of the romanian existence is the need to reshape the
concept of the cultural space, especially in the Republic of Moldova, to reorient it towards the
European values of an ,,open society”, focused on new moral criteria.

Key words: culture, civilization, cultural space, society, globalization.

Procesele complexe ale organizarii societatii sec. al XXl-lea in diferite
comunitati umane nu pot fi concepute fara a fi dezvaluite luand in calcul
perspectiva aspectelor integrarii culturale in conditiile globalizarii culturii
materiale si spirituale a umanitatii. Problema ce tine de culturd, in general, si de
civilizatie, Tn mod special, au fost abordate pe parcursul multor decenii de
numerosi oameni de stiinta: filosofi, sociologi, istorici, filologi etc.

A defini cultura Tnseamna a defini insdsi conditia umana, in unitatea si
varietatea ei, In incercdrile nesfarsite de a crea, a lasa posteritatii valori
inestimabile. Prin culturd, omul isi depaseste mediul de existenta si ii ofera sens
vietii sale. Nu existd o definitie standard a culturii. De fapt, cultura se preteaza
la o,,definitie deschisd oricand susceptibild de corecturi si addugiri”’ [6, p.45],
spunea filosoful francez Abraham Moles (1920-1992).

in contextul dat, pentru definirea conceptului de culturd s-a recurs la
perspectiva interdisciplinara. Recurs care faciliteaza descifrarea articulata a
diverselor aspecte ale conceptului, inclusiv implicatiile socio-umane. Astfel, o
privire de ansamblu a tuturor sferelor vietii sociale si prin intermediul
disciplinele educationale ne ajuta la formarea unei cat mai adecvata in legatura
cu ceea ce reprezinta de fapt cultura.

E cunoscut ca cultura ne apare ca un ansamblu de limbaje, simboluri si
semnificatii care sunt integrate intr-un amplu si complex proces de comunicare.
Cel care da inflexiune si culoare acestui ansamblu este omul, interesat mereu de
tot ceea ce-l inconjoar. in aceasta ordine de idei, subscriem afirmatiei lui Edgar
Morin conform caruia,,omul este o fiintd culturald prin naturd pentru ca este o
fiintd naturald prin culturd” [7, p.100]. Cu remarca cad actualmente deschiderile
Erei Informationale modificd atat notiunea de natura, cat si cea de cultura. Prin
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urmare, cultura este un fel de a doua natura a omului, o natura secundara,
aparuta prin imbogatirea naturii primordiale fara insa a vorbi de o ruptura radicala
intre cele doua realitdti. Ele se combina permanent in fiinta umana.

Raportatda la conditia umand, cultura reprezinta mediul specific de
existentd ce delimiteaza un domeniu existential, caracterizat prin sinteza dintre
obiectiv si subiectiv, dintre real si ideal. Cultura defineste din punct de vedere
sintetic modul uman de existenta si este simbolul fortei creatoare a omului. Ea
cu adevarat poate fi conceputa astfel doar fundamentata pe un sistem de valori
care circuld in spatiul sdu cultural adecvat.

n literatura de specialitate au fost ciutate tot felul de definiri si de
explicatii care sd stabileasca sfera in care se misca cultura ca realitate sau
concept. Pentru a surprinde mai bine acest aspect, trebuie sd efectuam o
apreciere legatd de partea materiala si cea spirituala a creatiei, intrucat ele
reprezinta laturile constitutive ale vietii umane.

Componenta materiald a culturii, care este exprimatd, de obicei, prin
termenul de civilizatie, cuprinde mijloacele si valorile care asigura reproducerea
materiald a vietii sociale, adica procesele existentei sociale.

Componenta spirituald a culturii, cuprinde sistemele de valori in care se
decanteaza eforturile de cunoastere, atitudinile si reactiile omului in contact cu
ceea ce 1l inconjoara. De obicei, acestea imbraca forma unor sisteme precum
filosofia, arta, mitologia, religia, morala, dreptul, etc.

Termenul de cultura a fost preluat de mai toate limbile moderne din limba
latind, unde cuvantul culturd avea atat intelesul de cultivare a pamantului, cat
si pe cel de cultivare a spiritului. Se avea in vedere atat ideea de transformare a
naturii exterioare omului, cat si a facultatilor naturale ale omului, pe care
educatia le poate transforma din potentialitati in realitati. Cuvantul dat a trecut
astfel in sfera larga a educatiei care urmarea formarea spiritului si a sufletului,
instruirea si modelarea personalitatii pe baza cunostintelor si a experientei
personale.

Conceptul de cultura a inceput sa fie utilizat tot mai frecvent in decursul
sec. al XIX-lea, odatd cu aparitia si formarea noilor discipline sociale. El a fost
asociat cu cel de civilizatie, impus inca din sec. al XVlll-lea, pentru a semnifica
progresul cunoasterii si al societatii pe baza extinderii gandirii rationale si a
mijloacelor tehnice. Pe masura ce a obtinut o utilizare frecventa in disciplinele
socio-umane, termenul de cultura a capatat semnificatii foarte largi. Cultura a
fost considerata ca un factor definitoriu al existentei umane, ca element
indispensabil al realitatii sociale.

Cercetarile din sec. al XIX-lea au dus la cristalizarea unei prime definitii care
a purtat amprenta antropologului englez Eduard B. Tylor (1832-1917). Acesta a
pornit de la studiul culturilor primitive pentru a ajunge la o generalizare care
ingloba n conceptul de cultura toate manifestarile de viata ale unui popor, de la
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mitologie, limbaj, rituri, ceremonii, simboluri, cunostinte, pana la institutii si
forme de organizare sociald. Astfel, definirea notiunii de culturd este de origine
engleza, E. Tylor, fiind cel dintai care a vazut-o ca un,,ansamblu complex ce include
cunoasterea, credintele, arta, morala, dreptul, traditiile si orice alte productii si
modalitdti de viatd create de omul ce trdieste in societate” [8, p. 682].

n lucrarea, Primitive culture, in capitolul I: Stiinta despre culturd, E. Tylor
enunta si alte forme ale culturii: imbracamintea, uneltele, armele, dreptul de
proprietate si cdsatoria, invatatura morald si religioasd, iar in capitolul II:
Dezvoltarea culturii, afirma ca:,,recensdmdntul tuturor faptelor vietii obisnuite
ale unui popor reprezintd acel intreg pe care il numim culturd” [9, p.104]. Odata
cu aceste idei, paralel cu dezvoltarea studierii realitatilor legate de cultura, se
observa o proliferare extraordinara a semnificatiilor termenului, chiar daca au
aparut nenumadrate ambiguitati si confuzii.

Definitiile culturii s-au multiplicat la Tnceputul sec. al XX-lea, cand diverse
discipline sociale au inceput sa cerceteze din punct de vedere aplicativ
fenomenul cultural, pornind de la: spirit/materie, subiectiv/obiectiv,
valori/fapte, creatii  spirituale/bunuri materiale, traditie/inovatie,
particular/universal, etc. in acest sens, culturologul roman Aurelian Bondrea,
definea cultura ca:,,totalitate de valori materiale si spirituale ale omenirii ajunse
la un anumit prag al dezvoltdrii, produse ale cunoasterii si practicii umane
create, transmise si asimilate in procesele social-istorice” [2, p.95].

Tn opinia unui alt culturolog roman Alexandru Tanase [11, p.13], putem
intelege cultura punand-o in corelatii cu cel putin patru sisteme de referinta:
naturd, societate, constiinta individuald/sociald si personalitatea umana.
Totodata, in opinia istoricului literar roman Ovidiu Dramba, cultura include in
sfera ei atitudinile si actele privitoare la spirit, la intelect. Sferei culturii i
apartin,,datinile si obiceiurile, credintele si practicile religioase, divertismentele,
operele de stiintd, filosofie, literaturd, muzicd, arhitecturd, picturd, etc” [3, p.6].

Importanta culturii ca un tot intreg, indiferent de modalitatile de abordare,
nu poate fi pusa la indoiald. in acest sens, marele scriitor si filosof roman Lucian
Blaga, afirma ca omul nu poate evada din sfera culturii intrucat i-ar afecta
calitatea de om:,,Exodul din culturd ar duce la abolirea umanitdtii ca regn” (1,
p.510]. Existenta umana este, prin urmare, o existenta culturala, cu tot ceea ce
implica aceasta conditie.

Cultura poate fi perceputa si ca un ansamblu de deprinderi sufletesti
intrucat presupune un proces de asimilare si trdire subiectiva a valorilor. Dar
aceste deprinderi si stari ale constiintei sociale si individuale se exprima in
opere, in conduite si practici sociale.

in raport cu personalitatea umand, in opinia lui D. Krishna, cultura
reprezinta tot ceea ce omul a obtinut Tn calitatea lui de membru al unui grup
social. Ea este un sistem de idei, de obiceiuri, habitudini, modele
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comportamentale si reactii caracteristice pentru modul de viata al unei
societati. Fiind un rezultat al dorintei de cunoastere asupra lumii, un mecanism
de adaptare in lupta pentru existenta, cultura este,,numele colectiv pe care il
ddm diverselor creatii ale omului.” [5, p. 317].

Edward Sapir, lingvistul si antropologul american de origine poloneza,
considera ca nucleul semantic al conceptului de cultura se refera la
un,,ansamblu de atitudini, de viziuni asupra lumii si de trdsdturi specifice de
civilizatie care conferd unui popor anumit locul sdu original in lume” [12, p. 329].

La randul sau, Al. Tanase, referindu-se la acelasi subiect, a privit cultura ca
un dialog al omului cu lumea, dialog care implica: un progres interior al omului
pentru cunoastere de sine si pentru desavarsirea spirituald, precum si o crestere
a puterii sale asupra lucrurilor. Din pacate, lumea moderna pune accent, in mod
special, pe cel din urma aspect si nu este interesata de vreo realizare interioara,
spirituald. Acest minus se imputd, in mod special, dezvoltarii fara precedent a
tehnicii, a mijloacelor materiale [a se vedea: 9, p. 150-151].

Putem conchide ca prin cultura se modeleaza personalitatea umana,
intrucat cultura transmite modele comportamentale, atitudini sociale, reactii
dobandite si Tnvatate, intreaga istorie al omului ca fiinta sociald. Cultura
pastreaza experienta sociala si cognitiva, detine formele in care se exprima
constiinta de sine a unei societati, elaboreaza si intretine mecanismele prin care
se afirma creatia umana.

Cultura nu este ceva adiacent conditiilor materiale, nu este un lux ci o
laturd indispensabild a existentei umane, un sistem de creatii care raspund unor
cerinte existentiale concrete. Cultura constituie, in opinia fizicianului german W.
Heizenberg (1901-1976), un patrimoniu al valorilor, un univers axiologic in care
omul isi obtine demnitatea sa. n culturd omul se intalneste mereu cu sine fnsusi
[a se vedea: 4, p. 118-119].

Pana la inceputul epocii moderne, cultura si civilizatia erau doua concepte
difuze fiind Tnsa explicate ca valori cu semnificatie istorica in secolul luminilor
de ilustrul filosof francez Frangois Marie Arouet Voltaire (1694-1778). El
considera civilizatia,,un stadiu evoluat al societatii si al nivelului de pregatire
culturald a oamenilor”. Tn suita disputelor din cadrul filosofiei sociale a culturii
si a raportului cultura-civilizatie a fost inregistrata controversa celor trei teze
care au vizat identitatea, opozitia si interactiunea dintre cele doua sfere ale
creatiilor umane.

Tnitial, conceptiile filosofice au identificat sau confundat prin substituire
cultura si civilizatia, ulterior in sec. al XXI-lea, s-a impus teza distinctiei dintre
valorile spirituale si cele materiale. De regul3, distinctia rezulta din intelegerea
conceptului de cultura restrans la sfera valorilor spirituale (stiintifice, artistice,
morale, filosofice, filologice, religioase, politice), in timp ce civilizatia cuprindea
in sfera sa,,totalitatea valorilor materiale legate de cuceririle tehnice si
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dezvoltarea tehnologiilor moderne”, prin care s-a asigurat confortul ambiental
al existentei umane.

La acest inceput de mileniu umanitatea trece prin transformari radicale in
toate domeniile activitatii umane, ea se globalizeaza, ce reprezinta deschideri
de noi orizonturi in comunicarea valorilor spatiului cultural. Printre principalii
factori sociali de formare a gandirii cotidiene si stiintifice in formarea
personalitatii umane, un rol aparte 1i revine societatii si spatiului cultural.
Acestea din urma nu sunt abstracte, ci spatii culturale ale societatilor care
constituie o valoare generald importanta a omenirii in general si Uniunii
Europene, in special.

Semnificatia conceptului de spatiu cultural are menirea sacra de a repune
in circulatie trecutul cultural, stabilind o anumita continuitate in dezvoltarea
societatii sec. al XXI-lea.

Actualitatea cercetarii conceptului de spatiu cultural rezida si in faptul ca
el este infuentat, in mare masurda, mai ales, in spatiul romanesc, de zona
culturald slavona si se atesta anumite tensionari intre valorile egalitarismului si
colectivismului, ale tehnologiilor educationale Tnvechite in,,societatea inchisd”.
Din aceastd cauza, un imperativ categoric al existentei romanesti, dar, mai ales,
a spatiului cultural din Republica Moldova, il constituie necesitatea de a
redimensiona conceptul spatiului cultural, de a-l reorienta spre valorile
europene ale unei,,societdti deschise” axate pe noi criterii morale.

Spatiul cultural este inteles ca spatiu al valorilor care produce continutul
culturii spirituale si materiale a societatii. Un spatiu este eterogen, format din
mai multe culturi nationale bazandu-se pe valorile acestora. Astfel, ca indicator
cultural necesita sa se ia in considerare valorile societatii intelegandu-se valorile
ca baza a culturii. Valorile societatii actioneaza ca un mecanism de structurare
a diverselor spatii culturale si determind, Th mod simultan, limitele acestora. Tn
acest sens, abordarea cumulativa in analiza axiologica a dimensiunii vietii
sociale completeaza cercetarea existenta asupra rolului valorilor in structura
sociala.

Prin urmare, cultura societatii apare ca existentda in douda moduri
principale: pe de o parte, este un mecanism (cod) care structureaza societatea,
care o stabileste in directia miscarii si dezvoltarii, iar pe de alta parte, reprezinta
totalitatea materialului spiritual si creativitatea societatii. In plus, cultura, ca
fenomen, isi identifica caracterul social pastrat ca un spatiu cultural, eterogen
n naturd.

in concluzie, putem spune cid am incercat si surprindem doar cateva
definitii, opinii si idei legate de conceptul de cultura, civilizatie si spatiu cultural
cu scopul de a intelege semnificatia si implicatiile lor in cadrul societatii
contemporane care se afla intr-un proces continuu de globalizare.

141



10.
11.
12.

Referinte bibliografice:
Blaga, L. Trilogia valorilor. in: Opere, vol. 10. Bucuresti: Editura Minerva, 1987.
490 p.
Bondrea, A. Sociologia culturii. Bucuresti: Editura Fundatiei ,,Romania de
maine”, 1993. 320 p.
Dramba, Ov. Istoria culturii si civilizatiei, vol. 1. Bucuresti: Editura Vestala si
Saeculum 1.0., 2001. 323 p.
Heisenberg, W. Pasi peste granitd. Bucuresti: Editura Politica, 1977. 279 p.
Krishna, D. Cultura. Tn: Interdisciplinaritatea si stiintele umane. Bucuresti: Ed.
Politica, 1986, p. 312-319.
Moles, Ab. Sociodinamica culturii. Bucuresti: Editura Stiintifica, 1974. 245 p.
Morin, Ed. Le paradigme perdu: la nature humanine. Paris: Seuil, 1973. 253 p.
Tylor, E.B. Cultura primitivd. Tn: Pierre Bonte, Michel lzard. Dictionar de
etnologie si antropologie. lasi: Editura Polirom, 1999, p. 682.
Tylor, E.B. Cultura primitivd. Tn: Frigioiu Nicolae. Politologie si doctrine politice.
Bucuresti:  Editura  Econimica, 2001, p. 103-114. Disponibil pe:
https://www.slideshare.net/.../ nicolae-frigioiupolitologiesidoc..
Tanase, Al. Culturd si religie. Bucuresti: Editura Politica, 1973. 160 p.
Tanase, Al. Culturd si civilizatie. Bucuresti: Editura Politica, 1977. 360 p.
Sapir, E. Anthropologie. Culture et personalité. Paris: Editions de Minuit, 1967.
209 p.

142



CARACTERUL PROBLEMATIC AL CONCEPTULUI
MENTALITATE SUB ASPECT METODOLOGIC

Valeriu PARNOVEL
Universitatea de Stat ,Alecu Russo” din Balti

In the present paper we touch upon the idea that the philosophical phenomena of
spiritual culture has attained great hights, but the results achieved are evaluated in a
dispersed way because they do not apply analytical encembled means as a whole in this
field. The cultural and the logical approaches, which are broadly practiced, can be used for
such purposes, just as mentioned in this research. The implementation of the logical
approaches in the analytical activity marks the efficiency of this approach in overcoming
the neuralgic points of the evaluation practice.

Key-words: segmental evalution of spiritual culture research, cultural approach,
logical approach.

in ultimele trei secole, cercetarea filosofici a fenomenelor culturii
spirituale a atins un tempou accelerat, fiind insotita, concomitent, si de mari
schimbari: cu fiecare interval ulterior de timp, studiul respectiv sporeste
numeric, se diversifica tematic si conceptual, genereaza noi orientari, scoli si
traditii investigationale. Totodata, metodologia ce este aplicata la analiza
studiilor fenomenelor culturii spirituale nu face fata procesului investigational
de proportii care a cuprins deja ambele niveluri de cercetare, cel filosofic si
stiintific. Mijloacele utilizate sunt insuficiente, deoarece nu permit a ingloba in
ansamblu elaborarile efectuate, estimandu-le, de regula, in mod razlet, pe
segmente si sectoare apare. In consecintd, o asemenea examinare descompune
procesul vizat in segmente, lipsindu-l, astfel, de integritate, prezentandu-| doar
ca un caleidoscop impresionant de nume si lucrari aparte, trasaturile comune
ale carora —directia de cautari, problemele tipice de metodologie, perspectivele
dezvoltarii — raman in umbra.

Modul fractionar sau dezagregat de evaluare a procesului investigational
al realitatii spirituale se explica, de reguld, ca conditionat de traditiile similare
de examinare. Ele constau in faptul ca cercetarea fenomenelor culturii spirituale
se efectueaza in baza reperelor conceptuale ale cateva curente ideatice mai
influente, cum ar fi, a pozitivismului, marxismului, freudismului sau
structuralismului [4, 5, 14, 17]. Tn ultimele decenii au c3patat importanta noi
abordari, cum ar fi, cele ale Scolii americane de psihoistorie sau Scolii franceze
a Analelor [1, 16]. Scoala franceza este cunoscuta prin conceptele sale de
,mentalitate”/, istoria mentalitatilor”, care au depasit limitele medievisticii si au
capatat o raspandire interdisciplinara. Relatiile orientdrilor enumerate se
caracterizeaza prin reprosuri si respingeri reciproce, fapt ce se proiecteaza
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asupra elaborarilor vizate, efectuate in cadrul curentelor ce se afla in litigiu
vizavi de subiectul in discutie. Tn consecintd, caracterul limitat al reperelor
conceptuale utilizate si confruntarea orientadrilor lasa in umbrda momentele de
conexiune si continuitate in tratarea teoreticd a problematicii fenomenelor
culturii spirituale.

Exemple vadite de tratare segmentara ne oferd literatura didactica de
filosofie sociala. Ca atare compartimentul ei, ,domeniul spiritual al vietii
sociale”, trebuie elucidat, conform cerintelor pentru asemenea literaturd, in
mod sistematic, deplin si la nivelul stiintific atins. in realitate, Ins3, o asemenea
reprezentare nu se atinge. Manualele de Filosofie sociald editate Tn Romania,
Rusia, Republica Moldova sau alte state ale CSI, fiind examinate din punctul de
vedere al prezentei compartimentului mentionat si al modului lui de elucidare,
ne demonstreaza un sir de tratari ce se exclud reciproc. O buna parte din
manualele mentionate nu includ acest compartiment de studii in numarul de
concepte fundamentale ale disciplinei, oferind o atentie preponderenta altor
subiecte ale gandirii social-filosofice [6, 7, 8]. Tns3, lucrdrile didactice ce
inglobeaza acest compartiment, elaborat si conceput ca model teoretic al vietii
spirituale a societdtii, demonstreaza o atitudine selectiva fata de continuturile
si modul lui de prezentare. O seama de autori reduc elucidarea domeniului
spiritual fie la o descriere a formelor constiintei sociale, fie la conceptia
structurii ei [3, 9, 15]. Din punct de vedere conceptual asemenea abordari sunt
contestabile. Analiza separatd a formelor constiintei sociale ilustreaza domeniul
spiritual, dar nicidecum nu dezvaluie integritatea si trasaturile lui generale. Cat
priveste utilizarea conceptiei ,structura constiintei sociale”, apoi ea, fiind un
studiu cunoscut in cercetarea fenomenelor culturii spirituale, se considera o
doctrind controversata in reprezentarea domeniului Tn cauzad. Alti autori
intreprind tentative de a Tmbina intr-un tot intreg cateva concepte conexe,
precum ,structura constiintei sociale”, ,viata spirituala a societatii”, ,, productie
spirituald”, , mentalitate” [10, 11]. Din punct de vedere doctrinal aceste
concepte sunt eterogene, fapt ce atribuie abordarii utilizate un caracter
eclectic. Alt grup de autori reduc problematica domeniului spiritual la rolul
factorului spiritual in procesele sociale [12]. Dar, toate aceste studii orientate in
mod diferit au un neajuns comun, lipsa informatiei cu privire la evolutia
elaborarii conceptului ,,domeniul spiritual al vietii sociale”, a elementelor lui
constitutive.

Modul razlet de evaluare a cercetarilor efectuate la nivel filosofic se
manifesta si in cadrul stiintelor particulare. Aici se observa un proces analogic
de studii al trasaturilor generale ale realitatii spirituale. in decurs de trei secole
in cadrul acestor stiinte s-au elaborat un sir de concepte corespunzatoare,
precum ,spiritul national”, ,,caracter al poporului”, ,,caracter al rasei”, ,,caracter
al speciei”, ,,suflet al poporului”, ,psihologia popoarelor”, ,,mentalitate”, ,stilul
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istoric de gandire stiintifica”, , paradigma”, ,stil de gandire artistica” etc. [1, 2,
18, 19]. Durata si diversitatea actelor de conceptualizare a fatetelor vietii
spirituale a societatii marturisesc despre un interes investigational in crestere
fatd de asemenea subiecte. De asemenea este evident faptul ca elaborarile
respective au numeroase tangente cu fenomenele similare profilate in cadrul
studiului filosofic. Totodata, evaluarea acestui complex de studii se infaptuieste
in mod fragmentar, iar torentele conexe de elaborari se examineaza si se
reprezinta in mod separat unul de altul.

Starea relevata de lucruri este constientizata de analistii fenomenelor
spirituale, desi ei o percep ca dificultdti ale unor orientari investigationale
separate. Asemenea concluzii se cer facute din estimarile elaborarilor existente,
spre exemplu, in filosofia rusa. Tn una din lucrarile de sintezi consacrate acestui
gen de cercetari se relateaza: , La drept vorbind, demult si deja nimeni nu cauta,
nu asteapta sa depisteze nimic altceva in ,continutul” constiintei sociale decat
diverse formatiuni ,structurale” [13, p. 64]. Enuntul respectiv este repetat in
alta lucrare similara: ,,Completarea” notiunilor si fundamentelor de divizare a
constiintei (in tipuri, sfere, stari etc.) n-a facut reprezentarea noastrd despre
structura si formele constiintei mai clara” [15, p. 42]. Asadar, pasajele reproduse
se raporteaza doar la investigatiile elaborate in baza categoriei ,constiinta
sociald” si exprima aprecieri pesimiste, iar contextul lor este lipsit de indicatii
despre perspectiva studiilor fenomenelor realitatii spirituale. Acest fapt se
completeaza cu ignorarea cauzei situatiei considerate nefavorabild si lipsa
reperelor de perspectiva. Astfel, starea generald a situatiei cognitive descrise
face nedeterminata si confuza intrebarea ce tine de rectificarea ei.

n viziunea noastrd, evaluare segmentard descrisd anterior nu poate fi
consideratd tipica doar pentru unele orientari investigationale aparte,
dimpotriva, ea este caracteristica pluralitatii de cercetari vizate in intregime.
Asemenea considerente decurg din confruntarea complexului de cercetari al
fenomenelor culturii spirituale cu compartimentul Filosofia istoriei. Elaborarile
ei, fiind destul de numeroase, se ordoneaza in baza abordarii civilizationale si
formationale. Cercetadrile fenomenelor culturii spirituale, insa, depasesc cu mult
scara investigatiilor efectuate in cadrul filosofiei istoriei, dar, spre deosebire de
ea, sunt lipsite de repere conceptuale ce ar permite clasificarea si valorificarea
lor in ansamblu. Spatiul imens, diversitatea cercetarilor realitatii spirituale
conditioneaza dispersiunea lor in diferite compartimente, desi ele marturisesc
despre o completare reciproca, iar lipsa instrumentarului mentionat doar
amplifica confruntarea lor.

Depasirea situatiei nefavorabile, a punctelor nevralgice ale activitatii de
evaluare este, totusi, posibila. Studiul contemporan al fenomenelor culturii
spirituale, fiind foarte extins si eterogen, se efectueaza in baza a doua abordari,
culturologice si logice. Tn opinia noastrd, ele pot servi in calitate de repere
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conceptuale pentru a efectua o inglobare integrala a totalitatii mentionate de
studii si o clasificare elementara a lor. Prima abordare, culturologicd, reprezinta
fenomenele spirituale in influenta lor reciprocad, in conexiune cu diverse aspecte
ale culturii, civilizatiei, axiologiei, antropologiei etc. Particularitatea distinctiva a
tratarii a doua, logice, rezida in faptul de a elucida realitatea spirituald din
punctul de vedere al integritatii si trasaturilor ei generale: al etapelor de
dezvoltare, tipurilor istorice de gandire, fundamentului lor, elementelor de baza
a totalitatii, coraportului dintre ele, al legitatilor etc. Denumirea utilizata
exprima in mod adecvat continuturile abordarii in discutie. Printre semnificatiile
initiale ale cuvantului de origine, logos, se enumera lege, legitati sau, altfel zis,
trasaturi esentiale comune.

Totodatd, aceste doua abordari, fiind utilizate pe larg in procesul de
cercetare a fenomenelor culturii spirituale, raman un fapt investigational
neformulat si neinstitutionalizat in cadrul evaluarii lui critice. Absenta in
instrumentarul ei a abordarilor mentionate limiteaza posibilitatile activitatii de
evaluare in mod esential. Astfel, studiul fenomenelor culturii spirituale nu poate
fi cuprins Tn mod integrat sau conceptualizat si se prezinta in lucrarile analitice
ca fapte razlete. Este firesc ca implementarea abordarilor culturologice si logice
in practica de evaluare a cercetarilor fenomenelor spirituale va contribui la
ameliorarea ei semnificativd. Astfel, miezul problemei constd in faptul de a
completa activitatea de evaluare a cercetarii realitatii spirituale cu abordarile
culturologica si logica in calitate de repere conceptuale.

Din confruntarea acestor doua aborddri putem conchide ca ele se
completeaza reciproc, desi proportia lor numerica, gradul de raspandire si
solicitare sunt diferite. Studiile bazate pe tratarea culturologica sunt cele mai
numeroase si solicitate, iar cele efectuate in baza abordarii logice constituie un
numar redus si par mai putin atractive pe motiv ca nu se percep ca o formatiune
integra, desi sunt cunoscute fiecare in parte. Totodata, posibilitatile ce le ofera
introducerea abordarii culturologice si logice in activitatea de evaluare se
prezintd de perspectiva. Daca evidentiem studiile bazate pe abordarea logica
intr-un grup aparte si le analizam in ordinea lor cronologica, apoi iese in
evidenta un tablou investigational impunator, care din alt punct de vedere
ramane invizibil: o directie de cercetari orientata, un proces pronuntat si
ramificat de investigari, un sir de probleme proprii si de o insemnatate majora.
Examinarea studiilor bazate pe abordarea logica in consecventa lor cronologica
ne dezvaluie un proces de evolutie a unui compartiment nou de cercetari,
denumit recent, dupda o serie indelungata de versiuni (,ideologie”, ,spirit
obiectiv”, ,spirit uman”, ,constiinta sociald”), ,domeniul spiritual al vietii
sociale” si conceput, cum deja s-a mentionat, ca model teoretic al vietii
spirituale a societatii. in cadrul acestei abordéri au fost inaintate numeroase noi
subiecte: metodologie investigationala, trasaturi generale ale domeniului
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spiritual (tipuri istorice de gandire, etape, fundamentul lor, legitati), elemente
integrante ale totalitatii spirituale, coraportul lor, natura structuralda a
fenomenelor culturii spirituale.

Acest ansamblu de subiecte investigationale tratate in mod razlet au fost
sintetizate in cadrul conceptiei ,structura constiintei sociale”, care se prezinta,
astfel, ca o prima versiune de totalizare a elaborarilor precedente de abordare
logica. Cunoasterea practicii tratdrii logice a fenomenelor culturii spirituale
conduce la formarea unei viziuni istorice asupra constituirii compartimentului
,domeniul spiritual”, viziuni absente actualmente in literatura de profil.
Examinarea acestei practici contribuie, de asemenea, la inlaturarea unui sir de
lacune investigationale: a lipsei aprecierii autentice a locului si rolului conceptiei
,structura constiintei sociale” in procesul relevat, conceptie care a fost si este
prezentata in mod separat de studiile precedente bazate pe abordarea logica, a
ignorarii problemelor metodologice proprii cercetarilor vizate, precum specificul
comun al fenomenelor culturii spirituale, valorificarea in mod razlet a investigatiei
trasaturilor lor generale efectuata in filosofie de cea analogica, realizata in cadrul
stiintelor particulare. in perspectiva, acceptarea acestor doud abordari va pune la
ordinea zilei intrebarea despre asocierea cercetarilor teoretice ale fenomenelor
culturii spirituale intr-un compartiment autonom de studii.

Spre regret, in lucrarea de fata nu pot fi argumentate in mod amanuntit
posibilitatile sus-enumerate pe motiv ca spatiul articolului este limitat. Dar, o
intruchipare desfasurata si argumentata a ideilor puse in discutie a fost realizata
in teza de doctor elaboratd la Facultatea de Istorie si Filosofie din cadrul
Universitatii de Stat din Moldova. Anterior, au fost schitate doar cele mai
generale consideratii privind posibilele repere conceptuale pentru activitatea
de analiza si evaluare a studiului fenomenelor culturii spirituale. Acest articol
are ca scop de a face cunoscut publicul cititor cu problemele metodologice, cu
care se confrunta investigatorii in cadrul cercetarilor semnalate si a propune o
versiune a cailor posibile de solutionare. Este firesc cd enunturile despre
abordarea culturologica si logica rdman la etapa actuala doar idei ipotetice care
urmeaza a fi verificate in timp si de practica sociala.
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