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Introducere

Volumul are la bazi cursul de Antropologie sociald si
culturald tinut ani de zile studentilor la Sociologie si
Asistentd Sociald de la Universitatea ,,Al.I. Cuza” din Iasi.
Incercarea mea a fost si este aceea de a le oferi lor si
publicului lafg informatii fundamentale si, pe cét posibil,
noi interpretdri privind temele clasice si actuale ale antro-
pologiei sociale si culturale. N-am uitat o clipd faptul cd am
in fatd tineri neinitiagi, aflagi la prima intdlnire cu antro-
pologia."Tocmai de aceea o buni parte din continutul acestei
cartl are un caracter introductiv, elementar, asigurind
minima initiere in domeniu. De asemenea, sunt convins ci
multi studenti nu vor mai avea pe parcursul celor trei ani de
studiu la nivel de licentd din sistemul Bologna sansa
intélnirii cu alte cursuri (speciale) de antropologie. Este
motivul pentru care am pastrat in conginutul acestei carti si
altceva pe langi o introducere necesari in studiul antropologiei
sociale si culturale. Este vorba despre analogii inedite
intre fapte culturale §i interpretiiri ale formelor simbolice
care depdsesc uneori cadrele firesti ale unui simplu curs
introductiv.

Scriind aceasti carte, am fost constient ¢d virtualii citi-
tori au la dispozitie lucrdri similare publicate in Roménia,
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de introducere in fascinantul univers al antropologiel sociale
§i culturale. Acesta € motivul péntru care am incercat s nu
ma suprapun cu publicatiile colegilor mei de specialitate.
Din punct de vedere tematic, am reusit doar partial : pani
la urmi in joc sunt subiectele clasice ale antropologiei
sociale gi culturale care nu pot fi ocolite. Teoretic si imerpre~
tativ insd, sper cil am venit prin aceastd lucrare cu un suflu
nou, stimulativ §i fecund din punct de vedere spiritual.
Daci am reusit sau nu, cititorii sunt cei care vor hotiri. ..

Abordarea definitilor si obiectelor de studiu specifice
antropologiei sociale i culturale este una clasicd. Noutatea
vine insd din accentul special pus pe problematica alre-
ritdyii, un obiect de studiu privilegiat astdzi de antropologi,
sociologi si de alti specialisti din stiintele umaniste i so-
ciale. Am insistat - motivat, sper — pe interpretirile date
alteritatii de Mircea Eliade si Umberto Eco. Dest nu sumi
de formatie antropologi, cei doi au devenit, dupd 11 sep-
tembrie 2001, de o incontestabild actualitate.

Unul dintre pariurile cirii este cel de a argumenta si
ilustra in mod convingitor fericita unirate dintre arhaic si
(postymodern in antropologie. Am exemplificat respectiva
temd §i cu un subiect mai putin abordat in lucrdrile recente
de antropologie sociald si culturald : aculturatia pdgdnism/
crestinism. Analiza din aceastd secvenid a cértii pleacd de
la o serie de lucriri clasice si continud cu cercetiri recente,
in misurd sd convingd asupra inepuizabilei creativitdt a
mintii umane. Respectiva sectiune a cartii se vrea si o
pledoarie convingdtoare a tezei lui Mircea Eliade privind
supraviefuirea in timp §i istorie a unor motive, simboluri si
fantasme mistico-religioase.
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Partea a doua a lucrérii, consacratd unora dintre marile
curente antropologice, contine $i ea o anumiti dozd de
originalitate. Este vorba despre incercarea de a pune intr-o
legdturd intimd si convingétoare sursele clasice, livregti ale
evolutionismului cu realititile sociale si culturale actuale.
Sunt apoi prezentate celelalte mari curente antropologice
(mutationismul, difuzionismul s§i structuralismul), privi-
legiind unele aspecte mai putin comentate in literatura de
specialitate romaneascd. Exemplele trimit la interpretarea
difuzionismului prin grila Kuhn — Feyerabend — Eliade
— Culianu — Duerr ; la mitologia contemporand a omului-
-mutant si la noile versiuni ale difuzionismului, la critica
structuralispfului din perspectiva fecundi a lui Mircea
Eliade etc.

Urmaitoarea sectiune a cirtii are in atentie ipostazele
clasice ¢t moderne ale culturii, obiect emblematic de analizd
al antropologiei sociale §i culturale. Noutatea o constituie
asumarea criticd a ideilor unor autori mai putin frecventati
de antropologii nostri (Alain Finkielkraut, de exemplu).
Inedite pentru un curs de antropologie sociald si culturald
sunt si paginile referitoare la analiza conditiilor de aparitie a
culturii moderne din perspectiva teoriilor lui Ioan Petru
Culianu. In spatiul antropologiei culturale de la noi, un
plus de prospetime tine, cred, (si) de prezentarea motivatiilor
individuale/sociale ale faptului cultural din perspectiva vie
si incitantd oferiti de Noica si Plesu. Este, poate, una
dintre cele mai interesante, vii si provocatoare analize a
motivatillor actului cultural pe care am intilnit-o pand

cum. Cultura de masi si multiculturalismul sunt fenomene
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cercetate in aceastd carte §i din alte perspective decét cele
clasice, specifice literaturii de specialitate. ,

In sfarsit, ultima parte a lucririi §§i propune ceva spe-
cial : incercarea de a deslugi modul in care trei mari pro-
vocdri ale lumii contemporane - sexualitatea, avortul si
clonarea — reusesc (sau nu) si modifice datele clasice ale
mentalului social, structura familiei nucleare si alte con-
figuratii ale micro- si macrosocialului etc. Sexualitatea si
antropologia corpului sunt prezentate/interpretate din per-
spectiva teoriei binaro-fractalice a lui Ioan Petru Culianu.
In acest joc hermeneutic, accentul cade pe invariangi §i pe
mecanismul de generare a multiplelor interpretiri. O parte
dintre acestea raman (incd) virtuale, iar altele - veritabile
hirti ale mintii ~ se ruleazi in istorie, incercand si acopere
cat mai mult teren.

Volumul abordeaza partial subiectul unei veritabile terru
incognita a cercetdrilor socioantropologice de la noi : manipu-
ldrile genetice §i consecintele lor sociale. M-a interesat
modul in care transsexualismul, sindromul ,. mamelor mer-
cenare” si mai ales clonarea vor putea (eventual) sd modifice
intr-un fe! mentalitiile, structurile sociale, modelele clasice
de tip familial etc. In ce masurd, prin aceste veritabile
provocdri ale (postymodernitdtii, anumite fantasme mitico-
-religioase de tip soteriologic supravietuiesc timpului? Care
sunt avantajele/dezavantajele clonarii ? Ce consecinte socio-
juridice va putea avea asupra familiel eventuala clonare
umanid ? Ce putem spune despre forma ultimi, blasfemia-
toare a clonirii Mantuitorului lisus Hristos ? Toate acestea
sunt intrebiri care-si gasesc posibile raspunsuri in paginile
cartii de fatd.
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wVolumul Antropologie sociald si culturald oferd agsadar o
ineditd imbinare a datelor clasice ale antropologiei cu pro-
vocirile (postymodernititii, confinind elemente de bazi ale
antropologiei sociale gi culturale, dar §i interpretéri inedite.
Se adreseazd deopotrivd pasionatului neinitiat in misterele
antropologiei sociale si culturale si expertului interesat de
spectacolul intelectual al ideilor §i interpretérilor actuale.

Autorul






ParTEA |

Antropologia sociala si culturala.
Definitii si obiecte de studiu

+






1. Definitii ale antropologiei
generale

Etimologic, termenul este format din cuvintele gre-
cesti antropos (,om”) si logos (,stiintd”). Asadar un
sens de prima instantd al antropologiei este cel de ,,stiinga
despre om”. ¥storia acestei stiinge este destul de contro-
versatd.

Herodot a fost primul care a vorbit despre natura omului
{(hé antropopeios physis), in sensul ci omului nu-1 este dat
si ocoleascd ceea ce ii este destinat si se intample. in
opinia hui Ralph Linton, Herodot a fost nu numai parintele
istoriei, ci si al etnologiei si antropologiei, in Istoriile sale
fiind descrise, de exemplu, diferentele de mentalitate dintre
greci si egipteni.

La Hipocrate, in Despre natura ormului, intdlnim o incer-
care de conturare a unei schite de antropologie fizicd a
omului. Conform autorului antic, omul ar fi constituit din
sénge, bild galbeni si bild neagri. Principiile care alcatuiesc
omul ar fi norma (nomos) si natura (physis).

Pentru Protagoras si, in general, pentru sofisti, omul
este miasura tuturor lucrurilor. In fond, el nu este criteriul
fucrurilor si al celor existente in genere, ci doar cel ce le ia
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in stdpénire. 76 metron, aratd Mario Untersteiner, insemna
in greaca veche ,instrument pentru mésurd”. Adevéraml
criteriu al celor existente este Zeul. ' v

Sintagma aristotelicd zoon politikon a f’&cut intr-adevar
carierd inistoria gandirii umane. Pentru autorul ei, omul
este in masurd sd-si depdseascd individualitatea intr-o-comu-
nitate sociald in vederea atingerii Binelui supreni. in afara
comunitdtii sociale, omul nu poate fi decét fiard sau zeu.
De altfel, Aristotel este filosoful care a elaborat unul dintre
primele proiecte de antropologie.

Perioada anticd a avut in atentie omul si ipostazele sale
culturale : mitologie, filosofie, muzicd si medicind. Totusi,
nu se putea vorbi despre existenta antropologiei in sensul
actual al termenului.

Una dintre primele incercdri de definire a antropologiei
ca stiintd apare in Franta anului de gratie 1874, in revista
L’Anthropologie, sub semndtura lui P. Topinard. Acesta
considerd cd antropologia este o ramurd a istoriei naturale,
care trateazd omul §i rasele umane.

D. Mercier, in Originea psihologiei contemporane (1937),
definea antropologia ca fiind filosofia omului. In acest sens,
ea se afld in antitezd cu psihologia, inteleasd ca filosofie a
sufletului.

Max Scheler, in Philosophische Weltanschauung (1929),
considerd ca antropologia filosoficd studiazd imaginea esen-
tiald a omului. Prin aceast stiin{d se poate ajunge la prin-
cipiile tuturor lucrurilor.

Georges Gusdarf afirmd, in Traité de Métaphysique
(1953), cd antropologia este un grup al stiinfelor umanuiui .
psihologie, istorie, sociologie. Toate acestea la un loc permit
o interpretare pozitivd a comportamentelor individuale
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in Sunt matematician, Norbert Wiener consideri ci
antropologia si sociologia sunt in primul rand stiinte ale
comunicatiei, intrand in campul general al ciberneticii.

"Marcel Deschoux, in Philosophische Anthropologie (1970),
defineste antropologia sub semnul unui paradox : omul ca
obiect de studiu al antropologiei isi este dat siesi ca fiintd
constientd, dar in acelasi timp isi scapa. El nu are nici cheia
vietii sale organice, nici a celei spirituale. Omul este departe
de a fi subiectul constient al propriei istorii.

in Eseu asupra conditiei umane (1973), lon Biberi con-
siderd cd antropologia nu este un studiu partial al fiinget
umane, ci relateazd datele generale §i esentiale ale omului
si ale destinul‘ui sau.

Claude Lévi-Strauss sustinea, in Anfropologie struc-
turald (1978), cd antropologul este astronomul stiintelor
sociale, cel care trebuie sd descopere sensul unor confi-
guratii fdarte diferite, al unor simboluri si comportamente
umane.

Michael C. Howard, in lucrarea sa Antropologie cultu-
rald contemporand (1989), defineste antropologia ca fiind
stiinta ce ,urmareste sd ofere o imagine completd si siste-
maticd asupra umanitatii” (apud Mihu, 2002, p. 7).

in sfarsit, Francois Laplantine (2000, p. 35) este convins
cid:

Specificul antropologiei nu este legat nici de natura socie-
tatilor studiate (societdti traditionale pe care am putea si
le opunem societitilor ,moderne”), nici de ,,obiecte”
particulare (religia, economia, politica, orasul...)}, nici de
teoriile utilizate (marxism, structurailism, functionalism,
interactionism...), c¢i de un proiect: studiul omului in
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totalitateq sa, adicd in toate socictitile; sub toate aspectele,
in toate stirile §1 in toate epocile.

O ramurd a antropologiei generale in masurd sa ilustreze
componentele sociale si culturale ale ,,omului in totalitatea
sa” este (si) antropologia sociald §i culturald.



2. Definitii ale antropologiei
sociale si culturale

Una dintre definitiile clasice ale antropologiei sociale
este cea formulatd de Claude Lévi-Strauss. Potrivit acestuia,
antropologia spciald este stiinta cunoagterii globale a omului,

cuprinzidnd subiectul in toatd extinderea lui istoricd si
geografici, aspirnd la o cunoastere aplicabild ansambluliui
dezvoltirii umane de la hominizi la rasele moderne si
cautand sd ajungi la concluzii pozitive sau negative, vala-
bile insd pentru toate societiitile umane, de la marele orag
modern §i pand la cel mai mic trib melanezian (Lévi-
-Strauss, 1982, pp. 429-430).

Conform unei alte definitii, gntropologia sociald este
consideratd stiin{a care se ocupd cu studiul ,,originii, dez-
voltarii, unitatii si diversititii omului, considerat déopo{rivé
din perspectiva biologicd si culturald” (Marghescu, 1999,
p. 15). Antropologia sociald studiazd ,,cutumele, institutiile
sociale si valorile unui popor si modul in care ele interac-
tioneazd” (ibidem, p. 17). Disciplina a apirut in Marea
Britanie pentru a denumi catedra si specializarea lui Sir
James Frazer. Remarcd3m prezenta temeinicd a traditiei
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britanice, in cazul cireia accentul cade pe social, inteles ca
subiect al culturii. - ‘

Conform altei definitii, antropologia culturaldi cerce-
teazd ,toate domeniile care constiruie natura umani : biolo-
gicul, societatea si cultura. Ea relevi totodat relatiile mutuale, -
foarte stranse dintre aceste domenii” (Mihu, 2002, p. 19).

Antropologia culturald este asadar o sintagma ce numeste
traditia cercetdrii antropologice din SUA. Aceasta cuprinde
arheologia preistoricd, lingvistica antropologici si studiul
comparativ al culturilor i societitilor umane. In acest sens,
antropologia culturala cerceteazd urmatoarele domenii :

- cultura ca fenomen autonom, diferit de social si biologic ;
~ istoria si difuziunea culturilor ;
~ psihologia personalitdtilor culturale.

Autori precum Maria Barbara Watson-Franke si Lawrence
Watson vor largi obiectul de studiu al antropologiei culturale
la descrierea, explicarea §i interpretarea fenomenelor cul-
turale. Cu timpul insd, descrierea a devenit obiectul specific
al etnografiei, explicarea al etnologiei, iar interpretarea
fenomenelor a rdmas in sarcina hermeneuticii.

Asadar, conditia si statutul antropologiei au fost dintot-
deauna speciale. O subliniazd foarte bine profesorul Petru
Ursache (2006). in esentd, este vorba despre o reald con-
troversd si o (ne)disimulati ambiguitate.

Pe de o parte, se recunoaste cd metropolele au exercitat
presiuni asupra tirilor exotice si inapoiate, pe de alta, se
motiveazd ci Vestul a implinit o misiune civilizatoare,
beneficd. Sacrificiile au fost mari de ambele pirti, dar
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Lnecesare” ; pe de o parte, se sustine cu suspectd indérjire
ideea unitfifii relative a civilizatiilor imprastiate pe Glob,
pe de alta, se recunoaste cd tirile inapoiate au suferit
fenomene radicale de aculturatie (p. 61).

in acest sens, antropologia a fost intr-adevar ,,0 stiind
coloniald” : ,Sunt semne cd noua el infitisare in sistemul
disciplinelor socioumane o recomandi drept o stiintd neo-
coloniald” (Ursache, 2006, p. 65). Aceastd tezi subtili si
curajoasd meritd analizati.

La randul s&u, Umberto Eco (2007) pune nasterea antro-
pologiei culturale pe seama unui complex occidental in
raport cu Ceig‘algi. Este vorba despre tentativa ,.de a lecui
remuscarea Occidentuiui faid de Ceilalti si mai ales fatd de
acei Ceilalti care erau numiti salbatici, societati fird istorie,
popoare primitive” (p. 253).

Dupa Ce, timp de mai multe secole, Occidentul i-a exploa-
tat, 1-2 umilit §i i-a ucis, acum, urmasii vechilor colo-
nizatori, in chip de antropologi culturali,

incearcd sa steargd pidcatele colonialismului, aratand cd
Celelalte culturi erau chiar culturi, cu credintele, riturile,
obiceiurile lor, oglindi fideld a contextului in care luaserd
nastere, si absolut organice, adicd se bizuiau pe o logicd a
ler internd. Sarcina antropologului cultural era sa demon-
streze existenta unor logici diferite de cele occidentale,
care trebuiau luate in serios, iar nu disprefuite §i reprimate
(Eco, 2007, pp. 253-254).

In schimb, antropologia socialé vede in culturd o carac-
teristicd a grupului social, punédnd in legiturd directd
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fenomenul cultural si dimensiunea socialului. De data
aceasta, in joc este traditia britanici. Inceeacene priveste,
preludm interpretarea lui Kroeber si Lévi-Strauss, care vad
in antropologia sociald si culturald doud fete ale aceleiasi
realitdfi. Trebuie si fim atenti insi si la diferentele dintre-
cele doud ipostaze ale antropologiei. Astfel, antropologia
sociald pune accentul pe o abordare sincronicd (Claude
Lévi-Strauss) a realititii, iar antropologia culturala pe dimen-
siunea diacronicd (cea referitoare la evolugia fenomenelor
in timp).

Dincolo de aceste diferente, existd asemdndri ce converg
citre existenta mai multor obiecte de studiu ale antro-
pologiei sociale si culturale. '



3. Obiectele de studiu
ale antropologiei sociale si culturale

O posibild sintezd a ceea ce in timp a constituit obiectele

de cercetare ale antropologiei sociale si culturale ar putea fi
urmatoarea :

a)

b)

)

Un prim obiect de studiu a fost cultura primitivd, exoticd,
intrata in atentia specialistilor europeni odatd cu desco-
perirea; SLumii Noi”. Aceste culturi au fost considerate
»relicve”, insulele unor timpuri revolute, ,salvate in
deplina lor «autenticitate» de accidentele istoriei occi-
dentale” (Coman, 2003, p. 16). S-au studiat indeosebi
strdvechile culturi ale Orientului, ale Americii de Nord
si de Sud, ale Oceaniei, Africii si Australiei.

Alt obiect de studiu al anfropologiei sociale si culturale
I-a constituit (si 1l constituie incid) societdiile rurale
(nonjoccidentale. In spatiul est-european, in special in
Roménia, aceste societdfi rurale se conservid mult mai
bine, fapt ce ne obligd si la o cercetare antropologicd de
teren.

Subculturile imigrantilor din marile metropole ale lumii
contemporane constituie si ele un obiect de studiu al
antropologiei sociale si culturale.
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Categoriile sociale marginale (skin-heads, persoanele
din aziluri, copiii strazii, dependentii de droguri, rromii
etc.) intrd si ele in sfera de cercetare a antropologiei
sociale si culturale. o N ' -
Diverse categorii profesionale (functionari, medici, ingi-
neri, sportivi, artisti, politicieni, jurnalisti etc.) fac obiectul
de studiu al antropologiei sociale si culturale. Deseort,
aceste realitdfi sociale, situate astdzi chiar in centrul
societdtilor occidentale, sunt cercetate cu ajutorul meto-
dologiei si al ansamblului conceptual propril investi-
gatiilor antropologice clasice asupra cornunitifilor vechi,
exotice. Parafrazdndu-1 pe N. Canclini, M. Coman (2003)
vede aici o cercetare antropologici in manierd clasicd,
aplicatd pe un domeniu actual, contemporan.

Un alt obiect de cercetare permanent al antropologiei
sociale si culturale este eternul uman - mai exact, acele
cadre universale ale gandirii si comportamentului care
pot explica ,atat varietatea formelor de culturd, cat §i
unicitatea culturii §i, prin aceasta, a umanititii” (Coman,
2003, p. 19). Antropologia sociald si culturald are in
atentie asadar si datele eseniale privind constiin{a umand.
Printre alte obiecte de cercetare ale antropologiei sociale
s1 culturale mai putem enumera : fipologia relaiilor sociale
si datele esentiale ale practicilor cotidiene, funcfionalitatea
simbolurilor sociale, situatia centrelor de putere etc.

Avandu-se in vedere existenta acestor diverse obiecte de

cercetare, antropologia social si culturald actual¥ este pusa
in fata unui important pariu: acela de a se , defamiliariza”
de cotidian, adici de a se distanta de ceea ce este cunoscut,



ANTROPOLOGIA SOCIALA $I CULTURALA. DEFINITIL.. 29

pentru a surprinde ipostazele noi ale exoticului, prezente
chiar in interiorul comunitdtilor occidentale, si nu la mari
departdri, ca in secolele trecute. Conform unei formuldri
foarte interesante a lui Mihai Coman (2003), ar fi vorba
despre o glisare ,.intre apropiat si indepdrtat, cunoscut si
exotic, banal si semnificativ” (p. 20). Aceastid permanentd
glisare evidentiaza in cele din urmi noile ipostaze ale unui
permanent obiect de studiu antropologic : alteritatea.

Conform opiniei avizate a lui Marc Augé (1994b, apud
Mihadilescu, 2007, p. 18), alteritatea este doar componenta
unui obiect antropologic tripolar : ,,pluralitate, alteritate si
identitate”. , Altfel spus, antropologiei i-a revenit rolul de a
gdndi diferenga prin descrierea diversitdtii din perspectiva
unei identitdri,” (Mihdilescu, 2007, p. 18)

In excursul nostru antropologic, vom privilegia alte-
ritatea ca obiect de studiu. Avem in acest sens o intreagi
tradifie academicd ce a avut in atentie ipostazele sociale ale
alteritatii. Remarcdm eleganta echivalentd a Celuilalt cu
Ormul, asa cum o stabileste la noi Vintila Mihdilescu (2007,
p- 16):

ceea ce ar putea fi considerat constant in tot acest demers
istoric al antropologiei este problema Celuilalt ca Om.
Omul nu a existat si nu a devenit o problemi pentru sine
decét in oglinda Celuilalr.



4. Alteritatea. AIpostazele sotiale :
si stereotipurile

Cercetarea stiingificd a Celuilalt a provocat dintotdeauna
atat fascinafie si atractie, cét si repulsie, groazd si frici. Cu
alte cuvinte, figura alterititii in antropologie’ sti sub semnul
a ceea ce se numeste coincidentia oppositorum. Experienta
alteritdtii a fost trditd de navigator si negustor, de razboinic
si explorator, de misionar §i colonizator, de turist si omul
de stiind (in special de antropolog)®. Acesta din wrmi a
cercetat (pe rand sau concomitent) mai multe ipostaze ale
alteritdrii, cum ar fi;

1. Tema alteritdtii a fost indelung cercetatd din perspective diverse
si complementare. Recomanddm, in acest sens, urmitoarele
lucrdri: Grollet, 2005, pp. 54-55; Berthoud, 1992; Augé,
1994a; Augé, 1994b ; Kilani, 1994 ; Galibert, 2006, pp. 13-125;
C. Gavrilut¥, 2003 (in special pp. 210-218) ; N. Gavrilutd, 2006
(in special capitolul .Hermeneutica §i provocirile alteritdii.
Dialog cu Stefan Afloroaei”, pp. 129-142); N. Gavrilutd.
2003b (sectiunea ,Despre tolerarea si acceptarea Celuilalt”,
pp. 173-182).

2. Pentru detalii, vezi Mihdilescu, 2007, in special sectiunea , Lungul
drum al Occidentului catre Celilalt”, pp. 51-66.
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- omul arhaic, asa-zis primitiv, exotic. Exotismul repre-
zintd ,,evidenta simultand a unel aseminari relative si a
unei diferente radicale” (Marc Augé) ;

- supravietuirea culturald a popoarelor indigene. intr-o
clard, bine ordonati si documentatd lucrare, Silviu
Coposescu (2006) surprinde acest fapt :

Multi antropologi sunt preocupati de supravietuirea popoa-

‘relor indigene, nu pentru ci acestea ar constitui obiectul
de studiu al cercetarii antropologice, ci pentru c# disparitia
lor ar ridica unele probleme fundamentale ale drepturilor
omului. Antropologii culturali considerd c@ populatiile
indigenegau fost afectate negativ, in ultimele secole, de
~atacul” civilizatiei. Revolutia industriald europeand din
secolul al XIX-lea a condus la explozia populagiei si a
consumului. Pentru a satisface nevoile populatiei in cres-
terd, s-a impus nevoia de control si exploatare a resurselor
naturale (resursele din Asia si Africa au fost folosite pentru
a alimenta fabricile din Europa) (p. 167).

- arhaicul contemporan. Expresia apartine antropologului
Remo Guidi;ri (2008) si semnificd viata periferiei :

insule indepdrtate, sate pierdute in tinuturi tropicale i
ghetouri ale oraselor industriale ; aceasti ,a doua societate”
care, nici ea, la randul sdu, nu se defineste prin productie,
oricat de marginald si de efemeri ar fi, ¢i in mod esential
printr-un mod de a fi consumist si adesea parazitar.

- moartea exotismulul, urmatd de cercetarea propriei cul-
turi §i a propriului Sine. In acest sens, este fireascd
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prezenta actului de traducere atribuit culturilor. O culturi
particulard este transpusa in hmbajul general al culturii
moderne (M. Kilani). In acest caz, antropﬁlogxa este
garantul obiectivititii, astfe] incat doar prln intermediul
cercetdrii antropologice a Celuilalt sd putem si ne cunoa§— »
tem mai bine pe noi ingine ;

- alteritatea internd se referd la doud dlmensmm partea
ascunsd din noi insine si minoritatea etnicd, sexuald,
religioasd sau profesionald dintr-o comunitate sociald
(de exemplu, artizanul, mesterul popular, rapsodul, ara-
bul etc.). Ideea alteritdtii interne este foarte clar expri-
mati (si) in textele antropologului Mondher Kilani (2002).
fntr-unul dintre eseurile sale (,Pe urmele umanului”,
publicat in revista Passages, nr. 32, 2002), el trimite
clar la metafora animalitdtii, cea care ,conoteazd o
alteritate internd fiintel umane insesi” (Kilanmi, 2002).
Este vorba despre omul (postymodern, occidental : ,oricit
de civilizat ar fi el, In om dormiteazd un animal care se
poate trezi in orice clipd...” (p. 221). llustrarea mitologic
a acestei alteritati interne, a Celuilalt aflat in noi insine,
este vdrcolacul, expresia celebrd a metamorfozei om-

- -animal. Fireste, exemplele pot continua ;

- alteritatea cosmicd, cercetatd de ,noul spirit antropo-

logic” (Gilbert Durand).

Alina Branda observd cu indreptdfire ci toate aceste
ipostaze ale alteritdii se regdsesc in intreaga istorie a disci-
plinei, de la configurarea ei ca stiingi, trecind prin perioa-
dele clasice (de maturitate) si ajungénd la antropologia
contemporand.
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Importanta temei este bine sintetizatd si de psihoso-
ciologul timisorean Alin Gavreliuc (2002) :

»Celdlalt”, fie el individ saun grup, reprezintd instanta
referentiald in viata fieciruia dintre noi si constituie inso-
titorul nostru nemijlocit in cadrul unui destin in care sensul
drumului §i miza acestuia, intensitatea tridirii, implinirea
si recompensele simbolice se construies¢ numai in condi-
tiile prezentei sale (reale sau imaginare) (p. 29)'.

,,in esentd, modalitifile de raportare la alteritate si,
implicit, de intelegere a ei se constituie pe baza sesizdrii
diferentelor vizavi de o identitate anume.” (Branda, 2002,
p. 66) intr-adevir, de cele mai multe ori, aceste diferente
sunt reprezentate sub semnul (uneori ultim) al negativitiii’.
Cu alte cuvinte, 1si fac aparitia stereotipurile negative.

L

4.1. Stereotipurile negative
in reprezentarea alteritatii -

Antropologia sociald si culturald a analizat stereotipurile
negative, incepdnd cu cele foarte vechi si ajungand la cele
actuale. latd cateva exemple in acest sens :

—

. Tema alteritdyii este prezenta si in alte capitole ale cartii lui Alin
Gavreliuc (2002) : ,, Prezenia «celuilalt»", ,Interactiunea cu «celd-
lalt»”, ,,Prejudecata si discriminarea sau raportarea stereotipa la
«celdlalt»" etc.

2. Pentru detalii, vezi Branda, 2002, pp. 67-84 ; Afloroaei, 1998 ;

N. Gavriluta, 2003, pp. 173-182.
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Din scrierile fui Herodot, Strabon etc. afldm cd, pentru
vechii greci, cei diferifi de ei erau stigmatizafi cu ter-
menul barbari. Lo L .
Slavii se refereau la neamurile. geririanice folosind cuvan-
tul peiorativ nemec. ‘

Figurile negative ale lui alter homo erau intruchipate de
strdin §i plebeu, de serv si de omul vulgar, de condamnat
s1 de individul periculos etc.

Nomadul resimte oroare fatd de omul civilizat, fatd de
tot ce inseamnd casd, templu, cetate, oras, institutie,
edificiu etc.

Europeanul civilizator, intruchipare in mentalul colectiv
a eroului exemplar, l-a stigmatizat pe indianul nord-
-american ori sud-american drept ,pdgan”, ,sdlbatic”,
yhnecivilizat”, ,crud”, ,tiranic” etc.

Francezul obisnuit al anului de gratie 1572 a negativizat
pand la diabolizare chipul semenului sdu hughenot (refe-
rinta ultimi este la Noaptea Sfintului Bartolomeu, din
23/24 august 1572).

Multi dintre europenii si americanii zilelor noastre ii
taxeazd pe afgani drept ,,oameni din corturi”, ,,dusmani
ai crestindtitii”. Invers, nu putini musulmani vid in
~oamenii din zgrie-nori” artizanii Diavolului pe pamant,
lar America este vazutd drept o creatie maleficd pe
pdméntul lui Allah (vezi Oisteanu, 2001).

Taranul macedonean este reprezentat de unil autori bri-
tanici moderni ca fiind ,,posesorul unui intelect «imatur,
neinstruit»” (Todorova, 2000, p. 186, apud Branda,
2002, p. 77). Sunt reactivate astfel (inclusiv astizi)
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cliseele si obsesiile etnocentriste ale autorilor vest-
-europeni, marcati profund de erorile Iluminismului si
Pozitivismului.

Stigmatizarea levantinismului, inteles ca un Orient de-
cazut, fard spiritul adeviratului Orient al Azharului din
Cairo sau ,,al cafenelelor din Haifa” (ibidem). Un ase-
menea Orient s-ar intreziri din gara Masaryk din Praga
s ar fi unul ,,dezintegrat, un dezertor ce se traddeazd pe
sine, fara fes, fard val, fard Coran : este un nou Orient
artificial si ingeldtor, care a rupt legdtura cu trecutul in
mod deliberat si a renuntat la mostenirea sa anticd”
(ibidem)'. La randul siu, tipul antropologic levantin
este reprezentat drept unul al camenilor cu ,frungi in-
guste, priviri indobitocite, urechi protuberante, buze
groase...” (ibidem). Principalul lor ,pacat” ar fi insd
»lipsa traditiei”. Nu sunt nici orientali, nici europeni, ci
niste figuri compozite, de o calitate discutabili.

Toate aceste stereotipuri se reproduc in timp de la o

generatie la alta, sfirsind prin a fi, din nefericire, locuri
comune in mentalul social occidental. Prejudeciile etno-
centriste sunt apoi reluate, amplificate, uneori §i cu parti-
ciparea subiectilor est-europeni. in orice caz, ele depisesc
din punct de vedere cantitativ toate stereotipurile pozitive.

in acest loc, Alina Branda citeazd un autor suedez cu un volum
publicat la Stockholm in 1927 si apoi tradus in SUA. Pentru
amdnunte, vezi Todorova, 2002, p. 197.
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4.2. Stereotipurile pozitive in reprezentarea
alteritatii |

Stereotipurile pozitive sunt si ele prezente in fazele de -
inceput ale intilnirii europeanului cu populagiile striine,
exotice. latd citeva exemple :

® Vechii greci ,mai copti, precum stoicii (poate fiindcd
unii dintre ei erau de sorginte feniciand), si-au dat seama
curand ci barbarii foloseau cuvinte diferite de cele gre-
cesti, care exprimau insi aceleasi ganduri” (Eco, 2007,
p. 253). Autorul continud seria exemplelor :

Marco Polo a incercat si descrie cu un respect iesit din
comun obiceiuri §1 traditii chinezesti, marii maestri ai
teologiei crestine medievale incercau s obtind tdlmécirea
textelor unor filosofi, medici si astrologi arabi, oamenii
Renasterii chiar, au exagerat in tentativa lor de a recupera
pierdute culegeri de proverbe orientale, incepand cu cal-
deenii §i termindnd cu egiptenii, Montesquieu a incercat
sd priceapd felul in care un persan i-ar fi vdzut pe francezi
si antropologii moderni au avut drept punct de pornire in
studiile lor relatarile salezienilor, care ii abordau direct pe
bororo pentru a-i converti, daci era posibil, dar gi pentru
a le pricepe modul de a gandi $i a trii - amintindu-§i
probabil de faptul cd misionarii de odinioard nu izbutiserd
sd priceapi civilizatitle amerindiene, drept care incurajasera
exterminarea acestora.

Se impun doud observatii. Prima se referd la faptul
cd aceste reprezentdri pozitive despre alteritatea
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noneuropeani apartin intelectualilor vremii. Ele nu defi-
nesc, asemenea stereotipurilor negative, reprezentarea
comund a alteritdgii. A doua observatie trimite la con-
ceptia lui Eco conform céreia antropologia sociald si
" culturald s-ar fi niscut ca o formi de compensare aca-
demici a ororilor colonialismului.

Stereotipul Paradisului terestru. Cristofor Columb si-i
reprezenta pe indienii nord-americani ca fiind locuitorii
unui paradis terestru. Amerigo Vespucci, in Mundus
Novus, idealizeazi stilul de viati al indigenilor ame-
ricani. In ambele situatii, avem de-a face cu o transpu-
nere in timp §i in istorie a Paradisului ancestral. Reusita
acestel operatii este amplificatd si de exotismul tinu-
turilor mitdlogizate. Procesul de constructie sociaii a
realitdtii continud, dupd cum bine observa Alina Branda
(2002), cu dezvoliarea, plecind de la aceste locuri, a
unor sgenarii utopice (Utopia Tui Thomas Morus si Ceta-
tea Soarelui a lui Campanella sunt absolut sugestive in
acest sens).

Stereotipul bunului sdlbatic. La randul s3u, acesta a
facut carierd in Europa secolelor XVI-XVIIl. El s-ar
explica prin ,luciditatea” analizei cildtorului european
sau a antropologului de mai tarziu, dublatd de nobletea
§i generozitatea europeanului : s#lbaticul este numit ,,bun”,
»perfect”, ,desdvargit”. Considerim ci aceastd tezd a
Alinei Branda are o valabilitate limitatd. Mai curind. ar
fi vorba despre nostalgia europenilor acelui timp dupi
un tinut beatific, paradisiac, compensatoriu fati de maras-
mul vietii cotidiene, trasituri pe care le-au atribuit
padmanturilor descoperite in perioada marilor expeditii
din secolele XV-XVII.
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* [maginea deseori idilici a Greciel in ochii vest-
-europeanului educat reprezintd un permanent si proﬁmd
stereotip pozitiv al reprezentdrii alteritafii.

* Conotatia preponderent pozitivd datd ospzzalzzd;ii in toate
culturile lumii functioneazi, aldturi de alte elemente ale
mentalului social, ca un veritabil stereotip.

Astdzi, antropologia culturald si sociald este dominatd
de o cu totul altd reprezentare a alteritdtii, fapt care a
devenit vizibil incepind cu abordirile teoretice §i cu cer-
cetdrile de teren ale anilor '60. Accentul cade pe dialogul
intercultural-interreligios, unde partenerii au, in mod ideal,
acelasi statut spiritual. , Prin urmare, se poate spune cd
sensul alterititii «se immoaie», ea inceteazd sd mai fie
perceputd ca o diferentd inferioard si ostild.” (Eco, 2007,
p. 90)

Acceptarea alteritdtii si dialogul real intercultural/inter-
religios pune in joc ceea ce s-a numit ,,Noul Umanism”.



5. Figura alteritatii
in ,, hermeneutica creatoare”
a lui Mircea Eliade

Expresia Noul Umanism a fost propusd intr-un eseu
semnat de Migcea Eliade (1986), apdrut initial in revista
Antaios (,,Gedanken zu einem neuen Humanismus”, IV,
pp. 113-119) si publicat in limba roménd in revista Manu-
scriptum.,

Teza esentiald a studiului eliadesc este cea conform
cdrela specificul Europei moderne este dat, printre altele,
de ,,intélnirea cu «necunoscutul», cu «strainul» si cu lumile
lor atdt de neobisnuit de striine, de exotice sau arhaice”
(Eliade, 1986, p. 96). Acest necunoscut era reprezentat de
popoarele Asiei, Africii, Oceaniei si Australiei. Mai precis,
FEliade se gindea la acele semingii extraeuropene care, in
final, isi vor face aparitia in istorie pe un drum propriu,
personal, fard a imita simplist, mecanic §i ineficace moda-
litatea occidentald de a face istorie.

Astdzi, dupd ce au provocat indelung si fecund spiritul
european, popoarele Asiei, Africii, Oceaniel si Australiei
sfargesc prin a nu-si mai asuma stigmatele marginalizarii si
excluderii din istorie, cu care au fost ,,onorate” timp de mai



40 ANTROPOLOGIE SOCIALA $1 CULTURALA

multe secole de cétre unii cercetitori occidentali, devenind
parteneri §i competitori reali in ceea ce se numeste acum
,procesul complex al construirii Noii Europe”. Or, acest
fapt realmente istoric obligd Europa si-si schimbe atimidinea
fatd de Celalalt, care nu mai este per.ceputvsi reprezentat.
sub semnul exclusivist al negativitatii (din moment ce imi
este diferit, imi este obligatoriu si inferior). Inevitabil,
viziunea europocentristd, egocentricd, trufasd si sfiddtoare
cu privire la reprezentarea alteritdfii va trebui s fie o
realitate de domeniul trecutului. Celdlalt va deveni intr-un
final semenul meu, egalul meu, indiferent de religie, rasa
sau nationalitate. Aceastd acceptare a alterititii va duce si la
© mai buni cunoastere de sine, iar, in final, la construirea
unei Europe multietnice, diversificate politic i religios.

Aceastd noud atitudine a europeanului cultivat faid de
provocdrile alteritdfii neeuropene este numitd de Eliade
»Noul Umanism”. Géndit in categoriile temporalitdtil, ,, Noul
Umanism” nu e o noutate, putdnd sa apard cu mult inaintea
sfarsitului de secol XX. O veritabild provocare in acest sens
a reprezentat-o Renagterea :

Descoperirile astronomice si geografice ale Renasterii au
modificat nu numai imaginea asupra lumii §i concepiia
despre spatiu, ele au asigurat pentru cel putin trei secole
primatul stiingific, economic si politic al Occidentutui si,
in acelasi timp, au deschis calea spre unitatea netdgiduitd
a lumii (Eliade, 1986).

Odatd cu aceste descoperiri §i cu cele care au urmat,
imaginea de sine a Europei s-a schimbat. Confruntarea cu
alteritatea s-a dovedit a fi una cu adevarat creativd. Pe plan
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spiritual, observd Eliade (1986), ea a dus si la (re)desco-
perirea , multiplicitdtii experientei religioase”, ,.care fusese
pierdutd datoritd victoriei crestinismului” (p. 97).

" Prin urmare, ,,Noul Umanism” european ar fi in méasura
sa accepte si sd@ interpreteze corect datele spirituale pe care
le presupune multiplicitatea experientei religioase. Este
vorba despre mitologii arhaice care au supravietuit in
(postymodernitate, simboluri stranii $i reprezentari inedite
ale divinitatii. Impreuns, toate acestea ilustreazi diversele
moduri de a fi ale omului in istorie. Desi nu definesc in
mod esential mentalul social si religios al omului european,
ele au totusi rostul lor : stimuleazd imaginatia si imbogdtesc
spiritul. Rapoytarea adecvati la ele obligd la ceea ce Eliade
numea kermeneutica creatoare. Definind hermeneutica drept
o artd speciald a cdutdrii sensurilor st semnificatiilor, auto-
rul roman o numeste ,creatoare”, tinind cont de formida-
bila prov’ocare a mintii pe care o fac cu putintd revelagiile
exotice, simbolurile stranii, ritualurile vechi, necrestine.
Printr-un asemenea tip de interpretare, talcurile ascunse ale
unor figuri religioase sunt dezviluite si intelese corect {(vezi,
in acest sens, convorbirile lui Eliade cu Claude-Henri
Rocquet, 1990, pp. 111-117):

Cu alte cuvinte, noi trebuie -~ si s-a ficut un inceput in
acest sens - si Intdmpindm simbolurile, miturile, riturile
Oceaniei sau ale Africii cu acelagi respect, cu aceeasi
dorintd de a invita pe care am manifestat-o fafa de creatiile
culturale ale Occidentufui. Oricit de inspdimantitoare sau
copilaresti ar putea si pard unele aspecte ale miturilor si
riturilor, ele nu sunt mai puiin expresia unor situatii funda-
mentale, a unor ocameni care apartin unor societati de alt
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tip §i care sunt purtate de alte forte istorice decit cele care
~au determinat istoria lumii apusene (Eliade; 1986, p. 98).

Mai mult chiar, aceste noikforge istorice pot si modifice
constiinta europeand in sensul acoéptérii Celuilalt, a cunoas-
terii de sine §i a unel mai bune relationdri cu semenul
neoccidental. El si-a facut deja simtitd din plin prézenga in
istoria occidentald. v

latd succint convingerea ultimd a lui Mircea Eliade cu
privire la reprezentarea alteritdtii in contextul ,, Noului Uma-
nism” european. Indiscutabil, ea este una profund opti-
mistd. Nu este vorba Insd nici pe departe despre un optimism
naiv, lipsit de viziupe. Eliade insusi se aratd deseori sceptic
in privinta sanselor imediate ale unei asemenea innoiri a
mentalitdfil europene cu privire la alteritate. Ea este de
dorit, dar mai este mult pana sa devind o realitate pretu-
tindeni. In termenii istoricului romén al religiilor, ,ar fi
tragic §i naiv si se creadd ci el {dialogul - n.n.] ar putea
progresa necontenit pe baza nivelului spiritual contem-
poran” (p. 99). Este vorba despre dialogul interreligios,
conditia esentiald a unei noi reprezentéri a alteritatii.



6. Actualitatea gandirii
lui Eliade cu privire
la ,,multiplicitatea experientei
religioase”

Textul lui Mircea Eliade a fost scris in perioada amnilor "70.
De atunci pand astizi, situatia s-a schimbat semnificativ.
Ne propunem si analizdm in ce mésurd ideile lui Eliade cu
privire la ,,Noul Umanism” al Europei sunt confirmate sau
infirmate la ora actuald.

- O primi convingere a lui Eliade a fost aceea ci desco-
perirea multiplicitdtii experientei religioase a marcat totusi
profund partea a doua a secolului XX. Ea ar urma si
defineascd in mod esential si wrmitorul secol. intr-adevir,
viata religioasd actuald nu mai std sub semnul dominantei
religiei unice. Existd in Europa actuald un veritabil mozaic de
religii, practici si credinge, fiecare dintre acestea asumandu-si
adevdrul unei cii spre absolut.

La ora actuald, in mentalul social occidental, ideea
potrivit cireia o anumiti religie (crestinismul) ar detine
monopolul soteriologic nu mai este valabild. Europa
Occidentald oferd mai curand imaginea unui puzzle religios,
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fiecare piesd ilustrand un drum personal spre absolut. Nu
discutim autenticitatea sau neautenticitatea diverselor ver-
siuni soteriologice oferite, pentru ci acest lucru il poate
face teologul sau cel ce se crede investit cu un anume
~mandat divin” in acest sens. Constatim doar ci experienta
religioasd s-a diversificat, ajungindu-se pand la disolutia .
ideii de cale unicd spre mantuire. o
Aceastd realitate a fost sugestiv surprinsd in spatiul
romanesc de Anca Manolescu (1999b) printr-o ineditd inter-
pretare a parabolei celor trei inele. Saladin, vestitul sultan,
dorea s#-1 constrangd elegant, dar eficient pe evreul
Melchisedec si-i ofere bani. Prin urmare, Saladin il supune
pe camdtar unui ingenios test. Pur si simplu, ii cere si
indice precis care dintre cele trei religii monoteiste -
iudaismul, crestinismul §i islamismul - este cea adevarati.
Inspirat, abilul cmétar rdspunde printr-o parabold : candva,
intr-o familie nobild, un inel de mare pret era déruit fiului
mostenitor ca semn al recunoasterii si vredniciei. La un
moment dat, apar trei fii mostenitori, fiecare dintre ei la fel
de indreptétit la mostenirea tatdlui. Atunci, bitranul rege
recurge la un artificiu: ordond sd i se facd doui copii ale
inelului. Bijutierul si-a fAcut treaba atdt de bine, incét nici
miécar bitranul tati nu mai stia care este inelul veritabil ! In
ceea ce-1 priveste pe cei trei fii, fiecare dintre ei avea
convingerea cd inelul pe care-l detinea era cel adevdrar.
Adevirat, dar nu singurul adevirat! Pentru ei nu se punea
deloc problema detinerii doar de citre unul singur a inefului
autentic. Triiau impreund acceptandu-se reciproc, fiard a fi
marcaii de obsesia monopolului adevarului unic. Concluzia
este formulati astfel de Anca Manolescu (1999b): , Nu
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existd un judecdtor uman care si decreteze ierarhii si s&
impund clasificdri revelatiilor divine, asezandu-se, evident,
in varful lor” (p. 11).
- 'O asemenea intelegere a multiplicititii experientei reli-
gioase este in spiritul gandirii lui Mircea Eliade. Devenirea
ei intru realitate obligd iInsd la o profundd cunoastere a
alteritdtii. Or, aceastd performantd continud si fie pri-
vilegiul specialistilor si al unei pér{i a intelectualitifii. in
rest, cei mai multi dintre noi continuiim si ne raportim in
mod superficial la exotismul proferat de o anumita ipostaza
a alteritdtii. Altfel spus, mizdm in continuare doar pe auten-
ticitatea unui singur inel.

- Aceastd ideg a fost surprinsd foarte bine de sociologul
francez Alain Touraine (1997):

Suntem plasati in fata celorlalti ca in fata vitrinelor unui
muzz‘:u. Recunoastem prezenta unor culturi diferite de a
noastrd, capacitatea lor de a tine un discurs despre lume,
despre fiinta umand si despre viatd, in timp ce origi-
nalitatea acestor creatil culturale ne impune respectul si
ne starneste dorinta de a le cunoaste; dar nu reusim si
comunicam cu ele, adicd si traim in aceeasi societate cu
ele. Ne aflam pe drumuri paralele si nu putem, in cel mai
bun caz, decat si ne salutdm cordial ; interactiunea riméne
la fel de imposibild, tot asa cum faptul cd stim c& limba
chinezd este o limbd de culturd nu ne ajutd si avem o
conversatie cu vorbitorii acestei limbi dacd nu am invatai-o
in prealabil (p. 453).

As remarca mai inti suprapunerea de sens a lui Alain
Touraine intre a comunica si a trdi in societate. Gratie
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tolerantei §i respectului reciproc, poti trdi impreund cu
semenul tAu neoccidental in aceeasi comunitat{e‘sau societate.
Comunicarea se poate face de cele mai multe ori superficial,
prin invitarea reciprocd a unei limbi de circulatie inter-
nagionald. Nu mai amintim aici de ,,obligatia” Celuilalt de
a cunoagte limba tarii adOpti\?e, conditie esentiald pentru
dobandirea cetdteniei. Or, o veritabild comunicare se face,
in interpretarea lui Eliade, prin exercitiul reciproc al ,her-
meneuticii creatoare”. insi o asemenea probd culturald
continui sa fie §i astizi foarte dificild pentru cel mai mulfi
dintre noi. ‘

In concluzie, asumarea profundi a multiplicititii expe-
rientei religioase §i a comunicirii subtile cu Celdlalt con- -
tinui si fie apanajul unui grup restrans de intelectuali. In
actuala conditie spirituald a umanitdtii, cum spunea Mircea
Eliade, ea riméne o imposibilitate, dacd o privim la nivel
amplu, social. Credem cd aici istoricul religiilor de la
Chicago are perfectd dreptate. Totusi, s-au facut importanti
pasi inainte : este vorba despre respectul social provocat de
figurile exotice ale alteritétii si despre reala dorintd de a le
cunoaste, chiar dacd aceastd cunoastere se face de cele mai
multe ori in manierd comerciald, speculandu-se senzatio-
nalul si succesul de piagd. Faptul acesta atenueazd totusi in
mod semnificativ din negativitatea dezldntuita odatd cu
dominanta europocentrismuiui in lume.

Mai mult chiar, simpla recunoagtere si respectare a
multiplicitatii experienei religioase nu duce intotdeauna la
reusita unui dialog interconfesional si interreligios. Asu-
marea multiplicitdtii experientei religioase este o conditie
necesard, dar nu si suficientd a dialogului. Ea trebuie sd fie
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dublatd de o reald disponibilitate spirituald de a crede in
“sansa soteriologicd a Celuilalt. Aceastd deschidere fecunda
“spre miracolul soteriologiei Celuilalt nu obligd deloc la

“-anularea propriei credinte. Céile spre Dumnezeu sunt diverse
si nici un muritor nu mai devine astdzi credibil atunci cind

anuntd profetic detinerea secretului unic al mantuirii si al
accederii spre tinuturile lumii de dincolo. Cu un asemenea
tip de mentalitate, dialogul interreligios ar fi dintru inceput
compromis. '

Credem ci o conditie importantd a dialogului interre-
ligios este cea referitoare la clarificarea si acceptarea dife-
rentelor. Vom exemplifica aceastd situatie cu doudl repre-
zentdri clasicesale divinititii : cea hindusd si cea cresting.

In orice caz, Brahman nu este gandit in sensul de per-
soand, ¢i mai degrabd ca Fundamentul Existentei, purd
pote‘ngé in termeni aristotelici (opusul Dumnezeului
Occidental, care este, mai degrabi, gandit ca actualizare
purd). Aceasta contrasteazd cu intelegerea iudeo-crestind
a divinitdfii ca persoand. De aceea, termenul grecesc
Theos (inrudit cu latinescul Deus, ambii tradusi in engleza
prin God - Dumnezeu), incluzind astfel notiunea de divi-
nitate personald, conduce spre conceptul de teism, intrucat
afirmd un Dumnezen personal. Se poate astfel spune ci
conceptul de Dumnezeu este personal, teist, cati vreme
notiunea de Brahman este non-personali, non-teistd
(Swidler, 2002, pp. 179-180).

In joc sunt dous mari experiente religioase diferite, dar
autentice : cea crestind §i cea hindusi. Pot dialoga intre ei
purtdtorii unor asemenea experiente ? Da, cu condifia s&
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accepte gandirea Celuilalt ca fiind la fel de autenticd si reald
pentru ambii. Or, dialogul interreligios din Europa actuald
incearcd si dea o sansi gandirii religioase a Celuilalt. Ceti-
teanul Uniunii Europene de origine -asiaticd sau islamica
intrd acum in dialogul imterreligios pe aceeagi-pozitie Cu seme-
nul siu crestin. Intrebarea e daci are si el aceeasi deschidere
spre experienta religioasi, crestind, a europeanului.

Am putea observa aici doud efecte perverse ale acestul
tip de dialog. Primul se referd la sincretism. Este vorba
despre contopirea celor doud reprezentdri ale divinitatii
(hindusi si crestind) intr-una singurd. Aceastd manierd New
Age de reprezentare a absolurului castig tot mai mult teren
in Europa actuald, inclusiv in Roménia. Eliade dédea totusi
o sansa sincretismului religios, intelegandu-l ca pe o cale
ocolitd spre centrul propriei traditii religioase a celui care
experimenteazd absolutul intr-o asemenea formuld com-
pozitd. Timpul actual dd dreptate si acestei observatii
eliadesti, cu diferenta ca multe spirite cu o sensibilitate
religioasd mai specialdl rdmén blocate intr-o formuld alam-
bicatd de raportare la absolut, fard sd mai reugeascd sd
parcurgd, asemenea Fiului Raticitor, drumul spre propriul
centru pana la capit.

Al doilea efect pervers al dialogului interreligios actual
si al ,Noului Umanism” visat de Eliade este reactia de tip
bumerang a acceptdrii alteritdpi religioase. Ex-europeni
orientali sau islamici actuali nu mai sunt simpli parteneri ai
dialogului interreligios. Ei sfarsesc prin a-si impune punctul
de vedere, amintind de teroarea istoriel exercitatd de co-
lonizatoril europeni, iar unii dintre ei devin cetdteni ai
Europei Unite.
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- Emigratia citre vestul european a reconfigurat esential
vechile figuri ale alteritdtii. Celdlalt nu mai este acum
~paganul” situat la mare distantd, ci aproapele de fiecare
zi, Problema pe care antropologia culturald nu a rezolvat-o
este ce facem atunci cind membrul unei culturi, ale cirei
' “principii am invdfat sd le respectdm, vine s trdiascd la noi
‘acasd (Eco, 2007, p. 258). Acceptarea lui conduce, la
limita, cdtre respingerea mea. Eu, crestin romano-catolic,
ortodox sau protestant, sunt ,,scos” din Constitutia Uniunii
Europene, in sensul ¢i nu mi se mentioneazd precis originea
europeand, adicd cea crestind.

Este un mgare neajuns al acestei Constitutii ¢ nu mentio-
neazd radicinile crestine ale Europei. Marea majoritate a
cetdienilor de pe continent, catolici, 0rtodoc5i si pro-
testanti, doreau ca in preambulul actului si fie mentionate
raditinile crestine ale Europei. Cine oare dicteaza aici
dacd avem sau nu avem o identitate europeani ? (Andru,
2005, p. 163)

intrebarea este, evident, retorici. Vasile Andru numeste
acest fenomen al excluderii voite a crestinismului din proiec-
tul Constitutiei UE drept ateism diplomatic. El este pro-
movat de stinga europeand, de (neo)marxisti si de fanu
modelului ,,politicii corecte” de inspiratie europeand, dar
dominant in anumite {inutari din Statele Unite ale Americii.
Justificdrile ateismulul diplomatic sunt diverse : incercarea
de a nu-i supdra pe europenii necrestini, o anume ., imatu-
ritate ecumenici la nivel de administratie clericali” (Andru,
2005) etc. Autorul mail aminteste si de criza crestinismului
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contemporan, fapt care a dus la aparitia unor ipostaze
absolut inedite si necanonice (existenta in Basarabia a doi
mitropolifi ortodocsi : unul rosu, iar altul tricolor).

Prin urmare, in Europa actuald existd o reald problema
a dialogului interconfesional si interreligios. El se manifestd
mai curand la nivel de administratie clericald si de diplo-
matie. Si astizi poti intalni oriunde ,,un cleric crestin injurand
un buddhist” sau poti vedea ,,cé un politician «globalizant»
dispretuieste ridicinile noastre crestine” (Andru, 2005). in
aceste conditii, ,Noul Umanism” pe care-1 dorea Eliade nu
poate deveni (inc#) realitate. Istoria si hermeneutica reli-
giilor n-au ajuns nici pe departe varful de lance al dialogului
dintre culturi si religii. 1 ,acceptim” atit de mult pe
Celdlalt neeuropean, incét suntem dispusi s stergem cu
buretele propria istorie europeand. Oficial vorbind, nu mai
tinem seama de ,,unificarea” europeana realizatd de Imperiu]
Roman si nici de admirabila reunificare infaptuitd de cele-
brii ,atleti ai lui Hristos”, Sfintii Petru si Pavel. In aceste
conditii, noi, europenii, riscdm sd ne pierdem identitatea
si, paradoxal, sd dispdrem ca parteneri ai dialogului inter-
religios, chiar cei care l-am initiat. Intr-o Europd dintot-
deauna crestind, Celdlalt neeuropean sfarseste uneori prin a
fi privilegiat, mai ales atunci cénd este vorba despre apar-
tenentd §i convingeri religioase.

Situatia pare s se schimbe odatd cu alegerea ca Papd a
cardinalului Joseph Ratzinger. Poate ci parlamentarii
democrat-crestini de la Bruxelles au devenit in sfarsit sen-
sibili la repetatele solicitiri papale ca in Constitutia Europeani
sd fie mentionate originea si mostenirea crestind a Europei.
Aceasta cu atit mai mult cu cat un singur vot impotriva
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“Constitutiei Europene, venit din partea unui stat membru,
ar transforma-o in purd istorie. Or, 50-60% dintre cetatenii
francezi sunt impotriva acestei legi europene (cel putin asa
ardtau datele unui sondaj de opinie realizat cu céteva s3pta-
mani inaintea votului national din Franta). Asadar ar fi

,posibil ca temerile fostului presedinte Jacques Chirac refe-
ritoare la anularea actului Constitugiei Europene sd se con-
firme. Asta nu inseamnd, cum anunta tendentios fostul
presedinte francez, cd Franta ar iesi din istorie. Dimpotriva,
afirmarea Constitutiei crestine a Europei ar revigora politica
europeand §i ar putea crea conditiile realizirii unui dialog
interreligios si multicultural.

Un alt efect pervers al acceptirii in Europa a alteritdtii
religioase este revolra minorititilor confesionale, urmati de
pretentia acceptdrii stilului lor de viatd, ignorind stilul
crestin occidental. Umberto Eco (2007) surprinde si el
aceastd préblemz“i atunci cind comenteazi - metaforic, dar
sugestiv — decizia unor animisti din Mali de a locui in
Occident : ‘

In realitate, majoritatea reactiilor rasiste din Occident nu
se datoreaza faptului ci niste animisti triiesc in Mali (este
de-ajuns s3 stea la casa lor, spune de fapt Liga Nordului),
¢i venirii animistilor si locuiascd la noi (p. 358).

Intrebirile ui Umberto Eco in privinta acestei noi pro-
vocdri a alteritdgii sunt, credem noi, absolut firesti:

N-am nimic cu animistii sau cu cei care vor si se roage cu
fata spre Mecca, dar ce ne facem dacd vor sid poarte
chador-ul, daci vor s3-sgi mutileze genital copilele, dac#
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(asa cum se intAmpld in cazul unor secte occidentale)
refuza transfuzia de sdnge pentru copiii lor bolnavi, daci
ultimul canibal din Noua Guinee (presupunand ci mai
triieste) vrea si emigreze la noi §i sd-gi facd o fripturé de
flaciu mécar duminica ? o ' '

Réspunsurile oferite de ganditorul italian sunt sugestive.
Ele au fost deja avansate de antropoiogii §i sociologii reli-
giflor. In ceea ce-l priveste pe canibal, ,locul lui e la
inchisoare”. Fetele purtdtoare de chador pot sd-si respecte
traditia, cu condifia de a nu incilca legile statului respectiv.
Eco afirmd cd infibulatia rémane in continuare o problema
deschisd. La fel de reald raméne si dorinta femeilor musul-
mane ,de a apdrea pe fotografia din pasaport cu burka™.
Solutia avansatd de Eco este aceea de a nu accepta derogéri
de la legile occidentale privind criteriile de identificare a
cetdtenilor. De ce? Cel pufin din respect pentru tara-gazda.
»Cand am vizitat o moschee, mi-am scos pantofii, din respect
pentruv legile §i uzantele tdrii-gazdd”, scrie Umberto Eco.

Ar mai fi o solutie pentru problema fotografiilor din
pasaport cu valul pe fatd: negocierea. Eco (2007) observa
cd, din moment ce oricum fotografiile nu sunt prea fidele,
ar putea ,.fi concepute carduri magnetice care sa reactioneze
la amprenta degetului mare, iar cine vrea acest tratament
privilegiat si pldteascd eventualul suprapret” (p. 259).

Concluzia ar fi cd acceptarea i tolerarea alteritdtii riman
in continuare o problema deschisd. Rezolvarea ei presupune
stabilirea unor criterii sau parametri de tolerantd, cum ii
numeste Umberto Eco. Nu orice poate fi tolerat. Existd, in
mod firesc, anumite limite din acest punct de vedere. Ele
delimiteazd in mod necesar tolerabilul de intolerabil.



7. Provocarile alteritatii
si noul dialog interreligios

O altd mizé importanti a noului dialog interreligios, foarte
actuald in opinia lui Mircea Eliade, este aceea cd acceptarea
alteritdtii va duce la o mai buni cunoastere de sine si la o
deschidere mult #nai profunda a mintilor occidentale spre nivele
de realitate inaccesibile In mod obisnuit. Eliade (1986) scria
ca incercarea de comparare a omului occidental cu ,,Ceilalti”

il ajl.fté chiar sd se cunoasci pe sine insusi. Efortul de a
intelege in mod corect moduri de gandire strdine Occiden-
tului, adici in primul rand descifrarea miturilor i a simbolu-
rilor, conduce la o largire considerabild a constiintei (p. 98).

Pani in momentul de faii, ceea ce Eliade numea , 18r-
girea considerabild a constiintei” pare a fi apanajul unui
cerc de specialisti relativ restrans. La nivel social, abor-
darea eurocentristd si egoistd a dialogului interreligios de
cdtre occidentali continud sd marcheze profund atitudinea
noastrd fatd de Celdlalt neoccidental. Iatd, in acest sens,
pertinenta observatie a unui credincios hindus :

Ati uitat deja ci ceea ce voi numiti , dialog intre credinie”
este o caracteristicd destul de noud in modul dumneavoastra
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de intelegere si de practicare a cregtinismujui 7 Pand acum
ctiva ani, §i incd §i.astézi,;relagiilet'voastre cu noi s-au
limitat fie doar la planul social, fie la predici menite sa ne
converteasci la dharma voastrd... Intrucit dumneavoastra
respingeti total, in mod violent sau in tain, in funcie de
caz, toate problemele Iegatc'de dharma (Swidler, 2002,
p. 176). '

Din moment ce este dificil s& gésesti intotdeauna puncre
comune ale dialogului, firesc ar fi ca noi, occidentalii, s&
tratdm cu atentie §i pasiune creafiile spirituale neocciden-
tale. S@ acceptdm ca premise ale dialogului chiar diferentele
ultime, metafizice ale sistemelor religioase. in afara Europei,
aceste creatii spirituale au adus in prim-plan un alt mod de
a face istorie, In mare misurd diferit de cel oficial recu-
noscut in spatiul occidental. in Europa, de la Reformi
incoace, el a trecut pe un plan istoric secund. insi oricand
poate fi reactivat si folosit in (re)constructia identitdii
nationale §i europene. Prin urmare, acest mod special de a
gindi si reprezenta istoria continud sd ne defineascd, iar
intainirea cu Celilalt neoccidental este cea care ne poate
face si mai constienfi de importanta $i puterea lui.

in termenii hui Simone Weil, , fortele istorice” ale modului
neoccidental de a face istorie sunt prezente explicit in
religiile necrestine ale lumii si implicit in crestinism.

Fiecare religie e o combinatie originald de adevéruri expli-
cite si de adeviruri implicite ; ceea ce e explicit intr-una
e implicit prezent intr-o alta. Adeziunea implicitd la un
adevir poate avea tot atita putere ca i cea explicitd,
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cateodatd cu mai multd putere (Simone Weil, Arrenie de
Dieu, apud Manolescu, 1999a).

‘Peste timp, ideea a fost preluatd de Anca Manolescu
intr-un excelent studiu (1999a). Cercetdtoarea observa cu
finete complementaritatea mai multor elemente constitutive
ale religiilor lumii. in vederea dialogului interreligios si in
spiritul ,,Noului Umanism™ al lui Eliade, ea propunea o
hermeneuticd transconfesionald. Marele ei pariu ar fi acela
de ,,a descoperi complementarititile diverselor perspective
(fdrd a le desfiinta)” (p. 572), de a surprinde dozajul optim
de ,evidentd si discretie, de articulat si nonarticulat, de
lumind si mistgr prin care Adevarul a ales si i se comnunice”
Eliade (1986, p. 97).

Aceastd comunicare a Adevarului nu (mai) este apanajul
unei anume religii. Dialogul interreligios si ,,Noul Umanism”
nu mai pc?. fi gandite de pe pozitia avantajoasi a unei religii
»superioare”, in raport cu altele ,,inferioare”. Important ar
fi, sustine Anca Manolescu, s reactivim catolicitatea (in
sens de universalitate) fiecarei religii si si ne Intelegem mai
bine ,,propriul drum cu ajutorul Celuilait” (Eliade, 1986,
p. 97).



8. Drumul citre sine trece

prin Celdlalt. O necesara

recompunere a dialogului
intercivilizational

in toate scrierile lui Mircea Eliade, literare sau stiintifice,
putem lesne regdsi aceastd incercare de intelegere a ciii
personale cu ajutorul Celuilalt. in cazul lui Eliade, Celalalt
a fost reprezentat de omul tradifional est-european (in
ale cdrui resurse spirituale §i religioase Eliade credea
neconditionat), de practicantul yoga sau de samanul Asiei
Septentrionale, de omul religios australian, oceanic sau
nord- si sud-american. Fiecare dintre acestia venea cu o
anume incdrcdtura spirituald, cu o istorie specificd, dar si
cu o civilizafie anume, Credem ci geniul lui Eliade a stat si
in faptul ¢ a surprins esenta ultimd a intalnirii cu celdlalt :
spiritualitatea religicasd. Mal exact, importanta pe care o
au miturile, riturile si simbolurile unei anumite culturi. in
primul rand, acestea trebuie injelese peniru a comunica
veritabil cu Celdlalt. Or, majoritatea subiectilor ce regizeazi
intdinirile din lumea de azi (politicieni, juristi, diplomati,
militari etc.) mizeazi pe cu torl aliceva: pe interese
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econonlice §1 strategii militare, pe scheme diplomatice super-
ficiale, invatate mecanic in institutiile europene si, ceea ce
este §1 mai grav, pe o infatuare si ¢ sfidare a tot ce este
exotic i necunoscut sau, mai riu, neprofitabil. Toate aceste
date sunt suficiente pentru a asigura o splendidi ratare a
dialogului si pentru o nedefinitd améanare a spiritului ,, Noului
Umanism”, cel despre care Eliade a scris pagini revelatoare.

Cu adevarat semmnificativ e faptul ci in spatele puterilor
politice care fac jocurile lumii contemporane existd grupuri
de intelectuali specializagi in studiul comunitégilor exotice,
necrestine. La fel de adevirat e ci vocea lor nu se poate
face suficient de bine auziti. Acest fapt a fost remarcat la
poi de Alexandru Paleologu atunci cédnd a scris despre
blocarea dialogului dintre politicienii americani §i spe-
cialistii in civilizatiile balcanice sau islamice. Mouvatia
oficiald a,refuzului consilierii culturale a fost aceea cd
primul cuvant in abordarea noului, exoticului si necunoscu-
tului il av politicienii, economigtii gi militarii. Din nefe-
ricire, ei sunt ,purtdtorii de drapele” ai intdlnirilor cu
Celdlalt neoccidental.

Or, aceste intdlnirt sunt departe de a se epuiza doar in
planurile amintite mai sus (politic, diplomatic, economic,
financiar si militar). Ele continud cu adevdrat la un nivel
mult mai profund : spiritual si religios. In fond, de aici ar
trebui sd Inceapa dialogul. Mircea Eliade a inteles acest
fapt, anticipand o temi ce avea si facid o carierd mondiald
in anii '90. Este vorba despre ,ciocnirea civilizatiilor”,
sintagmi care-l va face celebru pe Samuel Huntington. in
anii “80, istoricul romdn al religiilor scria ci ,,intilnirea sau
ciocnirea a doudl civilizatii este in ultim# analizZ intalnires
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a douZ atitudini spirituale, ba chiar a doua rehgn Réspuneul
lui Eliade la aceasti ,.ciocnire a civilizatiilor” este limpede
formulat : foarte multd istorie a religiilor si-hermeneutica.
De ce? Pentru ci aceste‘civiliza;ii vor> ﬁ'énalizate »mai
usor pe campul reprezentérilor si al LOmportamemelor reh—
gioase” (Eliade, 1986).

Din picate, Mircea Eliade nu a dezvoltat suﬁcient acest
subiect. Peste timp, Samuel Huntington il va relua (binein-
teles, nementionandu-1 pe Eliade). In spiritul gandirii lui
Eliade, Huntington va demonstra ca intélnirea civilizatiilor
nu se va sfarsi cu formarea uneia singure. O civilizatie
unicd ar presupune, in conceptia lui Huntington, valori,
practici sociale §i institutii comune, limbd unicd si o religie
universald. Or, toate acestea sunt cu neputintd de realizat
acum, chiar dacd ne aflim in plin proces de globalizare.
Limba comuni, de exemplu, este doar una de comunicare
largd si nu ilustreazd o civilizagie unicd, mondiald, indi-
ferent de sensul pe care noi il putem da acesteia. In termenii
lui Samuel Huntington (1998), engleza este doar ,,un mod
de a reproduce diferentele lingvistice si culturale, si nu un
mod de a le elimina” (p. 88).

Se pastreazd de asemenea §i diferengele religioase. Ele
s-au accentuat odati cu conflictele interetnice si cu miscérile
fundamentaliste. S-au impus categoric doud mari religii
monoteiste : crestinismul si islamismul. Asadar, dialogul
interreligios si ,,Noul Umanism”™ nu pot face abstractie de
ele.

in concluzie, gindirea lui Eliade cu privire la .Noul
Umanism” si la dialogul interreligios continud s3 fie de
mare actualitate. Practic, inceputul mileniu al Iil-lea nu
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infirmd nimic din ceea ce istoricul si hermeneutul Eliade a
scris cu privire la ,,Noul Umanism” european si la dialogul
interreligios. Cartile lui ar putea si devind adevirate manuale
pentru creatorii oficiali ai noii Europe. Avem insd con-
vingerea cd aceastd dulce utopie ne lasd in continuare sa
visam si la o altfel de Europd decét cea intens mediatizati
de artizanii noului ateism politic si diplomatic.



9. Aculturatia pigAnism/crestinism.
O interpretare antropologica

Un alt obiect actual al antropologiei sociale si culturale
este aculturatia. In aceastd lucrare ii vom da aculturatiei
sensul prezentat de antropologul si sociologul Gheorghita
Geand In Dictionarul de sociologie. Aculturafia ar f1 ,,pro-
cesul de interactiune a doud culturi sau tipuri de culturd,
aflate in rastimp intr-un contact reciproc” (Zamfir, Vidsceanu,
1993, p. 18). Fenomenul presupune ,,schimbdri fie in ambele
culturi, fie in una din ele, si anume in aceea mai putin
inchegatd, mai putin evoluata sau mai micd in privinta ariei
de desfasurare” (ibidem).

Putem exemplifica fenomenul aculturatiei cu date recente
culese pe teren de citre antropologi. Astfel,

in Singapore, fetisurile sunt depuse in frigidere pentru a le
pastra eficacitatea ; la Bangkok, jandarmii care isi fac tura
de noapte prin orag recurg la rituri divinatorii pentru a
imblénzi pericolul ; intr-o regiune melaneziani este apro-
batd in unanimitate o motiune impotriva uraganului care
s-a abdtut asupra arhipelagului; pietrele ingropate in
vechile situri funerare exhumate de catre arheologi in
Polinezia produc, odatd ce sunt fixate de sarma ghimpati
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care inconjoard pasunile, electricitate in firele metalice. ..
(Guidieri, 2008, p. 24).

*

in aceastd secfiune a carfii vom ilustra aculturatia sau
culturile aflate in contact cu mithraismul si orfismul (intelese
ca expresii ale culturii populare precrestine), respectiv cultura
crestind aflatd pe atunci in plind expansiune. Interesant
pentru un antropolog social si cultural este faptul cd anumite
elemente rituale sau expresii simbolice au rdmas in cultura
crestind supraviefuind trecerii timpului (uneori pana astdzi)
in forme noi, unele inedite. ,,Crestinismul a Inglobat, deseori
cu mare dezinvblturd, rituri si mituri pigine si forme de
politeism care supraviefuiesc in religiozitatea popularid.”
(Eco, 2007, p. 286)

Tema este tratatd, printre altii, de Arthur Weigall intr-o
lucrare cu titlu semnificativ: The Paganism in Our
Christianity. Supozifia cirtii are o formulare realmente
incendiard : templele zeilor antici au fost distruse, altarele
profanate §i abandonate, dar aceste fiipturi divine au sfarsit
prin a se refugia in Biserica si teologia crestina! Cres-
tinismul a ajuns astizi ,o ultimid fortireatd rdmasd sub
puterea zeilor antici” (Weigall, 2003, p. 2). Suntem in
mare misurd purtdtorii unor mituri si arhetipuri vechi,
precrestine. Camuflate §i tdinuite pana la uvitare, ele lucreazi
totusi discret si eficient la nivelul mentalului social. Per-
manenta si puterea lor de supravietuire te indreptifesc si
crezi cd natura umana este si acum, in modernitatea tirzie,
suficient de stranie gi necunoscuti.
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Cartea lui Arthur Weigall este un argument convingétor
in acest sens. Ea continud s& provoace spiritele conformiste
sau suficient de relaxate cu apropieri realmente specta-
culoase intre Pdgdnism §i crestinism. . ‘

Crestinismul 1si atribuie, fard a con§tientiza faptul, mai
multe istorisiri miraculoase din mitologia pégéﬁﬁ, pe care
le incorporeazd in viata lui Iisus. Legenda nasterii intr-o
pesterd si a adoratiei pastorilor provine din mithraism.
Povestea stelei de 1a Rasdrit provine din cultul hui Adonis ;
minunea preschimbarii apei in vin, din cel al lui Dionysos.
Folosirea clopotelor, a luméandrilor §i a apei sfintite este
de origine mithraicd. Acelasi lucru se poate spune despre
utilizarea catacombelor si alegerea colinei Vaticanului ca
loc sfant. Ritul care constd in sp#larea in sangele mielului
exista In diverse religii pagane. Cétdespre ,,Noua Nagtere”,
aceasta era o expresie imprumutatd, printre altele, din
cultul Iui Isis (Weigall, 2003, p. 7).

Aceste interferente sacre sunt anuntate succint de autor
si in alte pagini ale cirtii.

De-a lungul secolelor, numerosi idoli pagéni din Anti-
chitate au fost asimilati de Bisericd. Astfel, Castor si
Pollux au devenit Sfintul Cozma si Sfintul Damian.
Dionysos, ale cdrui atribute au fost partial transferate
Sfantului Ioan Botezidtorul, isi piastreazd pozitia la
Saint-Denis, in apropierea Parisului. Diana Illythra este
in prezent Sainte-Ylie din Dole (Basses-Alpes) sub
numele Sainte Victoire (Sfanta Victoria) etc. (Weigall,
2003, p. 8)
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Totusi, in opinia Iui Weigall, multe elemente precrestine
prezente substantial in religia crestind {in mai curand de
mithraism si-de orfism.

9.1. Motive mithraiste in crestinism

Relatia dintre mithraism si crestinism retine atentia intr-un
mod cu totul special in cartea lui Arthur Weigall. Autorul
intrevede o stransi conditionare si o influentd substantiald
exercitate de mithraism asupra crestinismului. Cum s-ar
explica toate acestea ? Prin faptul ci religia crestini a aparut
intr-un mediu sodial si cultural pe deplin saturat de ritualur:
si practici mithraice, care nu puteau fi ignorate. A le accepta
direct, neconditionat ar fi insemnat diminuarea conside-
rabild a origfnalitdtii crestinismului ; a le respinge si stigma-
tiza ar fi reprezentat — aparent — solutia fireasci, perfect
indreptatitd din punct de vedere crestin.

Ei bine, oficialitdtile crestinismului au ales in buni parte
aceastd ultima solutie. Ea s-a dovedit, In termenii lui Culianu,
cea mat nefericitd din intreaga multitudine de solufii pe
care cregtinul ar fi putut sd le adopte in acel timp. De ce ?
Pentru simplul fapt ci aceste imagini, motive si reprezentari
mithraice, odatd ce au fost alungate pe usd, s-au intors pe
fereastrd, sfirsind prin a locui semnificativ incongtientul
anumitor persoane, grupuri sau semintii crestine. Mai mult,
solutia aleasd de crestinismul oficial timpuriu i-a redus la
tdcere pe cei care nu puteau sub nici un chip s-o accepte.
Vom reveni mai tarziu asupra acestui aspect.
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Dezvaluind neimplinirﬂe alegerii crestine, Weigall crede
totugi pand la urmd in trecerea fireascd, normald, la nivelul.
mentalititilor sociale, de la mithraism la crestinism. ,,Accaété
credintd a fost practic absorbitd de crestinism, astfel incat
Iisus I-a inlocuit pe Mithra in adoratia oamenilor, fird si fi
existat propriu-zis vreun hiatus in aceasti trecere.” (Weigall,
2003, p. 39) Afirmatia di de inteles cd ar fi existat anumite
Pentru a vedea daci Intr-adevir supozitia este veridicd, ar
fi necesar mai intai si urmarim céteva elemente de bazi ale
mithraismului. '

Astfel, In opinia lui Charles Autran (1995), numele
zeulul Mithra ar fi apdrut pentru prima datd pe tablitele cu
litere cuneiforme descoperite la Boghaz Kevi, provenind
din Capadocia secolului al XV-lea 1.Hr. Aceastd divinitate
si-a ficut din plin sim{itd prezenta in epoca indoeuropeand.
Nu intamplitor, in anumite reprezentiri, ea apare asociatd
cu Indra si Varuna, numiti chiar frafii sdi. Etimologia zeului
Mithra in aceastd triadd este una cu totul speciald. Numele
sdu se traduce prin ,contract”, dar si prin ,prieten”. in
persand, mihr inseamnd , soare”. Mithra apare in acest sens
ca Sol Invictus, distingdndu-se clar de Stirya, zeul Soarelui.
Intelesul persan al numelui trimite totusi la conditia de
Mijlocitor al lui Mithra. Asimilat uneori cu Soarele, el
devenea , Intermediarul, Mediatorul intre forta supremai si
lumea creatd de ea” (Autran, 1995, p. 75).

Acest , Fiu al Cerului” prezint o mitologie a nasterii cu
totul remarcabild. Mithra s-a ndscut dintr-o stincé, pe malul
unui fluviu, in apropierea unui arbore sfant. Miracolut
venirii sale pe lume a fost sesizat de anumiti péstori aflati in



ANTROPOLOGIA SOCIALA SI CULTURALA. DEFINITIL... 65

preajma. Acestia, in semn de aleasd pretuire, s-au apropiat,
oferindu-i tAndrului zeu trufandale. Faptul venirii sale pe
lume a fost interpretat §i simbolic. Astfel, piatra genera-
toare, ddtitoare de viat# ar fi un simbol universal de energie.
Prin urmare, cultul lui Mithra face parte dintre scenariile
stravechi ale Pdmantului-Mamai.

Dincolo de orice joc al interpretérilor posibile, foarte muliti
exegeti seriosi ai sacrului au apropiat nasterea zeului Mithra de
miracolul venirii pe lume a Mantuitorului crestin. Autran le
plaseazi chiar pe amandoui intr-un scenariu comun, propriu
unui anumit orizont mental al tmpului. In Paganism in Our
Christianity, Weigall justificd apropierea dintre mithraism §i
crestinism pe baza unor motive comune in cele doud scenarii
ale nasterii. Afnbii s-au niiscut miraculos, fard procreere, in
améindouad situatiile apar péstorii si céldtorii ce oferid daruri in
semn de recunoastere. Locul nasterii este pentru Mithra si
Iisus oaregum asemdandtor : stdnca, respectiv grota.

Intrucat mithraismul nu a avut sansa crestinismului de a
se impune in istorie, a sfarsit prin a supravietui oarecum
travestit in ritualurile, discursul si practicile simbolice cregtine.
Cuvintele Sfantului Pavel : ,Aceeasi bauturi duhovniceasci
au baut, pentru ci beau din piatra [subl. n.] duhovniceascd
ce 1i urma. lar piatra era Hristos” (1, Corinteni X, 4) sunt
motive mithraice crestinate. Noua religie a lui Iisus a apdrut
intr-un univers istorico-simbolic incidrcat de motive §i ri-
tualuri mithraice pe care nu putea si le ignore. Ideea se
intrevede si in anumite edificii clasice ale crestinismuzlui.
Colina Vaticanului, scrie Weigall, a fost consacratd de
Apostolul Petru drept ,stanca” a crestinismului. Or, se
pare ci acolo ar fi existat inainte de aparitia crestinismului
chiar un loc de adorare a zeului Mithra. ..
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Faptul devine explicabil dacd avem in atentie neobisnuita
putere de rispandire si prozelitism a. acestei religii. La -
apogeul sa?ui, ea a cuprins finuturile din ,Scotia pand in
Mesopotamia, din Africa de Nord si Spania pﬁné in Europa |
Centrald si in Balcani” (Eliade, 1988, rp: 318). in secolele
HI-1V, cultul iranian al zeului Mithra a prins foarte bine in .
Imperiul Roman. Aici el era o religie ,.a soldatilor prin
excelentd”, impresionand puternic ,,prin disciplina, tempe-
ranta si morala membrilor sii. virtugi care reaminteau de
vechea traditie romand” (ibidem). Asa s-ar putea explica si
supraviefuirea unor elemente din acest cult in crestinismul
roman timpuriu, de care aminteste Weigall.

Istoricii, antropologii si sociologii comparatisti ai analo-
giilor pigano-crestine nu s-au oprit numai la aceste aspecte
oarecum generale. Au aprofundat tema punind fatd in fatd
anumite motive si practici simbolice proprii atat scenariului
mithraic, cét si celui crestin. Este adevirat ¢d mulli dintre
ei au fost mai sensibili 1a ceea ce apropie cele doud religii
decat la ceea ce le desparte. Initierea, de exemplu, presu-
punea in mithraism consacrarea cu fierul rosu pe frunte sau
purificarea cu o ficlie aprinsi. ,In initierea in gradul leo se
turna miere in palmele candidatului si i se ungea cu miere
limba.” (Eliade, 1988, p. 316) Or, se stie bine, in crestinism
mierea este un aliment privilegiat al sfintilor si al nou-
-nascutilor. Faptul poate fi interpretat si simbolic: nou-
-nascutul este cel inifiat, consacrat prin mijlocirea unor
ritualuri. Participarea la formele ultime, elevate ale unui
cult religios echivala astfel pentru neofit cu inceperea unel
vieti noi. Doar in acest sens el era un nou-niscut.
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Pe de altd parte, Soarele are o pozitie cu totul privilegiatd
in mithraism. S-a mers cu interpretarea papd acolo incét
astrul zilel a ajuns sd fie inteles drept simbolul prim al
zeului Mithra'. Weigall este convins ci expresiile, stereo-
tipurile lingvistice proprii ceremoniilor mithraice se pot
regés‘i usor ,,in epistole si in Evanghelii” {Weigall, 2003,
p- 39). . Astfel, desemnarea Domnului Iisus ca «Soare care
rasare din indltime» (Luca I, 78), «de luming» (2 Corinteni
IV, 6; Efesemi V, 13, 14; I Tesalonicemi V, 5 etc.), de
«soare al dreptétil» (Maleahi 1V, 2), precum si alte expresii
analoage provin din frazeologia mithraicd.” (ibidem)

Un- alt motiv propriu atat scenariului mithraic, cét si
celui crestin estg cel al sacrificdrii unui animal : un faur in
mithraism si un miel in crestinism. Weigall (2003) apropie
surprinzator si chiar convingitor cele doud sacrificii :

Din slﬁngele acestui sacrificiu s-a niscut pacea in lume §i
belsugul simbolizat de coarnele taurului (coarnele abun-
dentei). Taurul pare sa reprezinte lumea sau omenirea, ceea
ce implicd invingerea lumii de catre Mithra, aidoma lui
Hristos. Ins4, in scrierile persane primitive, Mithra este el
insusi taur : zeul se sacrificd astfel pe sine, ceea ce aminteste
de conceptia crestini. Mali tirziu, taurul a fost inlocuit cu
un berbec, dar berbecul din zodiac, Ares, asociat cu
Mithra, a fost la rAndul sfu inlocuit cu un miel din zodiacul
persan (Bundalish II, 2), astfel incdt era sacrificat un
miel, la fel ca in conceptia pascald a Iui Iisus (pp. 39-40).

1. Considerdm cd interpretdrile care echivaleazd Soarele cu zeul
Mithra sunt totusi neconvingétoare, naturaliste i complet dezavuate
de noile orientdri in istoria, antropologia si sociologia religiilor.
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Altfel spus, sacrificiul crestin al mielului isi are originea
in mithraism ! Crestinismul a preluat doar o secventa ritualic
pigand pe care a resemnificat-o. Evident, s-a avut in atenfie
st sacrificiul mielului din mentalitatea si, pracnclle rehgwase
ale vechilor evrei.

Cu timpul, mze}ul a devenit i 1nSU§1 hsus Nu mtamplator
in secolul al VII-lea, Biserica crestini a incercat fird succes '
sd desfiinteze reprezentarea lui Hristos printr-un miel, tocmai
datd fiind originea pdgénd a acestei practici ritualice. Se
vede cd nu a reusit, din moment ce mielul continui si
ocupe un loc privilegiat in simbolistica si practica crestind
contemporane’.

O altd temd mithraicd reluatd in crestinism este cea a
botezului. El ficea parte dintr-un amplu ritual de inigiere
numit sacramentum. Acesta se intemeia pe depunerea unui
jurdmant ce presupunea consacrarea cu apd si, deseori,
insemnarea soldatilor cu un fier rosu pe frunte. Motivele
apei, vinului §i painii au fost reluate si investite cu alte
sensuri in crestinismul contemnporan.

ES

Desi simpatizat si sustinut de mai mul{i impérati romani
(Diocletian, Iulian etc.), mithraismul a disparut oficial in
urma edictului imparatului Gragian din 382. Importania sa

1. Mai existd in ritualul crestin contemporan anumite motive care,
in opinia lui A. Weigall, ar putea fi revendicate de wadigiile
precrestine. Pdinea si vinul sunt doar doud dintre ele. In ritua-
lurile zeului Mithra, acestuia i se oferea apd si vin. Ultimul
conferea neofitilor anumite puteri apotropaice, dar si ultima
sansd : dobandirea nemuririi.



ANTROPOLOGIA SOCIALA §I CULTURALA. DEFINITIL... 69

spirituald a fost insd mai mult decit remarcabild. Aceastid
religie ne-a pus in fata cultului unui mare zeu,

care este atdt Sotul, céit si Fiul unei Fecioare Imaculate ;
o adoratie a ciobanilor intr-o pesterd ; un Mithra mediator,
foarte aproape de Logos ; o serie de juraminte sacre ; un
botez, o confirmare, o comunicare chiar, in care vinul,
apa si painea constituie obiectul esential al unui banchet
mistic destinat si-i confere celui initiat salvarea si viata
eternd prin victoria asupra puterilor malefice de pe pamént
(Autran, 1995, p. 8§7).

Prin urmare, méretia §i grandoarea sa mu pot fi astizi
refuzate decat;de spiritele ignorante si exclusiviste. Nu
intAmplator s-a spus cd, dacd lumea n-ar fi fost crestind, ar
fi fost cu siguranti mithraisti. ..

S-a intampilat insa ca religia lui Mithra sd nu cunoasca
amploarea’§i succesul social al crestinismului. Unii istorici
ai religiilor explicad acest fapt incontestabil prin caracterul
»ocult” si ,savant”, propriu numai unei anumite aristocratii
spirituale, pe care l-a avut dintotdeauna mithraismul. In
schimb, crestinismul ,pare sd nu fi avut niciodatd, nici
chiar la inceputuri, un asemenea caracter” (Autran, p: 86).
Cu toate acestea, arati M. Eliade, existd niste apropieri
tulburdtoare intre mistica si ritualurile mithraice, respectiv
cele crestine. Ele au fost mult mai evidente in primele doud
secole ale crestinismului.

Astfel, teologilor crestini din secolele IT-111,

marcarea cu fierul rogu pe frunte le reamintea de sigratio, rit
care completa sacramentul baptismal : in plus, incepind
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cu secolul al Il-lea cele doud religii sdrbitoreau nagterea
zeului lor in aceeasi zi (25 decembrie) si impirtiseau
credinfe aseméanatoare cu privire la sfirgitul Lumii,
judecata de apoi si invierea trupurilor (Eiiade, 1988,
p. 319). , : :

Astdzi, aceste apropieri sunt fie uitate, fie inactuale. Din-
fericire, ele continud si provoace anumite minti cultivate
ale timpului nostru. Nu se sfiesc sd repund in discufie, pe
baza argumentelor, adevaruri considerate de multi infailibile.
Acestea se referd in primul rand la anumite idei §i repre-
zentdri, numite nu fird o anumitd malitiozitate pdgdne,
prezente si resemnificate in actualul crestinism.

Evident, acesti intelectuali apartin unor traditii $i men-
talitdti de cele mai multe ori crestine. Nu de putine ori §i ie
asumi considerandu-se ei insisi crestini. Intrebirile ar fi
atunci urmitoarele

e Qare nu comit acesti autori o faptd intolerabild scor-
monind in cenusa unor adevaruri oficiale ?

* N-ar trebui sd rasufle ugurati pe motiv cd au apus timpu-
rile in care s-ar fi perpelit cu sigurantd la flacérile
rugului ?

e {nultimi instantd, dorinta acestor scriitori contemporant
nu se intoarce chiar impotriva lor, din moment ce dina-
miteazd adevirurile propriei religii ?

Am fi tentafi s2 raspundem negativ. Curiozitatea lor ni se
pare pe deplin justificatd. Or, in cele din urma, textele lor
nonconformiste sfarsesc prin a face un imens serviciu chiar
crestinismului. Contestarea unor imagini §i reprezentiri
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aparent clare, evidente, ale crestinismului nu face decét sa
confirme pand la urmi mirefia si grandoarea religiei lui
Hristos. Ea este cu adevdrat pusi in pericol doar de cétre
acele personaje blazate si conformiste, confiscate parci
pentru totdeauna de limbajul de lemn al unei ceremonii si
indiferente la solicitirile mai deosebite ale tinerelor generatii.

Ar fi realmente ridicol si inutil si aruncim astdzi ana-
tema asupra unor autori precum J. Wach si J.M. Kitagawa,
H. Zimmer si A. Coomaraswamy, A. Weigall si R. Guénon,
M. Eliade si V. Lovinescu, 1.P. Culianu si H.P. Duerr, pe
motiv cd au indriznit sd pund in discugie anumite ,jocuri
comune” din crestinism. Dimpotrivd, ar trebui si le fim
recunoscatori. Ei&ne—au pus in fatd si reversul unor ,ade-
varuri”, provocindu-ne si le regndim.

Din nefericire, continud s& fie putini cei care au ineles,
de exemplu, c& Mircea Eliade, studiind si practicidnd yoga
in India, redhctandu-si acolo teza de doctorat, a ficut, in
ultima instantd, un exemplar act de culturd romdneascd!
Simbolismul religios indian 1-a deschis citre fascinantul
univers al spiritualititii crestine. A inteles, mult mai bine
decat multi contemporari, ¢ existd un fond arhaic, neolitic
chiar, care dezviluie ,unitatea fundamentali nu numai a
Europei, dar si a intregului ecumen care se intinde din
Portugalia pand in China si din Scandinavia pand in Ceylon”
(Eliade, 1990, p. 54). Doar regisind acest fond putem
deveni, in sférsit, prin practicile noastre culturale, europeni
si universali.

Lectia acestor autori, in primul rand a lui Eliade, Weigall
si Culianu, este aceea cd mu mai putem spune astdzi ceva
semnificativ lumii contemporane dacd vom continua s&
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‘refuzdm In permanentd alteritatea, prezenta altor tradiii si
spiritualitdfi, considerdndu-ne singurii alesi ai lui Dumnezeu.
Acest fapt esential nu presupune, asa cum s-ar putea inge-
lege, acceptarea sincretismului. Timpul contemporan ofer3
mai curdnd argumente in favoarea revigorér‘ii vechilor
tradifii si forme religioase decat pentru amestecarea §i -
transformarea lor intr-o religie unicd. Trebuie ca aceste
radigii s simboluri sacre sd fie recunoscute si acceptate,
fard a fi ierarhizate dupi criteriile mintii si puterii omenesti.

9.2. Doud ipostaze moderne
ale mithraismului

Se pune In mod firesc Intrebarea: cum ar mai putea fi
astdzi actuale aceste traditii ? Referitor la mithraism, trebuie
s& avem in atenfie universul simbolic sau pe cel oniric al
lumii moderne. Doar 1a acest nivel al realititii mithraismul
cred ca mai poate spune ceva omului contemporan.

Carl Gustav Jung nota intr-o lucrare (1998) visul straniu
al unui pacient de-al sdu. Exista

un dom gotic imens aproape in intregime in Intuneric. Se
tinea o liturghie solemnd. Deodati se pribugeste tot pere-
tele navei laterale a bisericil. O lumini solar2 orbitoare i,
odatd cu ea, o cireadi de tauri {subl. n.] si voci patrund in
incinta bisericii {p. 132).

Or, stim bine ci taurul era simbolul privilegiat al zeului
Mithra. Odatd alungat din viata religioasg a comunitatii, el
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continui si supravietuiasci la nivelul viselor, fanteziilor etc.
Situagia descrisi de pacientul doctorului Jung poate fi consi-
deratd un argument in sensul prezentei vii, actuale a mithrais-
mului la nivelul universului imaginar al omului modern.

Desi cultul zeului Mithra a dispdrut oficial odatd cu
impunerea crestinismului, totusi, el continua s marcheze
semnificativ mentalul omului european. Aparitiile sale sunt
insd acum fulgurante, episodice si de putine ori constien-
tizate. Mithraismul va supravietui sub forma unor fantasme
si simboluri la nivelul universurilor onirice si al ,,incon-
stientului colectiv”.

Fantasma stranie din 1906 a unui paranoic austriac cer-
cetat de doctoru} Jung este mai mult decdt semnificativa.
Omul suferea din tinerete de o anume schizofrenie incurabili.
Avand studil elementare si profesidnd ani de zile intr-o
institutie banald, personajul lui Jung nu s-a distins niciodata
printr-o inz€strare spirituald speciald. Cu atat mai mult, el
a dovedit o remarcabild incultur3 si inapetentd in materie de
mitologie si religie. Ritualurile si simbolurile mithraice nu-i
spuneau absolut nimic.

Totusi, se pare ci o fantasmi mithraici striveche a ales
in zorii secolului XX un asemenea personaj obscur pentru
a se revela. Pe drept cuvant, faptul poate sd surprindid. Cu
toate acestea, dupé cum bine arita M. Eliade, nu de putine
ori, sacrul se oculteazd si se reveleazi in si prin mijlocirea
ultimei fapturi profane. Uneori, pentru a ajunge la prezentd,
el poate alege chiar formele decizute, patologice. In situatia
relatatd de Jung, fantasma sacrd a mithraismului a ales,
pentru a se manifesta, paranocia unui biet functionar austriac.
Faptul nu trebuie sa ne mire, el putind fi citit si sub forma
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‘unei probe, incercdri, la care suntem uneori supusi. Dacd
nu ne dovedim in stare si-i recunoastem prezenta camuflata,
atunci este cu att mai ru pentru noi. Oricum, viziunea din
cultul zeului Mithra nu si-a pierdut cu\nim;ic din mister si
maretie alegdnd un bolnav din secolul XX pentm a se
intrupa in aceastd lume.

Iat insd relatarea lui Jung (1994) :

Intr-o zi l-am intdlnit in timp ce se afla la fereastra si,
miscind capul in stinga si-n dreapta, clipea privind in
soare. M-a rugat si fac si eu la fel, promitadndu-mi cd voi
vedea ceva foarte interesant. Cand l-am intrebat ce vede,
s-a ardtat surprins ¢ eu nu vad nimic : ,Nu se poate sd nu
vedeti penisul soarelui cind imi misc capul incoace si-ncolo,
se miscd si el §i astfel se naste vanml” (p. 30).

Complet surprins §i inmirmurit, Jung se va multumi
doar sd-si noteze strania relatare a pacientului sdu. Talcul
el ascuns il va pricepe doar citiva ani mai tarziu, studiind
un text al filologului Albrecht Dieterich. Acesta s-a ocupat
in carte de un papirus grecesc aflat in Biblioteca Nationald
din Paris. El continea o liturghie dedicatd zeului Mithra.
Iatd o secventd din continutul ei:

Cu fata la soare inspird de trei ori, cdt de adénc poti §1 vei
vedea ci te ridici si pasesti spre inalt, asa incat potl crede
ca te afli In mijlocul oceanului aerian... drumul zeilor
vizibili va fi ardtat de zeul soare, tatdl meu: tot astfel va
deveni vizibil si asa-numitul tub, originea vaptulul de
serviciu. Cici vei vedea atdrndnd din discul solar ceva ca
un tub, st anume, cand este indreptat inspre regiunile de
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vest, apare intotdeauna vantul de est; cand este produs
celilalt vant datorita orientirii spre regiunile din est, vel
vedea in mod asemanitor dupd regiunea aceluia intoarcerea
(miscarea in continuare) a chipului (Jung, pp. 30-31).

Analogia dintre scenariul liturgic al zeului Mithra si
relatarea viziunii pacientului schizofrenic din 1906 este mai
mult decét evidentd. Cum s-ar putea explica aceasta ? Perso-
nal, n-ag indrazni si ofer raspunsuri. Sunt convins cid aces-
tea ar cidea pe langd subiect, din moment ce un fenomen
sacru se cere inteles doar din interiorul acestuia. De aceea
mii multumesc si constat si si prezint faptele.

Aceste doui manifestiri ale mithraismului in plin secol
XX pot pdrea ékeentrice pentru niste spirite pozitiviste si
conformiste. Constatarea existentei lor pe' baza unor surse
serioase ni se pare suficient de optimistd si reconfortanta.
Optimistd pentru cd ma obligd si cred In puterea si capa-
citatea unor creatii spirituale de a invinge timpul. Reconfor-
tantd deoarece imi prezintd o secventd din creativitatea
inepuizabild si deseori imprevizibild a mingii omenesti. Care
dintre intrupdrile ei in Timp si in Istorie sunt mai bune sau
mai adevdrate, doar bunul Dumnezeu poate sd o spuna. Sao
poate nici El...

Pe de altd parte, ne-am complacut indelung pan& acum
in deliciile marunte - dar utile - ale manualelor scolare si
in paguboasa invitdturd conform céreia ,,numai popoarele
care au drept cérti sfinte Vechiul si Noul Testament, adici
indoeuropenii si vecinii lor foarte apropiati, au intemeiat

«civilizatia»”. O asemenea convingere este falsi si total

ineficientd din punct de vedere spiritual. Cercetérile recente
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_ de hermeneuticd a formelor simbolice, de istorie §i socic-

logie a religiilor, de lingvistica si antropologie demonstreazi

exact contrariul. Realitatea culturald este muit mai diversi

si deseori necunoscutd, circumscriindu-se ‘unei ample si~
fascinante simfonii. Toate semintiile lumii participd intr-un

fel sau altul la interpretarea si desdvargirea ei.

9.3. Analogiile orfico-crestine

O altd ipostazd specificd aculturatiei piganism/crestinism
se referd la orfism. Originile Iui Orfeu si cele ale orfismului
continua s4 fie §i astizi controversate. in opinia unor exegeti,
Orfeu ar fi preexistat propriului cult, fiind un zeu-vulpe
totemic (S. Reinach), o divinitate htoniand sau pur §i simplu
un ,demon” al vegetatiel si al apelor curgdtoare. {ntot-
deauna Orfeu era simbolizat de , cAntaretul divin din titerd”,
melodiile sale avand o putere neobisnuitd: stdpaneau
natura si dezviluiau oamenilor originea zeilor si a intregului
univers.

In ceea ce priveste originile orfismului, André Boulanger
(1992) invocd mai multe ipoteze. Una dintre ele se referd la
Atena secolului al VI-lea 1.Hr. Aici ar fi fost leaginul
mitologiei orfice. Teoria este suficient de cunoscutd si, prin
urmare, Nu vom mai insista asupra ei.

O altd ipotezd plaseazi inceputurile orfismului in tinu-
turile Traciei. Ea 11 are ca autori pe Strabon §i Plutarh.
Aceasta teorie nu a avut totusi forta de persuasiune a celei
precedente. I s-a reprosat in permanenté faptul ¢d existd in
orfism anumite motive pe deplin necunoscute tracilor. Ele
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s-ar referi la constiinta pdcatului §i la nevoia de purificare,
la mantuire si la ideea pedepselor infernale.

A treia ipotezd plaseazi inceputurile cultului orfic in
Egipt, iar a patra in religiile iraniene (R. Eisler).

Dincolo de aceste controverse legate in special de origi-
nea orfismului, rdmane in discutie relatia propriu-zisé dintre
orfism si crestinism. Ea std in centrul atentiei in cartea lui
Arthur Weigall (2003). Evident, autorul regidseste multe
supozitii orfice in crestinismul timpuriu. Ideea a retinut
ins# si atentia altor autori. A. Boulanger, de exemplu, nu se
aratd deloc surprins atunci cand regiseste in crestinismul
roman elemente orfice mai mult decat evidente. Impiratul
Alexandru Sever 1 va surprinde pe nimeni dintre apropiatii
sdi atunci cand va ageza In capela sa particulard imaginea
lui Hristos aldturi de cea a lui Orfeu. Exista deci in
mentalul socjal al timpului suficientd cunoastere si fami-
liaritate cu orfismul. Asta inseamni ci, de fapt, cultul lui
Dionysos a fost cunoscut gi practicat in Judeea precrestina.
Sustindtorul acestei teorii a fost profesorul italian
V. Macchioro. Iatd, in opinia lui Boulanger, argumentele
autorului italian. Primul dintre acestea se referd la des-
coperirea imaginii lui Dionysos (identificat cu Zagreus) pe
o moneda aflata in circulatie in cetitile de coasti ale Feniciei.
ins# argumentul este astizi insuficient de puternic pentru a
convinge o comunitate gtiingifica.

Al doilea argument ii aduce in atentie pe locuitorii {inu-
turilor ebraice care ,adorau ca divinitate principald pe
Dusares, identificat de greci cu Dionysos” (Boulanger,
1992, p. 61).
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Cel de-al treilea argument este extras din prima apologie
a lui Tustin, scrisi in jurul anului 152. Ea mentioneazi faptul
cd demonii, afland de venirea lui Hristos, s-au grabit si
nscoceasc mitul lui Dionysos-Zagreus si si-1 rdspandeascd
apoi printre greci.. Macchioro considerad éé, prin Urniare,
iudeii stiau de Zagreus. : . ‘

Totusi, teoria profesorului Macchioro - apreciat in mod
special de M. Eliade - nu a putut deveni pe deplin credibild.
De exemplu, A. Boulanger subliniazd faptul cd, in perioada
secolelor al VI-lea 1. Hr. - al IV-lea d.Hr., in tinuturile
Iudeii se celebra mai curdnd cultul lui Thamuz-Adonis decit
cel al lui Zagreus: ,Avem toate motivele sd credem ci
orfismul a rémas necunoscut celor dintai comunitati cres-
tine” (Boulanger, 1992, p. 76).

Cu toate acestea, istoria si sociologia religiilor a regdsit
analogii semnificative intre personajele centrale ale celor
doud culte : Iisus si Zagreus. Una dintre ele a fost amintita
atunci cand ne-am referit la apologetul Iustin. Reluéndu-i
scrierile, putem intdlni ideea conform cireia demonii au
plagiat ,moartea si invierea lui Hristos inainte ca ele sd
aibd loc, dar fdrd a indrizni totusi sd includd In mit si
rastignirea” (Boulanger, 1992, pp. 81-82). E curioasi aceastd
fricd a demonilor. Totusi, teoria inspiratd de apologetul
Iustin continud si fie, din punctul nostru de vedere, mai
mult decat neconvingdtoare.

O altd analogie dintre Hristos §i Zagreus este cea a
identificdrii lor si a situfirii aldturi de Zeul suprem. Ambii
stau in dreapta Tatdlui Ceresc, simbolizénd autoritatea,
puterea §i stdpanirea ultima.
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O secventa stranie din prima Epistold cétre Corinteni
(I1, 6) invoca o altd apropiere dintre cresgtinism si orfism. in
aceastd epistold, Apostolul Pavel scrie:

Ci propovaduim intelepciunea de taind a lui Dumnezeu,
‘ascunsd, pe care Dumnezeu a randuit-o mai inaginte de
veci {subl. n.], spre slava noastri,

Pe care nici unul dintre stipanitorii acestui veac n-a
cunoscut-o, cici, dacd ar fi cunoscut-o, n-ar fi rastignit
pe Dommnul slavei.

Din perspectivd gnosticd si apocalipticd, ,,stdpénitorii
acestui veac” sunt puterile nevizute, ingerii sau demonii,
cei care L-au rdstjgnit pe Fiul lui Dumnezeu far3 a-L recu-
noaste. Interesantd este concluzia acestui ragionament: a
existat dintru inceput o dram3i cosmici undeva in {inuturile
siderale, drama in cadrul cireia manifestarea terestrd a lui
Iisus a fost aoar deznoddmantul. Mai mult, ,.stipanitorii
acestui veac” despre care vorbeste textul apostolic nu ar fi
decit expresia crestind a ,titanilor” din mitul orfic.

Obsesia analogiilor a mers pand intr-acolo incat s-au
gasit apropieri intre inifierea orficd si cea crestind. Entu-
ziastul admirator al ideii de analogie initiaticd a fost acelasi
V. Macchioro. ,,Renasterii prin unirea cu Dionysos 1i cores-
punde renasterea prin unirea cu Hristos : initierii care aduce
beatimudinea, botezul care aduce manmirea.” {(Boulanger,
1992, p. 88) Seria apropierilor continui :

La fel cum orficul dobdndeste natura insési a lui Dionysos,
crestinul se contopeste cu natura spirituald a Jui Hristos ;
urmarea pildei lui Dionysos este fundamentul misticii
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orfice, la fel cum urmarea pildei Iui Hristos este funda-
mentul misticii crestine (ibidem).

Seducitoare si fascinanti aceast teorie a lui V. Macchioro.
Totusi, ea nu I-a convins pe un autor precum André Boulanger.
De ce? Pentru cd cel mai vechi text care ne permite si
facem o apropiere intre mistica orficd si cea crestind este ‘
cel al lut Proclus si este posterior cu cinci secole scrierilor
Sfantului Pavel. Ar contine pur si simplu reinterpretirile si
deformirile tarzii ale neoplatonicienilor savarsite cu scopul
de a ,dovedi” plagiatul crestinismului.

Un alt tip de analogie in stilul lui Weigall a fost prezentat
de M. Eliade in Morfologia religiilor'. Anumite motive
orfice din crestinismul timpuriu pot fi puse pe seama inva-
tarurilor Sfantului Pavel. Apostolul din Tars a trait intr-un
spatiu marcat de un puternic sincretism religios.

Zeci de culturi mistice isi aveau acolo templele si cre-
dinciosii. Cultul lui Attis, Osiris, Adonis erau in floare.
Exista si un zeu local, Sandron, care se aseméina mult cu
ceilalti zei misterici. Avem motive si credem ci ase-
zdmintele orfice nu puteau lipsi. E peste putintd ca Pavel,
un birbat cu o profundi si arzitoare viat2 interioard,
torturat de misticism, sd nu fi cunoscut, chiar fard si
fie initiat direct, unele din aceste culturi (Eliade, 1993,
p. 83).

1. Mircea Eliade nu a publicat niciodati o carte cu acest titlu.
Totugi, Mircea Handoca a reunit mai multe texte din tinerete ale
istoricului religiilor, pe care le-a publicat sub acest titlu in anul
1993,
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Urméndu-1 pe profesorul italian Macchioro, Eliade arati
¢ acest fapt poate fi argumentat tinand cont de anumite
fragmente neotestamentare :

a) Hristos moare pentru descitusarea omului de pécatul
adamic (Ep. Rom. V, V1, IX, X, XII, X1V, XV, XVII,
XV, XIX).

b) Omul se poate mantui murind si reniiscand in El (VI-XT).

c) Trupul e salasul picammi (VII, V, VI, X1V, XV,

C XVII-XXV).

d) Rendscénd in Hristos, pacatul e méntuit in trup (VIII,

-V, X, X1, XII, XIV).

Ei bine, toatejaceste idei pauline sunt orfice, afirmi
Eliade, influentat de Macchioro. Intuind imensele posi-
bilitdti mistice ale lui Hristos, Sfantul Pavel ar fi adaptat
scenariul mis;tic al initierii orfice noii religii crestine. Reugita
lui poate justifica si unele fapte istorice, cum ar fi surprin-
zatoarele succese ale Apostolului printre semintiile necrestine,
fatd de nenumdratele incerciri ratate de prozelitism printre
evrei.

Urmiérindu-se scenariul acesta al analogiilor dintre orfism
si crestinism, s-a avut in atentie si motivul fumii de dincolo.

rigen era convins ca toate sufletele vor ajunge, mai devreme
sau mai tArziu, la méntuire, ,,consecinta fireasci a unei idei
orfice trecutd apoi in pitagorism : intoarcerea sufletelor in
patria lor cereascd dupd un anumit numér de renasteri”
(Boulanger, 1992, p. 115). Or, crestinismul a respins ca-
egoric aceastd idee.

in schimb, se pare ci imaginarul crestin a preluat -
constient sau nu - alte motive orfice. Unul dintre acestea ar
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ficel al rdscrucii sau al rdspdntiei de drum. Aceasta desparte
intotdeauna doufi cii : una a beatitudinii ultime, desdvarsite,
iar alta a damndrii si chinurilor infernale. Un alt motiv
orfic prezent in scenariul crestin ar fi cel al izvorului cu apé
rece din care sufletul defunctului isi potoleste setea. Insulele
preafericitilor, impodobite cu verdeatd vegnicd, sunt pre-
luate, in opinia lui A. Boulanger, tot din orfismul o:riginar.'
Dincolo de prezenta argumentati/neargumentati a acestor
motive orfice in mistica si practica crestind, se remarcd
intr-un mod cu totul aparte ideea unui posibil sincretism
intre Orfeu §i Hristos, specific unei grupiri gnostice al
carui nume s-ar fi pierdut deja. Supozitia se intemeiaza pe
o realitate istoricd att cat se poate de pozitivd. Este vorba
despre reprezentarea de pe piatra unui inel din hematit,
pastratd acum la Muzeul din Berlin. Ea infétiseazd un
obscur personaj rastignit pe o cruce avand in varf o semi-
lund. Deasupra lui sunt dispuse sub formi de semicerc
sapte stele. Apare aldturi si o inscriptie al cérei confinut
corect ar trebui sd fie, in opinia lui A. Boulanger; urma-
torul : ,,Orfeu al misterelor bahice”. Ei bine, acest straniu
personaj este ,identificat pe de-a-ntregul cu Mesia rés-
tignit” (Boulanger, 1992, p. 132). Acest fapt mi se pare
provocator si-demn de a fi studiat cu cea mai mare serio-
zitate de spiritele interesate de istoria si sociologia religiilor,
de antropologia sacrului sau de etnologia religioasd.
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9.4. Teoriile analogiilor orfico-crestine

in opinia lui A. Boulanger, trei ar fi ipotezele ce ar explica
intr-o mésurd apreciabild analogiile dintre orfism si cres-
tinism.

Prima dintre ele se refera la faptul ci Orfeu e un motiv
absolut conventional in arta funerard pidgand si care s-a
perpetuat fdrd vreo semnificatie speciald in crestinismul
timpuriu. Din punctul nostru de vedere, ipoteza este departe
de a fi una convingatoare. Contraargumentele s-ar putea
referi la prezenta unor reprezentdri orfice in cimitirele
crestinismului timpuriu aflate la mare distanti unele de
altele. in acest caz, n-ar fi vorba despre o preluare cu iz
ornamental, lipsitd de orice sens/semnificatie mai profund(@).
Orfeu apare in arta crestind a catacombeior nu in virtutea
unei umitagii inértiale, stereotipe a vechiului orfism, ¢i mai
curnd gratie gustului rafinat al unor spirite crestine cu
intelegere si respect fagd de cultura clasici §1 neatinse de
mania exclusivismului religios. ‘

A doua teorie care incearcd sd justifice analogiile
orfico-crestine se referd, pe scurt, la faptul ci artigtii §i
crestinii primelor veacuri l-ar fi acceptat pe Orfeu drept un
profet pdgan ce anunta venirea crestinismului. La limita,
Orfeu ar fi un fel de apostol crestin avanr la lettre !

In sfarsit, cea de-a treia teorie - singura acceptati si de
A. Boulanger — pune intreaga analogie orfism/crestinism
doar pe seama ideii de nemurire a sufletului. Ea ar fi
prezentd mai intdi in orfism, apoi reluatd de crestinism.
A. Boulanger duce ideea si mai departe. Astfel, toate cultele
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de mistere ce ofereau participantilor posibilitatea nemuririi
spirituale si-l asumau pe Orfeu drept intemeiétorul lor. insé
crestinii primelor secole ,au asimilat viffutea magici a
cantului lui Orfeu actiunii suverané‘exercitatﬁ de Tisus
asupra inimilor prin vorbele si revelatia iui” (Boulang_er,
1992, p. 147). - -

Probabil ci a existat un asemenea transfer simbolic de la
Orfeu la Iisus, dar analogiile orfismului cu crestinismul
merg mult mai departe. In joc ar fi chiar , veritabile afinititi
de naturd” (ibidem, p. 152) si, in acest caz, supozitiile lui
Arthur Weigall (2003) nu ar mai fi deloc lipsite de indrep-
titire. Ambele religii presupun, pe ldngd diferentele incon-
testabile, anumite revelatil: ideea pacatului originar §i a
mantuirii, convingerea c& impérdfia lor nu este in aceast
lume, stigmatizarea trupului, glorificarea sufletului si, nu
in ultimul rand, o puritate cu totul aparte a ritualurilor.
Crestinismul preia aceste motive oferindu-le semnificaii
realmente originale. Nimeni nu le contestd. Totusi, continui
sd fie multi cei care, din diverse motive, neagd orice posibild
filiatie spirituald a cregtinismului cu alte religii. Pentru et,
aceste pagini pot fi si o serioasd provocare.

9.5. Despre obsesiva denuntare
a sincretismului orfico-crestin

Analogia orfismului cu crestinismul n-ar trebui si pari
deloc umilitoare pentru acesta din urmi. La timpul séu,
orfismul a avut o subtilitate spirituald st o noblete cu towl
deosebite. Boulanger (1992) afirma :
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Am fi chiar inclinati si credem, dati fiind preocuparea
pentru dreptate pe care doctrina orfici ne-o dezvidluie, cu
veneragia ei pentru viata universald, c3 initiatii in misterele
sale ar fi trebuit sa fie cei mai curati, cei mai drepti si cei
mai virtuogi dintre greci (p. 154).

~ Or, dincolo de analogiile invocate, continud s fie mult
mai mult retinute astizi diferentele remarcabile dintre religia
orficd si cea crestind. Ele aduc in atentie un anumit tip de
relatie existentd intre orfism si crestinism. In opinia lul
A. Boulanger, aceasti relatie a fost una mediatd, mijlocita.
Mai exact, orfismul nu a mai existat ca religie propriu-zisa
in timpu! cregtinismului timpuriu. Dimpotriva, el supravietuia
la modul livresc, doar in textele accesibile invatatilor timpului.
Majoritatea acestora nu erau originale, ci oferite in varianta
interpretativi a savantilor evrei din Alexandria. Prin urmare,
ceea ce invitagli crestini al primelor secole numeau orfism
pare si mu fi fost decat o imagine palidd a ceea ce a fost
candva cu adevirat orfismul.

O altd diferentd camuflatd sub semnul unei aseminiri
aparente este cea referitoare la moartea i invierea zeului in
orfism si crestinism. In joc ar fi o simpld coincidenti a
aceluiasi motiv in ambele religii, ,,c&ci ar i un lucru neso-
cotit si presupunem ci moartea lui Hristos ar fi fost
imaginatd de crestini ca o imitatie a celei a lui Zagreus,
Osiris sau Attis” (Boulanger, 1992). Sunt diferente esentiale
intre aceste morti, ,,cu toate ci, aparent, telul este acelasi
pentru crestin si se uneasci, prin botez, cu Hristos, pentru
orfic si devini Dionysos...” (ibidem, 155). O primi dife-
rentd este aceea cd Zagreus al orficilor nu este, asemenea
i Iisus, o victimi voluntari : ,Dionysos nu se oferd ca
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mantuitor. .. pentru cd oamenii nu existd inaintea «patimilor»
sale” (Sorel, 1998, p. 95). In schimb, lisus a consimiit,

pentru a inféptui telul de mantuire al périnteltii sdu, 53 fie
asemenea omului pdmantesc, sd imbrace carnea pacatoasd,
si pliteascd tribut picatului, cu toate ci el nu era intinat
de vreunul, sd indure ceea ce e hdrizit tuturor oamenilor ~
moartea - §i aceasta in cel mai ruginos chip (Boulanger,
1992, p. 85).

Intr-adevir, mai tarziu, oamenii au avut griji si reinvie
pacatul, insd Iisus a demonstrat un fapt uluitor: picatul
omenesc, chiar §i cel originar, poate f1 Invins.

Diferente esentiale existd si in modul cum este con-
ceput sufletul in cele doud religii. Raynal Sorel surprinde
bine acest fapt atunci cind scrie ¢i , teologia paulind afirma
cd sufletul omenesc nu este divin, in sens orfic, adicd
platonician ca termen, ci este sediul harului, habitaclul
inspiratiei Jui Dumnezeu” (Sorel, 1998, p. 153). Apropierea
intre , teologia platonici” si revelatia crestini a incercat-o,
printre al{ii, si Marcilio Ficino'. ;

Altfel spus, orfismul pune accentul in mod special pe
nemurirea sufletului’, iar crestinismul pe prezenta haruiui

1. In Theologia platonica de immortalitate animorum, incercand si
apropie orfismul de crestinism, Marcilio Ficino il va cita pe
Orfeu imediat dupi Hermes Trismegistul. In viziunea autorului
italian, Orfeu anunti ideea cregtind a cunoasterii lui Dumnezeu
prin atributele Creatiel,

. Iatd, in acest sens, un fragment edificator din lucrarea lui Raynal
Sorel (1998): ,Omul are un sufiet nemuritor [subl. n.], dar

2
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divin. In ambele situatii insd, sufletul este nemuritor si
capabil si reinvie dupi moarte’.

9.6. Orfeu in arta crestina

Am amintit padnd acum prezenta unor elemente orfice in
arta crestind. Ea a determinat un adevirat joc al interpre-
tarilor posibile. A dorit crestinisinul arta orficd ? S-a insinuat
aceasta subversiv in catacombe ? Poate fi vorba despre un
autentic orfism in reprezentirile crestinismului timpuriu ?
Oare aceastd artd a lui Orfeu are, in cele din urmai, vreo
semniﬁca;ie in scegariul crestin? Rispunsurile oferite au
fost diverse si doar de putine ori complementare. De cele mai
multe ori, ele nu ficeau decat sd exprime atitudinile diferite

pénd la contrarietate ale diferitilor exegeti ai cregtimismului.
2

originea sa este maculatd de o patd divind. Pata cere salvarea
prin purificare, iar nemurirea impune asimilarea cu divinul.
Aceasti dubli tensiune, esentd a «antropologiei» orfice, isi giseste
solutia intr-o ascezd a cérei ‘prac{icare zilnicd permite accesul la
ultima treapid a initierii in mistere instituitd de Orfeu” (p. 111).
1. Ideea invierii sufletului este prezentd atit in orfism, cét si in
crestinism. In mitologia orfici existi variante ale mitului Iui
Dionysos Zagreus in care tinarul zeu ucis de Titani este reinviar
fie de zeita Demetra, fie de alte zeite. Raynal Sorel (1998) este
convins de faptul ci apologetii crestini cunosteau destul de bine
episodul orfic al reinvierii zeului asasinat. L-au tdinuit insi cu
aleasi iscusintd, tocmai pentru a marca §i mai bine noutatea
crestinismului, , Autorii crestini s-au abtinut si rdspindeasci
versiupea conform cdreta pruncul Dionysos a revenit la viatd
pentru a nu trebui sd spund ci acesta ar fi putut «reinvia».” (p. 86}
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Arthur Weigall (2003) pledeazi pentru o anumiti con-
tinuitate a spiritului orfic in crestinismul timpuriu, iar argu-
mentele sale pot fi regésite cu usurinti in mai multe pagini
ale cirtii. Motivul a retinut insi atentia si altor autori.
André Boulanger (1992) este doar unul dintre ei. in opinia
lui, simpla prezenti pe un sarcofag din permadd cres-
tinismului timpuriu a figurii lui Orfeu poate spune foarte
multe despre mentalitdtile sociale ale timpului : una este s&
cumperi un asemenea sarcofag stiind ci el nu deranjeazi cu
nimic convengiile si bunele maniere ale timpului §i alta este
sa-1 pictezi liber (fdrd sd fii constrans de nimeni) pe Orfeu
in catacombe, acolo unde pand si ultima vietuitoare respird
aerul crestinismului. Or, eroul cultului orfic pictat in cata-
combe nu apare sub nici un chip crestinat. Dimpotrivi, €l
poartd un vegmant frigian §i mantie de cantéref din titers.
Am putea crede, la limitd, cd acei oameni {ineau cu orice
chip ,ca in picturile lor sd fie recunoscut eroul pagan”
(Boulanger, 1992, p. 145). Acest ,erou pigan” apare sub
aceeasi ipostazd in toate frescele catacombelor din primele
patru secole ale crestinismului.

Pe de altd parte, stelele funerare din Muzeul Central din
Azena si de la Muzeul din Constantinopol pastreazd aceleasi
figuratii ale Iui Orfeu. El apare cu ,0 bonetd frigiand pe
cap, cu torsul dezgolit, cu picioarele infasurate in faldurile
unei mantii” (ibidem, p. 140). Totusi, stela funerard din
Constantinopol are gravati la baza ei o cruce. Ea poate 1
insZ si o interventie cresting tirzie,

incepand cu secolul af IV-lea d.Hr., va dispirea din
Occident figura orficd a cintiretului din fiterd. , Aceastd

eliminare treptat? se datoreazi, evident, zelului invitagilor
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crestini ce isi dau silinta s& rupd orice legiturd cu paga-
nismul”. ({bidem, p. 142) Magicianul muzicii va fi schimbat
cu figura Bunului Pastor, motiv prin excelentd biblic. lahve
si lisus sunt deseori reprezentati sub chipul unui cioban, iar
animalele orfice vor fi inlocuite cu oile crestine. in mentalul
social se impune imaginea cu totul aparte a ,pastorului
cantand din syrinx cdruia, mai apoi, ii va lua locul Hristos
cu nimbul de aur, in strilucirea slavei sale ceresti, sau
David cintand din harfa” (ibidem).

In concluzie, anumite imagini si reprezentiri orfice supra-
vietuiesc incontestabil si astdzi in arta crestind, fiind insi
resemnificate, travestite in haind noua si, din aceastd cauzi,
mai greu de recungscut la prima vedere. Prezenta lor devine
un argument cat se poate de serios pentru cercetfirile stiin-
tifice ale fenomenului religios referitoare la unitatea si
puterea de creatie specifice lui homo religiosus din preis-
torie i pand ‘astiizi. Privite doar cu »ochelarii de cal” ai
bigotului sau ai zelotuiui, aceste fascinante motive de creati-
vitate universald sunt inferioare sau superioare, bune sau
rele, crestine sau pagane, adeviarate sau false, demonice sau
méntuitoare. In schimb, pentru orice om educat, ele pot da
seamd doar impreund de ceea ce astdzi Joseph Mitsuo
Kitagawa numeste ,,unitatea spiritului uman” si, in fond, a
tuturor religiilor umanititii de ieri gi de azi.
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9.7. Supravietuiri ale orfismului f
in mentalul social actual

Asemenea altor ritualuri, credinte si practici simbolice,
orfismul continud s&-1 provoace si astdzi pe omul modern.
Alungat din sfera diurnd a cotidianului, ¢l supravietuieste.la
nivelul inconstientului {(individual/social), al viselor si fante-
ziilor pe care nici o realitate {post)modern sau tehnologica
nu au reusit si le extirpe din mentalul omului modern.

Cred cd doar la un asemenea nivel mai putem discuta
acum despre actualitatea orfismului. Nu negdm totusi po-
sibilitatea descoperirii si pastrarii cu sfinfenie a unor texte
si ritnaluri orfice de ctre anumiti specialisti ai sacrului din
secolul XXI. Nu avem 1Insd argumente serioase pentru a
sustine o astfel de supozitie.

De aceea am preluat ideea lut M. Eliade referitoare la
prezenja camuflatd la nivelul imaginarnlui social:a unor
motive necrestine. Interesandu-ne aici de orfism, ne-am
oprit asupra a doud dintre ipostazele sale moderne.

9.7.1. Stilul orfic in picturd

In perioada moderni, o neasteptati transformare a cunoscut-o
orfismul, care a trecut de la ansamblul de ritualuri practicate
la inceputuri la subzistenta in diferite forme mentale si
culturale. Una dintre ele este cea picturald.

in 1912, Apoliinaire aplica termenul orfism picturii
intitulate Les fenétres a lui Robert Delaunay. Nuangele
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culorilor acestui tablou simbolizau armoniile unei muzici
imaginare, ce deschidea spre , glasul luminii”. Era in joc o
creatie speciald, care spargea toate canoanele picturii cubiste.
Neputand fi taxatd intr-un fel sau altul, arta lui Delaunay a
fost numita ,,orficd”. Sorel (1998) afirmi ci ,,«orfismul» lui
Apollinaire este cu siguranti un epifenomen care inte-
reseazd istoria esteticii. Totusi, alegand acest cuvant pentru
a desemna © transgresiune (aici, a practicii picturale),
Apollinaire regidsea suflul originar al orfismului” (p. 156).

9.7.2. Mantuirea prin orfici

Am adaptat aici tislul unei celebre cdrti a lui Léon Bloy
tocmai pentru a nuanta cea de-a doua ipostazd modernd a
orfismului, prezentati de Mircea Eliade in nuvela n curte
la Dionis. ,

Stravechiul mit orfic al iubirii neobisnuite dintre Orfeu
si Euridice se regdseste acum camuflat in mitologia desacra-
lizatd din Bucurestiul anilor "20. Numai ci, de aceast3
datd, varianta clasicd este rdsturnatd, inversatd. Euridice
este cea care-l cautd la nesfarsit pe Orfeu, ratidcit si de
nerecunoscut chiar de el insusi. Orfeul modern este camufiat
intr-un poet amnezic, stdpanit total de duhul poeziel méntui-
toare. Poezia nu mai este acum un simplu instrument de
cunoastere metafizicd, nici micar o tehnicd misticd de
apropiere de Dumnezeu, ci singura cale de salvare care
ne-amairamas : ,,Am incercat tot : religie, morala, profetisin,
revolugie, stiinid, tehnologie. Am incercat, pe rand sau
impreund, toate aceste metode, §i nici una n-a reusit”
(Eliade, 1991, p. 195).
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Or, crearea adevdratului om prin muzici si poezie trebuie
sd inceapd nu cu spiritele cdrturaresti si elevate, ci cu
oamenii ,,de foarte jos... care petrec noaptea in gradini si
restaurante” (ibidem, p. 209). Aici isi va trili exilul Euridice,
ascunsd sub chipul unei fermecitoare si melancolice can-
tirete de mahala. Ea nu face decat sd ducd la bun sfarsit -
doringa lui Orfeu de a trezi spiritul omenirii prin muzica $1
poezia sa. Cei doi se vor intalni i se vor recunoaste Intr-un
alt univers imaginar, care pentru oamenii obisnuiti apartine
doar mortii.

Nu stim insd dacd in Hadesul postmodern, cammuflat sub
jocurile cotidianului din proza lui Eliade, Orfeu a respectat
interdicgia privirii in urmé. Altfel spus, nu ar fi imposibil
ca cele doud personaje ale mitului si raticeascd la nesfarsit
in lumea noastra crestind, cdutandu-se reciproc si alegandu-ne
pe noi pentru a-si juca in travesti aceastd drama a destinului. ..

Aceste ipostaze mithraiste si orfice ale aculturatiei paga-
nism/crestinism dau seama3 intr-o bund mésuri de fascinanta
si misterioasa creativitate a spiritului religios, dar si de
provocatoarea supravieguire in timp si istorie a spiritualitdtii
religioase. Aceastd stranie si nelinistitoare idee pare sd se
actualizeze la nesfarsit prin misterul vietii fiecdruia dintre
noi. Numai asa stravechii zei pdgani se vor elibera din
ruinele templelor distruse si din altarele pangérite, devenind,
in sfarsit, cu adeviirat nemuritori.

In concluzie, tema antropologici a aculturaiei se dovedeste
astizi deosebit de actuald. Intalnirea clasici a crestinismului
cu pigénismul este doar o ipostazd a ei. Alte ipostaze ale
acestul compiex si fascinant fenomen vor putea fi regisite
(s1) in cuprinsul marilor curente antropologice.



PARrTEA A II-A

Marile curente antropologice






1. Evolutionismul

1.1. Aspecte generale

Asa cum ardta foarte bine Gabriel Troc (2006), evolutionismul

este primul cugent prin care antropologia se va defini ca
stiingd sociald in a doua jumditate a secolului al XIX-lea,
reprezentind momentul autonomizarii discursului antropo-
logic ca discurs distinct, ce are un obiect precis: ,omul
primitiv” &1 societatea sa (p. 234).

Trebuie precizat inca de la inceput ¢4 ideea de evolutie a
societdtii a apdrut inaintea paradigmei evolutiei biologice.
De exemplu, Huminigtii secoluiui al XVIII-lea - Turgot in
Les progres de ['esprit humain, Condorcet in Esquisse d’un
tableau historique des progres de [’esprir humain - isi
anuntau public credinfa in ,.luminile” ratiunii §i in progresul
infinit al speciei umane.

inci de la aparitia ei, in secolul al XIX-lea, antropologia
s-a situat pe o pozitie evolutionistd, datoritd influentei mai
multor factori:

a) Occidentul tehnologic era considerat ., superior”. Rezultd
de aici progresul stiintific si tehnic infinit §i ideea de
superioritate a civilizatiei occidentale.
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b) Datele emografice bogate. Incepind cu secoiele XVI-X VI,
nu se mai putea crede in figura ,bunului salbatic” ce
tria in stare naturatd. S-au impus arunci ideile privind
unicitatea ,,genului” si a istoriei umane.

c) Antropologia era ganditd ca fenomen al expansiunii colo-
niale a Occidentului. Evolutionismul ,a apérut caoideo-
logie justificatoare a colonizirii” (Géraud, Leservoisier,
Pottier, 2001, p. 118), in sensul ¢ popoarele coloniale
nu mai erau in afara istoriei, ci in interiorul ei.

1.2. Fondatori ai evolutionismului
antropologic : Lewis Henry Morgan
si Edward Burnett Tylor

Varsta de aur a evolutionismului antropologic este marcati
de activitatea s1 scrierile a doi mari fondatori ai antro-
pologiei : americanul Lewis Henry Morgan si englezul
Edward Burnett Tylor.

Lewis Henry Morgan (1818-1881) este considerar un
intemeietor al antropologiei si un precursor al etnografiei
moderne. Este autorn] unei monografli asupra irochezilor
(1851}, avand §i preocupiri pentru studiul parentalitigii. in
cercetarea sa, Morgan a pus accenml pe studiul termi-
nologic, intelegind cd acesta functioneaza ca un sistem. De
asemenea, a fdcut distinctia {ntre sistemele descriprive si
cele clasificatoare, inaintdnd ideea evolutionistd potrivit
cdreia semnificatia datelor observate intr-o societate actualé
se intrevid doar intr-o perspectivi globald z lumii. In
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lucrarea sa fundamentald, Ancient Society (1877), Morgan
afirmi ci societatea umani cunoaste trei stadii : silbiticia,
barbaria si civilizatia.

Edward Burnett Tylor a fost primul profesor care a
predat antropologia culturald la Universitatea Oxford. El a
folosit pentru prima datd termenul anthropology pentru a
desemna disciplina francezi numita etnologie. De asemenea,
profesorul englez a propus formula evolutionista animism-
-politeism-monoteism, insd a creditat §i ideea difuzionistd a
~imprumuturilor culturale”. Printre temele predilecte de
cercetare ale lui Tylor, mentiondm jocurile in vechile culturi,
precum si legdturile dintre resedinta postmaritald, descen-
denti si obiceiuti. Inspirandu-se din modelul oferit de
scrierile lul Darwin privind evolutia speciilor, Tylor a sustinut
ideea evolutiei seriale a vechilor culturi spre progres §i
civilizatie, seriind in 1871 lucrarea Primitive culture, in
care considera cd animismul este forma elementard a religiel,
existand ,ortunde este o credinid in suflet, stafii, demoni,
draci, zei sau categorii similare de fenomene” (Mihu, 2002,
p. 50). .
Un alt ganditor care poate i considerat fondator al
antropologiei este J.E. Frazer. Plecand de la tezele lui Tylor,
el a devenit un evolutionist convins, propunand ecuatia
culturald : magie-religie-stiingd. in opinia lui Frazer, una
dintre consecintele acestei ecuatii ar fi faptul ci civilizatia
modernd este net superioard celorlalte tipuri istorice de
civilizatie. Temele principale abordate in celebra sa lucrare
Creanga de aur (1898-1935, in 13 volume) sunt: .tote-
mismul, exogamia, magia, regele divin §i tabuul.
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1.3. Neoevolutionismul clasic
si contemporan

fncepénd cu mijlocul anilor *50, istoricismul-si evolutio-
nismul au fost dezavuate. Pierderea prestigiului de care se
bucurau s-a datorat, printre altele, si inceperii procesului
de decolonizare. In SUA insi, ca o continuare a traditiei.
s-a conturat orientarea neoevolutionismului, prin opera unor
autori precum Julien Steward si Leslie White. Steward, fost
discipol al lui Kroeber, a fost cel care a fondat ecologia
culturald, fiind interesat in mod special de influenta condi-
tiilor materiale asupra culturii. In acest sens, Steward consi-
derd cd un sistem cultural este format dintr-un nucleu cultural
(cunostinte tehnice, diviziunea muncii, dispozitive socio-
culturale) si trdsdturi secundare (inovatii locale, elemente
de imprumut, determindri ale mediului specific). De ase-
menea, Steward afirmd ci evolutia se bazeaza pe cresterea
gradului de complexitate a modurilor de adaptare ecologici,
distingand in acest sens trei tipuri ecologice si tot atitea
linii de evolutie, rezultind un evolugionism multiliniar. In
centrul sdu se afld miezul cultural (cultural core), care
cuprinde ,,modelele sociale, politice si religioase ce pot fi
determinate empiric §i care nu constituie culturile in tota-
litatea lor” {Mihu, 2002, p. 76).

Leslie White a fost un sustinitor fidel al evolutionismului
secolului al XIX-lea (Morgan, Taylor, dar si Marx si Engels),
respingand relativismul cultural promovat de Boas, precum
st reductionismul biologic al lui Herbert Spencer. in replici,
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White propune o lege a evolutiei care chiar ii poartd numele.
Conform acesteia, gradul de evolutie culturald a unei socie-
tdgi depinde de cantitatea de energie disponibild pentru
fiecare individ in parte. Prin aceastd tezi, precum si prin
faptul ca sustine ideea potrivit careia simbolul este cheia
descifrdrii comportamentelor umane §i a culturii in genere,
White se situeazd in randul materialistilor culturali si al
culturologilor.

Tot in randul materialistilor culturali se plaseaza si evolu-
{ionistii contemporani. 11 amintim in acest sens pe Richard
Dawkins, cu tezele sale despre existenta evolutiei univer-
sale in absenta oricdrui plan divin. Ochiul uman, un
exemplu preferat dg Dawkins (1987, apud Barbour, 2006,
pp. 150-153), este departe de a fi un organ perfect. E] este

»cablat ir}vers ”, in sensul cid nervii ies din retind pe partea
opusd cristalinului, necesitdnd un orificiu de iesire si
blocand astfel trecerea luminii (,,punctul mort”). Nici un
proiectant avizat nu l-ar fi realizat astfel, insd modificirile
evolutive trebuie sd porneascd infotdeauna de la ceea ce
este disponibil si s3 imbunititfeasci acel ceva, chiar daci
rezultatul nu va corespunde cu necesitate celui mai eficient
proiect.

intr-o primi instantd, argumentele biologului american
par convingdtoare. Numai ci un virtual inginer divin al
ochiului uman ar putea lucra dupd un alt plan deciat cel
inteligibil mingii umane. La fel si realitatea durerii §i a
suferintei, care sunt inegal, nedemocratic si ,,nedrept” distri-
buite in lume, pot fi intelese intr-un plan spiritual subtil,
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inaccesibil stiintei experimentale si mentalitdtii agnostice,
atee sau materialiste. S v

Invocand doar argumentul , ADN-ului Supfavie‘guitor” v
din exemplul cu ghepardul si gazela nu-poti intelege miste-
rele creatiei divine (Dawkins, 1987, apud Barbour, 2006,
p. 151), ci functionezi in cadrele inguste de tip neoevolu-
tionist bine sintetizate in expresia ,,Daca stiinta nu deséoperé
un scop In univers, atunci chiar nu exista un scop in univers”
(ibidem).

In concluzie, versiunile clasice si cele actuale ale darwi-
nismului sunt combinatii de idei §i teorii ce isi au ,,setul de
reguli” (Ioan Petru Culianu) in ,Biblia” evolugionismului :
Originea speciilor a lui Charles Darwin. Existd precedente
culturale ale acestei teorii pe care le vom avea in atentie in
cele ce urmeaza.

1.4. Evolutionismul darwinist.
Argumente, contraargumente, falsuri
si criza teoriei lui Charles Darwin

Teoria transformismului a apdrut initial sub forma evolu-
tionismului $i a mutagionismulul. Primele idei evolutioniste
pot fi regasite la N. Cusanus, in sensul desfasurdrii, expli-
carii si manifestirii unui lucru. La Cusanus, evolutionismul
reprezenta realizarea a ceea ce existd deja in potentd, la
nivel virtual. De exemplu, ,linia” este evolutia punctului,
iar lumea este un Dumnezeu explicitat, manifestat. $i la
Leibniz gisim exprimarea unor teze evolutioniste, ganditorul
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german inielegdnd evolutia ca fiind realizarea potentelor
latente depozitate in fiinfa monadelor.

Intr-un sens mai apropiat timpului nostru, ideea de evolu-
tie apare in secolul al XVIII-lea. Naturalistul Maillet sus-
tinea cd viata organicd se poate modifica, poate lua orice
form#, adaptindu-se mediului. in timp ce Herder aplici
explicatiile evolutioniste la istoria omenirii, Goethe incearcd
si el, 1n anumite limite, sd pund planul biologic sub incidenta
determinatiilor evolutioniste.

La inceputul secolului al XIX-lea apare ideea transfor-
mismului, sub chipul unei teorii elaborate de Lamarck, in
lucrdrile Zoonomia (1794) si Filosofia zoologicd (1809).
Autorul ia In calqul, fard a accentua insi, influenta mediuiui
asupra organismului, asupra modificirii constitutiel acestuia
(mediul fiind considerat un factor al evolutiei), dar si zen-
dinta spre p)erfecjionare inerentd vietii insasi.

1.4.1. Charles Darwin §i selectia naturald.
Argumente §i contraargumente

Potrivit ui Charles Darwin, ideea selectiei naturale a fost
afirmatd pentru prima datd in filosofia greacd. Astfel,
Empedocle sustinea ideea conform cireia natura ar produce
la intdmplare ,organe” care incearcd sd trdiascd in sepa-
ratie : ochi, inimi, picioare, méini etc. Aceste organe rezisti
conditiilor de mediu doar combinidndu-se sub forma orga-
nismelor complexe. Natura gi-ar selecta, cu alte cuvinte, pro-
priile produse, eliminandu-le pe cele inapte de a supravietui.
Aceasti idee va fi argumentati stiingific si metodologic de
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Darwin in celebra sa lucrare Originea speciilor prin selectia

naturald. :

Chiar de la afirmarea sa, evolutionismul darwinist a
primit o serie de critici care au invocat mai multe tipuri de
contraargumente : ‘ o
a) Una dintre critici are in vedere faptul ¢d Darwin ar

transpune in domeniul naturii un procedeu specific .,selec-
tiei artificiale”. Insusi Darwin recunoaste c¢i a folosit
unele expresii metaforice care, sustine el, nu trebuie
intelese ad litteram (de exemplu, expresia afinitate elec-
tivd a elementelor). '

b) Un alt contraargument enuntat impotriva evolugionismuiui
darwinist este acela prin care se neagd faptul cd selectia
naturald ar produce insdsi variabilitatea vietii, a speciilor
si raselor. Totusi, Darwin aratd ci nu putem intelege
cauzele profunde ale variabilitdtii, pe care nu le putem
pune pe seama selectiet naturale, care este mai curand
un fenomen de suprafatd.

¢) A treia criticd adresatd evolutionismului darwinist este
legatd de ateismul acestei teorii. insi aceastd acuza este
desfiintatd chiar de Darwin atunci cand scrie despre
existenta unui Creator care ar fi insufletit anumite forme
biologice. $i, continud Darwin, Creatorul a imprimat
legile naturii, acestea facand cu putintd ulterior selectia
naturald (vezi Darwin, 1957, pp. 385-386).

In epoca actuald, ¢ bund parte dintre antropologi si
etnologi crediteaza in mod categoric ideea esecului teoriei
evolutionismului darwinist, ciruia i s-a fiacut o exhaustivd
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radiografie criticd. Astfel, s-a constatat cd in celebra lucrare
a lui Darwin existd 800 de fraze care incep cu sd asumdm,
sd presupunem. Deci teoria evolutionistd se pare ci a fost
génditd de Darwin mai mult ca o schitd filosoficad, nucao
certitudine stiintifici. In acest sens, intr-o scrisoare adre-
satd lui T.H. Huxley, Darwin insusi si-a numit teoria
»~BEvanghelia Dracului”. Oarecum ciudat este ci celebrul
evolutionist a suferit in ultimii 20 de ani ai vietii de o boald
misterioasd. Avea in permanentd insomnii, 0 oboseald exce-
sivad, dureri de cap si o anumitd stare de depresie, medicii
nereusind sd-i pund un diagnostic clar. De altfel, chiar
inainte de sfarsitul vietii, Darwin s-a reintors la Biblie si la
credintd. #

1.4.2. Dovezile evolutioniste si replicile
4
creationiste

Ca replicd la numeroasele critici aduse evolutionismului,
au fost totusi invocate si o serie de dovezi care sd argu-
menteze demersul acestei teorii. Una dintre aceste teze are
in atentie dovada anatomomorfologicd. Ea pune accentul
pe asemandrile dintre corpul wman §i mamifere, conchizdnd
cd primul s-ar trage din ultimele. intr-adevir, existi o
homologie (asemanare de structurd) intre aripile liliacului,
membrele anterioare ale focii si méainile omului, insid func-
tiile lor sunt cu totul diferite.

O alti dovada in favoarea evolutionismului este mdriuria
embriologicd (aseminarea embrionilor in primele faze de
dezvoltare), ce ar sta la baza tezei potrivit cireia omul,
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mamiferele si pestii au o origine comuni. Totusi, poate fi
usor demonstrati falsitatea acestei mérmm . orice em-
brion isi are originea in unirea a doué celvu'le‘ reprodu-
cdtoare care, fiecare in parte, are jumitate din numérui
cromozomilor. Forma embrionului este intr-adevir simi-
lard in primele faze ale dezvoltdrii, insd nu si celulele
embrionului. Niciodatd dintr-un embrion de ratd nu se va
dezvolta un leu sau un porc. Deci embrionii - departe de
a fi un argument al evolutiei - sunt mai curand dovada unui
plan divin. Fiecare embrion are inscris in el a priori datele
copilului care se va nagte : forma capului, culoarea pielii, a
parului si a ochilor, temperamentul etc. De altfel, acest
argument embriologic este contrazis categoric §i prin
diferentele fundamentale care existd in ceea ce priveste
numirul cromozomilor, structura celulard a omului si a
celorlalte mamifere etc.

A treia dovadd adusd in favoarea evolugiomismului a fost
cea a organelor rudimentare $i a fenomenelor de atavism.
Faptul cd omul are pér, vertebre codale, apendice vernicu-
lar, masele de minte, pavilion al urechii a fost considerat de
cétre evolutionisti o dovadi in favoarea originii sale ani-
malice. S-a afirmat chiar ci organismul uman este un ,,muzeu
ambulant al Antichitatii”. Darwin, de exemplu, sustinea ci
apendicele uman este un organ rudimentar, ,,fara folos, dar
care «cateodatd» cauzeazd moartea”. Astdzi, se stie insi
foarte bine cd apendicele nu este un accident al naturii, el
avind rolul de a proteja anumite organe de atacul cance-
rului. (Un mare procent dintre cei cirora le-a fost extirpat
apendicele au facut cancer la gira spindrii, piept si plamani.
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De asemenea, s-a dovedit faptul cd apendicele formeaza
anticorpi contra unor diversi virusi.)

Un alt organ considerat o relicva animalici inutild a fost
epifiza. Cercetirile recente au dovedit insi ci aceasta e o
~ glandd endocrini care inhiba dezvoltarea glandelor sexuale
si produce hormoni. De asemenea, s-a dovedit ci epifiza
are legdturd prin nervi cu retina. Prin urmare, se poate
afirma pe baze stiintifice cd trupul omenesc nu este construit
la intdmplare, iar fiecare parte constituie un element al unui
sistem functional foarte bine pus la punct. intreaga regie a
acestei creatii apartine, sustin creationistii, lui Dumnezeu.

Tot in sprijinul teoriei evolutioniste s-a adus si argu-
menitul genetic. Prn incrucisdri s-au obtinut noi variafii ale
speciilor, iar cercetdrile de geneticad modernd au dezvoltat
aceastd idee. Astfel, s-a constatat cd, de fapt, membrana
celulelor reprpducitoare ale speciei are o anumiti structuri
prin care se asigurd protectia fatd de spermatozoizii altor
specii. Daci teoria evolutiei ar fi adeviratd si vietuitoarele
ar proveni unele din altele, atunci nu ar mai trebui si existe
aceastd barierd genetici. in concluzie, incrucisirile dintre
specii nu sunt o dovadd a macroevolutiei (trecerea de la ¢
specie la alta), ci de microevolutie (obtinerea unor rase noi
in cadrul aceleiasi specii).

1.4.3. Dezavuarea marilor falsuri evolutioniste

Dincolo de rdsundtorul esec al acestor patru argumente,
evolutionismul a mai cunoscut in istorie si unele celebre
falsuri, inféptuite in special pentru a se susgine cu orice pret
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teoria lui Charles Darwin. Ele au reprezéntat, pentru un
anumit timp, victoria evolutionismului asupra realitiii’.

Unul dintre acestea este falsificarea cliseelor cu embrioni,
al celebrului dascdl al evolutiei Ernst Haéckel (1834-191 9).
In Istoria creatiunii - naturale {1868), autorul gerhian a
incercat sd dovedeascd faptul ci embrionii omului sunt
identici cu cei ai mamiferelor. Astfel, pe o pagind de hértie
a prezentat embrionii de om, cédine si maimutd, iar pe alta
embrionii de caine, gdind si broascd testoasd. De fapt,
Haeckel a tipdrit cele trei figuri cu acelasi cliseu. Trucul I-a
mérturisit unor colegi de breaslid abia inaintea mortil.

Un alt fals din istoria evolutionismului il aduce in atentie
pe celebrul Ramapithecus. ldeea existengel acestuia a fost
sustinutd tocmai pentru a se argumenta veriga lipsd a treceril
de la maimut la om. El a fost reconstituit pornindu-se doar
de la cativa dinti si cateva franturi de falcd. Dupd ceva timp,
s-a descoperit cd, de fapt, falca si dintii apartinean unor
cimpanzei din Africa.

Omul de Piltdown sau Eoanthropus (eos = ,zoride zi”,
anthropos = ,,om”) a fost botezat de Charles Dawson ,,omul
inceputului”. In 1912, savantul olandez descoperi intr-o
carierd de pietris o mandibula cu doud masele si o parte din
craniu. Falca pédrea de maimuid, iar miselele si cramul de
om. Imediat au fost declarate drept argumente veritabile ale

1. Dertalil 3i aminunte despre acestea pot fi regésite in mai multe
lucridri de specialitate. Am folosit in acest sens volumul semnat
de Henry M. Morris si Gary E. Parker (2000, pp. 225-240), iar
unele informatii le-am preluatr (critic) din cartea lui Cristian
Negureanu (f.a.).
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existentei omului-maimutd. Descoperirea falsului a avut loc
abia in 1953. S-a incercat atunci 0 noud metod& de testare
a fosilelor dupd cantitatea de fluor absorbitd de oase din
pamént. Scheletul omului din Piltdown nu avea pic de fluor
in el. Dintii au fost umpluyi in partea de jos pentru a fi
“deghizatd forma lor originari. Culoarea inchisi a oaselor
s-a datorat nu vechimii lor, ci tratdrii cu bicromat de potasiu.
Falca era a unei maimuge moarte de 50 de ani, iar craniul
era al unui simplu om.

Un alt fals il reprezintd celebrul Hespero Pithecus sau
Omul de Nebraska. Aceastd creaturd a fost reconstituitd de
cétre geologul Harold Cook 1n 1922, in urma descoperirii
unui banal dinte in statul Nebraska.  Antropologii evolu-
tionisti au vidzut ifl Hespero Pithecus marturia existentei
veritabilului om-maimutd avand o vechime de peste un
milion de ani. In 1927, o alti expeditie a mers la fata
locului pentru‘ gési si alte fosile ale acestei rase de oameni-
-mpaimutd. Cercetdtoril au dezgropat scheleml cdruia i1
apartinea dintele : era al unui porc sélbdtic.

in anul 1981, Eugéne Dubois, medic in armata olandezi
din Insulele Indoneziei, descoperd de-a lungul unui rau din
Java o bucatd din partea superioard a unui craniu. A apro-
ximat apoi capacitatea acestuia ca fiind de aproximativ 900
cm®, adicd 2/3 din capacitatea craniului omului modern.
Astfel si-a facut aparifia celebrul Om de Java. Mai tarziu,
el a fost numit Pithecantropus Erectus (pithecus = ,,maimufd”,
antropos = ,,om”, erectus = ,a sta drept”). Descoperirea
a fost expusd in 1895 in cadrul Congresului International de
Zoologie din Leyden. Atunci, pdrerile oamenilor de gtiingd
au fost impdrtite : sapte cercetdtori britanici au sustinut c3
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rdmdsitele apartin pur si simplu unui om ; zece germani au

considerat cd avem de-a face doar cu niste banale oase de

maimuts, iar oamenii de stiingd francezi, in numar de sapte,

au vdzut aici veriga lipsd a trecerii de la maimutd la om.

Abia inaintea mortii sale, Eugéne Dubois §i-a marturisit

falsul : oasele erau ale unui gibon, §i‘ nicidecum ale unui

exemplar de tranzitie. Savantul evolutionist poseda de vreo
30 de ani veritabile cranii omenesti descoperite in zona -EaVa,

pe care nu le-a facut insé cunoscute tocmai pentru a rfdméne

in picioare teoria sa despre Pithecantropus Erectus.

Un alt mutant considerat mult timp dovada evolutiei de
la maimutd la om a fost Omul de Heidelberg. El a apdrut
din imaginagia unor antropologi evolutionisti dupd o simpld
falcd gisitd in 1907 in albia raului Mauer din Germania.
Concluzia a fost formulatd imediat: avem de-a face cu o
mdrturie a trecerii de la animal la om. Mai tarziu, antro-
pologul Hadlicka a dezvaluit adevdrul: falca avea pur §i
simplu danturd umana.

In sférsit, un alt fals nu mai putin celebru a fost Omul de
Neanderthal. Dezgropatd in 1856 pe valea Neanderthal a
raului Dussel din Germania intr-o scobiturd a stancii de
calcar, aceastd relicvi a fost supranumitd argumentul ultim
al evolutionismului. Conformatia sa fizici s-ar fi pretat in
mod desdvarsit la ceea ce savantii evolutionisti asteptau de
la omul-maimutd. Datoritd conformatiei picioarelor, acesta
nu reugea sd mearga drept decdt cu mare greutate. Vechimea
relicvei a fost aproximatd la circa 25 000 de ani. Cu toate cd
au existat retineri incd din anul descoperirii, Omul de
Neanderthal a cunoscut totusi o glorie nemeritatd in istoria
evolutionismului. Abia mai térziu, intre 1939 i 1947, s-a
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demonstrat definitiv ¢i, in fond, neanderthalienii nu erau
jumitate maimute §i jumaéatate oameni, ci oameni in toatd
firea. Ei nu mergeau pur §i simplu din cauza deficientei de
vitamina D, fapt ce a dus la o malformatie a oaselor (rahi-
tism). La aceastd absentd se mai adaugi gi lipsa iodului din
alimente, in special pentru primii neanderthalieni, ce ar fi
provenit ,din tinuturile aspre din interiorul Europei...”
(Morris, Parker, 2000, p. 226). Dovada faptului ci in joc ar
fi anomalii ale {inuturilor europene este si diferenta pe care
o aveau neanderthalienii din Palestina. Ei nu aveau aceleasi
caracteristici ca semenii lor europeni, aviand un volum al
craniului putin mai mare decit media actuald gi ,,0 culturd,
arti si religie bing dezvoltate” (ibidem).

Astiizi, evolugionistii sunt intru totul de acord cu creatio-
nistii : neanderthalienii erau doar nigte oameni ai campiei,
care m{ difereau mai mult de tipurile actuale decét diferd
astazi o populatie de alta (ibidem).

Acestea sunt doar o parte dintre falsele ,verigi-lips&d”
demascate la timpul lor de biologii creationisti’. Cu toate
acestea, in spatiul cultural romanesc persista si astazi idei i
credinte de naturd exclusiv evolutionistd. Ele continui si
fie un obiect tabu al disciplinelor de licen §i chiar al unor
cursuri universitare. Faptul se explicd in primul rand prin
absenta surselor recente de informatie, dar §i prin persistenta
unor cligee si sloganuri materialiste specifice epocii comuniste.

1. Pentru detwalii, vezi Morris, Parker, 2000, pp. 225-240.
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Dezavuarea acestor idei g1 credinfe evolutioniste a facut
obiectul unui clar si convingdtor studiu, semnat de biofi-
zicianul Firmilian Gherasim si matematicianul Ion Viaduci
(2002). In mod firesc, cercetirile creationiste ar trebui
predate in scoala roméneascd aldturi de cele evolutioniste,
ldséndu-1 pe elevul informat si decidi, dar in cunostintd de
cauzi. Ceea ce se preda in general acum in invitiméntul
roméinesc cu privire la originea omului se poate rezuma
prin formula : , Esti liber s crezi in Dumnezeu, dar faptele
si lumea stiintifica sunt de partea evolutionismului ! ”, Formula
este nu mumai o imensd minciund - deseori alimentata de
comoditate §i ignorantd ~, dar si un imens pericol social.
Cu totul alta este situatia in tdrile civilizate, care n-au
cunoscut ,,binefacerile” totalitarismului comunist. De exem-
plu, un sondaj GALLUP din 14 noiembrie 1992 referitor la
problema originii omului prezenta urmitoarea structurd a
opiniilor publice: 47% dintre subiecti acceptau crearea
divind a omului (deci perspectiva creationistd) ; 40% adop-
tau punctul de vedere centrist (calea de mijoc), conform
cdruia omul s-a dezvoltat de-a lungul a milioane de ani din
specii mai putin avansate de viatd, dar Dumnezeu a facut cu
putintd intregul proces (ca si creatia lumii, de altfel); in
sfargit, doar 9% dintre americani mai erau convinsi de
veridicitatea punctului de vedere clasic, darwinist. Inte-
resant este faptul cd, dintre cei 9%, 4% sunt femei, iar 4%
afro-americani (vezi numdrul din Washingron Times din
14 noiembrie 1992). 53 % din populatia feminind a SUA are
convingeri creationiste ; la fel, 53% dintre americanii de
culoare. In functie de criteriul nivelului de pregatire, putem
constata c3, dintre cei cu studii superioare, 54 % adoptd
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punctul de vedere centrist. De asemenea, aceastd cale de
mijloc, care incearcd si impace evolutionismul clasic cu
creationismul, este impartasitd de 50 % dintre americanii cu
venituri ridicate (peste 50 000 de dolari pe an).

Oricum, este limpede, credinta in Dumnezeu se cifreaza
in America la cca 90% . Aceste sondaje realizate de impe-
cabila organizatie GALLUP pot fi corelate cu altele. Din

" totalul populatiei americane, 40% merge siptimanal la un
ldcas de rugdciune. Fapt remarcabil : de la 1930 incoace,
cifra a rdmas constantd. (Nemoianu, 1997, p. 177)

In concluzie, controversele centrate pe motivul evolu-
tionism versus creagionism au avut un puternic impact social.
Mai mult decat atat, unele criterii evolutioniste au fost
aplicate vietii sociale cu scopul de a-i explica si justifica
evolutia. Idee’a de bazd era urmitoarea :

plecand de la o origine simpld, fiecare popor sau institutie
a devenit din ce In ce mai complexe, trecind prin mai
multe stadii de dezvoltare. Similitudinile cu evolutia spe-
ciilor naturale sunt mai mult decét evidente (Panea, 2000,
p. 52).

1.5. Evolutionismul social si cultural.
Criterii de analizi

Din spatiul consacrat exclusiv biologicului, evolutionismul
a fost cu timpul transferat in lumea sociald si culturald.
Initial s-a discutat despre existenta unui darwinism social,
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ce si-ar avea originea in Descendenta omului §i selectia
naturald. Astfel, in Principii de sociologie, .

Herbert Spencer propune un evolugionism ~mineral ”, ,bio-
logic” si ,social”, ce devine ulterior coloana vertebrald a
evolutionismului uniliniar, cultivat cu sérg de pozitivisti si
enciclopedisti (Vedinas, 2007, p. 38). h

In cartea amintita, Charles Darwin anunti deja primele
idei ale eugenismului de mai tarziu. Conform périntelui
fondator al evolutionismului, cei ce nu pot evita sdrdcia ar
trebui sd renunge la cdsdtorie. De ce? Pentru ci saricia lor
antreneazd un rdu §i mai mare: nepdsarea in familie. La
limitd, ar trebui si crefim toate conditiile ca indivizii infe-
riori si nu aibi nici o sansi in a-i inlocui pe cei superiori
(in acest caz, termenii inferior si superior au Intelesuri pur
sociale). Cu timpul, aceastd convingere darwinistd a fost
preluatd de catre Invatafi remarcabili, precum Georges Vacher
de Lapouge si Gustave le Bon, Alexis Carrel si Charles
Richet.

Alexis Carrel, de exemplu, a fost unul dintre laureatii
Premiului Nobel. El solicita, pe urmele lui Darwin,
nevoia de a aprofunda inegalitdtile organice §i sociale
dintre oameni. Nu trebuie, spune el, sd ldsdm oamenii
mediocrl sd se inmulteascd nepermis, deoarece faptul
acesta ar duce la o degenerare ireversibild a speciei
umane. Ar trebui sd ciutdm copiii cu potentialurile cele
mai ridicate si sd le asigurim o dezvoltare completd,
desavarsitd. Ar rezulta de aici o veritabild aristocratie
nonereditard. Din punct de vedere social, ea s-ar intilni
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totusi mult mai frecvent in familiile bune decit in cele
sdrace, obisuite.
- Charles Richet a fost distins, la randul sdu, cu Premiul
Nobel pentru biologie si medicind. Urméand indeaproape
teoriile lui Darwin, el si-a facut deseori publicd nemultu-
mirea fati de sistemul social al timpului sau. Ii reprosa
acestuia faptul cd asigurd pentru copiii mediocri sanse
mult mai mari de reugitd. Altfel spus, 1i avantajeazi nejus-
tificat. Copiii unui milionar, de exemplu, pot fi slabi din
punct de vedere fizic, dezagreabili la infatisare si cu capa-
cititi intelectuale sub limiti. Totusi, datoriti conditiilor
deosebite asigurate de familie, ei vor sfarsi prin a avea in
viatd o mentalitate de invingitor. In mod normal, ei ar
trebui sd fi fost primele victime ale selectiei naturale §i
sociale.

Tot de lastextele lui Charles Darwin se revendicd si
discipline precum sociobiologia si etologia evolutivd. Prima
dintre ele a fost intemeiatd de profesorul Edward Wilson,
de la Universitatea Harvard. Ea reprezintd studiul sistematic
al bazei biclogice proprii comportamentului social. Aceastd
stiingd de granitd invocd motive precum cel al genelor
homosexualitiyii, care s-ar transmite de la o generatie la
alta. Faptul ca atare are consecinte sociale si culturale cu
totul deosebite, asupra cdrora vom reveni. Etologia evo-
lutivd ar putea fi definitd, pe scurt, drept stiinfa com-
portamentului uman §i animal. Printre reprezentantii sii cei
mai cunoscufi se numiri Konrad Lorenz, Karl von Frisch
si Nikolas Tinbergen. Toti trei sustin existenta unui carac-
ter inndscut propriuv compeortamentului. Dincolo de acesta,
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ar exista §i anumite ritualuri prezente in lumea animali
siumand, In virtutea carora speciile se prot,éjeazé reciproc?.

Dincolo de dceste stiinte de granitd create pe baza scrie- ‘
rilor darwiniste, existd astdzi si un evo’upomsm propmu,
Jumii sociale si culturale. Intrebarea esentiald continuti in

toate variantele acestui tip de evolutionism este urmatoarea: .

care ar fi de fapt criteriul in virtutea ciruia putem accepta
in societate si culturd existenta unei evolutii ? Raspunsurile
sunt diferite.

Astfel, Prancis Galton® pune la baza evolutiei sociale si
culturale existenta geniului. In lucrarea sa Geniul ereditar,

1. Se evitd astfel uciderea adversarului din aceeasi specie pe motiv
ci ar fi pusd in pericol populatia geneticd. Lupul, de exemplu,
are anumite semne rituale de supunere In virtutea cérora nu este
atacat de semenii sdi. La rédndul siu, cainele polar practicd
ritualul execugiei in gol a adversarului, miméand pur i simplu
sfasierea acestuia.

2. Francis Galion (1822-1911) a fost unul dintre apropiaii lui Darwin.
impre.unﬁ cu fiul cel mai mare al acestuia, Leonard Darwin,
Galton infiinteazd Societatea de Educatie Eugenicd. Convingerile
sale eugeniste au fost publicate pentru prima datd in revista
Biometrica (1901), iar apoi In revisia Eugenica (1909). Galton a
avul preocupdri de matematicd §i statisticd, a inventat metoda
identificarii indivizilor cu ajutorul amprentelor digitale si a inifiat
folosirea pe scard sociald a hirtilor meteorologice. Cu toate
acestea, numele sau a rdmas in istoria evolutionismului ca fiind
legat de institutionalizarea practicilor eugenice. Ce este insi
eugenia 7 Pe scurt, aceasta reprezinta stiinta imbundidtirii raselor
si populatiilor umane prin controlul reproducerii. In injelegerea
vietii sociale, Francis Galton pleaci de la existenta unei constante
numite valoare civicd. Ea are maretia gi importanta unor variabile
somatometrice : Indlfimea si greutatea corporald. Aceastd valoare
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el propune un model de analizd comparativi a raselor umane
in functie de numirul oamenilor de geniu existenti la un
milion de locuitori. Am putea constata astfel cd atenienii
din epoca lui Pericle erau cu doud grade mai sus pe scara

civicd se regiseste in cuprinsul oricéirei societagi. In funcgie de
‘ea se delimiteaz absolut toate categoriile sociale. Galton afirma
ca, dacd ne-am imagina societatea sub forma unel piramide,
atunci ar trebui sd recunoastem existenia la baza acesteia a
siracilor §i a celor prost platiti, a criminalilor §i a marginalilor.
Mijlocul piramidei sociale ar fi format din muncitori calificagi gi
din micii comercianti. In sfarsit, in varfual piramidei s-ar situa
functionarii superiori §i specialistii. Pani aici, nimic deosebit.
Numai ci, in viziunea lui Francis Galton, aceastd valoare sociald
intemeiard pe ven® se preia si se transmite gene{ic Prin urmare,
copiii ndscuti in familii sdrace nu ar avea nici o sansd de reusitd
in viata. Solutia logici ar fi, in opinia lui Galton, impiedicarea
reproducerii celor siraci, dar si a nebunilor, debililor mintali. a
criminalilor §i a celor stigmatizati. Invigimantul de stat, institugii
precum cantinele sdracilor si pensiile platite bétrdnilor nu ar
face, in ultima instantd, decat si incurajeze reproducerea indivi-
zilor cu valoare geneticd inferioard. Aceastd teorie 2 lui Francis
Galton a avut ecouri sociale surprinzidtoare. Astfel, Societatea
pentru Educatie Eugenicd (infiingatd la Londra in 1880) avea
drept scop ,.stimularea fecunditatii de calitate bund si micsorarea
ratei natalitdfii celor inferiori”. George Adami, vicecancelarul
Universitagii din Liverpool, propunea ca, la varsta de 18 ani
fiecdrei persoane si i se aplice un test genetic. Fizicul i inteligenta
de cea mai buni calitate s-ar fi incadrat in categoria Al. In SUA,
ecourile eugenismului de tip galtonian au fost si ele foarte mari.
incepand cu 1905, in universititile americane s-au predat cursuri
de eugenie. In 1914, de exemplu, existau 44 de asemenea cursuri.
In anii *60 s-a constatat o disolugie a miscirii engenice predatii in
mediile universitare. Recent, ea a revenit in actualitate.
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sociald decat englezii! Acestia s-ar fi situat insi mult mai
bine in raport cu africanii s.a.m.d. Ideea Jui Galton a fost
preluatd si comentat in fel si chip. S-a insistat astfel asupra
conditiei sociale in functie de care gerﬁilé,ar putea fi cunos-
cute. Pe de altd parte, s-a avut in atentie, prin C. Wissler,
modelul sau patternul pe care un geniu anume l-ar face
posibil (de exemplu, patternul de tip imperial pus in joc,
printre altii, de Napoleon Bonaparte). Un alt fapt deosebit
ce a re;inut atentia evolutionistilor culturali a fost si
inegala distributie a geniilor in istorie §i in spatiile sociale.
S-a constatat ¢d ar exista in timp o distributie perfect
nedemocratici a acestora: geniile se concentreazd mai
curdnd in anumite epoci istorice si doar in unele regiumni.
De ce ? Leslie White oferd un posibil raspuns. Culturile in
linii mari riman neschimbate, iar in societate ele nu cresc
intr-un ritm uniform. Existd mai curdnd o schimbare pe
termen lung, lentd, urmatd apoi de o crestere puternicd,
viguroasd, motivatd de aparitia unor inventii (metalurgia,
alfabetul, motorul cu aburi, calculatorul etc.). Mai mult, ca
sd apard un geniu, ar fi necesard §i o anumiti sintezd de
elemente culturale. Astfel, un Newton in neolitic ar fi
absolut de negéandit, pentru simplul motiv ¢d o acumulare
culturald lipsea cu desdvarsire pe atunci. White formuleaza
in acest sens o lege a sintezel treptate, prin care explicd
aparitia geniilor in istorie. Ea presupune o acumulare cul-
turald treptatd, periodicd, dar si o sintonie a creatiei cul-
turale.
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Ideea geniului ca un criteriu al evolutiei a fost reluatd in
"discursul eugenic de tip pozitiv'. Conform acestuia, noi,
modernii, ar trebui si favorizim stiintific reproducerea
‘constantd a unor indivizi cu patrimoniu genetic superior.
Ideea a fost luatd in serios, printre altii, si de americanul
Muller, laureat al Premiului Nobel pentru descoperirea
mutagenezei artificiale, in 1927. El a solicitat crearea unei
bdnci de spermi pentru toti laureatii Premiului Nobel.
Primind celebrul trofeu, acestia trebuiau si livreze absolut
gratuit o anpumitd cantitate din pregiosul lor lichid seminal.
Femeile doritoare Quteau fi inseminate artificial cu ,,sperma
geniald”, obtinandu-se astfel progenituri de exceptie. Intr-o
sutd de ani, credea Muller, vom avea de-a face cu o prezenti
extraordinard a geniilor in societate. Astdzi, in mod evident,
asemenea idel sunt total neconvingitoare.

Un alt criteriu in raport cu care antropologii ar putea
cuantifica existenta ideii de evolutie in societate si culturd
are in atentie sistermul tehnologic. Promotorul sdu a fost

1. Existd in literatura de specialitate si un eugenism de tip negativ.
El vizeazd indepdrtarea de la reproducere a oamenilor cu gene
nefavorabile. In cazul cand intr-o familie de acest tip ar fi fost
totugi conceput un copil, avortul putea fi admis far# nici o
retinere. Situatia se repetd si astdzi in cazul unor boli genetice
deosebit de grave. De exemplu, Trisomia 21 (mongoloismul)
prezintd un pericol deosebit de gray, prin faptul cf este decelabild
la copil. Cataracta congenitald presupune, la rndul ei, abtinerea
parintilor de a da nagtere unor copii, deoarece acestia ar- fi
destinati unei orbiri iminente.
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Leslie White. El a mers pand intr-acolo incat a definit istoria -
tuturor civilizatiilor in raport cu dezvoltarea tehnologica si
cu energia sociali pe care aceasta o poate mobiliza. Autorul
propune chiar si o ecuafie evolutionistd a culturii; E X T
= C, unde C reprezintd gradul dezvoltarii culturale a unuj
sistem social, £ defineste energia mobilizatd pe parcursul
unui an, iar T este eficienta mijloacelor folosite pentru
utilizarea energiei respective. in concluzie, intreaga uma-
nitate ar fi evoluat de la primul tip de energie (cea umani)
pénd la formele cele mai rafinate ale energiilor contem-
porane luate din naturd.

Un al treilea criteriu de analizd a evolutiei sociale si
culturale ar fi, in opinia lui Gordon Childe, surplusul eco-
nomic. Aldtari de el, cu un rol absolut secundar, ar figura
si timpul liber. Gordon Childe analizeazd societatea prin
simpla succesiune a trei mari revolutii: neoliticd, urband
si, In sfarsit, industriald. In toate trei ar exista o relatie
evidentd intre surplus si evolugie. Asadar surplusul eco-
nomic determinat de eficienta tehnologici a momentului ar
face cu putintd evolutia. Cu cdr surplusul este mai mic, cu
atat munca pentru subzistentd este mai mare i respectiva
societate este situatd mai jos pe scara evolugiei. La limita,
surplusul presupune consacrarea intregii munci doar sub-
zistentei. Faptul ar fi prezent, in opinia unora, in comu-
nitdtile traditionale vechi, unde se triia la nivelul minim de
subzistenta.

Alti antropologi, dimpotrivd, sunt convingi cd, in ciuda
mediului ostil, membrii comunititilor traditionale nu con-
sacrau mai mult de 12-19 ore sdptdmanal producerii hranei.
Sunt aici in joc doar tipuri de filosofie economicd. Prima
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dintre ele se numeste eficienfa muncii si este intemeiatd pe
reducerea timpuiui de munci si cresterea timpului acordat
relaxdrii. Cealaltd are in centru ideea de eficientd a
pdmanrului, care duce in ultima instantd la surplus, sinu la
cresterea timpului liber. Doar aceasta din urma s-a dovedit
in masurd sd provoace evolutia sociald. Odatd cu cresterea
supraprodusului, respectiva comunitate se inscrie pe celebra
scard a evolugiei sociale. Ea poate continua atunci cand
societatea opteazd pentru economiile de capitalizare sau,
dimpotrivi, poate stagna cand sistemul se blocheazi intr-un
model totalitar, care genereaza aparifia subeconomiilor redistri-
butive (formula i apartine sociologului roman Ilie Badescu ~
vezi Bdadescu, Dunggciu, Baltasiu, 1997, pp. 122-148).
Actiunea negativd a economiilor redistributive sfarseste prin
a anula supraprodusul §i a zidArnici acumularea. In istorie,
subeconomiile redistributive au avut o prezen{d constantd.
Ele au numit ﬁe'comer@ul de speculd (bignita), fie capita-
lismul de Inceput etc.

in sfarsit, al patrulea criteriu de analizi a evolutiei ar fi
acumularea §i maximizarea capitalului Ia nivel social. El a
fost propus de Ilie Bidescu si poate fi regisit inclusiv in
societatea romaneascd actualf. Industria turismului, de
exemplu, ar putea fi foarte eficientd intr-o tard dacd am lua
in considerare nivelul de dezvoltare al capitalului. Insd ea nu
poate si dea seami in nici un caz de gradul de civilizatie al
acelei tiri. Capitalul va fi investit gi reinvestit in beneficiul
personal sau in interesul de grup al proprietarilor. Se con-
tureazi astfel existenta unei crize la nivelul societdtii occi-
dentale intre filosofia economica ce pune in joc o proportie
a muncii si capitalului ce rezultd, pe de o parte, din
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postindustrialismul crganicist si, pe de alt parte, din orga-
nizarea sociald, politicd si culturald foarte eterogend, dar
situatd In afara oligarhiilor de tip democratic. , ‘

in toate aceste situaii s-ar impune, in viziunea lui Ilie
Badescu, o regandire si o restructurare a ideii clasice de
progres si evolutie in societate. Progresul n-ar mal trebui
gandit ca o simpla linie continud de trecere de la inferior la
superior, de la simplu la complex. Apar noi legi ale pro-
gresului social. M.D. Sahlins §i E.L. Service, in Evolufie si
culturd (1960), formuleazd una dintre legile evolutiei: cu
cit este mai specializatd o formd culturald, politicd sau
economici intr-un anumit stadiu de evolutie, cu atat este
mai mic potentialul ei de a trece la stadiul urmdtor. Aceiasi
autori prezintd si legea intreruperii filogenetice a progre-
sului §i a deplasdrii spagiale a liniei evolutive. Pentru a fi
inteleasd, aceastd lege trebuie ilustratd cu exemple istorice.
Astfel, Anglia ajunsé la un anumit nivel al dezvoltarii indus-
triale s-a oprit din progresul ei, acesta deplasindu-se spatial
spre Germania. Aga se explicd faptul cd aceasta din urma a
devenit mai eficienti din punct de vedere industrial tocmai
datoritd , meritelor imprumutului”. Grecia, la randul ei, s-a
dezvoltat cultural pani la un stadic anume, apoi progresul
s-a orientat brusc spre Roma Anticd, atingénd nivele absolut
remarcabile de eficacitate si specializare. Exemplele pot fi
mai multe, dacd ludm in considerare si relatiile contem-
porane ale Occidentului european cu SUA si cu alte state
ale lumii.

in concluzie, la ora actuald, evolutionismul inspirat din
scrierile parintilor fondatori (in frunte cu Charles Darwin)
se afld intr-o veritabilZ crizd. Teoria creationistd sau ces
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mixtd, care Imbind evolutia cu prezenta lui Dumnezeu in
lume, au o prizd sociald tot mai mare. Cu toate acestea,
‘antropologia sociali si culturald mai pastreazid legi si modele,
practici si teorii de inspiratie clasic-evolutionista. Ele con-
tinud sa fie convingdtoare pentru mintile modelate irever-
sibil de fantasmele progresului economic §i ale evolutiei
‘tehnice, creatoare.

Interesul scolii evolutioniste este, prin urmare, esential-
mente istoric. Este vorba de intelectualii evolutionisti,
care, prin curiozitatea §i inteligenta lor, au pus bazele
disciplinei §i care, prin intrebirile for fundamentale, isi
vor fi incitat elevii in a aduna- din ce in ce mai multe
materiale. (Delitge, 2007, p. 58)

Prezenta acestor idei gi materiale se regaseste, in versiuni
mai mult sau mpi putin diferite, si in cuprinsul altei mari
scoli antropologice : mutationismiud.



2. Mutationismul

2.1. Mutationismul in biologie

Teoria mutationismului a fost propusd de Hugo de Vries in
scrieri precum Teoria mutagiilor (1901), Specii, varietdti si
geneza lor prin mutatii (1906). Dacd evolutionismul se
intemeia pe continuitatea transformdrii speciilor, mutatio-
nismul accentueazi conceptul de discontinuitate. Transfor-
mirile esentiale ale vietii s-ar efectua brusc, prin ,,mutagii”.

Primul care a formulat ideea mutafionismului a fost
Louis Dolco, cel care publica in 1893 un studiu despre
Legile evolutiei. Conform acestuia, evolutia vietii este ire-
versibild gi limitatd, iar mutatiile dau dintr-odatd specii
diferite, ce raman constante pand la o noud mutatie (ideea
va fi corelatd cu descoperirile iui Mendel asupra eredititii).
Materialul empiric pe care De Vries si-a intemeiat argu-
mentarea 1l constituie planta oenothera lamarckiana, o specie
cu o capacitate mutationald exceptionald. Cercetdtorul a
urmadrit cultura acestei plante timp de 15 ani inainte de a-gi
publica teoria. De Vries a generalizat rezultatele refe-
ritoare la aceastd specie asupra tuturor celorlalte. Prin
salturi, planta s-a modificat, ddnd nastere unor specii noi.
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Acestea s-au produs brusc, faréd faze intermediare. Spéciﬂe
noi sunt constante chiar din momentul aparigiei lor. Cu
timpul, ideea mutationistd a fost transpusd §i in stiintele
socioumane.

‘2.2. Mutationismul in stiintele socioumane

Ideea mutatiilor, a evolutiei prin salturi va dezavua semni-
ficativ teza progresului infinit si a evolutiei continue. in
domeniul stiintelor socioumane, ideea evolutiei prin salturi
a fdcut de asemenea o impresionanti cariers.

Astfel, Karl Poppgr, in Mizeria istoricismului, respinge
ideea conform céreia progresul stiintific din domeniul uma-
nist ar avea un caracter cumulativ si ireversibil, In domeniul
spiritului, etapa noud nu este neapdrat superioard celei
vechi. Acest mod de a gandi era specific paradigmei cultu-
rale prezente in Buropa Centrali si de Vest din 1600 pand in
1945. Astdzi, ea nu mai este valabild, fiind criticatd de-a
lungul timpului de autori precum Thomas Kuhn, Paul -
Feyerabend, Hans Peter Duerr, loan Petru Culianu si
Mircea Eliade. ’

in Structura revolutiilor stiintifice (1962), Thomas Kuhn
va substitui ideea de evolugie cu cea deé revolugie. Revolutia
nu face decét sd inlocuiascd o paradigma cu alta. Revolutia
existd, dar numai in interiorul paradigmei. Oare noua para-
digmai este superioari celeilalte 7 Nu, ea este pur si simplu
incomensurabild. De exemplu, conceptia fizicd a lui Aristote]
nu este superioari, dar nici inferioard celei newtoniene. Ea
este doar diferitd. Manualul de fizica este cel care ne
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prezintd faptele dintr-o perspectivd evolutivd, in viziunea
unui progres rational, cumulatiy. In realitate, lucrurile nu
stau deloc asa : existd ofdifei'engﬁ intre contextul descope--
ririi (in care accentul care pe irational si intuitie) si contextul '
argumentdrii (in care efectul de ragionalitate este aplicat |
post facto). In concluzie, manualul trideazi misterul si

inefabilul unei descoperiri, urmand un canon cuminte, banal
si adesea stereotip.

Paul Feyerabend, In celebra lucrare Asupra metodei,
duce la limitd ideea paradigmelor incomensurabile a lui
Thomas Kuhn. Prin urmare, progresul continuu, evolutiv
este atat de rar prezent in stiintele umane, incat, pentru a-i
admite existen{a, trebuie sd recurgem la ideea de maxima
generalitate conform céreia ,,merge orice”. Pentru a argu-
menta o idee poyl apela la orice: la vechile mituri, la
domeniul prejudecdtilor moderne, la elucubratiile expertilor,
la fantezia nebunilor. ,,Stiinta de azi poate deveni fabula de
maine, iar mitul cel mai ridicol poate in cele din urmé si
devind cea mai solidd piesi a stiintei.” (Feyerabend, 1978,
p. 52, apud Culianu, 2002, p. 155) Altfel spus, ,.un mit
indian, un ritual voodoo, o sedinii de magie din Florenta,
in secolul al XVI-lea, un oracol la populatia joruba, toate
acestea sd fie explorate” (ibidem, p. 156).

Ideea progresului continuu §i a evolutiel cumulative au
fost dezavuate si de Mircea Eliade. De exemplu, scrie
Eliade, chimia nu apare din alchimie, asa cum se striduiesc
si argumenteze manualele de scoalZ. Cele doud paradigme
sunt distincte si incomensurabile. Acest exemplu argumen-
teazd o idee mal timpurie a savantului romén, prezent? in
Cosmologie §i alchimie babiloniand : ,,istoria vietil mentale
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a omenirii, departe de a insemna o neconienita evolutie, e
strabatutd si de un ritm al degradarii si al mortii intuitiilor
fundamentale” (Eliade, 1937, p. 18, gpud Culianu, 2002,
p. 158).

In antropologia germand, Hans Peter Duerr va fi cel
care va ilustra convingitor ideea mutatiilor sau a para-
digmelor incomensurabile. Urmaéandu-1 pe Eliade, autorul
german a studiat din interior mentalul social al vanatorilor
nord-americani. El apare cu totuidiferit fatd de ,,melancolia
agricultorilor” i fatd de ,depersonalizarea™ misticilor
cosmici. ‘

Dincolo de aceste aplicatii, teoria mutationisti a cunos-
cut o insolitd versiune gratie ilustrérii sale in mitologia
modernd a omului#perfect. A mutantului, cu alte cuvinte.

2.3. Motivul antropoiogic
al omului-mutant

In Iucrarea The nature of Living Things, savantii americani.
Brooke Worth si Robert Enders considerau ci, sub o influentd
incd misterioas#, gruparea umand a genelor poate cunoaste
o mutatie spectaculoasi, rezultdnd o noud rasi umand, dotatd
cu puteri intelectuale superioare. De exemplu, copiii-minune
isi pilerd de obicei calitdtile odatdi cu trecerea la varsta
adulti. In urma acestei spectaculoase mutatii, realitatea
s-ar putea schimba: copiii pot deveni adulti-minune, cu o
capacitate intelectuald de 30 de ori mai mare decat a unui
om normal bine dotat. Stresul, maladiile psithomotorii si
cancerul nu-i vor mai putea marca semnificativ. Odatd cu
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aceastd posibilitate pusd in discutie de autorii americani se
reactiveazd si mitul antropologic al omului-mutant. Con-
form cercetarilor, el se intemeiazi si pe influenta speciald
pe care urmatorii factori o pot avea asupra omului actual

- tehnicile mentale ; A

- produsele chimice care activeazd memoria, reducind
efortul la 0; '

- noua teorie a informatiei ;

- exploziile atomice. Acestea au efecte dezastruoase in
99% dintre cazuri. Este insé cu putintd ca in 1% dintre
situatii actiunea radioactivitdtii atomice sd ducd la apa-
ritia unor exemplare umane absolut geniale.

De aici incepe jocul speculatiilor. Asemenea mmtanii ar
putea sd stdpaneascad timpul si spatiul §i sd situeze o ope-
ratiune intelectuald dincolo de infinit. Daci astizi ar exista
asemenea exemplare umane, atunci ele ar fi prea inteligente
pentru a nu se ascunde. Altfel, ar risca sd provoace nein-
telegeri si invidie, ostilitate si amenintdri. Ar trebui si-si
asume si riscurile exilului.

Unii dintre cei mai renumiti savanti au fost cititi in
aceastd cheie mutationistd. De exemplu, matematicianul
Leonhard Euler (1707-1782) putea sd recite, imediat dupd
ce Invdtase si citeascd, toate cdrtile care-i treceau prin fata
ochilor. De asemenea, Euler cunostea foarte bine discipline
extrem de diverse, gdsind idei matematice revolutionare,
inclusiv in textele lui Vergiliu.

Mitul omului-mutant apare foarte clar si interesant inter-
pretat i in anumite nuvele fantastice ale tui Mircea Eliade.
Una dintre ele este Tinerete fird bdtrdnete, in care autorul
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pune in scend motivul mutantului prin personajul sau Dominic
Matei. Lovit de trisnet chiar in crestetul capului si ars in
mare masurd, Dominic Matei revine la viatd miraculos;
dobandind capacitdfi fizice si mai ales intelectuale cu totul
deosebite. '

Interesant este cd Mircea Eliade insusi nu-si considera
nuvela o simpla fictiune, sustinind ci ea s-ar intemeia pe
anumite cazuri reale. Insi toate acestea, scrie Eliade, se cer
intelese in spiritul taoismului sau in cel al filosofiei vedanta
din India. Conform acestora, contrariile, dacd sunt privite
dintr-o perspectivd mai inaltd, se anuleazi. in absolut,
binele si raul isi pierd sensul, iar fiinta coincide cu nefiinta.
Or, in orizontul aces?i gandiri, rdzboaiele atomice trebuie,
dacd nu justificate, cel pugin acceptate. Existd, din acest
punct de vedere, un straniu optimism, conform caruia catastro-
fele nucleare ale viitorului au un sens: mutatia speciei
umane §i aparé[fa supraomuliul .

Distrugerea popoarelor si civilizagiilor, transformarea
unei mari parti a planetei In pustiu pot fi imensul pret pe
care-l vom pléti pentru a termina cu trecutul si a fora
viitoarea aparitie a supraomului. O cantitate enormi de
electricitate — descidrcatd in céteva ore sau minute - ,va
putea modifica structura psihomentald a lui somo sapiens™.
Cum pretul pentru noua structura psihomentald a lui zomo
sapiens este enorm (si nu meritd platit!), ar fi de dorit ca
saltu]l antropologic sd se producd pe o alti cale.

Frecventa mutatiilor genetice ar putea fi o asemenea
cale. In acest sens, P. Luth vedea omul viitorului apirand in
sute de ani. Portretul-robot al acestuia ar fi urmitorul : fata
mici, ascutitd, de obicei si chelie, ochi mici, batranicios,
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cu simtul mirosului atenuat si afectivitate redusi. La randul
lor, E. Lott si A. Wercinski considerd ¢ 0 noud specie
umani ar putea si apari in urmitorii 40 000 de ani. Charles
Darwin insugi era mai sceptic, stabilind termenul aparitiei
unei noi mutatii la nivelul speciei umane 1a 1 000 000 de .
ani.

Aceastd justificatd rezervd a majoritdgii oamenilor de
stiingi este motivat si de necesitatea existentei unor conditii
absolut esentiale pentru noul model uman :

- necesitatea apariiel unui numar important de mutatii
genetice ;

- situatia privilegiatd in care genele care au suferit mutatii
speciale si fie in masurd s& fie transmise urmasilor fard
a fi ,marcate” de genele normale.

Prin urmare, un asemenea grup uman ar trebui sa tralasci
izolat, iar indivizil normali n-ar mai putea supraviefui. Or,
o noud mutatie cum a fost cea de la 48 1a 46 de cromozomi
este putin probabil si se mai repete, cu atit mai mult cu cat
cdsdtoriile intre rudele apropiate sunt astdzi interzise in cea
mai mare parte a lumii. Distantele sunt anulate, iar indivizii
deosebiti din punct de vedere genetic nu mai sunt acum
eliminati.

Asadar, omul actual ar mai putea avea aceastd infifisare
milioane de ani de-acum inainte. Cu toate acestea, noile
tehnici de manipulare a materialului genetic uman au readus
in discutie posibilittile aparitiei omului-mutant. Una dintre
ele este clonarea. in esentd, aceasta se bazeazd pe inter-
ventia umand in cadrul reproducerii asexuate. Daci inter-
venim in privinta unui ovul fecundat care incepe si se
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divida, despirtind celulele in doud grupuri, rezulti doi
gemeni asemdnitori. La limitd, speculeazd unii autori, am
putea fabrica astfel copii fidele ale geniilor.

Ideea este insd falsd. Nu stim ce se intdmpld la nivel de
embrion si dacd nu va rezulta cumva o cloni mediocri !
Experimentele (ne)oficiale duc la esecuri, pentru cd mole-
‘culele de ADN suferd transformdri si pentru cd nu este
suficient sd operezi doar asupra nucleului. Acesta nu poarti
intreaga informarie genetici. In speranta reusitei in incer-
carea de creare a unui mutant wman, se incearcid astizi
clondri intre animale care sd producd, prin inginerie genetica,
specii care n-au mai tréit pe pamint (de exemplu, celulele
unui cadavru de mampt bine congelat transplantate in ovule
fecundate de elefant indian).

Abia in 1997 s-a pumt ajunge la rezultate concrete, atunci
cind ADN-ul a putut fi cionat, adicd multiplicat in serii de
indivizi identici din punct de vedere genetic. S-au clonat
doud oi, Dolly si Polly, ambele animale rezultand in urma
unei combinatii intre ADN-ul animal si cel uman, astfel
incit s-a obtinut o oaie producdtoare de lapte matern uman.
ins# acest succes al ingineriei genetice a fost sanctionat in
mod solidar de citre bisericile din intreaga lume. Astfel,
crestinii au declarat ¢i vor exclude din comunitatea mistica
a Bisericii, adici de la impirtdsania cu Hristos, pe toti cei
ce ar duce mai departe experimentul clondrii, incercand si
cloneze oameni in scopuri neacceptate de etica si morala
crestind.

in concluzie, teoria antropologici a mutationismului
incearcé si explice in variantd antievolutionisti multe dintre
realitdtile lumii contemporane. Mai mult, ea este invocatd
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si in scenariile fictionale ale credrii unui nou model uman,
superior celui vechi din toate punctele de vedere. Tot ca o
criticd a modelului uman evolutionist a aprut $i un alt mare
curent antropologic : difuzionismul. ' 4



3. Difuzionismul

Acest curent antropologic a apdrut la sfarsitul secolului
al XIX-lea si s-a dorit a fi o criticd a evolutionismului.
Ambele orientdri aveau in comun recunoasterea unor rrdg-
sdturi comune ale societdtilor si culturilor. Diferenta este ci
evolutionistii le purnjeau pe seama legilor evolutiei specifice
societitilor ajunse la acelasi stadiu de dezvoltare, iar difu-
zionistii le explicau prin ,imprumuturi” si -, difuziune”
culturald, ,pornind de la un numér limitat de «focare
culturale»” (GEraud, Leservoisier, Pottier, 2001, p. 127).
Aceste ,aril culturale unice” au permis o cercetare difu-
zionistd de tip ideografic, adicd una care si pund accentul
pe unicitatea §i individualitatea cazurilor studiate.

O expresie clasicd a difuzionismului o reprezintd gcoala
de limbd germand. Vom avea in atentie citeva elemente care
ilustreazi in mod semnificativ specificul acestei gcoli.

3.1. Difuzionismul german
Aceastd orientare este reprezentatd de profesorii si cerce-

titorii care au dovedit cd au diverse pasiuni §i interese
stilntifice strict individualizate. Astfel, E. Ratzel s-a interesat
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in mod special de distributia geograficd a unor elemente
tehnice (modul de fabricare a arcurilor si sdgetilor in Africa),
in timp ce G. Gerland a cercetat cu predilectie fenomenul
difuziunii si pe cel al migratiilor. De asemenea, Leo Frobenius
a dezvoltat teoria ,,cercurilor culturale” si a formulat ,.ipo-
teza influentelor mediteraneene asupra civilizatiilor afri-
cane” (Géraud, Leservoisier, Pottier, 2001, p. 128), iar
Wilhelm Schmidt a fost preocupat in mod special de geneza
wideii de Dumnezeu”. Printre autorii mai importanti ai
difuzionismului german ii mai putem aminti de asemenea
pe Fritz Graebner, W. Koppers si Paul Schebesta.

Tezele fundamentale ale scolii difuzioniste de limba
germand ar putea fi sintetizate astfel . s-a dezavuat motivul
societdtilor anistorice §i s-a argumentat importanfa con-
tactelor dintre culturi; s-a privilegiat in mod excesiv isto-
ricismul si superficialitatea unor analogii si interpretari.

O altd expresie clasicd a difuzionismului antropologic
este cea britanica.

3.2, Difuzionismul britanic

Prin G. Elliot-Smith, curentul difuzionist a cunoscut in
Anglia o expresie de limitd. Este vorba despre hiperdifu-
zionism. Acesta sustinea ci vechiul Egipt este leagdnul tuturor
civilizatiilor. Astfel, sustindtorii difuzionismului din spatiul
britanic considerau ci aparitia civilizatiel ,nu s-a putut
produce decat o datd in istoria omenirii, §i anume acum
4 000 de ani, datoritd condititior extrem de favorabile create
de peridiocitatea cresterii apelor Nilului” (Géraud, Leservoisier,
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Pottier, 2001). Evident, astizi o asemenea interpretare este
cu totul depégitd. Cu toate acestea, in istoria antropologiei ea
are o0 importantd specialf. Aceasta se cere inteleasa in contextul
istoric, cultural si social specific perioadei respective.

3.3. Difuzionismul american

Printre reprezentantii de seamdé ai acestei orientari ii putem
aminti pe F. Boas, R. Lowie, G. Wissler, A.C. Kroeber,
E. Sapir si M.J. Herskovits. Acestia au sustinut, in general,
faptul cd fenomenele de imprumut si difuziune depind in
mare misurd de datele societdtilor receptoare. Toti acesti
autori au definit In mod convingitor si notiunile de etnie si
trasdrurd culturald. Astfel, Herskovits a elaborat conceptul
de aculturatie, iar Wissler a formulat un alt concept funda-
mental al difufionismului american: aria cronologicd. La
randul sdu, Sapir este considerat primul care a lansat ideea
de ,,serie culturald”. Aceste notiuni si concepte vor face
carieri in cadrul altei abordiri clasice a difuzionismului :
cea francezi.

3.4. Difuzionismul francez

Unul dintre reprezentantii cei mai de seamd ai acestuia,
Georges Montandon, a elaborat teoria ologenezei culturale.
Conform acesteia, aparitia fenomenului cultural are la bazd
cltiva germeni elementari ce se desfac apoi in ramuri cultu-
rale. Ele pot fi, la rAndul lor, ramuri culturale intarziate
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(,.primitive™) sau ramuri culturale crescute fard lzmzra
(,,culturi occindentaloide™).

Difuzionismul, spre deosebire de evolupomsm pune
accentul pe fenomenul imprumutului in culturd, fenomen
ce existd datoritd unui ;focar de culturd” saua unui ,,centru -
de difuziune”. O expresie elaboratd a cunoscut si prin autori
cum ar fi Robert Lowie si Alfred Kroeber. Ambii considerau
cé preluarea imprumutului ce caracterizeaza difuzionismul

* se petrece prin trierea §i retinerea de citre cultura receptoare
doar a elementelor adaptabile. Astfel, ritmul difuziunii
culturale depinde de caracteristicile populatiei (marime,
grad de omogenitate, organizare institutionald), de densita-
tea relatiilor interpersonale, de controlul social §i de spe-
cificul raporturilor de putere. Toate impreuna fac obiectul
unor modele de analizd antropologici.

3.5. Modelele de analizid antropologica
a difuzionismului

Un prim model de analizd antropologica a difuzionismului
este cel exponential. Potrivit acestuia, ritmul difuziunii unei
informatii intr-o populatie numeroasd si omogend este pro-
portional cu numdrul de persoane deja informate. Alt model
de analizd este cel logistic. Acesta afirma ci rirmul difuziunii
unel informatii intr-o populatie omogend de dimensiuni
reduse este proportional atar cu numdrul persoanelor infor-
mate, cdt si cu numdrul persoanelor recepioare. Al treilea
model este cel similar distributiei statistice normale. El
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considerd ca rizmul difuziunii depinde de diferenta dintre
numdrul persoanelor informate §i a celor neinformate.

Aceste trel modele de analizé a difuzionismului se aplici

~ populatiilor omogene, insi in realitate avem de-a face cu
- populatii neomogene. De aceea in practicd s-a aplicat mai
mult 0 combinatie a celor trei modele de analizi, rezultdnd
modelele compozite. In acest ultim caz se ia in seamsi
stratificarea sociald, cercetandu-se, de exemplu, difuziunea
modei plecind mai intdi de la categoria superioard ierarhic,
analizandu-se apoi difuziunea in cadrul celorlalte categorii.

Modelele probabiliste de analizd antropologici iau in
calcul inovayiile in raport cu doud elemente : 1. rezistenfa
la schimbare s12. Fmbabilizatea contactelor dintre indivizi/
unitdti sociale, in functie de aria geografici de raspandire a
unei inovatii, respectiv in functie de distanta dintre centru
si celelalte unitdyi sociale.

In ceea cd priveste modelele comparative, acestea pun
accentul pe receptivitatea faid de un bun social (de exempiu,
invatdmantul universitar), in raport cu gradul sau de dispo-
nibilitate si posibilitatile de acces ale persoanelor interesate.

Dincolo de aceste aspecte tehnice specifice modelelor
de analizi antropologicd, ilustrdm curentul clasic al difu-
zionismului cu un reprezentant al acestuia, austriacul Wilthelm
Schmidt.
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3.6. Wilhelm Schmidt - reprezentant
al difuzionismului antropologic

Preotul Wilhelm Schmidt s-a impus in lumea culturald cu
Iucrarea clasicd Der Ursprung der Gottesidee (1935).
Schmidt pleacd de la teoria lui Andrew Lang privind exis-
tenta unor ,Mari Zei” la populatiile cele mai primitive.
Autorul austriac s-a oprit asupra culturii australiene, sur-
prinzand aici ideea credintei intr-un Mare Zeu in cele mai
vechi straturi culturale. AplicAnd conceptul de Kulturkreis
a lui Fritz Graebner, Schmidt a surprins existenfa mal
multor nivele istorice care au preluat si (re)semnificat tra-
ditia primordiala. In acest sens, el a incercat si reconstituie
acea religie primordiald plecind de la originile reprezentate
de triburile sud-est australiene, de triburile nord-asiatice si
de cele nord-americane.

In cuprinsul acestor comunititi, Schmidt a sesizat care
este motivul existentei unui Mare Zeu, etern, omnisciént,
locuind in tinuturile siderale. Schmidt considera ci acest
Mare Zeu ar fi fost descoperit printr-o cdutare logicd,
ragionald a cauzei ultime. Aspectele irationale ale sacrului
(tremendum, fascinans, majestas) erau intelese drept , dege-
nerdri” ulterioare ale religiei unice, primordiale. Gandind
astfel, antropologul austriac a ignorat aspectul irational si
infailibil al intdlnirii omului cu sacrul, asa cum apare el de
exemplu in opera lui Rudolf Otto.

Ideea marelui zeu va fi reiuatd si resemnificatd in timp
de cétre alfi etnologi si antropelogi. Astfel, K. Th. Preuss o
va reinterpreta sub forma unei faze preanimiste din care ar
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fi derivat magia §i credinta in marii zei. La randul siu,
R.H. Turnwald considera ci la popoarele de péastori exista
credinta in marii zei, iar theriomismul (sau sacralizarea
animalelor) este specificd ,culturilor culesului”. De ase-
menea, Thurnwald mai sustinea ca totemismul este specific
‘culturilor de vanitori, in timp ce animismul este prezent in
societdtile primilor agricultori.

ES

Astdzi, curentul clasic al difuzionismului cunoaste expre-
sii noi, (postymoderne. In contextul actual al modernizarii,
ele numesc ,fluxul global de informatii si idei” (Pribac,
2004, p. 83). ,Mpzica americand, cinematografia, tele-
viziunea si elemente de soffware american (internet) sunt
omniprezente pe Glob.” (ibidem) De aici rezultd si iposta-
zele noi ale difuzionismului: internetul, spatiile virtuale
(cyberspace), icybersocietatea, mcdonaldizarea etc. (vezi
Pribac, 2004, pp. 82-88). .

Aceste teme ale difuzionismului cultural vor fi reluate/
reinterpretate si de cdtre alti specialisti in antropologia
sociald si culturald. O parte dintre ei ilustreaza un alt mare
curent antropologic : structuralismul.



4. Structuralismul

4.1. Structuralismul britanic

Printre cei mai reprezentativi autori ai structuralismului
britanic i mentiondm pe A.R. Radcliffe-Brown si Kaspar
Bronislaw Malinowski.

A.R. Radcliffe-Brown (1881-1955), antropolog englez
licentiat la Cambridge, a fost influentat de scrierile lui
Emile Durkheim. A studiat cu predilectie relatiile de rudenie,
efectuand o serie de cercetiri in Australia, considerand de
altfel cd antropologul trebuie si cerceteze societatea si
cultura nu doar din birou, ci si prin cercetdri de teren.

Din 1937 si pand in 1946 a predat la Oxford si a {inut
lectii 1a Chicago si in alte universititi de pe glob. Este
considerat unul dintre cei mai mari antropologi culturali
pe care i-a avut Marea Britanie. (Mihu, 2002, p. 59)

Intre 1906 si 1908, A.R. Radcliffe-Brown a ficut dous
cildtorii in insulele Andaman, iar lucrarea ui de doctorat a
avut ca temd principald moravurile indigenilor de aici.
Dintre ideile principale promovate de A.R. Radcliffe-Brown,
putem mentiona :



MARILE CURENTE ANTROPOLOGICE 139

aspectele vietii sociale vor trebui clasificate nu dupi
specii (metoda istoricd), ci dupd tipuri (metoda struc-
turalistd) ;

modul in care elementele viefii sociale sunt aranjate
intre ele formeazd structura sociald ;

ansamblul tuturor rolurilor sociale formeazi organi-
zatiile ;

interactiunea dintre structura sociald (aspect ideatic) si
viata. sociald (aspect concret) face cu putintd conceptul
de functie

activitatea sociald are rolul de a mentine si reproduce
structura sociali.

#
Totusi, sistemul structural se poate schimba, iar socie-

tatea supravietuieste. intr-un studiu din 1941 consacrat sis-
temelor de rudelnie, A_R. Radcliffe-Brown isi expune teoria
structurald asupra societdtii. Astfel, temeiul socialului ar fi
reprezentat de familia elementard (bdrbat, femeie, copii).
Pornind de la aceastd familie elementard, ar fi posibile trei
tipuri de relatii sociale :

1.
2.

relatii de gradul I: parinte/copil, sot/sotie;

relatii de gradul Il legaturile dintre dou# familii ele-
mentare prin existenta unui individ comun (tatal tatdlui,
fratele mamei, sora sotiei etc.); v

relatii de gradul III: stabilite de fiul fratelui tatdlui §i
sotia fratelul mamei.

Potrivit lui A.R. Radcliffe-Brown, esential este sistemul

relatiilor diadice. Comportamentul unei perechi poate oferi
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mult mai multe date despre mentalitatea si obiceiurile unei

societiti decat orice altceva. Antropologul englez s-a remar-

catin antropologia sociald printr-un ,sistem clasificator” al

relatiilor de rudenie, care se intemeiazi pe principiul echi- ,
valentei intre frafi . V

dacd ma gisesc intr-o relatie de un anume tip fatd de un
individ, md consider in acelasi tip de relatie fata de fratele
sdu; la fel stau lucrurile fatd de o femeie si fatd de sora
acesteia. In acest fel, fratele tatilui este privit ca un fel de
tatd, iar fiil acestuia sunt considerati frati.

Idei fundamentale ale structuralismului britanic au fost
formulate si de Kaspar Branislaw Malinowski (1884-1942),
antropolog polonez ndscut la Cracovia intr-o familie de
intelectuali, licentiat in stiinte exacte, domeniu in care si-a
dat, de altfel, si doctoratul in 1908. A studiat psihologia la
Leipzig si economia la Londra.

Dupi ce s-a afirmat in antropologia culturala si a devenit
o personalitate de mare prestigiu, a tinut cursuri la Scoala
de Economie din Londra si la Yale in SUA. Este considerat
unu! dintre fondatorii antropologiei culturale stiintifice
(Mihu, 2002, p. 60).

in textele sale tarzii, Malinowski cerceteazi relatia directi
dintre nevoile de bazi ale organismului social gi cultural §i
raspunsurile institutionale oferite acestora (Mihu, 2002,
p. 61):
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Nevoile de bazd Raspunsurile directe

1. Nutritie 1. Comisariat

2. Reproductie 2. Cisétorie si familie

3. Confortul trupului 3. Locuintd si imbricdminte

4. Sigurantd 4. Protectie §i apérare

5. Relaxare 5. Sisteme de joaci si odihnd

6. Miscare 6. Activitdfi si sisteme de comunicatie
7. Crestere 7. Calificare si ucenicie

Dincolo de toate acestea, existd trei tipuri de nevoi
sociale pe care toate culturile trebuie si le realizeze intr-un
fel sau altul : a) nevoi biologice (alimentatia si procrearea) ;
b) nevoi instrumentale (legea si educatia); c) nevoi inte-
grative (religia si arta). Sarcina antropologului este si cer-
ceteze ,,modul in €are cultura indeplineste aceste nevoi ale
diverselor societdti si totodatd si deduci, acolo unde este
posibil, cum se mentin trdsaturile si fenomenele culturale”
(ibidem).

Alte teme predilecte in scrierile lui Malinowski sunt
ritualul kula (un tip de comert insular din Trobiand), con-
tactul cultural (exemplificat prin intdlnirea africanilor cu
misionarii crestini $i administratorii europeni), conceperea
societdii si a culturii ca totalitdti functionale ce pot fi
cunoscute (si) prin observatie participativd. Pozitia lui
Malinowski a fost taxatd drept holist—metbdologicé. »O
trasdturd culturald”, explicd el, ,,nu poate fi studiati izolat,
caci ceea ce 1i d& sens este relatia pe care ea o intretine cu
celelalte elemente constitutive ale ansamblului cultural ciruia
ii apartine” (Géraud, Leservoisier, Potter, 2001, p. 137).
Pagini importante din opera lui Malinowski sunt consacrate
analizeil fenomenului magic. Absolventul in psihologie de
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la Leipzig interpreta magia ca fiind un raspuns de consolare
dat unor nelinisti provocate de imperfectiunile sistemului-
social. in timp, opera sa a primit nUMEroase critici, mat
mult sau mai putin indreptitite. ‘

Una dintre criticile structuralismului britanic a fost formu— '
latd de G.P. Murdock, in Structura sociald (1949), care
dezavueazd ipotezele structurale ale lui A.R. Radcliffe-Brown,
considerandu-le , verbiaj erijat in relagie cauzald”. A consi-
dera idei precum ,echivalenta intre frati” sau ,.nevoia de
integrare sociald” ca fiind principii universale, neconditio-
nate de situatia sociald nu este suficient pentru a explica
diferentele culturale i deci acestea nu pot sta la baza unel
analize stiingifice, comparative intre culturi.

Un continuator al structuralismului britanic timpuriu a
fost E.E. Evans-Pritchard, care a efectuat mai multe cerce-
tiri de teren asupra culturilor din nordul Africii. Evans-
-Pritchard publicd in 1951 Antropologia sociald, lucrare in
care sintetizeazd principalele directii ale antropologiei din
deceniile 4 si 5 ale secolului XX. Din punct de vedere
metodic, teoria trebuie corelatd cu cercetarea de teren.
Punind accentul pe generalizare, E.E. Evans-Pritchard face
trecerea citre structuralismul modern.

4.2. Structuralismul francez

Marcel Mauss (1872-1950), licentiat in filosofie la Paris si
Bordeaux, este considerat unul dintre cel mai importanti
reprezentanti al structuralismutui francez. Fiind interesat in
mod special de socioantropologia fenomenului religios,
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Mauss a scris mai multe lucriri de referintd in domeniul

antropologiei : Eseu despre dar, Teoria generald a magiei

(in colaborare cu Henri Hubert), Eseu despre naturd si
* functia sacrificiului (in colaborare cu Henri Hubert), Manual

de etnografie etc. Mauss a incercat si-1 depdgeasci pe Emile
" Durkheim, explorand ceea ce se afld dincolo de obiec-
tivitatea constiintei colective - altfel spus, formele simple,
elementare ale mintii umane. Astfel, a analizat fenomene
sociale totale, cum sunt darul, magia si sacrificiul’.

Un alt antropolog reprezentativ pentru. structuralismul
francez este Claude Lévi-Strauss® (1908-1988), etnolog si
antropolog, director de studii la Ecole des Hautes Etudes si
profesor la Collége de France. Lévi-Strauss a intreprins o
serie de cercetiri*in America de Sud si Asia, imbinand in
cercetarea sa antropologia anglo-saxon#, sociologia fran-
cezd, filosofia, psihanaliza si lingvistica (mai exact, fono-
logia). Acestfapt poate fi exemplificat (si) cu tema clasici
a gandirii sidlbatice. Or, protagonistul ei, omul arhaic, nu
trebuie separat in manierd maniheistad de cel modern.

Astfel, nimic nu serveste si-l izoldm pe sdlbatic de omul
asa-zis civilizat. Ca s3-1 intelegem, trebuie mai degraba
si~i patrundem mintea. Aceastd ,gandire sdlbaticd” nu
este cea a unei umanitiy arhaice sau primitive, ci este,
dimpotrivi, ,gandirea in stare silbaticd”, distinctd de
gandirea cultivatd, domesticitd in vederea obtinerii unui

1. Pentru detalii, vezi N. Gavriluta, 1998, pp. 111-169, 185-195.

2. O analizi foarte clard si sinteticd a gandirii antropologice a lui
Claude Lévi-Strauss se regiseste in lucrarea lui Robert Deliége,
2008.



144 ANTROPOLOGIE SOCIALA $I CULTURALA

randament oarecare. Altfel spus, gratie societdtilor pri-
mitive, avem acces la o gandire purd, necoruptd. (Deliege,
2008, p. 112) : -

In cercetarea societitii, Lévi-Strauss aplici perspectiva
teoriei comunicatiel, prezentand trei forme de comunicatie,
care sunt in acelagi timp trei forme fundamentale de schimb :

1. regulile de rudenie (de exemplu, schimbul de femei intre
familii) (Deliege, 1996) ;

regulile economice (schimbul de bunuri si servicii) ;

3. regulile lingvistice (schimbul de mesaje).

3]

Dintre aceste trei reguli, prima va fi privilegiatd in mod
deosebit in cercetarea tui Claude Lévi-Strauss. Lucrarea sa
Structurile elementare ale rudeniei apare in acelagi timp cu cea
a lul G.P. Murdock (Structura sociald, 1949). Avem de-a
face cu douz modalit3ti simetrice de abordare a relatiilor de
rudenie. Murdock analizeazi statistic aproximativ 250 de
comunitd{i cunoscute, extragand apoi anumite reguli pe care
le aplicd in mod deductiv. Lévi-Strauss pleacd de la un
temei social, o ,,stihie” sociologica : reciprocitarea. Qamenii
se raporteazd, volens nolens, unii la altii. Latura negativd a
acestel reciprocitd{i este prohibitia incestului. Astfel, in
orice comunitate se instituie grupuri de donatori si grupuri
de primitori. De obicei, obiectul donatiei este femeia. Toate
structurile de rudenie au drept scop rezolvarea problemelor
sociale si demografice pe care le presupune schimbul de
femel (de exemplu, ,cumpdrarea sotiei” a ldsat urme §i in
civilizatia europeand).
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Marea incercare a Jui Claude Lévi-Strauss a fost aceea
de a ajunge la datele elementare, unice, invariabile §i uni-
versale ale rudeniei si a altor fenomene sociale care isi au

fundamentul in mintea omeneascd. Sau, in termenii lui
~A. Mihu (2002, p. 68), .,,scopul ultim al studiilor sale [ale
lui Claude Lévi-Strauss - n.n.] a fost acela de a dezvilui
principiile de functionare a mingii”.

Pentru a-gi exemplifica teza, Lévi-Strauss a privilegiat
analiza formelor de inrudire umani. Ele au fost cercetate
nu ca fenomene biologice, ci in calitate de realititi culturale,
sociale si chiar spirituale. Diversitatea formelor de inrudire
ia forma unor norme culturale impuse nu din pasiune sau
instinct, ci din motive sociale. De exemplu, in stabilirea
unor relatii de rudenie, esentiald nu este relatia biologici.

Un fiu cage este adoptat este considerat consanguin (dect
biologic) cu pirintele adoptiv. Nici filiatia, respectiv. genea-
logia, nu e decisivi in relatiile de rudenie, deoarece relatia
de filiatie poate fi pe linie de tat3 sau mama, iar diversele
culturi pot opta pentru o solutie sau alta. (Mihu, 2002,
p. 69)

in cercetirile sale, Claude Lévi-Strauss s-a distantat
semnificativ si de scoala structuralistd britanicd. Astfel,
dacd pentru A.R. Radcliffe-Brown temeiul socialului e repre-
zentat de familia elementard, pentru Lévi-Strauss el era
ipostaziat in persoana tatdlui. in lucrarea Analiza struc-
turald in lingvisticd si antropologie, Lévi-Strauss pleacd de
la un alt temei decdt familia elementard. Fiind fondatd pe
cisitorie, aceasta nu reprezinti un punct de plecare, ci unul
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de sosire, rezultand dintr-un schimb intre grupuri pe care
nici o necesitate biologicd nu le apropie. Etmologia struc-
turaléi pune accentul pe regulile sistemului de tnrudire. Doar
acestea ar putea constitui temeinl unei structur.i’ sociale.

Modelul analizei lui Claude Lévi-Strauss este, in fond,
unul lingvistic. Intr-o ordine mai adincd a realititii, feno-
menele sociale sunt inrudite cu fenomenele din lingvistics.
Prin urmare, antropologul francez este convins de faptul ci
cercetarea antropologici si sociologicd trebuie si ajungi la
nivelal micro din lingvistica (nivelul infrafonemic). Ei bine,
in domeniul socialului, nivelul infrafonemic e reprezentat
de persoana tatalui. in raport cu el se pot orchestra relafii
pozitive (sexuale, de virstd, afective etc.) si negative
(excluzandu-se in acest caz relatiile de alianti).

in structura sociald existd, in linii mari, doui tipuri de
sisteme :

1. sistemul de denumiri (unchi, tatd etc.) ;
2. sistemul de atitudini (respect, datorie, afectiune, osti-
litate etc. ).

La randul lor, aceste atitudini pot fi:

a) difuze, manifestate liber, Intr-un plan neinstitutionalizat ;
b) stilizate, adicd exprimate institutional, printr-un cere-
monial bine determinat.

Aceeasi structurd sociald mai contine, pe langi sistemele
amintite, si alte microstructuri. In opinia lui Lévi-Strauss,
esentiald este microstructura de rudenie. Ea se axeazd pe
existenta a trei tipuri de relatii familiale :
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1. relatia de consanguinitate (de exemplu, vir-vard);
2. relatia de aliantd (sot-sotie) ;
3. relagia de filiatie (tati-fiu).

in fond, aceste trei tipuri de relatii presupun combi-
" parea a patru elemente : frate, sord, tatd si fiu. De
exemplu, fratele cedeazd sora, primind in schimb o altd
femeie. Lévi-Strauss observd ci intotdeauna se respecta
regula prohibitiei incestului. In joc erau anumite reguli de
schimb matrimonial, pe care le vom analiza in cele ce
urmeazi. '

#
4.3. Regulile de schimb matrimonial

4.3.1. Regula exogamiei

Conform acestei reguli, cidsitoria este realizatd in afara
urmui grup familial sau local. Persoana isi alege partenerul
din orice zond geograficd, fiind exclus orice grad de rude-
nie. In opinia lui C. Lévi-Strauss, impedimentele care existd
in comunititile traditionale in fata unui asemenea tip de
cadsdtorie ar fi urmaitoarele : '

- limitele teritoriale (deplasarea anevoioasi, contactul spo-
radic si dificil cu alte comunitiiti) ;

~ limitele generate de limbd ( dificultitile de comuni-
care) ;

~ limitele diferentei de culoare a pielii, de religie, de statut
social al partenerilor
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~ limita legatd de prejudecdtile existente in relatiile cu un
grup exterior. ‘

Exogamia genereazi si situatii disfunctionale : -

- plata pentru aducerea partenerului poate fi brea_ mare ;

- dificultdfi de acomodare a celui venit dintr-o altd culturd
(de exemplu, pentru a preintAmpina o asemenea situatie,
in China erau admise plecirile pentru o relaie matri-
moniald dintr-o comunitate in alta doar in misura in
care in noua comunitate patrundeau prin cadsdtorie cel
putin doud persoane).

4.3.2. Regula endogamiei

Cisitoria este realizatd in interiorul unui grup familial sau
local, fard a se incdlca regula prohibitiei incestului. Ale-
gerea partenerului apartine parinjilor sau grupului de rudenie,
care pretind cunoasterea mai bund a noii familii. Pentru
comunitdtile traditionale roménesti, universul endogamic
cuprindea satul de resedintd si satele invecinate.

Motivatia fundamentald a endogamiel este pdstrarea
puritdtii singelui, a rasei §i a culturii. In acest sens, poate
fi adus ca exemplu regimul de castd indian, cel care conserva
“endogainia cultivand relatiile matrimoniale numai intre indi-
vizi din aceeasi casti. In cazul in care se realizeazi totusi o
cdsdtorie intre indivizi proveniti din caste diferite, apar o
serie de efecte si consecinte :

a) cine pardseste casta de apartenentd va cunoaste o ,,moarte
sociald” (pierderea drepturilor oferite castei din care
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face parte, neavand nici o sansd de a cipita drepturile
castei in care accede);

b) copiil rezultati in urma unui asemenea tip de casitorie
vor {1 etichetati ca fiind ,,fari castd”, iar ei se vor putea

- cédsatori doar cu cei aflati intr-o situatie similara;

¢) se admiteau uneori casatorii si dincolo de limitele pre-
scrise de o castd. Astfel, femeia care accedea prin cisi-
torie la o castd superioard nu numai ci nu era cumpéarati
cu bani sau daruri, dar trebuia si ofere prin familie o
plati insemnati partenerului.

Tot in India contemporanid, sistemul social al castelor
corespunde varstgi ultime, intunecate : creste numirul castelor
inferioare, comparativ cu cel al castelor superioare (Deliége,
2004). Elitele castelor inferioare sunt salvate prin asimilarea
in Islam. ,

Un alt exemplu este cel al cisdtoriilor evreiegti, care
presupuneau coreligiozitatea. Cu timpul, au facuf exceptie
de la reguld barbatii, cu conditia ca femeia sa devind iudaica.

Putem mentiona si cazul egiptenilor. La ei, cisdtoriile
se realizau doar fntre frafi, pentru a se putea pastra astfel
puritatea sangelui.

De asemenea, si in spatiul traditional roménesc erau
stigmatizate cisitoriile intre categorii sociale diferite.

4.3.3. Forme ale endogamiei

1. In situatia in care moare sotia, familia din care provenea
era obligatd si ,,ofere” o altd femeie ;. o sord sau o rudd
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-apropiatd. Obligativitatea  se respecta si in cazul ste-
rilitdtii sogiei. ‘

2. Leviratul : insituatia in care sotul moare, éo;ia sau sotiile
acestuia vor fi mostenite de familia restransd a rdpo-
satului. In Tratat de sociologia primitivilor, Robert Lowie
prezintd specificul leviratului in tribul Thonga. Cel dece-
dat avea 5 sotii. Ele au fost distribuite astfel :

- prima sotie este datd fratelui mai mare ;

- adoua §i a treia sotie vor apérgine celor doi frati care
provin din mame diferite ;

- a patra sotie va fi ,oferitd” unui nepot;

~ cea de-a cincea sotie va aparfine fiului rdposatului,
cu conditia ca aceasta s& nu-i fie mama.

3. Avuncularul ilustreazd situatia in care nepotul se casd-
toreste cu métusa lui. Astfel, se oferd protectie matusi
care este viduvi. In triburile australiene existau sisteme
de inrudire cu reguli foarte bine precizate :

- obligativitatea cisitoriei intre veri in crucis (copiii
unor frati de sex opus);

- obligativitatea cdsdtoriei intre veri in paralel (copiil
unor frati de acelasi sex).

4.4. Conceptele de baza ale sistemului
de inrudire

1. Filigtia. Reprezintd relatia unui individ cu parintii sii
biologici sau presupusi a fi biologici (astézi, sociali sau
adoptivi).
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2. Grupul de filiatie. Este ansamblul indivizilor con-
sanguini originari dintr-un strimos comun. Acesta poate
fi:

—~ un personaj real (descendenti liniard) ;
- o entitate mitologicd : totemul (in cazul clanului).

Clasificarea grupurilor de filiatie :

a) unice: apartenenta este stabilitd cu referire la un
singur périnte (tati — patriliniar; mamd - matri-
liniar) ;

b) binare : transmitere dubld, ,combinind drepturile
provenite de la tati cu cele de la mami” (Géraud,
Leservoisierz Pottier, 2001, p. 198);

¢) cognatice (nediferentiate) . descendenta este indis-
tincta.

3. Grupuri de rezidenyd. Reprezintd unitatea de populatie
stabilitd infr-un spatiu social bine determinat. Grupurile
de rezidenta pot fi clasificate in: ¥
a) rezidentd matrilocald (la mama) ;

b) rezidentd avunculocald (1a fratele mamei).

Trebuie retinut cd rezidenta nu trebuie confundatd cu

filiatia.

4. Alianfa constituie ansamblul de reguli stabilite matri-
monial, dar si cu grupul de descendenti. Se reflectd in
ritualuri sociale, religioase, cosmogonice etc.

5. Atomul de rudenie avunculard a fost expus, printre alfii,
de Claude Lévi-Strauss. Acesta considerd cd unitatea
minima de rudenie nu este familia nucleard, ci structura
care-] inglobeazd si pe fratele mamei, conform urmd-
toarei scheme :
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A : O :“femeie B
) u - aliangd
r—‘ :consangvinitate
l fillatie

Sursd . Géraud, Leservoisier, Pottier, 2001, p. 201.

Sunt aici cuprinse toate cele trei relatii posibile:
a) aliantd ;

b) consanguinitate ;

c) filiatie.

6. Regula prohibitiei incestului. Obligindu-se si-si caute
sotil in altd parte, barbatii lasd libere ,,surorile™ si , fiicele™.
Ele devin agenti ai inrudirii. Prin inrudire cu cineva cu
statut social inalt se dobindea putere. Deseori, aceastd
putere era ilustratd social gratie fenomenului politic
existent pe atunci in comunititile vechi, traditionale si
deseori exotice.

4.5. Relatia sistemelor de rudenie
cu fenomenul politic

Aceastd relafie a fost ilustratd in special de cercetirile
moderne de antropologie politicd, care au avut ca obiect
principal de smdiu zona Africii. in cartea sa The Nuer
(1937), Evans-Pritchard a descris modul de organizare a
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populatiei nuer ca ,sistem segmentar si acefal, lipsit de o
autoritate centrald...” (Géraud, Leservoisier, Pottier, 2001, "~
p. 211). Prezentdm mai jos diagrama sistemului de descen-

dentd liniar nuer (ibidem, pp. 222-223) : |

L M N 0
] 1

Sursd . Géraud, Leservoisier, Pottier, 2001, p. 201.

Clanul Af este segmentat in doud linii df descendentd
principale B si C.

B si C se subdivid la randul lor in liniile D i E, respectiv
Fsi G

Dacd D intra in conflict cu G, atunci D si E fuzioneazi
in linia superioard B, iar F si G in linia C.

Acest sistem al relagiilor de rudenie este ilustrat in pro-
verbul arab: ,Eu lmpotriva fratilor mei; fragii mei si cu
mine impotriva varului meu; verii mei, fratii mei si cu
mine impotriva lumii intregi! ”.

J. Middleton si D. Tait clasificd socieritile acefale in
funciie de structurile sociale de descendentd, care diferi,
la randul lor, in funciie de gradul de rudenie si autonomia
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grupului de descendenti din aceeasi sursd. Cei doi antro-
pologi opun modelului segmentar un model nilo-hamitic;
organizat in jurul claselor de virsid §i de descendenyd
dintr-o sursd comuni. ’ _

M. Gluckman a fost cel care a cercetat minugios, din
punctul de vedere al antropologiei politice, relatia dintre
puterea in actiune si relatiile de rudenie, fiind interesat doar
de societdfile traditionale. Teza principald promovatd de
Gluckman era urmaitoarea : societitile traditionale au un
caracter conflictual, echilibrul lor fiind fragil. Ceremoniile
si ritualurile sunt imagini, chipuri ale conflictului ce ame-
ningd ordinea. Or, prin efectul lor purificator, ceremoniile
si ritualurile restabilesc ordinea. Institugiile sociale ajung
astfel sd se reproducd intotdeauna.

Georges Balandier este autorul care a continuat $i extins
cercetarea asupra societdtilor moderne din perspectiva antro-
pologiei politice. Temele predilecte de analiza ale lui Balandier
sunt sistemul colonial, decolonizarea, sclavia, relatiile de
putere in sistemul de descendentd dintr-un strimos comun
si caracterul represiv al societdtilor traditionale. in aria de
cercetare a antropologului francez au mai intrat probleme
cum ar fi exploatarea fratilor mai mici de cétre primogeniti,
relatia statului modern cu confreriile religioase/misionare,
clientelismul politic in Africa §i rolul politic al vréjitoriei.

Cercetdri care pot fi circurnscrise antropologiei politice
putem regdsi si la E. Geller, care a studiat relatia dintre
modelul descendentei liniare si raporturile de dominare (la
triburile berbere din regiunea marocand). Geller a putut
observa care sunt cauzele ce fac in asa fel incat, in ciuda
organizirii segmentare, sefii de trib sd se mengind la putere.
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De fapt, este vorba de o anumitd autoritate religioasd pe
care o detin anumite familii, reusindu-se astfel evitarea
conflictului in interiorului tribului.

Louis Dumont critic sistemul descendentei, propunand
in schimb ideea de aliantd. El a descoperit ci existd si
grupuri cognatice {de filiatie nediferentiatd), bazate pe
alianta. in unele triburi arabe este practicatd cisitoria cu
verisoara paraleld patrilaterald. Se formeazi astfel subuni-
tdti sociale distincte de cdsitoriile in exterior. Aceastd cisa-
torie endogamicd incalcd principiul filiatiei unice, asociat
cu regula exogamiei.

Analiza relatiilor de rudenie a fost si continud sa fie
deosebit de impogtantd in cadrul cercetdrilor antropologice.
in societatea moderni, sistemul relatiilor familiale este
destul de restrans gi precis circumscris, insi e completat de
relatiile de prietenie, profesionale §i de putere. Din corelarea
acestor tipuxfi de relatii rezultd un amumit status social
(rolurile, drepturile si obligatiile sociale). in societatile
traditionale, statusul social era determinat de pozitia indi-
vidului in cadrul sistemului relatiilor de rudenie.

Cercetdrile de tip structuralist, axate pe motivul relagiilor
de rudenie, au stat si in atentia criticilor. Unul dintre acestia
a fost Mircea Eliade. El s-a concentrat in special pe critica
operei lui Claude Lévi-Strauss.
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4.6. Mircea Eliade si critica
structuralismului
lui Claude Lévi-Strauss

Sintetizand, putem spune ci tezele istoricului roman al
religiilor cu privire la opera lui Claude Lévi-Strauss sunt
urmétoarele :

- critica istoricismului antropologic si accentul pus pe
istoria culturilor primitive, nu pe intelegerea sensului
lor;

- critica cultiviril unui ,enciclopedism modern” : ciber-
netica §i marxismul, teoria comunicatiei §i lingvistica,
muzica dodecafonici si arta abstracti.

Antropologul francez a fost un neopozitivist ce a exaltat
dimensiunea materiald a lumii, considerand ci stiinta este
materializatd in lucruri, iar logica este prefigurat in natura.
Potrivit lui Claude Lévi-Strauss, omul poate fi inteles fard
a fi lnatd in considerare i congtiinta acestuia. Altfel spus,
Gandirea sdlbaticd este 0 carte de gandire fard ganditori,
o logicd fird logicieni”, conform splendidei formule a lui
Eliade. Prin Claude Lévi-Strauss suntem martorii unei epi-
fanil a lucrurilor, a ridicdrii naturii materiale la rang de
realitate unicd, atotcuprinzatoare.

Structuralismul francez a exprimat o reactie fafd de
existentialism si o indiferentd fatd de timpul istoric. Eliade
considerd cd in structuralism existd o mitologie algebricd a
materiei, una ce are o importanta spirituald cu totul aparte.
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De altfel, anumite idei din opera lui Claude Lévi-Strauss
l-au influentat si pe Ioan Petru Culianu in elaborarea her-
meneuticii sale de tip fractalic'. Aceasti noui metodologie
a lui Culianu, partial explicati in cirtile sale de dupd 1986,
avea ca subiect privilegiat formele sociale de culturd, in
special de culturd religioasd. Asupra semanticii si perspec-
tivel. antropologice a culturii - obiect de bazd al antro-
pologieil culturale — ne vom opri in cele ce urmeaza.

1. Pentru detalii, vezi N. Gavrilutd, 2000, in special sectiunea
~Culianu, structuralist ?”.






PARTEA A III-A

Antropologia culturii






1. Semantica culturii

Existd astdzi in literatura antropologica de specialitate
mai multe sensuri date culturii. Unele sunt vechi, clasice,
iar altele, dimpotrivd, sunt creatii recente ale timpului
modern. S-a intdmplat ca, nu de putine ori, anumite inte-
lesuri date acuny fenomenului cultural sd cadd in desue-
tudine, iar altele, vechi §i aproape uitate, sd revind cu ©
fortd seducitoare. Altfel spus, n-am putea fi indreptatiti sub
nici o forma si dispremim‘sau sé ignordm anumite ipostaze
clasice ale culturii, in special meuﬁzice, pe motiv cd ar fi
abstracte sau absolut irelevante pentru timpul modern.

Iatd pe scurt cateva dintre interpretirile oferite in timp
actului cultural. Unele dintre ele intereseazi direct antro-
pologia contemporand, iar altele apartin fondului clasic al
spiritualititii universale. Prin aceastd apartenents, ele nu
s-au mumificat, n-au incremenit intr-un timp apus, ci,
dimpotrivi, au devenit eterne.

Pentru vechii greci, in profunzime, cultura se impunea
sub forma conceptului de paideia. Ea reprezenta educatia
totald, adicd a spiritulul prin filosofie, a sufletujui prin
muzicd si a trupului prin sport. Observam faptul ¢ actul
cultural preia cu sine inclusiv trupul, transfigurdndu-l si
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innobilandu-1. Spiritul informeazd materia. Suntem ceea ce
gandim, iar intr-un fel anume noi ingine ne cream pmprxa
viatd si moarte!.

Conform majoritiii surselor, termenul modem culturd
provine din latinescul colere (,a cultiva pimantul”, e
ingriji valorile”). De altfel, acest sens ,agricol” a fost
privilegiat chiar de Cicero in textele sale.

Voltaire va prelua termenul colére, resemnificandu-l.
Termenul culturd inceteazi si mai numeasci lucrul piman-
tului, el semnificand acum o cultivare a mintii, a judecétiior
si a insusirilor umane.

Un alt sens dat culturii este cel formulat de Edward
B. Tylor in Cultura primitivd (1871). in opinia acestui autor,
cultura ar fi ,acel tot complex ce include cunostintele,
credingele, arta, dreptul, moravurile, datinile i oricare alte
iscusinte si deprinderi dobéndite de om ca membru al
societitii” (apud Geand, 2005, p. 130). In acest sens,
cultura este echivalentd cu civilizatia si reprezintd o carac-
teristicd importantd a omului socializat. Definigia lui Tylor
este pretuitd §i chiar fetigizata de multi antropologi si socio-
logi ai culturii.

Spre deosebire de Tylor, antropologul F. Boas a pri-
vilegiat acceptiunea particulard datd termenului culturd.
in acest sens, se ia in calcul existenta unei ample plu-
ralitdti de sensuri, dar accentul este pus pe specificul
acestora.

1. Aceastd idee, regisitd la Constantin Noica, am dezvoltat-o in
lucrarea N. Gavrilud, 1998 vezi in special capitolul , Forme
maladive ale mentalitgii sociale : frica. servirutea gi prostia”.
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Antropologul A.R. Radcliffe-Brown (2000) incepe prin
a ilustra plastic sensul comun al culturii.

in engleza obisnuitd, termemil culturd, asimilat cu ideea
de cultivare, se referd la un proces pe care il putem defini

~drept procesul in urma ca@ruia - prin contactul cu alte
persoane sau din cirti §i lucriri de artd - o persoand
dobéandeste cunostinte, indemnuri, idei, credinte, gusmri,
sentimente (p. 12).

Apoi va privilegia un alt sens dat culturii: acela de
pattern (model). Cultura ar cuprinde un sir intreg de para-
digme ce functioneazd in timpul istoric si care au marcat
definitiv mentalul social al unor comunititi sau societati.
,» Telul clasic al antropologului era (si este, in masura in
care «clasic» inseamnd ceva peren) acela de a dezvilui
sisterul de norme al unei comunitdti, adicd patternul ei
cultural.” (Geana, 2005, p. 134) ¢

Talcot Parsons a insistat pe aspectul simbolic in definirea
unei culturi. Prin mijlocirea simbolurilor, omul conferid o
reald semnificatie oricdrui aspect din viata sa. La randul sau,
Ralph Linton se arati atras mai curdnd de anumite clasificéri
oferite fenomenului cultural in general. Linton distinge intre
cultura ideald (ceea ce spun oamenii ci trebuie si facd gicd
sunt) si cultura reald (ceea ce fac si sunt de fapt).

Infailibilitatea culturii a fost detaliul ce i-a retinut atentia
socioantropologului francez Marc Augé. In opinia acestuia,
o interpretare mult mai subtild decat majoritatea celor
culturaliste este urmitoarea : cultura este ,,ceea ce rdméane
dintr-o societate dupd ce a fost pe deplin explicatd”.
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Sociologul german Ferdinand Ténnies prefuia in mod
deosebit formuiele ultime, elevate ale actalui cultural. Pentru
el, cultura adevidrati este cea a ,republicii savante”, a
specialistilor §i expertilor. Trei ar fi caractenstxcﬂe unei
asemenea ,,republici savante”

~ izolarea. Ea se referd la sitnatia in care relatiile culturale -
nu se extind dincolo de grupul celor initiagi in tainele
culturii. Este apanajul de lux al fipturilor umane educate ;

- esoterismul. Acesta nu are in vedere atat de mult condigia
sociald a savantilor, faptul cd ei ar fi ascungi Intr-un
adevérat ,,colegiu invizibil”, ferit de ochii tuturor pro-
fanilor, ci mai curdnd limbajul criptic, cifrat, al elitei
culturale ;

- ortodoxia ,republicii savante” nu are nimic de-a face cu
o anumitd confesiune din religia crestind. Ortodox este
savantul care vietuieste 12 infinit in canoanele unei spe-
cializ8ri stricte.

Un loc de o importan{d speciald in antropologia culturald
il ocupd americanul Clifford Geertz. Din punctul siu de
vedere, cultura ar fi un ansamblu de texte ce se cer a fi
interpretate.

in sfarsit, Alain Finkielkraut (fnfrangerea gandirii, 1987)
se Impune astdzi printr-o lucida gi realistd analizd a culturii
sub forma el democraticd, afiati la indeména wmturor. Este
vorba despre cultura de masd. Evident, Finkielkraut nu
este singurul autor ce radiografiazd harta culturii con-
temporane. Credem insé ci incercarea lui este mai con-
vingdtoare dect a altor antropologi sau specialisti in stiintele
umaniste.
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Astfel, cultura inceteazd si mai fie astdzi viara trditd
prin gandire §i laolaltd cu gandirea. Metafizica culturii ~
~practicatd, de exemplu, de Martin Heidegger ~ este un
exercitiv de gandire subtil, ce intereseazi doar spiritele cu
adevirat rafinate si... snobii. In schimb, practicile clasice
ale culturii au inceput sa fie astdzi revendicate de , industria”
- timpului liber. Locul lecturii pe textele originale, al medi-
tatiel si contemplatiei pare a fi luat acum de videomanie, de
show-business si music-hall si, nu in ultirnul rdnd, de modd
si publicitate. Ele se insinueazd astdzi in spatiunl, altidatd
privilegiat, al culturii.

Se pare cd in centrul atentiei nu se afld omul cértilor, ci
Miria-Sa Consumatm;ul, dupé cum afirmi Alain Finkielkraut.
In schimbul unei sume de bani, consumatoruiui i este
permis orice. Lumea valorilor s-a intors oarecum pe dos.
Barbaria sporeste la adiipostul culturii. Viciul a devenit
valoare, publicithtea a luat locul ascezei, iar politica pe cel
al religiei din Evul Mediu.

Sociologii au intrevizut de mult aceastd rédsturnare for-
midabild a valorilor la nivelul societitilor occidentale. Au
~profetit” trecerea de la suprimarea timpului liber la renta-
bilizarea acestuia. S-a descoperit profitabilitatea si utilitatea
inutilului. La limitd, omul modern a ajuns s scoatd bani
din orice, lumea fiind investitd periodic cu pofte si pldceri.
Cultura clasicd a ajuns la nivelul cheltuielilor inutile (,,Ce-0
mai fi si asta? ™), iar orice distractie a fost ridicatd la rang
de demnitate culturali.

Cine este personajul care Infrupeazid astdzi cultura de
masa ? Evident, omu! democratic. Eliberat in sfarsit de
stramosi, de périnti si de transcendenii, acesta e preocupat
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in primul rnd de libertatea si interesele sale. Neputand
intelege importan;a culturii clasice, omul democratic se muiu-
meste doar cu valorile comerciale, distribuite cu maximi
generozitate de mijloacele mass-media.

Se IntAmpla totusi un fapt ciudat, bine remarcat de Aiam o

Finkielkraut. Astizi, intreaga culturi este pusa la dispozitia
tuturor. ,Intreruperea artizanald a Enciclopedistilor fiind
preschimbatd in cérgi de buzunar, videocasete §i binci de
date, nu mai existd obstaco! material in calea difuzirii
Luminilor” (Finkielkraut, 1992, pp. 102-103). Cu toate
acestea, atunci cand tehpica modernd - prin televiziune,
calculatoare etc. - livreazd contra cost culturd in toate
caminele, ,logica insdsi a consumului distruge cultura.
Cuvintul rdméne, insd e golit de orice idee formativa, de
deschidere spre lume si de grijd pentru suflet” (ibidem,
p. 103). in cel mai bun caz, cultra se oficializeaz la nivel
institutional. Modernitatea a adus cu sine o importantd doza
de disolutie a continutului paideic din faptul cultural ca
atare. S-a trecut de la cultura greacd, de tip paideic, la o
culturd de tip modern.



2. Conditiile aparitiei
culturii moderne

Dincolo de sensurile pe care faptul cultural le dobén-
deste in timp, existd astdzi cu certitudine o culturd de tip
modern unanim acceptatd. Ea este bazatd pe stiintd si
experiment, pe irtuctie si pragmatism. Este dificil si
riscant de stabilit dacd aceastd culturd este mai buni sau
mai rea decit cea clasici, intemeiiaté pe initiere si simbol,
pe mitologie si revelatie. Cert este faptul cd intreaga
culturd moderna a aﬁ)érut in Eurdpa Occidentald ca urmare
a unor conditii cu totul speciale care se pare ci nu au mai
fost intalnite pand atunci in alte parti ale lumii. O parte
dintre aceste conditil ar putea fi sintetizate dupd cum
urmeaza.
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2.1. Marea cenzuri reformista
a imaginarului social

Pand la aparitia Reformei protestante, in Europa Occidentala,
suprematia o detineau disciplinele spiritului, cum ar fi-
astrologia, alchimia si magia'. Dupd M. Luther si J. Calvin,
ele au fost trecute la index, incetdnd si mai ocupe scena
publicd a vietii culturale. De ce? Sociologii marxisti au
oferit, in general, doud rdspunsuri. Primu! se referea la
faptul ¢ evolutia tehnic de tip Galilei le-ar fi ficut inutile.
Prin urmare, au fost eliminate.

Nimic mai fals. Ioan Petru Culianu a deconstruit
aceastd supozitie vulgard a marxistilor, ardtand ci, de
fapt, N. Copernic a gindit un univers de tip heliocentric
plecand de la un model pitagoreic, nu de la o anumitd
cucerire a tehnicil. N, Cusanus, savant si filosof remarcabil,
a afirmat infinitatea universului folosindu-se doar de propriile
intuifii. Tehnica are, evident, importanga ei. Dar nici pe departe
m e una absolutd, asa cum o vedeau sociologii marxisti.

Al dotjea rdspuns oferit de sociologia marxist era transpus
intr-un limbaj economic : disciplinele renascentiste ar fi
dispdrut pentru cd n-ar fi avut ,valoare de intrebuingare”.
Altfel spus, ele n-ar mai fi fost bune la nimic !

Explicatia este una la fel de falsd §i neconvingétoare,
intemeiatd pe o vicleand omitere a unor fapte culturale de

1. Vezi, in acest sens, excelenta carte a lui Culianu, 1994, in special
partea a IIl-a: ,Sférsit de partidd”. Tema este reluatd in
N. Gavrilutd, 2000, pp. 139-150.
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exceptie. Nu s-a spus, de pilda, cd astrologia, dincolo de
anumite esecuri, cercetiri si reformuliri, avea o -, valoare
de intrebuintare” cit se poate de pozitivd. Ea previzuse
epidemia de ciumd din secolul al XIV-lea, nasterea si
activitatea lui Martin Luther, Revolutia Francezd din 1785.
La randul ei, magia, pe langi tehnicile si ritualurile sale
‘specifice, continea si anumite cunostinte tehnice referitoare
la pirotehnici si stereografie, medicina si chiar ,,manipularea™
maselor.

Prin urmare, disparitia din prim-planul culturii a magiei,
alchimiei si astrologiei s-ar putea explica prin altceva. In
opinia lui Ioan Petru Culianu, disolutia acestor formidabile
discipline spirituale ;ine de marea cenzurd a imaginarului
social. Exista un context politic si social in Europa secolelor
XV-XV1 saturat de puritanismul religios si de vénatoarea
de vrdjitoare. Erau acceptate doar Biblia si comentariul lui
Toma din Aquiﬁo in privina acesteia. Cine incerca si-si
facd publice pasiunile si inzestrérile spirituale de altd naturd
risca sd sfargeascd in flacirile rugului.

Aceasti cenzurd acerbd a Bisericii Catolice a transformat
radical gandirea sociald a vremii. Din cauza fricii, camenii
si-au pierdut imaginatia si facultatea de a gindi prin calitéti. .
Reludndu-1 pe Durkheim, am putea spune ci o parte a
constiintei sociale s-a intdrit enorm : cea consacratd can-
titativului, experimentului, faptului pozitiv. Oamenii au
cunoscut astfel o mutatie spectaculoasi. La fel si imaginarul
social. S-a intdmplat ca faimoasa ,,muscd apterd”, cum o
numeste Culianu, adicd spiritul stiingific, sd se umpund
spectaculos si ireversibil, fiacand astfel posibild extraor-
dinara carierd europeani a stiintei moderne.
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2.2. Victoria surprinzitoare a mecanicii
din fizica newtoniani '

Manualele de liceu si unele cursuri universitare continud si
ni-1 infitiseze pe Isaac Newton drept un corifeu al expe-
rimentului fizic. El a descoperit legea gravitatiei si legile
cosmice care guverneazi imensele corpuri ceresti.

Numai cd Newton, asa cum este prezentat in manuale, e
o umbri palidd a adeviratului ginditor. M. Eliade (1988)
aratd cd, de fapt, Newton a fost ultimul mare savant european
care a elaborat proiectul unei stiine totale. Aceasta ar fi
cuprins la un loc filosofia lui Platon, alchimia, astrologia,
dar si cercetarea de tip experimental. E adevérat cd Newton
a descoperit legile care guverneazi macrocosmosul, dar,
pentru a-gi explica legile specifice microcosmosului, a studiat
intens alchimia. Aceste preocupdri au ramas ,secrete”, fard
a le dezvilui contemporanilor sdi, tocmal pentru cd avea
capul pe umeri si dorea sd si-l pdstreze acolo...

Ei bine, din esecul proiectului newtonian s-a nascut,
intr-un fel sau altul, stiinta modern.

2.3. Industrializarea bazata
pe diviziunea muncii

O altd conditie ce a marcat definitiv nasterea modernitagii
este ceea ce sociologii numesc industrializarea bazatd pe
diviziunea muncii, un subiect cdruia 1 s-a dedicat si Emile
Durkheim (Diviziunea muncii sociale, 2008).
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»Industrializarea a presupus, intr-o anumitd masuri, ceea
ce Max Weber numea «dezvrajirea» lumii prin calcul ra-
tional, predictibilitate, impersonalitate sau prin estetica
functionald a clidirilor si obiectelor industriale.” (Chelcea,
2008, p. 365)

2.4. Unificarea tehnica a planetei

Prin actualele mijloace de comunicare, unificarea tehnicd a
planetei a contribuit esential la geneza culturii de tip modern.
Spatiul si timpul firesti au fost aproape anulate, in sensul ¢
au fost stdpanite de tehnica modernd. Cultura a putut si
devini astfel plangtari.

%

2.5. Invazia anorganicului, sinteticului
si artificialului

O altd conditie pe care antropologul o poate avea in atentie
atunci cAnd discuti despre geneza culturii moderne se referi
la hipertrofierea, invazia anorganicului, sinteticului si arti-
Sficialului.

Ideea este bine surprinsd de Andrei Plesu in Minima
moralia, atunci cand scrie cid ,sdptdmadni intregi, milioane
de oameni nu mai pun piciorul pe pdmant adevdrat, ci pe
asfalt, linoleum, piatrd artificiald, sticld compactd”. Prin
urmare, se inregistreaza uitarea naturii si indepédrtarea de
ea, de simtul naturalului si de cel al firescului. Intilnirile
cu natura ajung si fie rare, episodice, consumandu-se stupid,
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sub forma unor ,sirbitori duminicale”. Acest fapt a schim-
bat in mod esential mentalu! social, deschizéndu-! céire
modelul culturii de larg consum. S

Astdzi, cultura modernd a devenit parte integrantd a
societitii europene, $i nu numai. In interiorul ei continui si
existe anumite justificari - individuale sau sociale — peritru
actul cultural. S& vedem agadar ce anume il determind pe t
omul contemporan sd mai practice cultura. Din punctul
nostru de vedere, cele mai vii si mai adevarate raspunsuri
nu le-a oferit un antropolog, ci filosoful roméan Constantin
Noica, ale carui idei le reproducem in continuare in inter-
pretarea lui Andrei Plesu din Minima moralia.



3. Motivatiile individuale si sociale
ale actului cultural

3.1. Cultura - ,,singura sursa certéd
a unei bucurii permanente”

Aceastd superbi fo‘f'muiare it aparfine lui Constantin Noica.
Spre deosebire de simpla plicere, bucuria preia si tristetile
omului, salvindu-le din perspectiva mai inaltd a spirituiui
sau din cea a credintei. Or, asemenea bucurie vegnica poate
fi daruitd doar de adevérata i marea culturd. Ea te ajutd s
justifici metafizic riul care te incearcd, s& faci binele din
riu atunci cdnd nu ai altceva la dispozitie. in acest sens,
cultura poate functiona si ca o subtild si eficientd terapie
sociald. Asumandu-ti astfel cultura, ai ,,0 satisfactie pe care
o poti avea fard sd depinzi de altii” (Plesu, 2008, p. 93).
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3.2. Cultura ~ ,,adevirata formé
de maturitate a spiritului”

Asga cum, prin sport, trupul poate ajunge. la maturitate
deplind, tot astfel spiritul se maturizeazi exersind actul .-
cultural. Acesta oferd posibilitatea infelegerii a tot ceea ce
se intdmpli, salvand aparentele si dezvialuind misterul sacru
pe care lumea il camufleazi deseori. ,,Cultura trage totul in
sus, salveazd - cu gratie — aparentele. Expresia asta - «a salva
aparentele» — a aparut in literatura platoniciand in sensul de
«a gasi justificarea aparentelor».” (Plesu, 2008, p. 93)

3.3. Cultura - ,,spatiul privilegiat
al adeviratei libertati”

Evident, un asemenea gen de libertate nu se referd la
societate, politicd etc. Singura libertate adevdratd este cea
interioard. Eliade aratd ci, la limitd, ea poate fi obtinutd si
intr-un sistem politic totalitar sau poate fi pierduta in condi-
tiile celei mai mature democratii! Altfel spus, este o liber-
tate situatd dincolo de Timp §i de Istorie.

Or, astdizi, cultura este cea care mai poate oferi sansa de
a lupta impotriva Timpului si a Istoriei, obtinand ,pleni-
tudinea in istorie i eternitatea in timp” (Mircea Eliade).
De exemplu, citind o carte, tradim simultan mai multe viei
si mai omulte experiente spirituale. Cartea devine astfel, in opi-
nia lui Eliade, un timp concentrat (Eliade, 1992a, pp. 43-50).
Pentru omul modern, cultura poate functiona (uneeri) si ca o
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epifanie. Nu intAmplitor, Eliade folosea bine-cunoscuta
metafora a ,cerului tapitat cu cirti”. Totusi, 0 asemenea
forma de practicd culturald, desi rard si profund individuala,
cred cid va putea schimba semnificativ in viitor mentalul
social suficient de bine atins de ,,efectele perverse™ (Boudon)
ale globalizdrii si crizei mondiale.

3.4. Cultura - ,,primat al posibilului
asupra realului”

Mai existd si o altfel de motivatie, aparent neasteptata, datd
actului cultural. ,,Nu esti mulgumi% cu realul, plonjezi in
posibil si intri in ordine.” (Plesu, 2008, p. 95) Ratdrile
realului pragmatic sunt compensate uneori de faptele cultu-
rale. Andrei Plesu afirmd ci in aceastd situafie s-ar putea
regisi si cultura omului esopic. Acesta este personajul care
isi compenseazd un handicap sau o boald fizicd printr-o
faptd pur spirituald si culturald. Desi incercarea are de
foarte putine ori sorti de izbanda (vezi cazul lui Aristotel;
al lui Paganini etc.), totusi, ea rdméne o practicd culturald
modernd deosebit de interesanti.

3.5. Cultura - ,,calea spre sacru”

Existd insd si o motivatie culturald, din fericire, deseori
solicitatd de tineril educati din Romania postdecembrista.
Ei se aratd interesati, iar unii chiar fascinati de apropierea
culturii de religie.
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Intrebarea este urmatoarea : in ce situagie cultura poate
deveni asemenea cultului religios ? Pentru a putea raspunde,
trebuie sd precizim c& sunt multe cazuri cind un om de
culturd doreste si fie credincios. Doreste, dar nu poate.

Unul dintre ei a fost Emil Cioran. Amnci ce-i rdméne de

facut celui care n-a avut sansa intalnirii directe cu sacrul?
Poate cel mult isi asumd faptul cultural ca pe cea mai bund
mijlocire spre absolut, in conditiile in care ii lipseste nemij-
locirea insasi ! in acest caz, arati A. Plesu, sensul culturii
este dat de ceea ce este dincolo de ea - in ultimi instantd,
de Dumnezeu. '

De multe ori, aceste cinci motivatii ale faptului cultural
pot si lipseascd. In aceste conditii, practica culturali devine
suspecti. In spatele ei se poate ascunde un consum 0s-
tentativ de semne sociale, care ne face numai s parem ceea
ce, de fapt, nu suntem. Altfel spus, cultura se democra-
tizeazd, luénd chipurile sociale analizate astdzi de sociologi
si antropologi. In acest caz, accentul cade in special pe
trasdturile culturii, pe tipologiile si datele constitutive ale
acesteia.



4. Trasiturile definitorii ale culturii

O foarte reusiti clasificare a trasiturilor actului cultural
regdsim In lucrarea Georgetei Marghescu, [ntroducere in
antropologia culturald.

Primele doud caracteristici ale culturii sunt universali-
tatea i particularitggea. Ele trebuie analizate separat, dar
si din perspectiva interdependentei dintre ele. Astfel, cultura
este proprie individului/colectivitatii, definind in mod esential
un anumit fel de viatd. Apare natura duald a culrurii, cea de
ordine ideald §iifen0menalé, Antrepologii au privilegiat in
cercetarile lor un aspect sau alwl, esengiald fiind totusi,
pénZ la urmd, relatia dintre cele doud dimensiuni.

F. Boas scrie despre originea inconstientd a culturii §i
limbajului, ce defineste a treia caracteristicd a culturii.
Elementul lingvistic §i gramatica universald nu sunt con-
stientizate permanent. Ele sunt insi reale si eficiente, definind
in mod special natura umand. Comportamentul uman este
modelat inconstient, existand mai degraba modele culturale
pe care omul le resimte, decét le cunoaste pe cale rationala.

O altd trasdturd a culturii a fost subliniatd de Felix
Keesing. Acesia sustine c¢i doar cunoscind alte culturi

1. Peniru detalii, vezi Marghescu, 1999, in special pp. 117-126.
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constientizdm specificul propriei culturi, ceea ce relevi
caracterul autodefinitoriu al acesteia.. «

Se poate vorbi si despre un caracter invdzar al culturii,
reprezentind elementul comportamentului uman- asumar
prin procesul de invitare (prin conditionare, cong,t‘iin!;é, si
imitatie se preia zestrea ,,naturald” a culturii), un rol impor- .
tant In acest sens avindu-1 limbajul.

De asemenea, este foarte evident caracterul impdridsit
al culturii. Achizitiile culturale (proiecte, cutume, obiceiuri,
mentalitdti, diverse practici ale vietii comunitare) sunt impar-
tasite de tofi membrii grupului sau de o parte dintre acestia.
in acest sens, important ar fi nu cit de mult impartasesti
celorlalfi, ci capacitatea de a impdartasi bunurile culturale.

Analizele asupra fenomenului cultural au mai scos la
iveald caracterul patternizat al acesteia. Un comportament
repetat devine recognoscibil, ajungand model. Culturile sunt
structurate in functie de regularitdfile comportamentale pe
care le contin §i care se transmit intergenerational. Carac-
terul simbolic se referd la intelegerea sensurilor cu care
este investit un simbol, reprezentind calea regald de acce-
dere la profunzimile actului cultural. in sfarsit, caracterul
Sunctional are in atentie faptul cid actul cultural implineste
anumite nevoi sociale, psihice si spirituale.



5. Tipuri de culturi

O parte dintre cercetdrile antropologice asupra culturii

relevd existenfa mai multor tipolagii. Prezentim urmatoarea
ierarhizare a faptului cultural, dupd sinteza Georgetei
Marghescu' :

culturile maz‘erfaée . obiectele fizice, artefactele etc. ;
culturile nonmateriale : idei, credinte, valori si institutii ;
cultura reald : in opinia lui Ralph Linton, aceasta ar i
un ansamblu de elemente observabile ce cuprind com-
portamentelé si actele cotidiene ;

cultura ideald : in antitez3 cu cea reald, defineste un
corpus de norme si reguli, cutume, prejudeciti si supersti-
i1 ce trebuie admise si respectate ; ‘

cultura explicitd : cea evidentd, situatd ,,la lumina zilei”,
avand un caracter deschis ;

cultura implicitd (ascunsd) : cea care trebuie cautati si
interpretatd pentru a 1 se putea dezvalui sensurile ocultate.

Evident, lista acestor categorii culturale este mult mai

lungd. Majoritatea lucririlor de specialitate din Roménia si
din striinitate contin nuante si detalii pe marginea acesteia.

1.

Vezi Marghescu, 1999, pp. 127-130.



6. Cultura. Date constitutive

Antropologii clasici, morfologisti si difuzionisti ,.au
tratat cultura ca pe o entitate decompozabilz in elemente-
-pérti, a cror variatie poate fI urmiritd in spatiu i timp
(geografic §i istoric)” (Geand, 2005, p. 137).

La o analizd de ansamblu, putem distinge mai multe date
constitutive ale culturii. Prezentim succint doar unele dintre

ele!.

s Elementul cultural. Este cea mai redusd componenti a
unei culturi, putdnd fi identificatd, izolatd, descrisi si
analizati {de exemplu, arealele culturale, zonele de contact,
interferentele).

s Complexul cultural. Se referd la acele elemente interde-
pendente prezente in mal multe culturi (de exemplu,
povestirile populare). Difuzionistii germani vorbeau despre
Kulturcomplex, iar antropologii americani foloseau sin-
tagma Trait-complex. Aceste complexe culturale (culture
complexes) pot fi sugestiv exemplificate prin fenomene
precum ,,totemismul, cultura orezului, tractiunea cu cini,
exogamia sau divinizarea soarelui” (Gean, 2005, p. 137).

1. Pentru aminunte, vezi Marghescu, 1999, pp. 133-137.
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Faptul cultural. Este un concept clasic privind cultura.

Cuprinde arrefacte (elemente ale mediului artificial,

creat de om in prelungirea celul natural), sociofacte

(elemente ale raportului culturid-societate) si mentifacte

(lumea ideali-a valorilor).

Stratul cultural. Este constituit din elementele culturale

introduse intr-o anumitd epoci in cadrul unei culturi.

Mediul cultural. Reprezintd ansamblul rezultatelor (arte-

factelor) transforméril naturii de citre om, fiind un

~mediu secundar vital” (Malinowski). Un caracter

distinctiv al omului constd in capacitatea sa de a-si

~prelungi” organismul (prin diferite ,unelte”).

Institugia culruraid Este un sistem organizat ce are in

vedere comportamentul unui grup social, fiind un

»~mod stabilit de gandire sau de comportament propriu

unui grup de indivizi care poate fi comunicat §i

recunoscut de toti” (Kardiner). in opinia lui Bronisiaw

Malinowski, elementele unei institufii culturale sunt

urmatoarele :

~ charta (statutul) care cuprinde sistemul de valori;

— personalul sau grupul care se organizeazd conform
acestor valori ;

~ regulile §i normele proprii ;

~ suportui material ;

— activititile ;

- functiile.

Astfel, institutia culturald defineste grupul de indivizi cu

un interes comun, dotati cu o bazi materiald specifici,

urménd regulile traditiei lor si contribuind la functio-

narea sistemului cultural in ansamblu. Se pot distinge
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doud mari tipuri de institutii culturale, in functie de

nivelul pe care 11 circumscriu : ‘

- institutiile primare (organizarea famlhalé marmrea
copiilor, disciplina, tabuurile sexuale etc.); '

~ institugiile secundare (religia, folclorul, arta).

* Patternul cultural. Subiectul a fost bine prezentat de mai ‘
multi antropologi roméni, pe baza bibliografiei occidentale
de specialitate. Aceasti tipologie este prezentatd dupi cea
realizatd la noi de Georgeta Marghescu (1999, pp. 137-
-140). In general, acest element suporti doui sensuri :

- trasdturi formale, stiluri ale culturilor particulare ;

- regularitdti observabile ale comportamentului, inva-
tate si transmise de la o generatie 1a alta {de exemplu,
ritualurile, ceremoniile etc.).

Franz Boas a introdus termenul pattern in analiza arealelor
culturale, in timp ce Edward Sapir il foloseste in cadrul inter-
pretérii sale lingvistice, distingdnd Intre forma si functia pattemﬁ~
rilor. In opinia lui Ruth Benedict, patternul reprezinti cultura
ca totalitate, orientarea psihosociald a membrilor acesteia.

Si Alfred Kroeber a analizat sistemul cultural din per-
spectiva patternurilor. Astfel, acestea reprezintd ceva mai mult
decat o simpld Insumare a pargilor unui sistem cultural. Autorul
considerd cd patternul cultural are in vedere si relatiile dintre
pérti. reteaua de interconexiuni din cadrul sistemului. Autorul
german realizeazi si o tipologie a patternurilor

- patternurile universale ;

- patternurile sistemice (de exemplu, alfabetul, mono-

teismul, utilizarea calculatorului} ;
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- patternurile totale (de exemplu, organizarea, cali-
tatea, directia de evolutie a unei culturi);

~ patternurile mute (de exemplu, conceptille despre
timp -care nu se pun In discugie: timpul linear gi
timpul ciclic) ;

- patternurile informale (proprii indigenilor, membrilor
unei anumite culturi). ‘

in concluzie, toate aceste date constitutive ale culturii
trebuie intelese si asumate mai bine. Ele fac cu putinia o
foarte bunid relationare cu Celilalt si ar trebui sd figureze in
contextul mult mai amplu si mai generos al culturii de masa
actuale. +



7. Cultura de masi

La inceputul acestui secol, sociologii si antropologii
culturii au remarcat criza speciali prin care a trecut cultitra
clasicd europeani §i care s-a manifestat prin :

1. pretuirea fdr3 precedent si atentia fatd de politic, ,,vointi
de putere” si spirit civic;

2. spiritul pragmatic de origine anglo-saxoni care a pro-
liferat cu un neasteptat succes in Europa;

3. criza unor,valori spirituale : contemplativitatea, medi-
tatia, rugaciunea, tdcerea etc. ;

4. entropia sociali si prin sldbirea suflului culturii clasice ;

5. noua metamorfozi a religiei. '

.In cultur#, religia era simbolic3, in civilizatie, religia a
devenit pragmaticd.” (Berdiaev, 1996) Aceastd atitudine
pragmatic-utilitarist3 a religiei in lumea capitalist3 a fost, in
opinia lui Nikolai Berdiaev, adeviratul izvor al ateismului,
al pustiirii spirituale si, in cele din urmi, al culturii de
masd. .

Cultura clasici, elitistd, a fost sabotati in Europa modernd
de cultura de masi. Ce inseamni insi ,culturd de masi” ?
in opihia sociologului francez Edgar Moﬁn (Spiritul timpului
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1962), cuitura de masd e rezulitatul ,,fabricirii industriale
de masd” adresate unui conglomerat de indivizi din toate
categoriile sociale. Ea reprezintd ,un corp ‘complex de
norme, simboluri, mituri §i imagini, ce pitrund in int-
mitatea individului, 1i structureazi instinctele, 1i-orienteazi
emotiile”. Modul in care cultura de masé se manifests astazi
a fost analizat in detaliu de Alain Finkielkraut.(in cartea
Infrangerea gandirii), precum si de sociologul Raymond
Boudon. Acesta din urma consider3 ci intelectualii clasici
ai Europei nu au mai fost in misurd si reziste chemdrii,
tentatiei oferite de noile mijloace de informare. Lumea
calculatoarelor si noua tehnicd i-au ,corupt™. Julien Benda -
vorbea chiar despre o ,tradare a cirturarilor”. Boudon avea
§i anumite argumente prin care incerca sd convingi opinia
publicd privind succesul neobisnuit al culturii de masi.
Aceste argumente s-ar referi la insuficienta remuneratie
materiald acordati intelectualilor umanisti. Avem anumite
rezerve asupra acestei teze a lui Raymond Boudon: mu
credem cd o ,finantare slabd” ar fi cauza principald a
»1radaril carturarilor” despre care vorbea Benda.

Al doilea argument al lui R. Boudon referitor la aparitia
culturii de mas# are in atentie sciderea prestigiului social
acordat intelectualilor de formatie umanistf. Din punctul
nostru de vedere, acest fapt social ar fi trebuit s& fie mai
curand o stimulare, o provocare, §i nu o scuz# a capituldrii
st infrangerii.

Alt argument invocat de Boudon anuntd faptul social al
impunerii jurnalistului ca figurd de primd importantd pe
scena culturii. Inclusiv in Roméania, acesta a devenit oraco-
lut la care apeleazi zilnic apumiti semeni de-ai nogtri.
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Jurnalistii fac si desfac ,legile” tirii si guvernele, inco-
roneaza si decapiteazd oamenii politici. Tot R. Boudon
explicd fenomenul culturii de masa prin rationalizarea vietii
private, care consti in importanta exagerati acordati buge-
tului familial si calculului intregii noastre vieti prin constante
gi sabloane de tip economic, in desacralizarea sirbdtorilor
si a relatiilor interfamiliale. Acelasi sociolog francez afirmi
cd un alt semn al culturii de masa ar fi poate i intelec-
tualizarea vietii politice. Fenomenul este evident si in Roméania
postdecembrists. '

in concluzie, indiferent daci acceptim sau nu argu-
mentele ce au dus la aparitia culturii de masé, trebuie totusi
si-i recunoastem acesteia prezenta vie, activd la sfarsitul
secolului XX. Intemeindu-se pe o profunda pierdere a senti-
mentului sacru, cultura de masd este actualmente una
descentratd sau pluralistd, cum o numeste Michel de
Certeau. Universul ei cuprinde deopotrivd cultura pro-
fesiilor si a claselor de varstd, cea a etniilor cu fenomenul
contraculturii, practicile alimentare si euforia produsi de
mass-media.

Omul care intrupeazi astdzi cultura de masi este cetd-
teanul obisnuit. O anchetd sociologicd privind practicile
culturale la francezi, condusi de Ministerul Culturii din
Franta in 1982 si mentionati de Bernard Valade in sectiunea
consacratd cuiturii din Tratatul de sociologie coordonat de
R. Boudon in 1992, aduce in atentie urmadtoarele acte
sociale investite cu demnitate culturalid de cetateanul mediu
francez :

~ lectura presei, ascultarea radioului si vizionarea pro-
gramelor TV;
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activitdtile casnice, faptele caritabile si actiunile cu
caracter filantropic; . o v
spectacolele, viziondrile de expozitii, muzee §i monu-

mente istorice ;

picnicurile in naturi si jocurile la loterie ;
concursurile televizate, cursele de cai si competitiile
sportive. ‘

Daci toate acestea sunt intelese de omul mediu con-

temporan drept acte de culturd autenticd, atunci de la cultura
de masd pand la fenomenul kitsch-ului nu mai este decat un
pas. Uneori, acesta poate fi facut simplu, firesc si pe nesimtite.

In ceea ce priveste principalele conditii care au condus

la aparitia culturii de mas&, putem mentiona :

diviziunea sociald a muncii in societatea occidentald ;
criza aristocragiei §i ,invazia omului-masd” (Ortega y
(Gasset) ;

separarea membrilor societitilor occidentale in functie
de venituri §i, in consecintd, plasarea diferitd in ierarhia
sociald, ceea ce face ca fenomemul cultural s3 nu mai
aibi aceeasi semnificatie pentru toti membrii societatii ;
disparitia influeniei religioase asupra fenomenului cultural
si aparitia ,initierii” moderne prin institutii, societdr,
fundatii, organizatii etc.

In societitile multiculturale se poate vorbi despre mai

multe tipuri de culturd : scolard, religioasd, politic, natio-
nald sau regionald.

Cultura de masd este una de piatd, asupra céreia se

aplicd legea cererii si a ofertel, fiind astfel o marfa livratd
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prin tehnici specifice mass-mediei : presa scrisd, radio-TV
si internet. Se pune insd urmitcarea intrebare importanta :
este mass-medic un factor de socializare similar cu familia,
scoala sau Biserica ? La aceasti intrebare au incercat si
raspundd si reprezentantii Scolii Critice de la Frankfurt.
Astfel, McLuhan considerd cd mass-media produce uni-
formizarea culturali si alienarea ideologica, receptorul nepu-
tind si mai reactioneze la mesajul primit. In joc este un
determinism tehnologic apisitor, vorbindu-se chiar despre
o anumitd ,spalare a creierelor”. Tot Mcl.uhan sustine ci
mass-media impune valorile dominante ale momentului (in
special cele americane).

O alta perspeclivé asupra implicatiilor provocate de mass-
-media considerf ci in special cultura de masi livratd prin
intermediul televiziunii permite o interactiune intre diverse
culturi. Altfel spus, ar avea loc o deschidere citre Celdlalt,
fapt ce face ¢u putingd inclusiv acceptarea alteritatii. Fiecare
dintre noi gi-ar mediatiza gesturile culturale, insa fird s fie
constrans si le preia pe ale celorlalti.

Prin urmare, mass-media nu duce la uniformizare, aceastd
tezd fiind sustinutd si de Jean-Louis Missika si Dominique
Wolton (1983) sau Paul Lazarsfeld si Elihu Katz (1955)%.
Potrivit acestor autori, dacd un mesaj cultural este receptat
de un grup, acest fapt nu inseamni neapdérat ci to{i membrii

1. O poziie diferitd adoptd antropologul francez Marc Augé:
Lriscul apare atunci cind ele [mijloacele de comunicare - n.a.]
incearcd s& defineascd prin ele insele o lume. Existd un risc clar
de alienare prin imagine, risc pe care-l resimte si mai mult cel
care-gi petrece timpul in fata televizorului...” (C. Gavrilutg,
2008, p. 175).
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acestuia recepteazd in mod identic mesajul. De asemenea,
productiile audiovizuale nu exerqité 0 inﬂuen;é directa,
constrangdtoare, iar grupurile sociale opun in general rezis-
tentd atunci cind mesajele nu convin. Pentru a avea un
efect direct si eficient, comunicarea culturald ifebuie si fie
transmisd de liderii de opinie care mijlocesc astfel mtre
culturd si ansamblul grupului.

Ficand o radiografie a culturii de masd mamfﬂsta iin
societdtile contemporane, Achim Mihu (2002) distinge ©
serie de trisdturi specifice. Astfel, cultura de masi este una
semnificativd. Valoarea de intrebuintare a bunurilor con-
crete este diferitd de cea prezentatd in reciame. Altfel spus,
toate bunurile sunt investite cu un surplus de semnificatie,
dictat in fond de imaginea ,,audiovizuald” a reclamei. ins3
acelasi fenomen are loc in privinga tuturor produselor culturii
de masi : ele creeazd simulacre, modele alternative iluzorii,
plasandu-ne in ceea ce Jean Baudrillard numea hiperrealitate.

Consumul cultural de masd si loisir-ul' au luat locul
altor repere mentale si comportamentale din pericada
industrializirii. Este vorba despre munc#, constiinid de
clasd, nationalism, loialitate fatd de familie, cultul comu-
nitdtii. Unele dintre acestea au trecut in umbri, pe cind
altele, impuse de cultura de masi, sunt cele care dicteazi
astdzi regulile jocului. Deseori, acestea ordoneazi un joc
cultural frust, elementar, un adevirat kitsch.

1

1. Despre loisir in spatiul social roméinesc postdecembrist, vezi
N. Gavrilutd, 2003a, pp. 147-171.



- 8. Kitsch-ul si manifestarea sociali
a ostentatiilor

Fenomenul social al kitsch-ului este unul la modid in
antropologia sociald §i culturald contemporand. El numeste
realitdti actuale, desi a intrat in uzul comun in anii "60->70
ai secolului al XIX-fea. Initial, kitsch-ul era propriu picto-
rilor si comerciantilor de artd din Miinchen si numea pro-
ductia artisticd ieftind. Abia in primele decenii ale secolului
XX, kitsch-ul va cunocaste cu adevirat o consacrare inter-
nationald.

Etimologia termenului continufi si fie si astfizi contro-
versatd. Dupd unii autori, cum ar fi Matei Ciélinescu, in
limba germand, el ar proveni din englezescul sketch (,,desen”,
»schitd”), pronuntat gresit de nemti si aplicat unor desene
ieftine, aproape mediocre, cumpdérate in special de turistii
anglo-americani. O altd variantd a etimologiei termenului
invoci verbul Verkitschen (,a ieftini”). Insi este mentionata
$i originea mai provocatoare ce trimite a cuvantul german
kitschen (,a aduna mizeria de pe stradd”). In acest caz,
sensul cuvantului k#tsch ar fi pur si simplu ,,gunoi”, ,,deseu”.

in sociologie, tema kitsch-ului pare a fi consacrati prin
lucrarea lui Alexis de Tocqueville, Despre democratie in
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America. Sistemul democratic, aratd de Tocqueville, nu
este nici pe departe binele absolut, ci, dimpotrivd, raul cel
mai putin riu. Binele, ca si rdul absolut, nu poate fi adus
niciodati pe pimant. Or, un sistem social democratic duce -
in mod inevitabil (si)-Ia o coborire a standardelor, atht'in .
spatiul autenticei creatii, cit si in sfera mai largl a consu-
mulul. De ce? Pentru ci ,,numdrul consumatorilor creste,
iar consumatorii bogati si rafinati sunt din ce in ce mat
rari”. Tocmai de aceea se impune régula generald ca artistul
si creatorul de artd si produc# rapid ,.0 mare cantitate de
bunuri imperfecte” : imagini de ipsos, plastic si portelan.
Cu alte cuvinte, kitsch-uri'.

Luxul acestor producatori - si in special cumpéritori -
de ,,artd” este unul ipocrit. Plutocratii, les nouveaux riches,
mic-burghezii 1 marea masd a populatiei incearci la unison
sd simuleze gustul pentru frumos al vechii aristocratii.
Apare astfel, in opinia lui Thorstein Veblen, avutia pro-
vocatoare, consumul ostentativ de semne culturale. Cultura
de masd se vrea ostentativd, incercind sd confectioneze
pentru artizanii ei o imagine in virtutea cireia acegtia s
pozeze in fapturi cu adevirat aristocratice. Si astdzi pentru
multe spirite kitsch-ul este cel care te ajutd s pari ceea ce
nu esti, dar ti-ai dori enorm sd fii !

Prin kitsch, scrie Matei Cilinescu (1995), camenii culturii
de masd incearcd intr-un mod cat mai ostentativ cu putingi
sd céstige prestigiul social. Alteori, produsele subculturale

1. Pentru o ilustrare a kitsch-ului in societatea roméneasca actuald,
cu trimitere speciald la practicile divinatorii, vezi i C. Gavrilutg,
2008b, pp. 219-227.
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reugesc sa le provoace o falsél reverie si o siropoasd visare,
un ,catharsis” facil, mediocru si o indoielnici evadare din
alb-cenusiul vietii cotidiene.

v Referindu-se la sensul estetic al kitsch-ului, Roger Fry,
in Vision and Design (1920), desi nu foloseste propriu-zis
termenul, il are totusi in atentie atunci cand afirma : ,,Si nu
- trebuie uitat cd locurile publice de acest fel (bufetul de
’ gard) nu fac decat si reflecte sufletul cetiteanului mediu,
asa cum se exprimé el in propria casd”. Socialul, spatiul
public devin astfel simboluri ce deconspird natura ciminului
intim §i a gusturilor personale indoielnice.

intotdeauna, kitsch-ul le apare oamenilor de rand drept
ceva relaxant, placut, reconfortant. in fond, el incearcy si
disimuleze la nesfarsit o teama de vid, de pustiul sufletului si
al mingii. Imensul gol al spiritului nu este wmplut cu texte de
culturd autentici, citite, meditate si indelung interiorizate, ¢i
cu subproduse réalmente facile. In special mass-media, dincolo
de rolul ei firesc, de necontestat, 1i produce omului-masé o
stare de lene intelectuald placuta, o iluzie a cunoasteril, creand,
altfel spus, ,cultura de almanah”. Pasivitatea omului imputinat
de mass-media nu-i soliciti acestuia gandirea, inelegerea, ci
doar simtul vizual. Kitsch-ul contemporan mizeazd enorm pe
marea civilizatie a imaginii §i pe multiplicarea industriald in
scopuri comerciale a unui obiect de artd autentici.

Altfel spus, un veritabil obiect de artd poate deveni
uneori kitsch. Cand ? Atunci cdnd contextul sdu firesc este
schimbat, iar scopul ultim deturnat. Mai exact, una este si
al o reproducere a unei opere de artd Intr-un muzeu, acolo
unde ea este unicd, si alta este ca acea reproducere si fie
pusa alituri de altele in vitrina unui magazin. in acest ultim
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caz, schimbéndu-i-se contextul, ea devine kitsch. De ce?
Pentru ci sugereazi posibilitatea de a fi cumpdrata m cantitifi
mari, industriale. Isi pierde unicitatea si misterul unei veri-
tabile opere de arti. Cealaltd conditie a transformirii unui
obiect de artd in kitsch este deturnarea scopﬁlui.‘Amnci
cand, de exemplu, un tablou de Michelangelo sau Van Gogh
este reprodus cu scopul de a folosi reproducerea respécii*vﬁ
in cadrul unui seminar de istoria artei, acest‘scop nobil nu o
aruncd in bratele kitsch-ului. Cu tfotul altfel stau lucrurile
atunci cand aceeasi imagine e reprodusd la infinit pe tricouri
si tocuri de ochelari, pe farfurii §i fete de masé. Prin detur-
narea scopului, ea devine cu certitudine o creatie kitsch.

Dincolo de aceste consideratli, este absolut necesar si
vedem dacd kitsch-ul este in totalitate condamnabil sau,
dimpotrivd, daci el poate fi o punte de trecere spre universul
valorilor autentice. Putem justifica in vreun fel anume
fenomenul social al kitsch-ului? A. Moles sustine c se
poate face acest lucru. Intr-o societate moderni de tip
meritocratic, kitsch-ul poate deveni uneori trecerea fireascd
spre universul adevératelor valori. ,La urma urmelor, in
lumea de astdzi nimeni nu se poate feri cu totul de kitsch,
care apare drept un pas necesar pe drumul spre un (el
mereu ascuns, acela al experientei estetice pe deplin auten-
tice.” (Cilinescu, 1995, p. 220) Kitsch-ul asumat, patimit
si transfigurat poate functiona, aratd Matei Célinescu, ase-
menea ,escrocului escrocat sau a nebunului care, dandu-si
seama de nebunia lui, ajunge a se ingelepti”.

fngelepgirea tarzie a nebunului poate fi o solutie i pentru
Lefectele perverse” (R. Boudon) ale altui fenomen actual :
multiculturalismul.
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9. Multiculturalismul.
Aspecte antropologice

Fenomenul culturii de masi convietuieste cu cel al multi-
culturalismului, adicd existenta simultand in acelasi spatiu
geografic a mai myitor culturi care se considerd la fel de
indreptitite ca aceea oficiald, statald. Putem invoca prezenta
multiculturalismului in mai multe spatii istorico-simbolice,
cum ar fi Orientul si Africa Neagrd, Israelul, Elvetia §i
SUA. ’

Cred totusi cd spatiul american continua sa fie emble-
matic pentru ceea ce se intAmpld acum prin intilnirea si
convietuirea unor etnii si culturi diferite sau chiar diver-
gente : cea afro-americand gi japonezi, chinezd si sud-
-americand, europeand si australiand. Este motivul peniru
care voi insista asupra acestui tip de muiticulturalism, incer-
cind s# deslugesc in ce misurd putem vorbi despre unele
ecouri roménesti ale acestui fenomen provocator.

In acest sens, cartea lui Samuel P. Huntington (1998)
devine o referintd bibliograficd ce nu poate fi lipsitd de
importantd. Autorul american nu se sfieste deloc sd reia un
adevar mai mult decit banal : din punct de vedere istoric,
America este o creatie europeand. Identitatea sa nationala
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si culturald a fost definita esential, dar, se pare, nu definitiv
de o parte dintre emigrantii europeni. S-a ajuns pani acolo
incat ea a fost (re)botezatd drept ,,Cealaltd Europa”. o

Timp de mai multe decenil, acest onorant renume nu a
fost contestat in chip semnificativ. Mai mult decét atat,
spatiul nord-american a cultivat o generozitate pufin obis-
nuitd, adapostindu-i In permanentd pe toti cei veniti in mod
constant si eficient din Europa-mami sau din lumea extraeu-
ropeand. I-a asimilat si socializat, facilitandu-le exemplar
implinirea. Or, incepand cu anii 60, identitatea comuni
americand a fost pusi in discutie $i chiar negatd in favoarea
unor identitd{i rasiale, etnice §i culturale multiple. Pe scurt,
s-2 incercat impunerea multiculturalismului. Artizanii acestei
provocdri au fost in primul rdnd intelectualii. Motivul ?
Faptul cd America actuald a fost ridicatd pe trupurile asa-
sinate ale indienilor §i, prin urmare, totul ar avea la bazi o
crima oribila.

Nu ne vom opri aici asupra aspectelor istorice si politice
ale formarii SUA. Dimpotrivd, vom insista - incercind si
intelegem - asupra mecanismului mental ce a fdcut cu
putintd geneza tulburitoare a multiculturalismului american.
De aceea cred cd ideea lui lIoan Petru Culianu privind
relatia dintre Statul-magician si Statul-temnicer poate fi
foarte bine aplicatd si in cazul realitdtilor americane. Evi-
dent, statele americane nu sunt si nici nu au fost state-polifiste,
totalitare. in mod firesc, ele au secretat st distribuit in mod
democratic un anume tip de culturd : cea oficiald gi comuna
americand. Fiind incarndri tarzii ale strivechilor magicieni,
statele americane au infeles de la inceput ¢ modelul educativ
si cultural pe care ele il sustin nu va satisface niciodatd
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structura de agsteptare a semin;filor conlocuitoare. Va fi
nevoie de crearea unor centre culturale alternative, care sd
oblojeascd rénile ,,contraculturilor” apartinand marginalilor
si emigrantilor: Marea deosebire dintre statele americane si
cele totalitare ar sta tocmai in maniera de a rezolva aceastd
problemad a culturilor alternative. Statul inteligent 131 creeaza
el insusi variantele care i se opun tocmai pentru a le putea
stdpani §i manipula in voie. Dimpotriva, statul-temnicer se
rdzboieste la nesfargit cu tot ceea ce 1 se opune.

Provocarea multiculturalismului american contemporan
poate f1 Inteleass drept o razvritire a contraculturilor impo-
triva Tatdlui-creator. Etniile ce vietuiesc in spatiul nord-
-american, asemenga fiilor din Totem si tabu a lui Freud, au
ajuns sd-si mazileasci Tatdl In persoana statului si culturii
americane oficiale. Cutezanta pand acum neobisnuitd a
minoritatilor de a trece pe planul secund cultura oficiala
americani este’ fard precedent. Crezul american imortalizat
de Alexis de Tocqueville si intemeiat pe drepturile indi-
viduale va fi acum profund resemmnificat de multiculturalisti.
Pe scena socialului se impun drepturile minorititilor dife-
rentiate in functie de rasi, etnicitate sau pasiuni sexuale.
Autoritatea statului pare si se fi diluat, cultura oficiald de
inspiratie clasic-europeani pare epuizatd, obositd, iar stihiile
etnice si demonii irationalului sunt in misurd sé provoace la
modul serios modelul capitalismului occidental.

Poate cd nu intampidtor filosoful japonez contemporan
Takeshi Umehara anuntd profetic un ,sfarsit al istoriei”
exact pe dos decét cel propovaduit de F. Fukuyama. Istoria
se va sfarsi, dar nu in sensul unei victorii ultime $i necon-
ditionate a democratiei si liberalismului occidental, fird
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drept de replici viguroasi din partea altor sisteme si culturi,
asa cum crede (inci) Fukuyama, ci mai curand prin prabu-
sirea sistemului occidental. El nu va fi, ne avertizeazd
filosoful japonez, o alternativi autentici la marxism si la
crizele Europei de Résérit, ci ultima piesd de domino arun-
catd in haosul istoriei chiar de provocarea multiculturalistd.
In timpul postistoric ce va urma acestei formidabile mutatii,
semintiile musulmane §i circumpacifice vor intra cu ade-
vidrat in istorie pe drumul lor propriu, si nu imitind stangaci
sau ridicol aiternativa modernd a Occidentului.

Aceste scenaril aproape apocéliptice pot pdrea derizorii
sau siropoase pentru niste mini europene croite dupa mode-
lele clasice. Aerul lor profetic i siguranta dezarmanti cu
care sunt rostite uneori ne descumpénesc. De unde s stii ce
a hirdzit bunul Dumnezeu zilei de méine? In acest sens,
tacerea inteleaptd a lui Eliade in fata unor asemenea inire-
béri si scenarii mi se pare singurul raspuns de bun-simg al
unui muritor ce nu este investit cu un mandat divin.

Totusi, provocarea multiculturalismuiui existﬁ., iar roménil
sunt pusi in situagia de a-i simti rasuflarea grébitd in ceafd.
Astizi, ea nu are timp nici mécar cu noi, cei care vieuim —
nu-i asa ? - in atemporalitatea istoriei. Deghizat, de pild4,
sub masca proiectului Universitdtii germano-maghiare s1 a
modelelor de autonomie, a drepturilor minorititilor $i a
unor mode ,culturale” postmoderne (homosexualitatea,
sindromul mamelor-mercenare, exhibarea ostentativd a sexu-
lui si a unor umori indelung refulate), multiculturalismul
incepe s ne frecventeze constant si eficient inconstientul
colectiv.
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Asemenea unor stravechi mituri, multiculruralismul con-
temporan ne alege pe unii dintre nei sd-1 devenim, asa cum
afirma Culianu, victime sau eroi. Nu noi alegem o anumitd
variantd de pai*tid, nu noi adoptdm o anumitd decizie §i nici

‘nu construim un scenariu sau altul. Toate acestea ne aleg pe

noi. In fond, multiculturalismul ne atrage si ne posedi la
modul absolut. Lucreazi perfect, lipsindu-ne chiar de con-
stiinta prezentei sale. Acest faptul ni se pare de-a dreptul un
mister. Tot mai des, stihiile multiculturale incep sa se intru-
peze oficial, luand, printre altele, si chipul intelectualului
cosmopolit ndscut in Roménia, absolvent al unei universitdgi
europene, posesor de cetitenie strdind si consacrat definitiv
in forurile academice universale. E o realitate céreia antro-
pologia sociald si culturald din Roméania urmeaza si-1 acorde
de acum inainte importana cuvenita.

Nu este insd singura provocare (post)modernd cireia
antropologia Urmeazi sd-i rispundi. Existd mult mai multe
»efecte perverse” (in sensul Jui Raymond Boudon) specifice
(postymodernitd{ii. Asupra a trei dintre ele ne vom opri in
ultima parte a acestei lucrdri: sexualitatea, avortul si
clonarea.
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Tre1 provocari

ale (post)modernititii :

sexualitatea, avortul
si clonarea






1. Sexualitatea

1.1. Aristotel, hermeneutica sexualitatii
si ,masculul deformat”

In textele de antropologie europeani si americani, tema
corpului este una dintre cel mai des invocate. In general,
corpul este numit o ,elaborare culturald complexd”, o
Teprezentare compoziti”!. Tot mai multi autori se ocupi
de simbolismul corpului si de practicile sociale puse in joc
de acesta. Astfel, intr-o carte consacrati acestui subiect,
Prudence Alilen (1985) contabiliza diversitatea opiniilor
existente din vechime §i pand astizi cu privire la corp si la
sexualitatea umani. In acest sens, trimiterea autorului mer-
gea ,péand la antica dezbatere medicald despre contribugia
sdmantei femeii la producerea unei noi fiinte” (Culianu,
1992, p. 87).

Rezultatele sintetizate ale acestei dezbateri sunt reluate
de Joan Petru Culianu in eseul sdu publicat in 1992. Istoricul
religiilor sustinea cd existd patru posibilitag de interpretare
a contributiei feminine la geneza corpului, posibilita{i care

1. Vezi, in acest sens, Fintz, 2003.
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au dus In cele din urmi la aparitia a patru teorii. Urmeazd
apoi in text o ingiruire a acestora, cu trimitere speciald la
cea aristotelica.

Teza noastrd este cd aceastd prezentare descriptivd a
interpretédrilor privind contributia diferentiatd a sexelor la
actul procredrii poate fi aprofundatd din perspectiva her-
-meneuticii de tip fractalic propusa de Culianu dupi 1986!.
‘Pentru situatia de fatd, datele preliminare ale interpretirii
ar putea fi urmatoarele: ,existd sdmanta masculind” si
~€xistd sdmanta feminind”. Ele pot fi- gdndite ca elemente
de bazd, ultime, nedecompozibile, adevirate axiome in
procesullsexual al procredrii. Mecanismul de combinare a
datelor §i generarea interpretativa ar putea fi puse in joc chiar
de actul procreativ. P#in urmare, am obtine mai multe variante
hermeneutice ale participdrii masculinitéii si feminitigii la
crearea copilului. latd-le sintetizate in tabelul urmitor :

i

. . A N Numele
Nr.| Simanta |Simanta R, Reprezen-
o x s e w variantei .
crt. { masculini | feminind . tanti
hermeneutice
1. + + Unitatea sexelor | Platon
2 L ~ Polaritatea sexe- | Aristotel
' ‘ lor
Polari -
3 B + olaritatea sexe
lor
4 2 5 Neutralitatea
sexelor
entari- | Empedocle
5 - -+ |Complem pedocle,
tatea sexelor Heraclit

1. Pentru detalii referitoare la hermeneutica fractalilor la Culianu,
vezi N. Gavriluta, 1998, pp. 195-209.
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< A S Numele :

Nr.! Samanta | Saménta BN Reprezen-

i NP variantei . .

ert. | masculind | feminind . tanti

: -1 hermeneutice

; Complementari- | Empedocle,

6. -+ +/- ‘ : N
tatea sexelor Heraclit -

7 ~ _ Sterilitatea sexe- '

lor

Din totalul celor sapte variante hermeneutice, unele au
ramas si astdzi virtuale, iar altele au devenit deja active,
ruldndu-se in scenariile istoriei. De exemplu, varianta 3,
a polaritdtii sexelor in sensul fertilitatii sémantei feminine
si al sterilititii celei masculine, a rimas in continuare
virtuald. Teoretic, ea poate deveni oricand actual, viabili,
insd poate sd rimand pentru totdeauna sub semnul posi-
bilitatii. Cea de-a patra variantd, a neutralitdtii sexelor,
este una istoricd, cu atdt de mulfl reprezentanti, incat
n-am mai trecut numele nici unuia dintre ei in tabel. in
sfarsit, ultima variantd, pe care am numit-o ,,sterilitatea
sexelor”, nu poate intra in jocul procreativ decét ca un
impediment al acestuia.

Or, ce constatd loan Petru Culianu cu privire la jocul
combinativ al acestui arbore generational? Faptul cé
varianta 2 (cunoscutd in istorie datoritd scrierilor lui
Aristotel) a avut un succes neasteptat in mentalul social
grec si crestin.

Dintre toate acestea predomind teoria aristotelic a pola-
ritaii sexelor, potrivit cdreia femeia este ,,mascul deformat”
(De generatione animalium 716, 2), fiinded, desi nu este
lipsitd de samaéntd, aceasta este rece, nefertild, lipsitd de
suflet. (Culianu, 1992, p. &7)
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O asemenea interpretare a avut urméri sociale nebinuite
in crestinismul medieval occidental, in Reforma protestant,
~dar si In anumite spatil istorico-simbolice occidentale si
crestin-orientale afectate in mod esential de consecintele
unor interpretiri doctrinare ale crestinismului. Mai mult
chiar, credem ci ii putem constata pand si astizi prezenta
* mai mult sau mai putin disimulati in anumite practici sociale
si reflexe de comportament cotidian.

1.2. Trupul si sexualitatea

in mentalul social medieval
+

Interpretarea aristotelicl in privinta corpului §i a sexualitatii
va face carierd in crestinismul apusean prin comentatorii
arabi si evret, apoi prin Albert cel Mare si Toma din Aquino.
in opinia lui Culianu, ea nu se va impune mai inainte de
Evul Mediu Tarziu!, determinind o revolutie culturald si
mentald de amploare. Asupra acestei schimbadri teribile de
mentalitate s-a oprit, printre altii, Jacques Le Goff (1991,
pp. 175-209).

Despre ce este vorba ? Mentalul social medieval - structurat
esential dupd modelul crestin - interpreta la limitd trupul

1. Primii teologi crestini optau intre variantele hermeneutice refe-
ritoare la procreatie, sex si femeie. , Augustin, indeosebi, le
foloseste pe toate fard si acorde importantd contradictiilor dintre
ele si lasi complet deschisd calea femeilor spre sfintenie. in
Periphyseon (537d), John Scotus Erigena (800-875) e de pérere
ci sexul va dispirea odata cu Invierea.” (Culianu, 1992, p. 88)
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drept ,temnita. sufletului”, iar im:ruparea ca fiind ,umi-
lirea” lui Dumnezeu. Stigmatizarea trupului atingea punctul
maxim atunci cand erau in joc sexualitatea si mai ales corpul
feminin. Interpretarea aceasta de origine aristotelicd atinged
o limitd atunci cand in corpul femeii erau regdsite urmele
unor prezente satanice. ,incepand cu Eva si terminind cu
vrijitoarea de la sfarsitul Evului Mediu, trupul femeit este -
locul de predilectie al Diavolului.” (Culianu, 1992, p. 177)
Reprezentirile clasice, stoice sau hedoniste, precum si cele
vechi, precrestine, referitoare la trup - in special la cel
feminin - sunt abandonate sau resemnificate in religia lui
lisus. Modelul roman al cetiteanului interesat de problemele
forului st de o reglementare normald a practicilor sexuale
este intr-un anumit sens depasit. Paradigma sociald cautatd
si pretuitd acum este cea a cilugdrului. Epuizat de veghe si
post, privat de hrand §i somn, el devine campionul incon-
testabil al ascedsmului. Apoteoza sa era sfinfenia, cea care
solicita practici inedite ale martiriului si frecventarea bucu-
roasd a osuarului.

Aceste imagini si reprezentiri medievale ale trupului
erau folosite in anumite sensuri sociale. Nu intAmpldtor,
»nobilul este frumos si bine facut, necioplitul este urat si
diform (Aucassin et Nicolette, Yvain de Chrétien de Troyes
etc.)” (Culianu, 1992, p. 88). Diferenta se pastreazd si
daci trecem din spatiul laic in cel religios. $i in acest cz
prezenta sacrului in lume privilegiazi omul de exceptie.
El locuieste in trupul regelui taumaturg, in mdsura sa
vindece bolnavii de scrofulozd prin simpla atingere a
ganglionilor inflamati (vezi Bloch, 1997). Sacrul intervine
tainic §i inefabil in trupurile sfingilor, transfigurandu-le
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sub semnul rheosis-ului. Aceeasi prezentd divind consacri
»~oastea lui Hristos” la demnitatea crestinismului veri-
tabil. El propunea un cult temeinic al gravitdtii si sobrie-
tagii, inclusiv in materie de gesturi. Excesiva animatie a
‘trupului era in totalitaté prohibitd. Gesticulatia, miscarea
si dansul erau refuzate, fiind taxate drept practici pigéne,
diavolesti, adevirate pericole pentru canoanele crestine
ale timpului.

Cu toate acestea, latura sexuald a trupului omenesc a
suportat in Evul Mediu cele mai radicale si mai inedite
transformdri. Observatia este valabild cu atdt mai mult cu
cét avem de-a face cu preferinta pentru sexualitatea feminind.
Ea a fost limitatd doar la cadrul conjugal, in temeiul unui
calendar religios ce excludea acuplarea in zilele de sdrbi-
toare. Avortul era interzis, bisexualitatea era dezaprobati,
fiind propus qultul modelului marianic. Trupul virginal a
devenit in mentalul medieval un simbol al trupului miraculos
al sfintilor si chiar al Invierii. Daci trupul femeii era
»locasul Diavolului”, cel al fecioarei era acum ,locasul
Sfantului Duh”.

Aceastd veneratie a purititii feciorelnice, combinatd cu
o canonizare a sexualitdtii, a sfargit prin a marca semnifi-
cativ situatia demograficd a timpului, a relatiilor dintre
béarbat i femeie, precum si a diferentelor dintre mase si elite.
Prin mijlocirea Reformei gregoriene, ea a dus si la o disociere
in planul reprezentirilor sociale intre clerici si laici. Primii
cultivau abstinenta si celibatul, ceilalti sexualitatea. Aceasta
din urma nu era intdmplitor ingraditd de cdsdtoria mono-
gamd si irevocabild. Scopul era evitarea desfraului,
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interpretat drept unul dintre cele gapte picate capitale ale
crestinismului medieval. ‘ L

-Toate aceste imagini §i interpretdri medievale ale corpului
si sexualititii vor fi preluate si ampliﬁca‘ce i}i Reforma
protestantd. Subiectul va fi analizat in permanenti de diversi
autori : istorici, filosofi, antropologi, sociologi si istorici ai
religiilor. '

1.3. Misoginismul protestant - o limita
a interpretarii corpului si sexualitatii

Un autor frecvent invocat de Joan Petru Culianu in textele
sale este Rudolph Bell. Acesta considera c¢d Reforma a fost

o incercare masculind de a obtfine control total asupra
femeilor. Din cauzi ci viaga lor a fost supus# unei crescinde
sl minugioase cercetdri masculine, fostele femei mistice
s-au transformat in vrijitoare (Culianu, 1992, p. 86).

Se discuta chiar despre o feminitate aflatd in dezordine.
Teza aristotelicd a polaritdtii sexelor cunoagte iardsi inter-
pretarea de limitd care defineste o culme a misoginismului.
Consfintirea livrescd a acestuia a fost opera a doi inchizitori
germani : Heinrich Institoris si Jacob Sprenger. Acestia
publicd in 1486 Malleus Maleficarum, o adevirati Biblie a
misoginismului.

In cartea I, capitolul 6, sunt date motivele pentru care
majoritatea vrijitoarelor sunt femei si, cu un aparat
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impresionant de citate din autoritdti antice, se demon-
streazd inferioritatea intrinsecd a femeilor. (Culianu,
1992, p. 88)!

Preluand institufia cisdtoriei, protestantismul nu o mai
‘valorizeazd ca pe o taind, ci ca pe ,un rdu necesar, din
cauza slabiciunilor cérnii” (Culianu, 1992, p. 93). Este
vorba in primul rédnd despre trupul femeii. De exemplu,
Luther ..a desfiintat prostitutia, a inchis bordelurile si man&sti-
rile si a facut cisitoria obligatorie pentru orice femeie”
(ibidem). Culianu era convins de faptul ci in mintea acestui
lider protestant teoria aristotelicd a polarititii sexelor a
lucrat perfect. Limita eficientei in acceptarea variantei aristo-
telice ar fi reprezerftati chiar de convingerea lutheranisti cd
orice femeie este ,un instrument al diavolului, pe care
legdturile matrimoniale il vor struni” (ibidem). Aceastd
stranie reprezentare a fost atit de vie in mentalul social
protestant al secolelor XVI-XVII, incat ea s-a transmis in
timp modernititii. Doar asa se poate intelege de ce Hitler,

1. Autorul roméan ii citeazd in continuare pe cei doi inchizitori
germani ce preiau fragmente misogine din Aristotel (de exemplu,
cel conform cdruia femeia este ,un animal imperfect™). Rea,
frizand diabolicul, carnali si senzuald, femeia apare aici si ca o
creaturd a lui Dumnpezeu total lipsitd de credintd. Se invocid drept
argument o falsd etimologie : cuvéntul femina provine din fe si
minus, care inseamnd ,,fara credinii”. Urmeazd apoi o altd listd
de epitete misogine: ,impulsivd, nedemni de Incredere, fiind
lipsitd de memorie, emotionald, distructivd gi falsid prin insasi
natura ei” (Culianu, 1992, p. 88). Istoricul religiilor a scris i un
text pe marginea acestui manual reformat de misoginism. Este
vorba despre ,,Sacrilege”, publicat in Eliade, 1987, pp. 557-563.
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desi catolic, accepta multe dintre ideile unui bun lutheran
german’. Este vorba, printre altele, déspre dispreful fatd de
femeile necdsatorite. ‘ :

O altd limitd de interpretare a teoriei aristotelice privind
polaritatea sexelor a fost atinsi atunci cind ,Renaldus
Columbus a descoperit un nou continent pe trupul femeiesc,
clitorisul, definit de acum incolo drept un penis in minia-
turd” (Culianu, 1992, p. 94). Aceastd descdperire, datand
din 1559, are loc 1a numai ctiva ani'dupi o alt descoperire,
mult mai celebrd, care i-a apartinut Jui Cristofor Columb
(1492). Trecem peste faptul cd acest element sexual al
corpului feminin era deja cunoscut de medicina greacd si de
cea arabd §i ne oprim asupra consecinielor interpretirii
acestei (re)descoperiri. Clitorisul era considerat un penis
negativ, inversat sau scobit. Altfel spus, femeia era un
,barbat pe dos”, 0 copie negativd a excelentel masculine,
un avorton sexual. Nu conta atat de muit adevirul, ci mai
curénd interpretarea noud, protestantd, dati adevarului. Asa
cum scria Ioan Petru Culianu (1992), sexul si corpul sunt,
in ultima instantd, ,,0 prelungire a mintii §i, in acelasi timp,
un joc al mingii”, care au creat o spectaculoasd carierd
crestin-medievald g1 protestantd a polaritdtil sexelor.

Dar in lume vor f1 aruncate de mintea omeneascd noi
fantasme privind trupul si sexualitatea.

1. Ideea este amplu dezvoltat de Dogmar Lorenz (1987).
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1.4. Recuperarea trupului si a sexualitatii
in hedonismul (post)modern.
Transsexualismul, sindromul ,,mamelor
mercenare” si procreatia artificiala

indelung claustrat, mortificat si anatemizat in crestinismul
medieval si in protestantism, trupul omenesc, in special cel
feminin, trebuia in timp s# se ,.rdzbune”. Fantasmele erotice,
indelung prohibite, s-au dezlanfuit total in a doua jumadrate
a secolului XX. Miscirile sociale de ,eliberare sexuald”
din anii ’60-"70 si-au atins forma finald in , hedonismul”
contemporan. Aceéta a devenit o veritabild alternativid la
morala epocii clasice din Europa Occidentald pand la 1950.
Conform unei expresii a lui Gilles Lipovetsky (1996), in
ultimele decendi ale secolului s-a trecut de la sexul-pdcat la
sexul-plicere. In numeroase spatii sociale occidentale si
chiar orientale, castitatea §i virginitatea inceteazd sa mai fie
obligatit morale. Sexualitatea, cu formele sale ultime, deviante,
nu mai este privitd ca un viciu. Sexul este exhibat continuu
si ostentativ, provocand cele mai neagteptate fantasme si
interpretari. La limitd, fotul este permis.

Cultura hedonistd individualistd a eliberat Erosul de ideea
pédcatului, a legitimat voyeurismul de masd, a Inlocuit
~Infernul” Bibliotecii Nationale cu firmele luminoase ale.
sex-shopurilor si cu revistele X multiservices, pretutindent
dreptul la placere se substituie normelor represive si tinde
sé legitimeze comportamente care altddati pareau infame.
(Lipovetsky, 1996, p. 71)



TREI PROVOCARI ALE (POST)MODERNITATIL... 211

Desi moravurile sociale s-au liberalizat semmnificativ in
Occidentul european, totusi, anumite practici sexuale sunt
in continuare dezaprobate, dezavuate. »lncestul, coruptia
de minori, prostitutia, actele de zoofilie, sadomasochismul
starnesc aceleasi aprecieri ostile, mai mult saul mai putin
severe”. (Lipovetsky, 1996, p. 73) La fel si hbmosexua—
litatea. Tendinta generald este aceea de a cultiva o disjunctie
importantd intre morald si sexualitate. Morala clasicd de
sorginte testamentard functioneazd in continuare, numai ci
reprezintd doar una dintre numeroasele alternative posibile.

Nu mai existd o morald sexuald omogenai, progresul valo-
rilor individuale a minat consensul in jurul a ceea ce ¢
demn si nedemn, normal si patologic, absolutismul binelul
si riului a cedat intdietatea indulgentei sexuale de masd,
dublatd de reprobiri minoritare si surde. (Lipovetsky,
1996, p. 71)

Deconstruirea multor tabuuri sociale nu a atras imediat
dupd sine un hedonism ultim, desdntat. Situatiile sunt diverse,
variate, comportind mai multe interpretdri. Pe de o parte,
sunt acceptate anumite practici sexuale de limitd (sexul in
grup, frecventa schimbare a partenerilor, sodomia, homo-
sexualitatea etc.), iar pe de altd parte, este nesemnificativ
din punct de vedere sociologic numdrul celor care le gl
practici! O lege nescrisa isi face deja simtitd prezenta aici
»~Cu cit existd mal multe libertdti sexuale, cu atat mal puiin
predomind in societate excesele libidinale” (Lipovetsky,
1996, p. 75).

Noile practici sexuale sunt urmarea directd a desacra-
lizarii trupului §i a liberalizdrii interpretirilor. Antica polaritate
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a sexelor este acum dezavuatd si nu mai intereseazi in mod
special. Ceea ce conteazd este in primul rand plidcerea
simgurilor, nu dezbaterea privind contributia masculind/
feminini la procreare. in opinia lui Lipovetsky (1996, p. 62),
_»bucuria clipei, templul eului, al trupului si al confortuiui
au devenit noul-lerusalim al timpurilor postmoraliste”. Or,
acolo unde existd un cult si o pretuire a pldcerii, toate
practicile interpretdrii sunt permise. Dar in mentalul social
se impun in primul rand practicile care conduc jocul herme-
neutic spre mal multe limite ale sale.

Una dintre ele apare in noul mental social odatd cu
transsexualismul. El a preocupat si chiar a fascinat impor-
tante segmente ale populatiei occidentale. in Marea Britanie
si Franta, de exemplu, operatia chirurgicald de schimbare a
sexului este declaratd legald, cheltuielile aferente fiind supor-
tate de stat. Existd insd rezerve semnificative in ceea ce
priveste modfficarea sexulni. Lipovetsky invocd in acest
sens cazul Frantei, unde deciziile Curtii de Casatie din
1990 au declarat ilicit acest tip de operatie, pentru ci
transformairile anatomo-functionale si hormonale schimbi
doar intr-o maéasurd neglijabila sexul inigial. Realitatea la
nivel cromozomial raméane aceeasi. Prin urmare, schimba-
rea juridicd a sexului n-ar avea nici o acoperire reald.

O altd limitd a interpretdrii corpului §i sexualitatii este
cea reprezentatd de sindromul ,,mamelor mercenare”, acele
femei care isi ,,inchiriazd”™ periodic uterul in schimbul unei
consistente sume de bani. Copilul poate astfel sd se nascé
din uterul ,,inchiriat” al bunicii sau din cel al unei mult prea
generoase femel... Purtitoarea sarcinii ajunge si fie inter-
pretatd drept o gazdd care-si oferd serviciile contra cost,
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indiferent de filiatia existenta. Zrupul uman devine astfel un
obiect oarecare in cadrul commczddr »comerciale” de
gestatie. In SUA, Curtea de Justitie din New. Jérsey a
acceptat ideea conform cireia corpul uman este obiectul
unor astfel de contracte, pe motiv ci femeia este libers si
dispuni de capacititile ei reproductive. in Marea Britanie,
exemplifica acelasi Lipovetsky, agentiile comerciale ce inten-
tioneazd sd facd publicitate pe tema serviciilor oferite de
~mamele purtdtoare” sunt interzise. In schimb, acordul de
indemnizare sau remunerare intre cuplul care solicitd si
femeia gestantd este perfect legal.

Incetand si mai fie ingeles din punct de vedere crestin ca
ternplu al Duhului Sfant, in mentalul social postmodern
trupul functioneazi ca o marfd. Or, in aseimenea situatii,
responsabilitatea nu mai este atribuitd in mod clasic femeilor
care accepti ~comertul” cu uterul, ci celorlalti :

Imoralitatea nu este a femeli care poarta copilul, ¢i a legii
care 1i permite acest lucru, a intermediarilor care profitd
de pe urma ei, a contractului inuman ce stipuleazi dreptul
de a despirti o mami de copilul pe care l-a purtat in
pantecele ei (Lipovetsky, 1996, p. 112).

O a treia practicd de limitd a interpretirit corpului si
sexualitdtii este cea pusd in joc de noile tehnici de procreare
artificiald. Stravechea sexualitate se mutd acum din spatiile
intime in laboratoarele moderne, unde existd banci de gameti,
de embrioni congelati necesari ins&mantirii artificiale. Expe-
rientele din aceste inedite ,,camere nuptiale” provoaci aparitia
unor situatii deocamdatd rare. Este vorba despre faptul ci o
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femeie poate fi fecundati de un birbat anonim sau decedat
sau mama unei femei poate da nastere copilului propriei
fiice. In Spania si Olanda, femeile celibatare pot avea acces
la procrearea asistatd medical. Statisticile din anii 90 con-
firma faptul cd asemenea practici tind s& se regrupeze sub
‘semnul unui fenomen. De exemplu, in 1993, in Franta,
30 000 de copii s-au niscut dintr-un faid necunoscut prin
donatie de spermd gi insdméntare artificiald. Prognozele
indicd faptul cd in viitorul apropiat un copil din 200 va fi
conceput in afara trupului mamei’.

Aceste noi gi spectaculoase practici sexuale au consecinte
sociale absolut remarcabile. La limitd, eie pot dezavua
conceptele clasice de filiatie, maternitate $i paternitate.
Ultimul este poate‘cel mai profund afectat. Noile tehnici de
procreatie artificiald duc la disparitia figurii clasice a tatalui
si la reconfigurarea ineditd a structurilor familiale. Acestea
sunt date de eordin demografic ce determind consecinte §i
mai inaintate. In anii *70, s-a constatat in Occident o anumita
crizé a indicelui de fecunditate. Noua generatie ar fi pusd in
imposibilitatea de a o inlocui pe cea veche, disipandu-se la
iimita chiar identitatea nationald. S-a scris si despre iminenta
unui ,autogenocid” programat, despre o ,,sinucidere colec-
tivd” a natiunilor. Totusi, datele demografice mai recente
demonstreazd lipsa de fundament a unor asemenea temeri.

Dincolo de toate acestea, antropologul poate constata cé
noile practici sexuale {in de anumite limite ale interpretérii
trupului. Mintea umani a mers foarte departe cu jocul ei,
incercand sd recompuni ea insdsi ceva din scenariul divin/

1. Pentru detalii. vezi Lipovetsky. 1996.
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natural al credrii corpului. Omul postmodern abandoneazi
in parte interpretarea clasic-crestind ce situa trupul sub
semnul theosis-ulul, numindu-1 , templu al Duhului Sfant”.
El sparge vechile canoane ale sexualitdtii practicate exclusiv -
in scopuri procreative. Se ajunge la sexul-placere si la
formele ultime ale hedonismului. Or, putem constata ca
toate acestea sunt in fond creatii mentale, exercitii herme-
neutice care au ca obiect corpul omenesc si In special
sexualitatea. ‘

Odatd cu noile practici procreative, sexualitatea inceteazd
sd mai fle obiect al interpretdrii, devenind ea insdsi o
interpretare controlatd a datelor genetice. Obiectul inter-
pretdrii ajunge sd fie deopotrivd practicd de interpretare.
De exemplu, despre acuplarea a doi indrigostiti nu mai are
sens sd se spund ci este un fapt firesc sau un pacat, din
moment ce legitura lor nu este consfintitd religios. Acupla-
rea nu mai este interpretatd intr-un fel sau atml, pentru ci
noi insine intervenim in scenariul natural al sexualitidtii,
manipulandu-i datele. Recompunem in forme inedite combi-
natia gametilor si embrionilor, provocind nagteri controlate.
Astfel, omul incearci sd se substituie lui Dumnezeu, dar si
procesului natural de procreare. El se strdduieste sd con-
troleze total ceea ce initial era numit ,, miracolul Creatiei”.
Corpul ajunge sd nu mai fie scopul actului procreativ, ci
mai curdnd ocazia, mijlocul prin care se poate argumenta
ingeniozitatea si subtilitatea demiurgicd a mintii omenegti.
La limitd, aceasta din urmd si-a propus foarte recent nu
numaj sd manipuleze sexualitatea, ci si creeze mal mult
decat un corp. Mali exact, si recreeze Corpul, sd pro-
grameze prin clonare noua nastere a ui lisus Hristos,
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demonstrand astfel eficienta incredibild a noilor tehnologii.
Vom relua acest subiect in ultima parte a cartii.

Antropologia corpului si cea a sexualitdtii deschid asadar
analiza si spre un alt subiect: avortul si consecintele sale
culturale si sociale.



2‘. Avortul

2.1. Riscurile si costurile avorturilor

Practica avortului are o traditie indelungati, fiind rdspandita
in lumea intreagd. In anumite iri, avorturile sunt legalizate,
iar in altele nu. In primul caz, existi diverse servicii acce-
sibile majoritifii femeilor chiar din primele luni ale sarcinii.
Evident ci, in tdrile unde avortul este legalizat, rata dece-
selor cauzate de acesta € mult mai micd, pentru cd ope-
raiunile sunt executate de medici profesionisti, care stiu,
de pildd, cd perioada optimd pentru avort o constituie primele
luni ale sarcinii, cand riscurile sunt minime, fapt argumentat
si de datele statistice. Numai c& ele sunt deseori manipulate
de cétre partizanii avortului spre ,folosul cauzei”. Iatd un
exemplu in aceste sens : multe statistici contemporane indicd
cifra de 1 deces la 100 000 de cazuri de avort. Proportia
este insd imediat pusd in relagie cu cea a nasterilor (25 de
decese la 100 000 de femei), peniru a sugera cid totusi
avortul n-ar fi atat de rdu gi de riscant. Totul e si-1 practici
la timp. Una inseamni, de pildd, avortul provocat astdzi in
SUA la 16-18 sdptdmani, atunci cind rata deceselor poate
ajunge la 6,9 persoane la 100 000 de cazuri, si alta inseamna
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avortul realizat la o femeie gravid in 8 siptimani, situatie
in care procentul mortalitatii poate atinge maximum 0,4
decese la 100 000 de cazuri. '

Dar satisticile la nivel mondial oferX in aceasti situatie
o cu totul altd realitate pentru tdrile in curs de dez-vdltare, in
acest caz, rata mortalitdtii poate atinge cifra de 330 de.
decese la 100 000 de avorturi. Se pare ci cea mai ridicatd rati
continud si fie in Africa . 680 de decese la 100 000 de avorturi.

Taxele percepute de medici pentru suprimarea vietii unui
copil nendscut sunt diferite. De obicei, ele sunt destul de
ridicate. in tdrile dezvoltate insi, costurile ridicate nu sunt
o problemd, nu neapidrat pentru cd familia (sau femeia
singurd, dupd caz) considerd cd actul in sine este atat de
important pentru viata §i viitorul ei, incat este dispusd si
plateascd oricat, ci mai curand pentru cd acolo existd un
sistem de asigurdri sociale care suporti o parte dintre
costuri sau uneori chiar suma integrala.

Cu toate acestea, situatia e diferentiatd chiar si in cele
mai dezvoltate state ale lumii, cum ar fi SUA, de exemplu.
Aici nu existd un sistem unitar de asigurari sociale. O
femeie din patru nu are asigurare medicald. Pe de altd
parte, In SUA existd companii pentru asigurdri, numai cd
ele livreaza spitalelor suma integrald - uneori foarte ridicatd -
doar in cazul unei sarcini provenite in urma unui viol sau a
unui incest. In rest, cheltuielile sunt suportate de bugetul
familiei.-Doar in 16 dintre cele 50 de state subventionarea
cheltuielilor are loc din bugetul federal. Situatia este putin
diferitd in Austria si Lituania, unde costurile pe care le
presupune avortul sunt asigurate numai dacd acesta a avut
loc din motive medicale.
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2.2. Avortul clandestin. Cauze si forme
de manifestare

Evident c&, in {arile unde avortul a fost interzis prin lege,
nu existau nici subventii de stat pentru achitarea chel-
tuielilor. Cu toate acestea, sarcinile nedorite nu erau deloc
putine la numdr. Prin urmare, se recurgea la avorrul clan-
destin practicat sub mai multe forme.

Roménia nu a fost nici ea stridind de o asemenea situatie.
Siaici femeile isi intrerupeau sarcina in mod ilegal, noaptea
tarziu, in locuri ascunse si cu fricd de Militie. Tréiau
desigur un streg si o fricd speciale, care puteau avea conse-
cinte grave asupra vietil personale si a familiei. Deseori,
pretul psihologic era destul de ridicat. Prin efectele sale, el
putea ducei la alterarea relatiei dintre parteneri. R&méanand
din nou insdrcinatd, o femeie aflati in aceastd situatie isi
privea sotul ca pe un dusman. La limitd, femeile ajungeau
sd urascd toti barbatii, dorindu-le aceleasi chinuri prin care
au trecut si ele... '

Studiile' pe aceastd temd mentioneazi mai multe forme
de practicare a avortului clandestin: Prin nefirescul §i gro-
tescul lor, ele furnizeazd citeva scene ingrozitoare :

- practicarea avortului prin introducerea cu sonda in uter
a unei cantitdti de alcool de 90 de grade ;

1. Avem in vedere studiul realizat de Adriana Baban (Universitatea
»Babes-Bolyai” din Cluj-Napoca) si de Henry P. David (Institutul
Transnational pentru Cercetarea Familiei, Bethesda, SUA) intitulat
»Aspecte ale sexualiiéﬁi in epoca Ceausescu”. Un studiu intitulat
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~ avortarea in urma ingerarii de substanfe toxice ;

- avortul realizat prin injectarea de hormoni ;

— folosirea unei sonde construite dintr-un cabiu electric
caruia i s-au extras in prealabil firele metalice. Se insista
pe introducerea in uter a sondei pand cand operatia
reugeste ;

~ provocarea avortulul prin sdritura de pe masi cu fundul
pe podea. ,,Ritualul” trebuie repetat, ajungandu-se pind
la 50-60 de asemenea executii, pani cand, in final,
intervine sangerarea ; '

- masajul insistent si repetat al uterului;

~ (auto)administrarea de lovituri in stomac ;

- insertia de catetere din cauciuc, pietre, bete sau obiecte
ascutite in vagin‘;

- ceaiuri avortice.

Evident c3 aceste mijloace nu au fost singurele utilizate.
Dincolo insa de diversitatea si ineditul lor, ne putem intreba
in mod firesc: care sunt cauzele ce au ficut posibile ase-
menea practici ? Iatd citeva dintre ele, valabile in Roménia
inainte gi dupd 1989:

- existenta mai multor familii cu probleme de naturd pecu-
niard, care nu doresc sd aibd copii ;

»Situatia sandrdni reproducerii in Roménia” a fost realizat in
1993. Cel de-al treilea, ,,Studiul Focus Grup cu privire la practica
Planificdrii Familiei in Romania”, a fost efectuat in 1995, pe
doud zone-pilot din Roménia (Satu Mare si Iagi). Fragmente din
cuprinsul celor trei cercetiari au fost publicate in suplimentul
gratuit al revistei 22, nr. 61, 10-16 februarie 1998, intitulat
Contraceptie 7 Avort ? . A
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- dorinta de a scdpa de un copil rezultat in urma unui viol
sau a unor practici amoroase. Existd §i se manifestd
puternic convingerea conform cireia cresterea de citre
o femeie necasdioritd a unui copil este un rau capital, .
care atrage dupd sine stigmatul social ; R

~ aparitia unor situatii sociale cu rotul deosebite. De exem-
plu, o profesoari divortatd cu un copil si insdrcinati din
nou. Avortul se motiveazd in acest caz prin fapul ca
pastrarea sarcinii ar fi dus la pierderea slujbei pe motv
de imoralitate ; , '

- aparifia unui copil in interiorul familiei ar crea impe-
dimente si greutd{i in realizarea profesionald a
sotilor.

Nu vom comenta aceste cauze invocate drept argumente
pentru justificarea practicilor de avort. Cert este faptul ci,
in timp, ele duc la aparitia §i manifestarea unor temeri,
spaime, regrete sau chiar situatii mult mai dramatice in
cadrul familiei. Nu mai amintim aici de conditia spirituald
postmortem a mamelor care au avortat si a copiilor ucisi
asupra cdreia insistd toate marile religii ale lumii. Vom
relua aceastd temd in secfiunea consacratd perspectivei
crestine asupra avortului.
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2.3. Argumentele pro-avort \
si contraargumentele crestinismului

Textele crestine si comentatorii religiogi moderni ai avor-
tului sunt unanimi in privinta stigmatizirii §i respingerii -
lui. In acest caz, nu existd nici o concesie!. Practicile de
intrerupere a vietii nendscutului sunt taxate ca fiind imo-
rale. Or, constatd exegetii crestini, ceea ce ieri era privit
ca un sacrilegiu la adresa darului divin al vietii astdzi a
devenit o practicd obignuitd, care, In virtutea acestui fapt,
functioneaza ca ceva ,normal”. ,Ceea ce odinioari, in
vremuri barbare, era un asasinat oribil a devenit azi o
micd operatie foarte curatd, numitd «chiuretaj».” (Habra,
1994, p. 106)

Cum s-a ajuns aici? Réaspunsul presupune o analizd
detaliatd a schimbarilor de mentalitate sociald petrecute in
timp. Intrucat nu este insi locul si dezvoltim acum §i aici
subiectul din aceastd perspectivd, mengiondm doar existenta
unor fenomene care au conditionat intr-un fel sau altul
aceastd radicald modificare de mentalitate cu privire la
avort. Ele se referd, printre altele, la lipsa de sensibilitate a
unor specialisti medicali cu privire la interpretarea religioasd

1. Biserica nu acceptd avortul nici méacar in situatiile speciale in
care existd posibilitatea ca nou-ndscurul s devind o persoand cu
handicap sau un copil cu probleme psihofiziologice. In joc este
perunca biblicd ,,S4 nu ucizi”, ,lege divind”, ,lege pozitivi,
lege universald care apdri fiinta omeneascd de la inceput”
(Mirtinicd, 1999, p. 167).
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a avortului, la noua revolutie sexuald si la cultul modern
pentru pragmatic si util, precum si la practicile consumiste
proprii timpului liber.

In contextul acestui nou cadrul mental, social si politic,
au apdrut polemici vii, deschise, intre adeptii practicirii
avortului si adversarii sai. Ele au loc in jurul cdtorva idei de
referin{d, pe care le vom avea in atentie in continuare.

2.3.1. Fetusul - fiintd umand ori simpld
aglomerare de celule ?

Prima tezd a adeptilor avortului este aceea conform céreia
Sfetusul n-ar fi & fiingd umand, ci o simpld aglomerare de
celule. in acest sens, pozitia adoptat de Judith Jarvis Thomson
(1995) pare emblematici pentru mentalitatea pro-avort.
Autoarea, profesoard de filosofie, respinge argumentele
crestine referitoare la faptul ci ,, fetusul este o fiingd umani,
o persoand, incid din momentul conceptiei” (Thomson, 1995,
p. 26). Convingerea autoarei este fermi: ,,Un ovul tocmai
fertilizat, o colonie de celule tocmail implantatd, nu este o
persoand mai mult decét este ghinda unui stejar”™ (ibiden).

Contraargumentul crestin fatd de o asemenea gandire
pozitivistd este nuantat, dar ferm. In primul réand, compa-
ratia dintre ghindi si ovulul uman este cel putin deplasati.
Una este fiinta omului i alta cea a stejarului (daci poate fi
vorba despre o ,fiinti a stejarului”). in al doilea rand,
contraargumentele crestine pot veni chiar din domeniul
stilntei. Cercetdrile stiintifice contemporane confirmi teo-
logia si viziunea crestind cu privire la viata copilului
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neniscut. Profesori universitari si medici din cadrul Facultatii
de Medicind din Tesalonic au demonstrat c& viata copilului
nu incepe odatd cu formarea deplini a tuturor organelor (a
Vili-a sau a XIlI-a saptamand). Fiinfa umand trdieste chiar
din momentul conceperii sale. In acest sens, preotul Constantin
Galeriu' aduce dovezi convingitoare. Ele se referi la faptul
cd, la 1,5 mm, copilul intrerupe ciclul periodic al mamei,
la 18 zile isi fac prezenta batiile inimii, apoi functioneazd
sisternul circulator, iar la 5 sAptdméani apare deja fizionomia
fiintei. La 6 sdptdmani se manifestd sistemul nervos intr-un
schelet organizat. La 7 séptimani apar deja undele encefalice.

Georges Habra (1994) sustine si el existenta vietii intraute-
rine atunci cind afirmd, pe baza unor rapoarte stiintifice,
cd cei 20 de dinti de lapte ai copilului sunt prezenii deja la
6 sdptaméni §i jumadtate. De asemenea, creierul copilului
nendscut este intreg dupd & saptimani.

Prin urmare, cel care practicd avortul nu atenteazd la
structura unei aglomeriri de celule, cila o viatd omeneasci.
Acelasi preot profesor Galeriu aduce noi argumente stiin-
fifice in acest sens. Ne oprim asupra a doud dintre ele.
Primul se refera la marturisirea unei femei care a avortat in
luna a VI-a. A avut o experientd oribild atunci cdnd si-a
vizut propriul fiu in incubator incercind si scape cu viagi.
Spatele ii era plin de cicatrici provocate chiar de mama lui
atunci cdnd a incercat sé-i suprime viata. Or, din perspectivd
crestind, faptul acesta nu rdméne fard urmdri. Efectele

1. Este vorba despre studiul introductiv al périntelui profesor
Constantin Galeriu la volumul lui Kenneth McAll (1993,
pp. 7-22).
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crimei se transmit nu doar asupra parintilor, dar si asupra
ramurilor colaterale ale arborelui genealogic. Tocmai de
aceea se cere in Sfanta Liturghie ca sufletul celui avortat si
nu rdméni ratdcitor, ci si fie incredintat Méantuitorului.

Un alt argument referitor la avort inteles ca o crimi la
adresa fiintel umane este cel invocat de medicul si cerce-
tatorul american Bernard Nathonson. Dupé ce a practicat
mii de avorturi, acesta si-a propus si filmeze cu ultrasunete
avortul-unui copil de 12 siptdméni. Ce-a constatat? Faprtul
c3, la apropierea instrumentului ucigas, fatul incepea sd se
miste repede, violent si agitat. Bétdile inimii 1 se acceleran
de la 140 la 200 pe minut. isi deschidea cu disperare gura,
ca intr-un strigit,mut.

La randul sdu, Georges Habra (1994) citeazd un text
semnat de Paul E. Rockwell si publicat in Albany Times

Jnion din 10 martie 1970. El relateazd mirturia unei femei

in privinta avortului pe care l-a savarsit cu mai mult timp in
urma.

Acum 11 ani, administrdnd un anestezic pentru o intre-
rupere de sarcind intrauterind (la 2 luni), am tinut in man3
ceea ce cred a fi cea mai micd fiingd umand vdzutd vreodatd
[subl. n.]. Sacul embrionar era intact si transparent. in
interior era un omulet, mascul, mic de tot, mai putin de
un centimetru. Legat de cordonul ombilical, inota cu o
mare vigoare in lichidul amniotic. Omuletul era complet
format, cu degetele lungi si subtiri. Pielea era transparenta.
Arterele si venele delicate se reliefan la varful degetelor.
Traia, inota firesc, brusc si facea tural bulei cu lichid in
aproape o secundd. Nu semiéna deloc cu embrionii foto-
grafiati pe care-i vdzusem, nici cu putinii embrioni pe
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care i-am putut cerceta pand atunci. Diferen{a se explica
prin aceea cd cel de fa{d era viu. indata ce siculetul a fost
'deschis omuletul a ramas fard viatd, si-a luat aspectul
caracteristic al unui embrion in acest stadiu de dﬂzvomare
(Habra, 1994, pp. 114-115)

Concluzia autorului care relateazi si comenteazi aceasti
mirturie este cit se poate de clard : ,viata incepe chiar in
momentul conceperii, pentru cd atunci-incepe reproducerea
celulelor, specializarea si functionarea lor” (Habra, 1994,
p. 115).

Faptul acesta era stiut cu mult inaintea numeroaselor
descoperiri stiintifice moderne. Astfel, Tertulian, misio-
narul crestin din tinuturile Africii de Nord, respingea fird
drept de apel distinctia dintre fetusul format si cel neformat
si, implicit, deconstruia argumentele pro-avort. latd, spre
exemplificare, un fragment din textele sale : ,,Nu conteazd
cd suprimi o viatd care existd deja pe lume sau distrugi una
care vine si se nascd. Este unul §i acelasi om [s.n. —
N.G.]; fructul este deja existent in sdméntd” (Webster,
1998, p. 8). in secolul al IV-lea al erei crestine, Sfantul
Grigore de Nyssa se pronunti si el 1a fel de clar si categoric
cu privire la viata intrauterind : ,Nu existd indoiald despre
acel care creste in ufero... Trebuie sd ne gindim cd mo-
mentul de inceput al existentei este acelasi pentru trup, cit
si pentru suflet” (ibidem).
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2.3.2. Cine are primul drept la viata :
mama sau copilul ?

Cea de-a doua idee din polemica pro- si anti-avort se referd la
faptul dacd mama are un drept la viata finlui ,,agresiv” inaintea
acestuia. Evident, cei care sustin optiunea pro-avort rispund
pozitiv. Din punctul lor de vedere, mama are un drept in plus
inaintea ,,aglomeririi de celule” numita fetus. In primul rand,
are dreptul la viati necondifionat propriu oriciirei persoane.
Apoi, are i dreptul de a decide ce se intdmpla in propriul corp.
Concluzia acestui rationament este cit se poate de just formulati
de aceeasi Judith Jarvis Thomson (1995) : ,,este cert cd o femeie
ist poate apdra viata impotriva ameningirii la care o supune
copilul nendscut, chiar dacd aceasta Inseamna a-1 ucide™ (p. 31).

Ei bine, nici o persoand care se declari crestind st practicd,
fie s1 sporadic, ritualurile sacre instituite de Iisus Hristos si de
Biserica Sa nu poate accepta un asemenea punct de vedere. S&
vedem care sunt contraargumentele crestinismului fatd de
aceastd perspectivi pozitivisti si (voit) simplificatoare.
Thomson (1995) prezintd situatia mamei insdrcinate si a co-
pilului ce urmeazA si fie avortat in felul urmitor : ,, Ambii sunt
nevinovati : cel care este amenintat nu este ameningat datoritd
unei vini {subl. n.}, iar cel care amenintd nu face cu intentie
acest lucru”. Intr-adevir, copilul este nevinovat. Numai ci el
nu este nici pe departe un ,amenintitor”, un ,.criminal” la
adresa vietii mamei. Aceasti creaturd a lui Dumnezeu nu are
cum si fie un ,ameningitor” al vietli. Dimpotrivé, Biserica
sustine ci dreptul la viagd al fiului nenfiscut este egal cu cel al
mamei. In acest caz, mama n-ar avea un drept dublu la viata,
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aga cum sustin pro-avortistii. Din punct de vedere crestin,
situatia este tocmai inversd: dreprul la viatd al celui care
urmeazd sd se nascd este mai important decdt dreptul la
sdndtate al mamei. Mai mult, dreptul 1a viat3 al copilului care
urmeazd ,sd se nascd este sigur, in timp ce pericolul pentru
viata si sdnidtatea mamei nu este asa de sigur (cel putin in
- majoritatea cazurilor)” (Martinici, 1999, p. 179).
~1.J. Thomson (1995) mai sustine ci mama insircinati nu
este ,amenintatd” din cauza unei vini. Avem aici de-a face cu
o dubld ercare: cea referitoare la copilul ,,amenintitor”, pe
care am comentat-o deja, si cea care se referd la asa-zisa
Lhevinovitie” a mamei. Cum sd nu fie vinovatd ? Crestineste
vorbind, ea a practicat un act sexual in afara doringei de
procreare. Or, Sfintit Parinti sunt categorici in acest sens. Un
asemenea act sexual izvordste din plicerea simturilor, se con-
suma deplin in orizontul unor delicii trupesti si este, prin urmare,
culpabil. A nu,se intelege de aici faptul ci religia crestini
condamna orice act sexual care nu éfér§e§te procreativ. Nu, dar
in cazul in care acesta se soldeazi cu o sarcind, atunci creszi-
nismul solicitd din partea ambilor pdringi demnitate si spirit de
sacrificiu pentru cresterea §i educarea acelui copil. Nici un
motiv din lumea aceasta — carierd, lipsa locuintei, sdriicie etc. ~
nu este in misura si justifice crima numitd eufemistic avort.
Or, multe spirite moderne atee sau indiferente din punct
de vedere religios nu au nici un fel de sensibilitate fagd de
aceastd interpretare crestini. Isi exerseazi facultitile spe-
culative pe marginea acestei situatii delicate, cdutdndu-si
scuze si justificdri pentru propriile slébiciuni, apoi sfirsesc
prin a accepta avortul. Iati o mostrd din gindirea desacra-
lizatd, simplistd si lipsitd de orice gravitate si posibilitate de
intelegere a responsabilitdtii i spiritului de sacrificiu:
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Fird indoiald ¢d nu avem nici 0 ,,responsabilitate speciald”
pentru o persoand dacd, implicit sau explicit, nu ne-am
© asumat-0. Daca un cuplu de paringi nu incearci si prevind
sarcina, nu au ficut un avort, iar apoi, cind copilul se
naste, nu il incredinteaza unui serviciu de adoptie, ci 1l iau
acasd cu ei, atunci si-au asumat o responsabilitate fata de
el, i-au dat drepturi §i acum nu pot sid-gi retragd sprijinul
ldséndu-1 s& moar3 pentru cd au descoperit intre timp ci e
dificil si continue si i-1 dea (Thomson, 1995, pp. 42-43).

Pani aici suntem de acord. Intelegerea autoarei este in
consonantd cu cea a Bisericii crestine. Diferentele apar ins
odatd cu fraza urmétoare : , Dar dacd gi-au luat toate pre-
cautile rezonabile, astfel incdt s& nu aibd un copil, care
apare, o responsabilitate care e datoratd exclusiv relatiei lor
biologice cu el. Ei pot dori responsabilitatea in (ceea) ce-l
priveste, sau pot s& nu o doreascd. Dar cred cd daci ase-
menea acestei responsabilitdti ar cere mari sacrificii, atunci
ei pot refuza” (Thomson, 1995, p. 43).

Tocmai aici apare diferenta fatd de crestinism. Responsabi-
litatea existd. Ti-0 asumi total. Nu o negociezi. Daci o asemenea
responsabilitate cere mari sacrificii, atunci ea se cere cititd in
cheie religioasd ca o probd a credintei. Ti-o asumi necon-
ditionat si refuzi avortul. in realitate, situatia este deseori alta.

2.4. imprumutul de rinichi si avortul.

Probleme de decizie

Mass-media a adus in atentia opiniei publice mai multe
cazuri de avort. Iatd unul cu adevirat semnificativ. O
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tdndrd din Targoviste de numai 18 ani a decedat din cauza
complicatiilor survenite in urma unui avort ilegal. Bétrana
,doftoroaicid” ce i-a administrat »profesionistul” ritual s-a
recules dupd nefericita ispravi in arestul Poligiei. . ’

In Roménia actuald, avortul este legalizat, Prin urmare, -
al fi tentat s& crezi ci doar practicarea lui llegald si barbard
ar putea crea probleme respectivelor femei. Eu cred cd
situatia este infinit mal complicatd si meritd nuantatd.

O primi problema ar fi chiar decizia femeii de a recurge
la avort. Cu alte cuvinte, are ea dreptul sd hotérascd asupra
a ceea ce urmeazi sd se intdmple cu propriul corp si cu cel
al viitorului copil? In continuare, vom incerca si rispun-
dem la prima parte a intrebdrii.

Sustindtorii avortului judeci situatia in termeni juridici,
perfect neadecvagi realitdfii. Ea are serioase componente
religioase si metafizice, care scapd cu succes umnei inter-
pretari de naturd juridica. Textele pro-avort, emblematice
pentru acest tip de mentalitate, aproape ci fetisizeazd dreptul
mamei de a dispune de propriul corp, reprosénd crestinilor
faptul cé-1 minimalizeazi, puniand mai presus ,dreptul la
viatd al unei persoane” - mai exact, pe cel al copilului
nendscut.

Pentru a convinge in legituri cu , falsitatea” judecitilor
crestine referitoare la avort, J.J. Thomson (1995) invoci
exemplul unui violonist ce suferd de o afectiune renald si
contactat in secret la rinichii unui necunoscut.

Te trezesti intr-o dimineatd spate-n spate intr-un pat cu un
violonist inconstient. Un violonist inconstient, dar celebru.
S-a descoperit ci are o afectiune renald fatald, iar Socie-
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tatea Melomanilor a cercetat cu minutiozitate toatd docu-
mentatia medicald existentd si a aflat ca numai tu ai grupa
sanguind necesari in acest caz. Prin urmare, te-a rapit, iar
noaptea trecutd sistemul circulator al violonistului-a fost
‘conectat la al tau, astfel incat rinichii tai 58 poate fi folositi
pentru a extrage substantele otrdvitoare atat din singele
lui, cat si din al tiu. Directorul spitalului iti spune : ,Uite
ce este, ne pare riu cid Societatea Meélomanilor (i-a ficut
treaba asta - nu am fi ingiduit-o, daci am fi stiut. Ins3 ei
au facut-o, iar acum tu si violonistul sunteti conectati. A-l
deconecta inseamna si-1 ucidem. Dar s nu-ti faci probleme,
totul va dura numai noud luni. Panid atunci, el se va
vindeca de boala pe care o are si va putea fi deconectat de
tine fdrd pericol” (Thomson, 1995, p. 27).
*

J.J. Thomson se intreabd: e normal si acceptam o
asemenea situatie 7 Rispunsul ei este negativ. Normal este
ca eu sd stiu,si sd aprob cuplarea rinichilor mei la o altd
persoand, si nu si mi se impund acest lucru. Aici ii dau
dreptate. Or, concluzia la care autoarea vrea sa ajungd este
urmdtoarea : asa cum eu am dreptul sd decid dacd violonistul
va trdi sau nu cu rinichii mei, tot asa si mama are dreptul
5d decidd in ce masurd copilul el se va naste sau nu.

Din punct de vedere crestin, cred ci@ aceastd analogie
este deplasatd. Ea nu reuseste sd convingd, in primul rénd
pentru cd acel violonist - desigur, valoros - imi este o
persoand striind, adusd pe lume de altcineva. Or, copilul
meu imi apartine si eu md pregitesc si-i fac intrarea in
lume. Prin urmare, apropierea dintre cei doi nu rezisti. In
al doilea rand, este greu de crezut ci eu sunt singurul om
din lume cu grupa sanguind in masurd si-1 salveze. in al
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treilea rand, J.J. Thomson incearcd si sugereze faptul ¢ o
situatie in care dreptu] la viatd al unei persoane ar fi mai
important decat dreptul de a decide ce se intdmpla in si cu
corpul tdu este una evident scandaloasd. Suntem de acord
cu ea in ceea ce priveste exemplul cu violonistul, dar ce
legdturd are acesta cu avortul 7 Probabil faptul cd-1 impiedica.

- Credem insi ca realitatea e cu totul alta. Din fericire, sunt
relativ putine cazurile in care trebuie si se aleagi intre viata
copilului si a mamei. De cele mai multe ori, prin nastere,
ambele sunt salvate. Atunci cdnd nu se intdmpla asa, sigur
cd mama trebuie si decidd. Dar ea trebuie sd o facd in
deplind cunostintd de cauzd si in conformitate cu viziunea
crestind asupra avox;mlui. Cel putin pentru faprul cd s-a
ndscut intr-un mediu saturat de crestinism, dacd nu §i
pentru acela cd se declard cresting practicantd.

Este libertatea oricirei femei sd aleagd intre avort §i
nastere, intre mfoartea administratd si viata oferitd. Cresti-
nismul nu-i anuleaza liberul-arbitru. Dimpotrivd, totul e ca
ea s& aleagi stiind ce alege gi sd-gi asume consecintele alegerii
sale atdt pentru lumea de aici, cét si pentru cea de dincolo.

Consecintele pentru lumea de aici intereseaza ($1)
antropologia, iar cele pentru lumea de dincolo teclogia.
Antropologii sociali §i culturali cerceteazd modul in care
practicarea unui avort afecteaza relatiile de filiatie maternd/
paternd. in ce misurd mustrarea de constiingi si amintirea
pacatului de cdtre o femeie credincioasid se risfrange in
educatia si stilul de viatd al copiilor din familie ? Indirect,
avortul pune in joc si tema antropologici a transferului de
generatil. Astdzi, ea cunoasgte o ipostaza aparte gragie unei
tehnici genetice cu totul speciale : clonarea.



3. Clonarea

3.1. Structurile mitico-religioase
ale clonarii

Din punct de vedere etimologic, cuvantul clonare provine
din grecescul klon, tradus in limba roméni prin ,,germen”,
Lvldstar” sau ,rdmuricd”. Clonarea’ ar fi asadar operatiunea
de creare a unui germene dintr-un material genetic preexis-
tent. In termenii literaturii de specialitate, procesul de
clonare ar fi unul ce se referd la un ,grup de celule sau
organisme identice, derivate dintr-o singurd celuld sau dintr-un
singur individ, printr-o modalitate de reproducere asexuatd”
(Grancea, 1999, p. 15). Accentul cade pe ,celuld”, fiind
inteleasd ca ,unitatea structurald, funcgionald si geneticd a
organismelor vii” (ibidem, p. 7).

A devenit astdzi un truism clasificarea clonelor in natu-
rale si artificiale. Primele, avand acelasi genotip, ,.au predis-
pozitii aseméandtoare la boli §i prezintd, in principiu, anomalii

1. Intr-o primi variantd, textul a aparut in Journal for the Study of
Religions and Ideologies. Universitatea ,Babes-Bolyai”, Cluj-
-Napoca, nr. &, 2004 (http : //hiphi.ubbclui.ro/ISRI).
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similare” (ibidem, p. 20). Clonele artificiale pun insi pro-
bleme mai complicate. Nu voi insista aici asupra lor, cu atat
_mai mult cu cit nu intentionez sa abordez tema din perspec-
tiva biologului si/sau a geneticianului.
- Punctul nostru de vedere este unul al antropologului
interesat de structurile mitico-religioase si de conseciniele
- sociale ale clondrii in lumea contemporani. Tocmai de aceea
cred cd o succinti referintd la momentul ,,Dolly” din scurta
istorie a.clonfrii poate fi suficient de semnificativi.

In 27 februarie 1997, revista Nature publica un text
realmente spectaculos: clonarea primului mamifer, oaia
denumitd Dolly. A fost ,,primul mamifer-cloni obtinut prin
tehnica clonirii din gelule adulte”™ (Grancea, 1999, p. 40).
Institutul Roslin din Scotia a fost locul istoricului eveniment,
iar echipa de cercetitori a fost condusi de Jan Wilmut. Au
fost necesare in prealabil mai multe incerciri, insi reusita a
fost urmati de clonarea a doui vaci si a cincizeci de soareci.

Acest experiment ultramediatizat despre clonarea primului
mamifer la sfarsitul secolului XX contine citeva secvente
procesuale apte si fie interpretate mitico-religios. Despre
ce este vorba 7 Modificarile structurale aduse organismulul
Iui Dolly ardtau faptul ci era mai in varstd decat in realitate.
E posibil ca materialul genetic sd fi ,refinut” ci apartine
unui exemplar ovin de sase ani. Altfel spus, mieluta Dolly
si-a facut intrarea festivd in lume ,acumuland” deja de la
nagtere sase ani. ,, Wilmut a elaborat o metodi prin care
«memoria» materialului genetic trebuia stearsid.” (Grancea,
1999, p. 41) Se pare ca partial a reusit, din moment ce toate
celulele ovine ,au uitat cd sunt celule adulte, diferentiate si
nucleul lor, ajuns In ovocitul anucleat, s-a comportat ca
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nucleul oricarui zigot” (ibidem). in concluzie, embrionul
s-a dezvoltat normal. Totusi, acest procedeu celular, echi-
valent spéldrii creierului, n-a reusit in totalitate, din moment
ce , Dolly, mieluseaua nou-noutd, poarti mutatiile vechi ale -
donatoarei sale de material genetic” (ibidem).

Ei bine, problema stergerii memoriei celulei si a repro-
gramdrii nucleului de a lua viata de la inceput se mentin si
in cazul clondrii umane. Se stie cu certitudine cd ovulul
acumuleazd proteine pe care embrionul le foloseste pand in
momentul cind devine el insusi capabil, prin genele sale, sd
sintetizeze proteine. De exemplu, embrionul de oaie foloseste
proteinele acumulate pind la a patra diviziune de la fecun-
datie, adicd pani la nivelul de 16 celule. Prin clonare,
mtroducem nucleul unei celule adulte in ovocitul anucleat.
Din acest nucleu derivi altele, care trebuie in mod obliga-
toriu ca intr-un #imp util si fie capabile sd sintetizeze
proteinele necesare embrionului.

Or, intr-adevdr straniu ni se pare faptul cd aceste nuclee
isi ,,uitd” functia ! Desi mature, ele nu sintetizeazd imediat
proteine. Parcd cineva (sau ceva) le-a blocat, obligdndu-le
sd reia totul de la capidt. La oaie existd insd avantajul ca
intervalul de diviziune pana la nivelul celor 16 celule (cind
embrionul foloseste proteinele acumulate in ovul) este sufi-
cient de mare pentru a permite materialului genetic si se
adapteze si nucleelor sé sintetizeze proteinele necesare supra-
vietuirii.

in cazul omului, rezervele de proteine din ovul necesare
embrionulul sunt epuizate deja la cea de-a treia diviziune.
Timpul e prea scurt pentru ca nucleul sd mai poatd fi
reprogramat pentru sintezi. intrebarea este urmitoarea:
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nucleul poate fi stimulat pentru a fi reprogramat in timp
uril ? Deocamdatd, raspunsul oamenilor de stiintd nu este
unul ferm.

Toate aceste procese genetice, cu toate dificultitile pe
care le comportd, nu ni se par deloc intamplatoare. O
posibild cheie a misterului amneziei poate fi cea prezentata

- de Mircea Eliade in nuvela sa fantastica Les trois grdces.
Istoricul religiilor observd un fapt elementar din lumea
vie : bacteriile se inmultesc la nesfarsit, de peste trei miliarde
de ani, fara si-si fi schimbat in mod esential fondul genetic.
Or, in cazul omului, fondul genetic este schimbat pentru ci,
prin diviziunea celulelor, moleculele de ADN din nucleu
suferd importante erori de copiere. Dupid 50-80 de diviziuni
celulare, efectul acestor erori de copiere devine atat de
puternic, incat celula moare.

Intrebarea ar fi urmitoarea: de ce, in cazul omului,
existd o limitd (30-80 de diviziuni celulare) sub care efectele
erorilor de copiere sunt suportabile ? Eliade afirmid cd
absolut semnificativ este faptul ci existd in nuce, in potentd,
0 anumitd capacitate a ADN-ului de a-gi conserva struc-
tura! Aceastd tendintd ascunsd, mascati, este deosebit de
importantd, cici permite organismului uman sd-si asigure
imunitatea, iar informatiei genetice sd-si conserve o anumita
»puritate”. Tendinta mentinerii neschimbate a materialului
genetic uman elimind orice alt corp strdin, cu o altd struc-
turd de ADN. :

Mircea Eliade observa ci un efect al pierderii controlului
asupra materialului genetic dupd mai mult de 50-80 de
diviziuni celulare se pare cd ar fi imbdtranirea. Cu cat
ADN-ul nu-si mai conservi structura, cu atit organismul
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imbiatraneste. Or, teza realmente spectaculoasé a lui Eliade
este aceea ci genele controlului sunt urme tdrzii, ramdsite
strdvechi ale capacitdtii fantastice a primélor celule umane
de a se regenera si de a rdmdne vesnic tinere. in mod
normal, diviziunea celulelor ar trebui si duc la regenerarea
si chiar intinerirea organismului uman. Or, acest firesc
proces al regenerdrii este acum anulat - dincolo de o anume
limitd - chiar de ritmul demential, suspect de accelerat,
anarhic, haotic in care celulele corpulti uman prolifereaza.
E ca si cum am avea de-a face cu un subtil proces de creatie
devenit brusc amnezic, amputat in intentionalitate, ateleologic.

Interpretarea pe care hermeneutul Eliade o oferd acestui
mister - intr-o scriere literard fantasticd saturatd de un
Srealism magic” - este cd, de fapt, aceastd amnezie a
celulelor umane ar fi tocmai pedeapsa datd de Dumnezeu
primilor oameni dupd comiterea pdcatului originar. Celulele
au fost pedepsite s ,,uite” ci se mai pot regenera permanent
si cd omul a primit de la Dumnezeu viata vesnicd. O
expresie a pedepsei administrate protoparintilor ar fi imba-
tranirea §i moartea.

O axiomd pe care §i-0 asumd dintotdeauna teologul este
aceea cd Dumnezeu, in ipostaza sa de demiurg. nu-si distruge
propria creafie. Altfel spus, omul contemporan ar avea
aceeagi inzestrare biologicd cu Adam si Eva, doar cd ea a
trecut, prin anumite mecanisme, pe un plan secund. Eliade
merge cu interpretarea la limitd: el sustine ci taina viefii
vesnice se afld in continuare inscrisd in codul nostru genetic,
numai ci acum, din cauza pedepsei divine, ea se manifesta ca
tendintd in cel mai izbitor contrariu al ei: in boala gravi,
chiar incurabild. Nu intdmplator, cancerul este provocat de
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0 proliferare excesivi si anarhici a celulelor unui tesut sau
organ” (Eliade, 1992b, p. 130}. Procesul de diviziune si
regenerare a corpului existd, numai ca este dat peste cap de
ritmul accelerat in care are loc diviziunea celular.

Solutia ar fi aceea de a giisi cheia reglirii normale -
adicd originare - a ritmului diviziunii celulare. Dereglajul
este mult mai evident in cazul bolilor grave (cum ar fi
cancerul) si tocmai de acolo ar trebui inceputd cercetarea.
In joc este o provocatoare reologie a bolii pe care un
personaj din nuvela lui Eliade o expune cu maximi dezin-
volturd. Ea incepe cu o intrebare capitald :

de ce, foarte curind, toti bolnavii de cancer vor fi nu
numai vindecati, ci regenerafi si reintinerifi, in timp ce
vor trece foarte mulfi ani pand cind biologia medicald va
reusi sd identifice procesul de regenerare periodicd si
intinerire aplicabil oamenilor sdnitosi? (Eliade, 1992b,
p. 148).

Pentru ¢ numai cel amenintat de marea primejdie are si
formidabila sansd de a redobandi ceva din conditia para-
disiacd a omului. (in cadrul nuvelei lui Eliade era vorba
despre tinerete fird bétrénegé - nu si despre viatd fard de
moarte.) Dusd la limiti, aceastd teologie a bolii ar reactualiza
génduri eretice, de genul celor formulate de Luther, care ne
indemna si pacdtuim, ,,cici numai astfel vom fi mantuigi...”
(ibidem, p. 149).

Voi incerca sd realizez o paraleld intre clonare si amnezia
celulelor umane din procesul bolilor grave, cu scopul de a
ne concentra asupra unor date care ni se par intr-adevar
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semnificative. In primul rand, ar fi vorba despre inactualitatea
acestei fascinante teologii a bolii, expusd sintetic de Eliade
in nuvela amintitd. Pan3 acum cel pugin, suferinzii de cancer -
cu notabile exceptii - stau cu totii sub semnul implacabil al
mortii si nicidecum al regenerdrii si reintineririi. $ansa
revigorarii biologice o au mai curand cei care au acces la
noile tehnologii si banii necesari unui tratament foarte
special. Cat priveste calea salvirii prin picat, chiar daci ar
fi propovaduitd acum intr-un mediu roméanesc preponderent
neprotestant, ea ar avea sanse foarte mici sé fie bine inteleasa. ..

in al doilea rand, sunt convins ci existi o clari apropiere
intre amnezia procesului de creare a celulelor §i amnezia
nucleelor transpigntate in cazul clondrii umane. Concluzia
ar fi cd ambele pot fi citite in cheie religioasd : Dumnezeu
interzice omului, propriei creaturi, sd devind la rdndul sdu
creator. Niciodata faptura umand nu a creat ceva perfect,
desavarsit, dsemenea lui Dumnezeu. Atunci cind a reusit
totusi sd creeze ceva durabil, omul a facut-o prin ,consum
de energie si substantd”, cum ar spune Nae Jonescu. A
facut-o prin sacrificiu. fapt exemplar argumentat de Eliade
in Comentarii la legenda Mesterului Manole.

in al treilea rand, cele expuse pand acum cu privire la
fenomenul clonfrii reactiveazd anumite fantasme mitologice
stravechi. Asa cum scria deseori Eliade, aceste fantasme
mitologice stravechi nu dispar. Ele supravietuiesc camuflate
in varii scenarii sociale. Unul dintre ele este si cel al
clonirii. In cazul de fati, ar putea fi vorba si despre mitul
eternel reintoarceri la o stare de excelentd a trupului, care
ii declanseazd omului modern nostalgia dupd o conditie
paradisiacd. Dacd ludm in calcul gi motivul credrii unei
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mutatii spectaculoase a speciei umane prin clonare, combi-
natd cu altele, atunci avem suficiente motive si interpretdm
clonarea ca pe o incercare de invingere a timpului §i istoriei

' si de recuperare a cat mai mult posibil din conditia originar#
a omului.

A fi capabil s3 domini timpul, fie multiplicAndu-te pentru
a actiona simultan in mai multe lo,cuvri, fie oprindu-i
scurgerea. inseamnid, de fapt, aceeasi dorinti de
nenumire, adici esenta mitului clondrii. (Brunel, 2003,
p. 209)

O altd fantasmi mitico-religioasd pusi in joc de experi-
mentele clondrii este €ea de ordin soteriologic. Invingandu-si
servitutile trupului si conditia sa decizutd, omul ar putea
visa sa atingd prin clonare eliberarea, chiar méntuirea.
Arunci cand ne,referim la mantuire, ne gandim la provo-
catorul fenomen al clonérii lui Iisus si la realizarea parous-iei
cu ajutorul avansatei tehnici omenesti. Asupra acestor provo-
catoare chestiuni vom reveni la finalul cartii.

Controversatul fenomen al clondrii umane mal aduce in
actualitate o altd secventd mitologicd stridveche: cea a
dublului 31 a gemenilor. Dupa opinia fui Mathieu Letourneux,
analogiile dublu - gemeni - clone sunt firave. Clonarea nu
presupune dezbateri privind scindarea personalititii (ca in
cazul dublului), fragmentarea Eului si disolujia totald a
personalititii. Nici viziunea binari a lumii ,,(frati complemen-
tari sau opusi) prezentd in povestirile despre gemeni (Romulus
si Remus, Castor si Polux}” (Brunel, 2003, p. 206) nu este
prezentd in cazul clondrii.
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Ar fi vorba mai curind de o multiplicare - teoretic
mfinitd a Eului. ,Clonul pare a trimite mai putin la un
Acelasi in calitate de Altul cat la Altul ca Acelasi.” (ibidem,
p. 207) Dacd ar fi sd regdsim aici un alt mbtivvmitié', .acela
ar fi mitul ubicuitdtii. Prin mijlocirea clonirii, omul poate
fi ,prezent” simultan in mai multe locuri. Devine, cu alte
cuvinte, etern. Ideea o sustine si Mathieu Letourneux :
fiind vorba despre ,,0 promisiune de infinit, clonul poartd
inel imaginj legate de divinitate : ubicuitatea si eternitatea”
(ibidem, p. 207).

3.2. Avantajele clonarii

Dincolo de aceasta posibild interpretare mitico-religioasd pe
care o propunem, clonarea, indiferent de formele ei, a provocat
discutii si controverse etice. Ele au fost deja anuntate intr-o
serie de cirti si filme' care abordau tema intr-un scenariu
(pe atunci) stiintifico-fantastic. Astdzi, cand realitatea bate
fictiunea, polemica din juru! clondrii este centratd, din
punctul nostru de vedere, pe avantaje si dezavantaje, dar si pe
iminenta disolutie a unor valori morale si religioase ciasice.

Vom pune fatd in faji avantajele si dezavantajele clondrii,
apoi vom avea In atentie argumentele fiecdrei pirfi. O

1. Am puiea da exemplul filmului lui David Rorvik The Cloning of
a Man (1978), film ce avea ca temd clonarea unui milionar, The
Boys from Brasil, un film despre un grup de clone ale Iui Hitler,
sau Blade Runner, productie cinematografici americand din anii
'80 despre o clonf care-i atacd pe oameni. Lista acestui gen de
filme ar putea continua.
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sintezd asupra avantajelor clondrii, asa cum rezultd ele din
varii lucrdri de specialitate, ar putea arita astfel :

a) In cazul clondrii animale si umane, o sintezi a multi-
plelor avantaje este cea oferitd de Jean-Paul Renard. Ele
-privesc incercarea de a ,,modifica tonul bldnii, a produce
un lapte a cdrui compozitie si aibd si calitatile laptelui
altor specii, a modifica formele musculare, a creste
puterea de rezistenti fatd de agentii patogeni, a face
compatibile tesuturile animale cu cele umane pentru
terapii celulare, ba poate chiar si grefe de organe...”
{Brunel, 2003, p. 204).

b) in cazul eventualei cloniri umane, cuplurile sterile ar
putea avea copii. Jmposibilul ar deveni posibil, gratie
manipularii zestrei genetice a cel putin unuia dintre
paringi. in acest caz, »Zigotul ar rezulta din fuziunea
unei celule a isogului cu un ovocit preluat de la sotia sa
sterild” (Grancea. 1999, p. 53).

¢y Femeile singure ar putea avea la réndul lor copii. Mai
mult, ar putea renunta la inseminarea cu spermd dintr-o
bancid gi s-ar putea multiplica sub chipul unei clone.
Femeia s-ar naste pe ea insisi, asemenea zeilor de
altddata. (Iatd cum se reactiveazd prin clonare un alt
motiv mitologic, cel al nasterii omului din sine insugi!)

dy Bdrbatul celibatar va putea deveni si el taid.

ey Eliminarea avortului genetic, asa ar putea fi formulat un
alt mare avantaj al clonirii umane. Sotul unei femei
sterile va putea avea un copil nu doar in afara familiei,
prin inseminarea artificiald a unei femei fertile. Prin
clonare, €l va obtine copilul inclusiv cu aportul direct al
sotiel sterile, care va oferi gene extranucleare transmise
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prin ovocit. in felul acesta, gratie clonarii, mitu} vetero-
testamentar al nasterii prin colaborarea barbatului fertil
(lacov) cu sotia sterild (Rahela) si slujnica fertild (Bilha)
este reactualizat intr-o versiune postmodernd si desa-
cralizatd. : , - o

) Minoritatea lesbienelor si homosexualilor va cunoagste
multumirea de a fi pdringi. Cuplul de lesbiene s-ar putea
clona in familie, in schimb homosexualii ar fi pasibili de
~infidelitate genetic” : copilul lor ar primi gene extra-
nucleare de la femeia donatoare a ovocitului.

2) Un alt avantaj al clondrii ar avea in atenfie noile spe-
ranfe pe care ni le-am pune in faptul cd majoritatea
clonelor s-ar putea intelege mai bine cu ,parintii” lor.
Astfel, conflictul dintre generatii s-ar diminua 5i chiar
stinge.

h) Evitarea nagterii copiilor cu boli ereditare. Astdzi, se
stie bine cd genele responsabile de aparitia unor boli
ereditare se manifestd preferential la unul dintre sexe.
Oana Grancea (1999) aminteste doud astfel de situatii.
Prima este cea referitoare la hemofilie si are efecte
devastatoare la bdieti, iar cea de-a doua (distrofia mus-
culard Duchenne) se produce la 1 din 2 600-3 000 de
nou-niscuti tot de sex masculin. Or, clonandu-se parte-
neru] sdndtos, ar putea fi eliminat riscul nasteril unor
copii bolnavi! Mai mult decat atat, in conditiile in care
cuplul purtitor al unei boli ereditare ar avea totusi un
copil sdndtos, l-ar putea clona pe acesta pentru a putea
evita nagterea altui copil bolnav. (O altd cale ar fi avortul
in serie, amunci cand se depisteaza la timp sarcina cu un
copil bolnav.)
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i) Clonarea pentru tesuturi si organe. latd un posibil sce-
nariu atribuit pand mai ieri, pe bund dreptate, unui
macabru film SF:

se creeazd o clond a celui care are nevoie de un organ
pentru transplant. La varsta de sase sdptaméani, embric-
nului i se extirpd telencefalul, adic# partea din care se
“dezvolta creierul. Deci clona nu va fi umani, din cauza
lipsei creierului. Embrionul isi va continua dezvoliarea in
uteru] unei mame-surogat, de unde va fi extras prin ceza-
riand. Dupd nastere, clona mentinuté in viatd prin hrinire
intravenoasa si sustinerea artificiald a functiilor vitale va
fi crescutd cu ajutorul unor injectii cu hormoni. Organele
sale ar fi petfect compatibile pentru transplantarea la
Loriginal” (Grancea, 1999, p. 54).

i) In timp, psin clonare somaticd ar putea fi abandonatd
reproducerea sexuati. in acest fel, pirintele ar fi in
masurd sd-si transmitd genele in proportie de 100%.

k) Clonarea ar face cu putingd mutatia genetica mult astep-
tatd, cea care ar duce la creearea unui om nou, cu date
psihofiziologice §i spirituale iesite din comun. in joc
este o noud variantd a mitului eroului salvaror, care,
gratie stiintei de ultimé ord, va putea provoca mutatia
supericard a intregii rase umane.

1) Prin clonare s-ar putea rezolva nefericitele cazuri in
care un copil suferind (de infectie renald, de exemplu)
nu gi-ar putea salva viata prin transplant. Atunci, cu
ajutorul clonelor donatoare de nuclei, i se va produce un
»frate” de la care i se va extirpa apoi rinichiul.



TREI PROVOCARI ALE (POST)MODERNITATIL. .. 245

m) Operatiunea de clonare ar putea ,invinge” moarteq.
Iatd un posibil exemplu: in urma unui accident, sogul
moare, copilul intrd in coma, iar sotia este in impo-
sibilitatea de a mai deveni mami. Or, singura sans3 este
ca acel copil s mai poati trii doar prin clona sa.

n) Tot pe lista avantajelor clonarii sunt mentionate si acele
situatii, in care pdrintii bolnavi pot , supravietui” mortit
doar prin clonele lor. '

Toate acestea sunt doar o parte dintre avantajele in care
cred partizanii clondrii. In realitate, ele sunt mai mult sau
mai putin credibile. Pentru a le evidentia, sustinitorii
clondrii recurg la o serie de argumente. Unul dintre ele are
in atentie disolutia unor tabuuri sociale : daci avortul este
permis, atunci de ce nu s-ar putea permite si clonarea? Alt
argument se referd la faptul cd Dumnezeu insusi ar permite
clonarea, din moment ce nu se opune ,unui zigot s se
impartd in doud jumitati pentru a lua nastere doi gemeni
identici” (Grancea, 1999, p. 69). Urmadtorul argument in
favoarea clondrii oferd o altd versiune a dictonului popular
»Pofta vine mancand”. Pe misuri ce rezultatele pozitive ale
clondrii vor fi mai bine cunoscute, receptivitatea sociald
fatd de aceasti controversatd tehnicd va creste. Asa s-a
intamplat si cu fecundarea in vitro, care acum 20 de ani era
interzisd in SUA, dar si cu transplantul de cord, considerat
»inadmisibil” in mentalul social occidental al anilor "60 din
secolul trecut.
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3.3. Dezavantajele clonarii

Imediat dupad 1997, atunci cénd au fost intens ‘mediatizate

avantajele tehnicilor de clonare si argumentele adi‘aceme,’

au apdrut si reactiile adverse. Adversarii clondrii si-au
formulat §i mediatizat si ei convingerile, incer_cfmd. astfel

sé-si argumenteze punctul de vedere :

a) Din perspectiva crestinismului, reproducerea este firesc
sd aibd loc ,prin unirea carnald intr-un singur trup a
sotului §i sotiei” (Engelhardt, 2005, p. 345). Or, clo-
narea exileazd reproducerea in afara reproducerii tru-
pesti dintre bdrbat si femeie ;

Reproducerea asexuatd. ,Nu vom avea o reproducere

sexuald chiar daci sotul ce oferd celula va oferi ADN-ul

mitocondrial™ (ibidem). Prin urmare, avand in atentie si
acest motiv, crestinismul nu acceptd clonarea ;

c) Asumarea unei conditii transumane, asa ar putea suna
un al treilea dezavantaj al clondrii din perspectiva cres-
tinismujul. A te reproduce asexuat prin clonare — inde-
pendent de unirea clasica barbat/femeie - ,.Inseamni a
cduta o autosuficientd reproductiva nedoritd de Creator”
(ibidem).

d) Din punct de vedere mental, locuitorii planetei nu sunt
suficient de bine pregdtiti pentru a accepta provocarile §i
noutdtile pe care le-ar aduce noile tehnici de clonare.

e) Exista o substantiald adversitate si chiar repulsie fatd de
orice noutate care provoacd vietuirea stereotip si canoa-
nele simpului comun. Or, clonarea este ¢ asemenea
noutate.

b

~—
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Fabricarea omului anencefal pentru .piese de schimb”
ar putea soca opinia publica. Faptul ar putea fi inter-
pretat §i ca o limitd a desacralizérii trupului uman,
creatie unicd a lul Dumnezeu. S-ar putea ajunge la
strategii tehnice de eliminare din viata unui embrion a
partilor ,inutile”, pastrdndu-se doar acea secventd care
ar produce organul dorit. La limitd, s-ar obtine ,,inimi
fdrd corp, ficati fard corp, rinichi fard corp etc.”
(Engelhardt, 2005, p. 35).

Existd un imens procent al ratarilor. Aproape 98 % dintre
embrioni nu ajung s fie implantati mamelor-surogat. Ei
mor in timpul evolutiei sarcinii sau imediat dupd nagtere.

Clonele supravietuitoare mostenesc sau dobandesc ano-

malii de functionare. Jan Wilmut, ,tatdl” lui Dolly, era
aproape sigur ca multl copil clonati se pot naste cu
maladil cpngenitale, asa cum s-a intdmplat si in cazul
experimentelor de clonare animali.

Au fost necesare aproape 270 de incerciiri nereusite inaintea
succesului clonarii ui Dolly. Multe dintre aceste nereusite
au intervenit in stadiul implantirii, dar aproape 30 la suti
dintre animalele care au fost clonate intre timp s-au ndscut
cu anomalii serioase. Asa cum remarcam mai sus, Dolly
s-a ndscut cu telomerii scurtati i probabil c& nu va trii ia
fel de mult ca o oaie nascuta In conditii normale. (Fukuyama,
2004, p. 98)

Dupid cum bine stim, oaia Dolly a fost eutanasiatd in
februarie 2003. Suferea de o afectiune pulmonari nevin-
decabild.
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i) Pe moment, clonarea umani ar fi o gperatie costisitoare,
aproape imposibil de concretizat!.

J) - Este cultivatd o fixatie genotipicd, o vinovati identitate
a oamenilor; fapt ce ar anula individualitatea si spe-
cificul persoanei umane.

k) Omul, experr al clondrii, se substituie iui Dumnezeu,

" anuland misterul §i sacralitatea iubirii. '

V) Clonelor li se poate determina destinul. Impotriva voin-
tei lor, ele pot deveni ceea ce creatorul lor doreste.
Clona ar fi agsadar o ipostazd (postymodernd a servului
desAvarsit.

m) Conform interpretirii lui Hans Jonas, clonele ar fi o
expresie frustd si repfobabild a stereotipiei, situdndu-se
in antitezi cu minunata diversitate a naturii’.

n) Aromizarea individului.

i
Daci aplicarea tehnicilor clondrii ajunge s nege impor-
tanta acestei duble referinte [la gen si filiatie - n.n.],
aceasta nu ar putea si nu aibi profunde repercusiuni asupra
omului ca animal simbolic. Aceasta ar putea conduce la

1. ,Daci s-ar proceda acum la clonarea umani, ar trebui recoltate
400 de ovocite de la femei tratate hormonal pentru poliovulatie,
astfel incdt de la fiecare femeie s se recolteze, in medie, ciie 10
ovocite. Se presupune ci, dupi transferul nucleilor in ovocitele
enucleate, ar rdmane la sfarsitul perioadei de dezvoltare in vitro
50 de bastoclisti viabili. Acestia vor fi transplantati in uterele a
50 de mame-surogat, dar numai 10 dintre ele vor incheia sarcina
la termen. Un singur produs va fi insd viabil” (Cirlan, 2001.
pp. 70-71).

!. Pentru detalii, vezi Périntele Juvenalie, 2002, p. 226.
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formarea unui individ cu o fiiiagie‘trunchiaté, un individ
aproape izolat, fird ascendentd. (Atlan ef al., 1999, p. 61)

0) Trupul uman ajunge o marfd vandutd pe bucdfi. -Se

incalc# astfel un celebru principiu kantian: ,Persoana
umand devine mijloc, iar nu scop” (Atlan ef al., 1999,
p. 229).

p) Clonénd pe cineva drag, dar demult trecut in lumea de

dincolo, dai curs unei vinovate iresponsabilitdyi si unor
psihanalizabile capricii omenesti.

q) Pot apdrea s§i se pot induce neasteptat periculoase ano-

1)

malii ale clondrii. Se pot induce si boli genetice din
partea celui care doneazd nucleul, dar si prin intermediul
ADN-ului mitocondrial provenind din partea mamei.
Existd incd o importantd dozd de mister cu privire la
L~multiplele legdturi cauzale dintre gene §i exprimarea
lor finald in fenotip” (Fukuyama, 2004, p. 99). O anu-
mitd gend poate intdri rezistenta organismului fad de o
boald, dar pot apdrea ,efecte perverse”, secundare/
tertiare complet necunoscute. Acestea s& pot manifesta
mai tArziu, dupd ani $i ani, sau chiar la mvelul gene-
ratiilor viitoare.

O acuzd importantd s-a adus cu privire la , fertilitatea si
longevitatea organismelor clonate” (Fukuyama, 2004,
p. 231). Se stie c&, odatd cu trecerea timpului, survine §i
o0 scurtare progresivd a secventelor de ADN situate la
extremitatea cromozomilor si numite relomeri. Rezultd
»banalul” proces al imbatranirii. Departe de a-1 invinge,
clonarea il accelereazd, ratdnd deocamdatd sansa de a
implini stravechiul mit al ,.tineretii fard batranete”.
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s) Exemplarele animale clonate pot produce importante
dezechilibre ale ecosistemelor.

Asadar putem observa existenta unei diversitdti a dezavan-
tajelor clondrii, fapt ce mentine caracterul problematic al
temei de fati. La ora actuald, polemica se desfdsoard in
continuare. Ea are ca obiect si unele consecinte juridice si
sociale pe care le-ar putea provoca generalizarea intr-un
viitor apropiat a tuturor practicilor de clonare umand.

3.4. Urmarile juridice si sociale
ale clonariiaimane

O consecintd semnificativd din punct de vedere social ar
putea fi anticipats, pornindu-se de la experimentul desfagurat
in anul 1998 in New York. Trei medici universitari - Jamie
Girfo, John Zhang si Hui Liu - au pus la cale un experiment
stiintific’ care a dus la inedita formuli sociald a unui copil

cu trei paringi biologici: doui mame si un tatd. (Alteori,
" situatia se poate inversa, insi problema riméne aceeasi.)
Intrebarea este urmitoarea: cum se va raporta copilul la
cele doud mame? Una dintre ele - cea care i-a oferit mai
putin (genele extranucleare) — l-a purtat in pantec si are
toate sansele sd-1 creeze iluzia unei mame depline. Oricum,
in aceastd situatie, structura clasici a familiei este anulatd.
Antropologia este astfel provocata si vadi relagiile de familie
dintr-o noud perspectivi.

1. Pentru detalii, vezi Grancea, 1999, p. 49.
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O altd posibild urmare juridica a clondrii umane ar avea
in atentie strania relatie dintre pdrini si clone. Sunt paringii
clonelor adeviragi paringi? Sunt clonele veritabili copii?
Din alt punct de vedere, pdrintele nu are in.,persoana”
clonei un fiu sau o fiicd, ci un alter ego! intrebarea este
umdtoarea . ce drepturi sociale §i juridice va avea clona in
acest caz? O complicatd situatie familiald poate fi si aceea
in care pdrintele are un copil natural si o clond. Dilema
poate apdrea atunci cand se pune problema mostenirii.

Adeptii clondrii umane si-au motivat optiunea invocand
si imensa binefacere pe care o va avea umanitatea in conditiile
in care va fi populatd de copii ale lul Einstein, Beethoven,
Newton sau de o mulfime de genii precum Leonardo da
Vinci. Numai ¢ o asemenea argumentatie este (cel putin
acum) absurdd. Se stie bine c& o clond copiazd zestrea
geneticd a celuilalt, dar absolut nimic din personalitatea sa.
Poti obtine cu usurintd un Einstein banal sau chiar idiot,
ceea ce ar fi o curatd ,blasfemie”. Din punct de vedere
moral, se pune insi urmitoarea intrebare: cine justificd
nefericita conditie de cobai pentru un ,,geniu” cionat?

Provocatoare prin ineditul ei este si situatia in care o
femeie va da nastere propriei clone. In mod firesc, ne putem
intreba, fard a avea deocamdatd certitudinea corectitudinii
unui rdspuns :

s (e va fi clona: fiicd, sord sau un alter ego al femeii ?
e Ce statut social si juridic va avea?
¢ In ce relagie va fi cu ,fratii” sii naturali?

Cat de spectaculoasa poate fi insé ipostaza in care clona
poate seména perfect cu tandra mamai i, prin urmare, tatal
se poate (din nou) indrigosti de ea!
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Indiferent de ipostazele pe care ‘suntem dispusi si le
concepem in privinta clonei - de fiu/fiica, ,frate” al tatilui
sau ,sord” a mamei -, relatiile clasice de tip familial sunt
bulversate. In joc este modelul unei (posibile) noi familii pe
care o vom intdlni (frecvent ?) in mileniul al treilea. Pentru
a ajunge aici, va trebui s& ne asumam avantajele si dezavan-
tajele clondrii, efectele sale juridice si sociale, respectiv
subtila reactivare printr-un experiment stiingific a unor stra-
vechi fantasme mitico-religioase. Una dintre ele aduce in
atentie forma supremd si profund provocatoare - chiar
blasfemiatoare - a clondrii : clonarea Mantuitorului nostru
Iisus Hristos.

&

3.5. ,,Clonarea lui Iisus” si noua
»hermeneutica” a textului testamentar

Sexualitatea controlatd prin clonare atinge o formi ultima,
care, din punct de vedere crestin, este sinonimd cu ere-
zia : neobisnuita Incercare de a crea in laborator clona
Mantuitorului. East European Agency difuza in jurul zilei
de 20 octombrie 2000 o stire conform céreia un grup ocult
autointitulat The Second Coming Project si-a propus si-1
cloneze pe Fiul lui Dumnezeu. Acesta urma si se nasci pe
25 decembrie 2001".

!. Amdnunte privind ,marea blasfemie” a secolului se gisesc in
Comaroni, 2000. Autorul preia informatii de primi méné de pe
site-u} organizatiei The Second Coming Project, codificatd Project
T2K. Motoul intregii actiuni este urmitorul : In order to save
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Si vedem in primul rind cine sunt artizanii unui asemenea
inedit s1 spectaculos proiect. Mediile informative occidentale
prezentau grupul ca fiind structurat piramidal, avand un
lider si 14 filiale in SUA, Anglia, Italia si Israel. Centrul
acestui conclav ocult s-ar afla in Venice (California), cuprin-
zand oameni de stiinté, politicieni, dar §i preoti cu cohvingeri
radicale, eretice'. Cu totii intretin o corespondenti speci31§ '
pe internet, dupa un sistem codificat prin chat. Au nume de
cod, parole si se salutd cu formula biblicd Times are near
(., Veacurile sunt aproape”). Forteazd astfel textul neotesta-
mentar printr-o lecturd pur literald si lipsitd de orice conven-
tionalisme. Incearci astfel si pregiteasci ei insisi a Doua
Venire prin intermediul clonirii. Utopie ? Blasfemie ? Pen-
tru artizanii Proiectului T2K, nimic din toate acestea.
Declaratiile oficiale ale lui Adam Parfrey sunt mai mult
decét concludente :

Nu putem sd mai asteptim, doar prin sperante si rugi-
ciuni, s se intoarci Iisus. Avem tehnologia sd-{ readucem
printre noi chiar acum [subl. n.]. Nu existd nici un motiv -
moral, legal ori biblic - ca si nu actiondm. Stiinga clondrii
ne-a fost datd de la Dumnezeu tocmai pentru a-1 readuce
pe Pamant pe Hristos (Comaroni, 2000, p. 3).

the world from sin, we must clone Jesus to initiate The Second
Coming of Christ (,,Pentru a salva omenirea de la picat, trebuie
sd-1 clondm pe Iisus pentru a initia a Doua Venire a lui Hristos”).

1. Organizatia prezintd in mod oficial si numele a doi lideri concreti ;
este vorba chiar despre inifiatorul proiectului, Kristan Lawson,
si Adam Parfrey, unul dintre cei mai radicali adepti si interprei
la limit# ai textului neotestamentar. Cei care doresc aménunte,
pot accesa site-ul grupului, www.clonejesus.com.
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Procedura manipulérii parous-iei a fost 51 ea anunfata.
Pani la inceputul lunii aprilie 2001 urma si se obtind o probd
biologici a fiului lui losif si al Mariei. Sursele virtizale erau
Giulgiul din Torino (incd neautentificat), lemnul Sfintei Cruci
sau parul Mantuitorului. Dintr-una dintre ele urma si se
extragd un ADN care si-a pastrat compozitia intacta timp de
2 000 de ani. Acesta urma si fie apoi injectat in nucleul unui
ovul provenit de la o fecioard, dupd tehnica transplantului de
nucleu. Totul era posibil, sustineau fanii T2K, gratie tehno-
logiei de Ia Roslin Institute (Scotia), unde a fost clonatd si
celebra Dolly. Ovulul fecundat urma si fie apoi amplasat in
uterul unei fecioare, totul deruldndu-se cu o maximi minu-
flozitate, in aga fel incat reperele temporale sd nu fie depagite.
Implantarea urma sa aibi loc in 26 aprilie 2001, iar nasterea
in 25 decembrie 2001. Totul avea sd se numeascd ,,A doua
nastere a Fecioarei”, consacrand anul 2001 ca Anno Domini
Nuqvo 1, de und§ urma si inceapa renumerotarea anilor.

In 2006, incercarea de clonare a Mantuitorului s-a repetat.
Chimistul Adam Adler a autentificat sdngele divin de pe
Giulgiul din Torino. La Universitatea din Texas, cercetirile
au continuat. A rezultat un volum intitulat ADN-ul lui

" Dumnezeu.

Aceastd iconoclasti si blasfemiatoare actiune este, in fond,
expresia unei interpretdri la limitd a Noului Testament. Arti-
zanii proiectului se erijeaza si in veritabili hermeneuti. Adam
Parfrey preferd fragmentul neotestamentar din Epistola citre
Efeseni a Sfantului Apostol Pavel {1, 7): ,Intru El avem
rascumpdérarea prin sngele Lui...”. Partea ultimi a versetulu
este ignorati: ,si iertarea picatelor, dupd bogitia harului
Tui”. Liderul proiectului T2K sugereazi ci fragmentul biblic
trebuie inteles astfel: Apostolul Pavel gtia cd in sAngeie
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Mantuitorului ar exista proba de ADN necesard clonarii lui
»la vremea vremurilor”, adicd astazi, cand tehnologia necesard
a fost in sfarsit perfectatd | Interpretarea Iui Parfrey atinge o
limitd negativa, reprezentati de interpretarea Hteral_é, viilgaré,
complet desacralizati si iconoclastd a unui text crestin revelat.

Kristan Lawson, in schimb, isi extrage ,,argumentele”
dintr-un alt loc neotestamentar. Este vorba despre Cina cea
- de Taind. Sunt invocate fragmentele 26-29

Iar pe cénd méncau ei, lisus, ludnd péine si binecu-
vantind, a frant si, dand ucenicilor, a zis : Luati, mancati,
acesta este trupul Meu. S$i luind paharul si multumind,
le-a dat, zicind : Beti dintru acesta toti. C& acesta este
Sangele Meu, al Legii celei noi, care pentru mul{i se varsd
spre iertarea pacatelor. Si vd spun voui ¢& nu voi mai bea
de acum din acest rod al vitei pand in ziua aceea cand il
voi bea cu voi, nou, in imparagia Tatilui Meu.

In interpretarea lui Lawson, accentul cade pe anumite
versete : ,,Beti dintru acesta toti. C3 acesta este Sangele Meu”
si continuarea : ,,vd spun voud cd nu voi mai bea de acum din
acest rod al vitei pand in ziua aceea cand il voi bea cu voi, nou,
in impéardtia Tatdlui Meu”. Rodul vitei este vinul. Acesta este
in textul neotestamentar simbolul sdngelui divin §i, la limitd,
sangele insusi. Anuntdnd o noud intAlnire cu apostolii in
impﬁré;ia Cerurilor, Iisus le-ar fi cerut acestora ,,sd-1 conserve
sangele pentru ca generatiile viitoare, cand vor afla de teh-
nologia clondrii, sd-1 poatd reinvia” (Comaroni, 2000).

Pentru Bisericd, o asemenea interpretare este, evident, o
blasfemie. Nu credem ci ea poate convinge decat mingile
structurate dupd un model science fiction, oricand dispuse s&
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regaseascd in Biblie locuri camuflate ale prezentei si actiunii
unor tehnologii perfectionate, a unor arme nucleare i a unor
civilizatii extratereste. Din subtext se profileazd deja figura
umui Iisus vizionar si increzétor in puterea camenilor de a-1
reinvia peste timp prin mijloace tehnologice. Atingand dome-
niile blasfemiei si pe cele ale speculatiilor fantasmagorice,
. interpretarea Iui Kristan Lawson atinge totugi o limitd peste
care cu greu ne mai putem imagina o trecere.

Ea a starnit reactia castei stiingifice, dar si pe cea a
Bisericii Catolice. Savantii s-au aritat sceptici in ceea ce
priveste reusita proiectului’, iar Vaticanul I-a calificat drept o
monstruozitate satanicid. ,Dacd se va intdmpla asa, in acel
corp nu va intra nici un Duh Sfint, ci chiar Antichristul,
aceasta fiind ultima éncercare a Jui Satan de a domina omeni-
rea.” (Comaroni, 2000) Drept argument, se aduce in atentie §i
un fragment al ,,Profetiilor de la Fatima”, legate de epifaniile
marianice, in care se spune : ,,Cat trebuie s sufere pruncul,
viazandu-i pe oameni cum incearcd si-1 recreeze Intr-un trup
fard suflet”. Oricum, din perspectivd hermeneuticd, (re)nagterea
controlatd a Méantuitorului prin intermediul clondrii repre-
zintd expresia unei interpretiri la limitd a corpului, sexua-
litatii si textului testamentar pand mai ieri dificil de imaginat,
iar astdzi (aproape) imposibil de acceptat.

1. Biologul Arthur Caplan, directorul Centrului de Eticd Biologica
de la Pennsylvania University, a declarat : ,,O astfel de incercare
nu are prea mulii sorg de izbandi. Va fi foarte greu si se obtind
clonarea folosindu-se o probi biologicd de 2.000 de ani. Pentru -
asta trebuie un ADN in perfectd stare. Apoi cine poate spune cu
certitudine ci relicvele sunt autentice. Nici despre Giulgiul din
Torino nu se stie nimic sigur, dardmite despre alte probe de
sange sau chiar despre epidermi” (Comaroni, 2000, p. 3).
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Cu toate acestea, subiectul a ficut o impresionanti carierd
international gratie, printre altele, cirtii SF a scriitorului
belgian stabilit in Franta Didier van Cauwelaert, Clonarea
lui Hristos 7 Este scenariul fantastic (gen Codul lui da Vinci)
in care un grup de cameni de stiintd nonconformigm’ cloneazi
o fractiune de ADN din relicvele lui lisus. Algi fanatici
religiosi Incearcd sd fure rdmdsitele trupesti ale Mantuitorului
pentru a-1 refnvia pe Mesia. Didier van Cauwelaert ., recidi-
veazd”. Tema a mai explorat-o fantezist intr-o altd carte a sa,
Evanghelia lui Jimmy. Aici, un american purtdtor de blugi
afld cu stupefactie cd este clona tui Iisus. Un veritabil Consiliu
secret vrea si foloseascd clona In campania electorala din
2026 din SUA. Urmeaza o naratiune fantastici de real succes.
El este garantat, printre altele, de marea curiozitate sociald
fatd de un asemenea subiect nonconformist.

Sexualitatea, avortul §i clonarea se pot reduce, conform
expresiei lui Ioan Petru Culianu, la inedite si indréznete
~jocuri ale mintii”. Toate acestea sunt, in fond, rezultatele
unor interpretdri diverse, indriznete si chiar blasfemiatorii
cu privire la corp si sexualitate. Ele devin posibile gratie
mecanistelor creative ale mintii omenesti. Or, jocurile
interpretative si creative. Din acest punct de vedere, viitorul
ne poate rezerva multe si inedite surprize. Prin urmare,
antropologia sociald si culturald este destinata si raspunda
unor permanente, nesfarsite provocdri.
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COLLEGIUM
Sociologie. Antropologie

au apirut:

Elisabeta Stdnciulescu - Sociologia educatiei familiale (vol. 1, II)

Traian Rotariu, Petru Ilut — Ancheta sociologicd 5i sondajul de opinie

Gilles Ferréol (coord.) - Dictionar de sociologie

Ion I. Ionescu - Sociologii constructiviste

Nicu Gavrilutd - Mentalitdri §i ritualuri magico-religioase. Studii §i

" eseuri de sociologie a sacrului

Petru Iluy — Abordarea calitativd a socioumanului

Frangois de Singly, Alain Blanchet, Anne Gotman, J.-C. Kaufmann -
Metode ale anchetei sociologice : chestionarul §i interviul

Stefan Buzirnescu ~ Sociologia civilizatie! tehnologice

Francois Laplantthe — Descrierea etnograficd

Petru llut - Huzia localismului §i localizarea iluziei. Teme actuale
de psihosociologie

Claude Riviere ~ Socio-antropologia religiilor

Gary King, RRobert Keohane, Sidney Verba ~ Fundamentele cercerdrii
sociale

Max Weber — Teorie §i metodd in stiintele culturii

Ioan Mirginean — Proiectarea cercetdrii sociologice

Traian Vedinas - Introducere in sociologia rurald

Petru llug - Sinele §i cuncasterea lui. Teme actuale de
psthosociologie

Marie-Odile Géraud, Olivier Leservoisier, Richard Pottier -
Noypiunile-cheie ale etnologiei. Analize §i texte

Marian Preda - Politica sociald romdneascd intre sdrdcie si
globalizare

Emile Durkheim - Regulile metodei sociologice

Albert Ogien - Sociologiu deviantei

Traian Rotariu ~ Demografie §i sociologia populatiei. Fenomene
demografice

Ioan Mihdilescu — Sociologie generald. Concepte fundamentale si
studii de caz

W. Richard Scott ~ Insritugii $t organizatii



Irina Culic - Metode avansare in cercetarea sociald. Analzva mudtivariaid
de interdependengi

Petru Iluy. - Valori, atitudini §i comparzament{) sociale. Teme actuale
de psihosociologie

Cadlin Zamfir - O analizd criticd a tranzitiei. Ce va f dupa

Gilles Ferréol, Guy Jucquois (coord.) ~ Dicrionarul alreritiyii i al
relagiilor interculturale

Robert K. Yin - Studiul de caz. Designul, analiza st colectarea
datelor

Richard A. Krueger, Mary Anne Casey - Metoda focus grup. Ghid
practic pentru cercetarea aplicatd

Ronald F. King - Strategia cercetdrii. Treisprezece cursuri despre
elementele stiintelor sociale

Petru Itug -~ Sociopsihologia §i antropologia familiei

Dumitru Sandu - Degvoltare comunitard. Cercetare, practicd,
ideologie

Catalin Zamfir - Spre o paradigmd a gandirii sociologice

Mircea Agabrian ~ Analiza de confinut

Adrian Hatos - Sociologia educatiei

Citdlin Zamfir, Laura Stoica (coord.) - O noud provocare :
dezvoltarea sociald

Marian Preda - Comportament organizational

Mihai Paunescu - Organizare 5i campuri organizationale. O analizi
institutionald

Robert Atkinson ~ Povestea vietii. Interviul

Traian Rotariu, Petru Huy ~ Ancheta sociologicd §i sondajul de opinie.
Teorie §i practicd (edifia a I1-a)

Amia Lieblich, Rivka Tuval-Mashiach, Tamar Zilber - Cercetarea
narativd. Citire, analizd §i interpretare

Lazir Viisceanu - Sociologie si modernitate. Tranzitii spre
modernitatea reflexivi

Jacques Coenen-Huther - Sociologia elitelor

Cosima Rughinis - Explicatia sociologicd

Dumitru Sandu (coord.), Cosmin Campean, Lucian Marina, Mihaela
Peter, Vasile Sofliu -~ Practica dezvoltdrii comunitare

Citilin Zamfir, Simona Stinescu (coord.) - Enciclopedia dezvoltdrii
sociale

Mihai Coman - Introducere in antropologia culturald. Mitul si ritul



Traian Rotariu — Demografie si sociologia populafiei. Structuri si
procese demografice

Vintild Mihdilescu — Antropologie. Cinci introduceri (editia a I-a)

Remus Gabriel Anghel, Istvan Horvath (coord.) - Seciologia
migratiei. Teorii si studii de caz romdnesti

Nicu Gavrilut® — Antropologie sociald si culturald

in pregitire:

Petru Hut — Psihologie sociald §i sociopsihologie. Teme recurente si noi
viziuni
Earl Babbie ~ Practica cercetdrii sociale



