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Introducere: contributia Evului Mediu

la nasterea Europei actuale

1.1. Studiul catedralei gotice: pornind de la discipline, spre

transdisciplinaritate

Un studiu al catedralelor gotice din punctul de vedere al rolului pe care aceste

monumente arhitecturale si edificii religioase I-au avut in transmiterea cunoasterii necesita, in

primul rand, apelul la cunostintele pe care ni le pun la dispozitie mai multe discipline:

1) Istoria, intrucat urmeaza sa studiem constructii religioase ridicate in urma cu

aproape un mileniu si rolul lor, in timp;

2) Teologia, intrucéat obiectul studiului 1l constituie catedralele, construite ca edificii
de cult crestine, in cadrul caror au fost si sunt oficiate in continuare, de catre

preoti, ritualurile specifice religiei crestine;

3) Istoria artei si arhitecturii, deoarece catedralele gotice au marcat o etapa

fundamentala in istoria stilurilor artistice, a arhitecturii, sculpturii i picturii;

4) Stiintele educatiei, deoarece catedralele gotice sunt studiate in rolul lor de

transmitatoare ale cunoasterii.
Pe langa aceste discipline care intereseaza in cel mai inalt grad subiectul tezei noastre,

ne intereseaza §i ingineria sau geometria, dar si alchimia, care In epoca medievala avea
statutul unei adevarate discipline stiintifice si ale carei simboluri fundamentale se regisesc in
catedralele gotice, asa cum au demonstrat-0, de-a lungul timpului, numerosi cercetatori, de la
alchimisti contemporani cu mesterii constructori ai catedralelor la alchimisti contemporani cu

noi, precum Fulcanelli.



Ulterior, pornind de la aceasta baza disciplinara, vom ajunge sa descoperim ceea ce se

- A . . R . T . R o .
afld in interiorul, intre si dincolo de aceste discipline”, ajungand astfel sa studiem problema
respectivd din perspectiva transdisciplinard. In capitolele urmatoare, vom indica viziunea
transdisciplinara asupra istoriei in general §i a istoriei artei In special, asupra problemei

sacrului si asupra chestiunii transmiterii cunoasterii, a stiintelor educatiei.

In ceea ce urmeaza insa, vom realiza o schitd preliminara a obiectului cercetari noastre
— catedralele gotice — reamintind istoria si semnificatia acestora, fara a omite integrarea lor in

epoca in care au aparut: epoca medievala.

1.2. Modul in care sunt concepute astizi fundamentele civilizatiei

europene; neglijarea mostenirii medievale

Principala dificultate ce apare atunci cand incercam sa studiem perioada Evului Mediu
european constd in faptul ca aceasta perioada este perceputd inca drept una straind, drept o

rupturd in dezvoltarea fireasca a culturii si civilizatiei europene.

Desi s-a renuntat treptat la viziunea iluminista, conform careia Evul Mediu nu insemna
decat un mileniu intunecat, caracterizat de obscurantism, superstitie si regres, Europa actuala

nu isi asuma inca deplin aceasta perioada a istoriei sale.

Pentru ilustrarea acestei atitudini, este suficient s amintim modul in care Europa se

defineste pe sine, astazi.

Cultura europeana este definita astazi drept o cultura a unitatii in diversitate, fiind nsa
evidentiate cateva fundamente comune. Asupra a trei dintre aceste fundamente se cade de

acord in toate lucrrile de istorie a Europei’:

! Basarab Nicolescu, 7} ransdisciplinaritatea. Manifest, Editura Junimea, Iasi, 2007, p. 53.



- cultura Greciei antice;
- civilizatia lating;

- spiritualitatea iudeo-crestina;

Pe langa aceste fundamente aproape unanim acceptate, in anumite lucrari — de pilda in
,Filosofia unificarii europene* a lui Andrei Marga® — sunt enumerate, printre fundamentele

actualei civilizatii europene, incd doua:

- democratia parlamentara moderna;

- stiinta si tehnica moderna.

Poate fi remarcat cu usurintd faptul ca cele cinci elemente amintite pot fi grupate in

doua mari categorii, in functie de epoca in care au aparut si s-au dezvoltat.
Trei dintre ele apartin Antichitatii.

Bornele temporare intre care putem incadra cultura Greciei antice — primul fundament
al culturii europene — sunt cuprinse intre secolul VIII a Chr. — secolul in care au fost
concepute Iliada si Odiseea sau in care incep sa se desfasoare Olimpiadele — si secolul 111 a
Chr. — cand elenismul da nastere ultimelor doud monumente de arhitecturd care au fascinat
Antichitatea, fiind incluse pe lista celebra a asa-numitelor ,,sapte minuni ale lumii antice*:
Farul din Alexandria si Colosul din Rodos. Acum traiesc si isi scriu opera filosofii ionieni,
atomistii, Pitagora, sofistii, Socrate, Platon si Aristotel, acum apar epopeile lui Homer,
tragedia greaca a lui Eschil, Sofocle si Euripide, oratoria isi atinge apogeul prin discursurile

. o . . .. .. . C g . 4
lui Demostene, acum vad lumina zilei creatiile artistice ale lui Phidias, Praxiteles sau Scopas”.

2 Jean-Baptiste Duroselle, L'idée d'Europe dans ['histoire, Paris, PUF, 1965, Vasile Vesa si Adrian Ivan, Istoria
integrarii europene, Cluj-Napoca, 2001; Adrian Marino, Pentru Europa, lasi, Ed. Polirom, 1995; Jean
Carpentier, Francois Lebrun, Istoria Europei, Editura Humanitas, 1997; Serge Berstein, Pierre Milza, Istoria

Europei, Vol. I-V, Institutul European, lasi, 1998.
* Andrei Marga, Filosofia unificarii europene, Cluj-Napoca, Ed. Biblioteca Apostrof, 1995, p.165-166.

* Ovidiu Drimba, Istoria culturii si civilizafiei, Vol. 3, Editura Saeculum 1.O., Editura Vestala, 1998, Berstein,
Milza, Vol. L.
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Civilizatia latina — al doilea fundament al culturii europene — se dezvolta pe parcursul
a mai bine de un mileniu, Incepand cu 753 a Chr., data legendara a intemeierii Romei, si
sfarsind cu 476 p. Chr., anul in care Odoacru sau Odovacar, capetenia migratorilor heruli,
pune capat domniei ultimului Imparat din Apus, Romulus Augustulus. Institutiile si dreptul
roman, reteaua de drumuri, arhitectura, structurile politice aparute ca urmare a necesitatii de a
guverna un imperiu in prima ascensiune — prima prefigurare a Europei unite — apar in acest

interval de timp®.

Bazele spiritualitatii crestine — al treilea fundament al culturii europene — sunt fixate,
de asemenea, in Antichitate. Tncepand cu secolul T si pana in secolul al V-lea, este definitivati
structura actuald a Noului Testament, sunt scrise operele Parintilor apostolici ai Bisericii, sunt
condamnate principalele erezii si fixate elementele fundamentale ale dogmei, este redactat
Simbolul credintei, au loc primele concilii ecumenice — singurele recunoscute de toate

confesiunile crestine®.

Daca aceste trei elemente fundamentale care au participat la definirea a ceea ce
intelegem astazi prin culturd europeana au fost definitivate in prima jumatate a mileniului 1,
celelalte doua fundamente ale culturii crestine — democratia parlamentara si stiinfa si tehnica
modernd — S-au nadscut in ultimele cinci sau sase secole, fiind, asadar, o creatie a epocilor

moderna §i contemporana.

Regimurile politice democratice, dar si corpusul de principii filosofice si politice ce au
la baza ideea de suveranitate a poporului si de alegere libera de catre acesta a conducatorilor
sdi au ca origine evenimente politice, reglementari juridice, scrieri filosofice care pot fi
Incadrate cronologic, in marea lor majoritate in secolele XVII, XVIII si chiar XIX, pentru ca
sistemele democratice sa devina o realitate pe taram european abia pa parcursul secolelor XIX

s1 XX.

In cadrul procesului de nastere a democratiei moderne, putem aminti, ca repere

fundamentale, din punct de vedere politic:

- revolutia engleza din secolul al X VII-lea,

3 Berstein, Milza, Vol. I; Drimba, Vol. I1I.

® Berstein, Milza, Vol. I, Vol. II.
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- razboiul de independenta al coloniilor engleze din America de Nord,
- Marea Revolutie franceza,

- revolutiile europene de la 1848.

Din punct de vedere juridic, cele mai importante documente care stau la originile

democratiei actuale sunt:

- redactarea si adoptarea Bill of Rights din 1688, care pune bazele monarhiei

constitutionale in Anglia;

- Declaratia de Independenta din 1776 si apoi Constitutia Statelor Unite ale Americii
din 1787;

- Declaratia Drepturilor Omului §i ale Cetateanului adoptata de Adunarea Nationala

din Franta in 1789.

Din punct de vedere al evolutiei gandirii politice, autorii cei mai importanti, in ale
caror opere au aparut principiile fundamentale ale democratiei, sunt britanicii David Hume, si

John Locke, precum si francezii Jean-Jacques Rousseau, Montesquieu si Voltaire’,

In plus, si modelele recunoscute de creatorii corpusului de principii care stau la baza
regimurilor democratice actuale apartin, de asemenea, Antichitatii, exemplul preferat, in acest

sens, fiind cel al democratiei ateniene din secolul al V-lea 1. Hr.

In ceea ce priveste stiinta si tehnica moderna, originile acesteia pot fi stabilite in
secolele XVI-XVII, marii fondatori fiind Galileo Galilei (1564-1642), Johannes Kepler
(1571-1630) si Isaac Newton (1643-1727).

Stiinta modernd se defineste prin metodologia sa, formulatd de catre Galileo Galilei

sub forma a trei postulate®, valabile si astazi:

" Berstein, Milza, Vol. IV.
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1) existenta legilor universale cu caracter matematic;
2) descoperirea acestor legi prin experienta stiintifica;
3) reproductibilitatea perfecta a rezultatelor experimentale.

Aceasta metodologie, valabila si astazi a fost formulata in secolul al XVI-lea, in zorii
epocii moderne. Dezvoltarea stiintifica si tehnica ce au urmat acopera intreaga epoca moderna

si contemporana.

1.3. Demontarea legendei privitoare la ,,Evul Mediu intunecat*

Aceasta scurta trecere in revista a originilor civilizatiei si culturii europene actuale —
asa cum sunt concepute astazi de catre filosofii unificarii europene si nu numai — permite
formularea concluziei ca in Europa predomina inca si astazi o viziune asupra epocii medievale

ce isi are radacinile in conceptiile iluministe.

Chiar daca perioada Evului Mediu nu mai este unanim considerata drept o epoca
intunecatd si nu mai este renegata si regretata, nici nu se considera ca mileniul medieval ar fi
produs un element de cultura si de civilizatie suficient de semnificativ incat sa stea la baza

culturii europene actuale.

Singurele epoci productive — atat pe planul ideilor, cét si al culturii si civilizatiei — sunt
considerate si unanim recunoscute ca fiind, asa cum am aratat mai sus, Antichitatea si Epoca

Moderna.

Tntr-un asemenea context, deschiderea — element fundamental a ceea ce putem denumi
,watitudine transdisciplinard” — devine o conditie Sine-qua-non pentru studierea Evului Mediu

european.

¥ Basarab Nicolescu, In oglinda destinului. Eseuri autobiografice, Editura Ideea Europeani, Bucuresti, 2009, p.
214.
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Timp de secole, incepand cu perioada Iluminismului si avand ca apogeu epoca de
triumf a pozitivismului, istoriografia a fost dominata de o viziune a unui Ev Mediu intunecat,

care a reprezentat o stagnare pe toate planurile:
- pe plan politic prin faramitare si prin nenumarate razboaie;
- pe plan economic prin subdezvoltare si izolare;
- pe plan social, prin ruralizare excesiva si lipsa de respect fata de om;

- pe plan spiritual, prin obedienta totala fatd de Bisericd, combinatd cu existenta a

diferite superstitii ridicole;

- pe plan cultural-artistic, prin ignoranta si prin subordonarea arhitecturii, picturii,
literaturii si a celorlalte arte fatd de Biserica, intr-0 lume in care majoritatea

covarsitoarea a populatiei era analfabeta.

Cercetarile recente’ au dus insa mai intai la o nuantare a acestei pozitii, si apoi chiar la
o contrazicere flagranta a unor adevarate clisee care au dominat operele istoricilor din secolele

XVIII, XIX si o buna parte din secolul al XX-lea.

S-a atras atentia asupra faptului ca, departe de a fi caracterizatd prin haos si
dezorganizare, structura politica medievala avea o coerenta deosebita, prin sistemul piramidal
care il avea 1n fruntea sa, cel putin la nivel teoretic, pe Tmparat, caruia ii erau subordonati

regii, pentru ca acestia, la randul lor, sa fie seniori ai conducatorilor de principate si ducate.

Structura politica piramidala, caracteristica societatii medievale

’ Le Goff, J acques, Civilizatia Occidentului medieval, traducere si note de Maria Holban, Bucuresti, Editura
Stiintifica, 1970 ; Idem, L homme médieval, Editions Points, Paris, 1960; Idem, Pentru un alt Ev Mediu, Vol. I,
Editura Meridiane, Bucuresti, 1986.

14



Imparatul, conducator laic
al Imperiului crestin

N N

Regii, conclucatori ai regatelor medievale, precum
Franta, Anglia sau Polonia

/N

Principii, ducii conducatori ai unor formatiuni politice mai
mici, integrate in structura regatelor sau a Imperiului

N

Nobili de rang mai mic, vasali ai imparatului, ai regilor, principilor sau
ducilor, legati intre ei, la randul lor, prin diferite relatii cde vasalitate

De asemenea, o institutie fundamentald a sistemului politic actual, Parlamentul, isi are
originea in adundrile de stari medievale, precum Starile Generale din Franta, Cortesurile din

Spania sau Parlamentul englez.

Subdezvoltarea economica medievala a fost pusa, de asemenea sub semnul intrebarii,
o marturie a puterii financiare fiind chiar constructiile laice si religioase ridicate n aceasta
perioada. De asemenea, dezvoltarea fara precedent a oraselor din secolul al XlI-lea a produs
schimbari in structura societatii ale caror efecte se fac simtite si astazi. Atunci s-au pus bazele

pe care mai tarziu aveau sa apara universitatile, bursele si chiar institutiile bancare.

Pe plan cultural-artistic, departe de a putea vorbi despre o perioada de regres, putem
cita dezvoltarea fird precedent a arhitecturii in perioada de afirmare a stilului gotic. in
secolele XII si XIII, in Franta au fost construite nu mai putin de 80 de mari catedrale gotice,

elan constructor unic Tn istoria Occidentului.

15



1.4. Stilul gotic, emblematic pentru arta medievala

1.4.1 Originea termenului ,,gotic “

Goticul este stilul care defineste, din punct de vedere artistic, perioada de varf a Evului
Mediu Occidental™. Ca si in cazul perioadei in care a aparut, denumirea care i-a fost acordata

este una peiorativa.

Termenul de ,,Ev Mediu® este un termen folosit pentru prima data de catre umanistii
secolului al XV-lea, care considerau ca tocmai depasisera o perioada intunecatd din istoria
omenirii, a carei evolugie, inceputa in Antichitate, fusese stopata pentru 1000 de ani si putea,
odata cu ei, sa continue. Evul Mediu fusese, asadar, in conceptia lor, o epocd de mijloc,

intunecatd, intre doud perioade infloritoare — Antichitatea si Epoca Modera.

Termenul ,,gotic* are o istorie similard. Constructorii marilor catedrale nu 1-au utilizat
niciodatd. Denumirea de gotic a fost folositd a posteriori, intr-un sens peiorativ. Arta gotica
era o ,artd a gotilor”, artd a unor barbari care uitasera tehnicile si canoanele romane. In
admiratia lor idolatra fatd de arta clasica greco-romana, renascentistii 11 reprosau goticului
tocmai originalitatea sa. In opinia lor, ruperea continuititii cu arta pe care o admirau

Tnsemnase un imens regres.

Exista si o teorie care infirma aceastd origine a termenului ,,gotic*, afirmand ca acesta
este, mai degraba, o deformare a cuvantului ,,goetic” avand sensul de ,,magic* si pus In
legaturd si cu cuvantul ,,argotic”, desemnand o cunoastere rezervata unui numar restrans de

initiati.

' Oprescu, Manual de istorie a artei. Evul Mediu, pp. 237-238.
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Aceastd din urma opinie ii apartine alchimistului contemporan Fulcanelli'!, ea nefiind
acceptatd de cea mai mare parte a cercetitorilor. {i vom acorda, totusi, atentia necesara, in
capitolul in care vom studia catedralele gotice, din punct de vedere al simbolismului alchimic
pe care il poarta si al importantei pe care aceste edificii de cult medievale au avut-0 in istoria

alchimiei.

1.4.2 Evolutia stilului gotic

Evolutia stilului gotic a cunoscut mai multe etape?.

Edificiile aparute intre 1130 si 1150 in regiunea Tle-de-France si numite de
contemporani francigenum opus sau ouvrage francais, de exemplu abatia benedictind Saint-
Denis, prezinta deja primele elemente care vor defini stilul gotic: ogiva, avantul spre inal{imi,

zveltetea monumentelor.

Goticul clasic®® este cuprins intre a doua jumatate a secolului al XII-lea si aproximativ
1230. in aceasta perioada se construiesc cele mai mari catedrale: Notre-Dame de Paris, Notre-
Dame de Reims, Notre-Dame d’Amiens, Notre-Dame de Chartres si Saint-Etienne de
Bourges. Acum este privilegiat colosalul in detrimentul rafinamentului, elanul vertical este
din ce in ce mai pronuntat, iar stilul se uniformizeaza. Datorita solutiilor tehnice gasite de
arhitecti, lumina inunda edificiile de cult, lucru imposibil in cazul constructiilor anterioare,

romanice.

Dupa 1230. putem vorbi despre etapele de dezvoltare a stilului numite ,,gothique

rayonnant“ si ,,gothique flamboyant®, care nu au insemnat decét fie o imitaie a modelelor

" Fulcanelli, Misterul catedralelor, pp. 25-26.

2 Ibidem, pp. 242-245.

B Ibidem, pp- 237-249; Vieux, Maurice, Lumea constructorilor medievali, traducere de Crisan Toescu, prefata de
Cristian Moisescu, Editura Meridiane, 1981.

17



anterioare, fie o degradare a lor. Singurul monument demn de atentie din cele indltate in

aceasta perioada este catedrala din Beauvais, impresionanta indeosebi prin dimensiunile sale.

Tn secolul al XVI-lea, goticul isi inceteaza existenta, fiind definitiv inlocuit de noul stil

renascentist.

Pe langa monumente de pe teritoriul francez, reprezentative pentru etapele stilului

gotic in Franta, noul stil arhitectural s-a raspandit pe un vast teritoriu european.

In Anglia, de pildd, goticul a cunoscut o dezvoltare separati de cea din restul

continentului, aici putdndu-se vorbi de trei mari etape.

Prima etapa de dezvoltare a goticului englez este ,,goticul primar sau ,,Early English
Gothic* (caracterizat prin monumente care fac trecerea de la stilul romanic la stilul gotic si

care imbina elemente apartinand ambelor stiluri).

A doua etapa este ,,goticul curviliniar sau ,,Decorated Style “, cu coloane mai fine si
mai elegante decat in goticul primar, precum §i cu montanti care separa diferitele parti ale

unei ferestre.

A treia etapa, care incepe s se dezvolte spre 1340, este ,,goticul perpendicular®, tipic
britanic. Lumina, acest element fundamental al stilului gotic, incepe sa inunde edificiile,
datorita unor ferestre mari, care urmeaza anumite linii orizontale si verticale ce stau la baza
termenului ,,perpendicular®. Apar, de asemenea, boltile In evantai, care sparg verticalitatea

constructiei si creeaza un efect decorativ extrem de interesant.

Constructiile tipice pentru goticul englez sunt Abatia Westminster (Westminster
Abbey), Catedrala din Peterborough si King’s College Chapel din Cambridge. Mult mai

tarziu, spre 1850, goticul a influentat puternic ridicarea Palatului Westminster.

Pentru constructiile ridicate n aceeasi perioada in Tarile de Jos, sub influenta goticului
francez, este utilizatd denumirea de ,,gotic brabantin“ (de la regiunea belgiana Brabant).
Niscut in secolul al XIII-lea, goticul brabantin nu a cunoscut exuberanta si avantul ce a
caracterizat fazele mai tarzii ale goticului francez, ci a rdmas In permanentd mai sobru.
Caracteristice sunt catedralele din Malines si Anvers. Caracteristic goticului brabantin este un
singur turn prezent pe fatada occidentald, completat cu un pridvor. In schimb, transeptul si

rozetele lipsesc.
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Numeroase biserici au fost indltate in stilul gotic si in spatiul german. Domul din Koln
reprezinti cel mai reusit exemplu. In nordul Germaniei si al Poloniei, piatra inlocuieste
carimida, ceea ce a avut un efect de limitare a elementelor de decor. Intalnim acest tip de

gotic in Lubeck, Gdansk sau Torun.

Tn Italia, singurul monument gotic in deplinul inteles al acestui termen este Domul din
Milano. Tn alte cazuri — precum cel al Bisericii din Siena — se intalnesc numai anumite

elemente gotice.

in Tarile Romane™, stilul gotic a patruns citre jumitatea secolului al XIII-lea, in plind
perioadd de dezvoltare a oraselor transilvane. Monumentele reprezentative sunt Biserica
Sfantul Bartolomeu din Brasov, bisericile din Prejmer si Bistrita, Biserica Evanghelica din
Sebes, Biserica Neagra din Brasov, Catedrala Sfantul Mihail din Cluj Biserica Sfantul Nicolae
din Cluj-Napoca®.

1.4.3. Elementele definitorii ale stilului gotic

Indiferent de diferentele regionale sau temporare, goticul are o serie de elemente care
il confera statutul aparte in istoria arhitecturii si care permit recunoasterea unei cladiri ca

apartinand acestui stil.

Istoricul si arheologul francez Jules Etienne Joseph Quicherat afirma ca istoria artei

evului mediu nu este decét istoria luptei arhitectilor cu Tmpingerile si greutatea boltilor™®.

" Vasile Dragut, Arta goticd in Romdnia, Editura Meridiane, Bucuresti, 1979.

> Entz Geza, Arhitectura Transilvaniei in secolele XI-XIlI, Cluj-Napoca, 1994; Entz Geza, Arhitectura

Transilvaniei in secolele XIV-XVI, Cluj-Napoca, 1996.

' Apud Oprescu, Manual de istorie a artei. Evul Mediu, pp. 240.
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Aceasta lupta a dat nastere unei descoperiri fundamentale pentru arhitectura evului mediu:

ogiva

Conform multor specialisti in arhitectura, arta gotica ar trebui numita si artd ogivala.
Dupa cum spune Louis Charpentier'’, care s-a dedicat cercetirii geometriei sacre, asa cum se
regaseste ea in monumentele megalitice din preistorie, in Marea Piramida dau si in catedralele
gotice, ,,Omul, sub ogiva, se ridica in picioare, sta drept, iar vanturile telurice nu pot trece prin
om decat daca acesta are o coloana vertebrala dreapta. Omul nu poate accede la sferele

superioare decat daca sta drept”.

Etimologia sustine aceste interpretari: ,,ogival® este un epitet derivat din verbul
,augere, care inseamna ,,crestere®, intarire*!®. Tn realitate, din punct de vedere tehnic, arcul
gotic este un arc de sprijin. El se intretaie in punctul unde se afla cheia boltii cu un alt arc
frant diagonal si formeaza impreund cu acesta o incrucisare de ogive. Caracteristica sa este

faptul ca prezintd o viata separata fata de restul constructiei.

Asadar, elementul fundamental al stilului gotic este ogiva — stilul gotic fiind denumit

uneori ,,stil ogival®.

Ogiva este sistemul de constructie caracteristic arhitecturii gotice, format din
intersectia a doua arcuri de cerc dispuse diagonal, care formeaza osatura unei bolti. Acest arc
ascutit, frant, sustinand bolta unei constructii este cel care a permis avantul vertical al
constructiilor gotice si in acelasi timp luminozitatea specifica acestor constructii, deoarece a
indepartat presiunea acoperisului de pe ziduri. Punctul de intalnire al varfurilor arcelor este
cheia de bolta. Incrucisarea arcelor ogivale di nastere la forme diferite, de la bolta simpla cu
patru parti (numitd cruce de ogivd) la boltile cu sase sau chiar mai multe parti, capatand

aspectul unei retele de nervuri.

Arcul butant este o alta solutie tehnica descoperita si utilizatd de catre constructorii
goticului. In cazul boltilor cu nervuri, aceste nervuri formeaza arcuri ascutite, ce transmit
greutatea in jos, dau au totusi nevoie si de un sprijin lateral. Pentru ca presiunea boltii asupra
zidurilor laterale sa nu provoace surparea lor, s-a recurs la forta de sprijin a arcurilor butante,

arcuri de sustinere care sprijind din exterior greutatea bolfii, in puncte bine determinate. In

' Louis Charpentier, Misterele Catedralei din Chartres, Editura Elit, 2001.

'8 Oprescu, op.cit., 1985, pp. 237-238.
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acest scop, arcul de sustinere capatd forma unui stilp masiv de piatra, de la al carui capat
superior porneste un arc ce atinge zidul in locul in care, in interior, se proptesc bratele arcului

ogival.

Contrafortul este un alt element care a contribuit la verticalitatea cladirilor construite
in stil gotic. Contrafortul are aspectul unei portiuni ingrosate dintr-un zid care mareste
rezistenta exteriorului cladirii, preluand o parte din sarcinile §i tensiunile constructiei, la fel ca

arcele si bolfile.

Catedrala de la Reims, unde se incoronau regii Frantei, reprezinta punctul culminant al
artei gotice. Aici se poate examina aspectul ideal sub care se prezinta un interior gotic,
precum si sistemul intrebuintat pentru boltirea lui. La distante regulate se pot vedea aparand

arcurile de ogiva care se intretaie In portiunea lor cea mai ridicata, adica la cheia boltii.

Ogivei 1i corespund in exterior noi organe de sprijin si de rezistenta, inexistente in
cazul edificiilor romanice, care le-au precedat pe cele gotice: contrafortii si asa-numitele

arcuri sprijinitoare (arcs boutants).

Locul in care se vede cel mai clar rolul acestor contraforti si al arcurilor de sprijin este
catedrala de la Beauvais. Aceastd constructie monumentald, desi neterminatd niciodatia in
totalitate, reprezinta totusi cel mai ndraznet efort facut in cadrul arhitecturii gotice pentru a
aduce interiorul unei biserici la ndlfimi nemaiintalnite pana atunci, in contextul suprimarii

zidurilor.

Catedrala din Beauvais este o cladire relativ tarzie, daca o comparam cu cele din Tle-
de-France si din nordul Frantei, ea fiind ridicata initial abia la sfarsitul secolului al XIII-lea.
Apoi, ea se surpa si se reconstruieste la inceputul secolului al XIV-lea. Ea nu a putut fi

terminatd, legile naturii au fost mai puternice decat stiinta si indrazneala arhitectilor.

Atunci cand arhitectii si-au dat seama de avantajele de ordin decorativ pe care le
puteau trage din elementele exterioare ale bisericii, au inceput sd le impodobeasca, sd zideasca
mici turnulete deasupra lor. La Chartres™, acestea au fost decorate cu firide in care au fost

asezate statui. Un alt exemplu din acest punct de vedere se observda in corul si absida

¥ Louis Charpentier, Misterele Catedralei din Chartres, Editura Elit, 2001.
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catedralei din Coutances, unde stalpii ce despart altarul de deambulatoriu sunt incarcati de

sculpturi forméand un fel de imens zid a jour la capatul catedralei.

O biserica gotica, din acest punct de vedere, apare ca o cladire ale carei puncte de
sprijin sunt in exteriorul ei. Din aceastd cauzd, ea a fost comparatd cu un animal al carui
schelet se afla in exterior, ca la crustacee. Spatiul dinduntru este golit, nu se mai sprijind pe

nimic, caci toate punctele de rezistenta se gasesc in afara cladirii.

Astfel, zidurile usurate au devenit aproape inutile, nu mai au functie arhitectonica.
Teoretic ele pot sd dispara, sa fie transformate in ferestre, adicad intr-un izvor de lumina si de

aer pentru cei din interiorul bisericii. Dupa cum aratd George Oprescu,

»asa este acea minune de la mijlocul secolului al XIII-lea, La Sainte-Chapelle din
Paris, cladire a lui Ludovic cel Sfdnt, o racla de sticle colorate. Deasupra ugsilor de la intrare
se vor vedea roze colosale, ale caror petale imense de sticle multicolore sunt prinse in rame
minunat sculptate. Ele vor lua cdteodata infatisarea rotii, ceea ce a permis unor artisti sa

reprezinte in ele Roata Norocului, o tema des intdlnita in simbolica Evului Mediu“?°

In fine, trebuie subliniatd aici si importanta pe care lumina a jucat-o lumina n
catedralele gotice. Cel pufin ca prima impresie, acesta este elementul care le diferentiaza, in

raport cu intunecoasele catedrale romanice: sunt biserici inundate de lumina.

De asemenea, ca element de decor, meritd amintite garguile, ornamente situate la
capatul unui jgheab sau burlan, care servesc la scurgerea apei de ploaie de pe acoperis. De
cele mai multe ori, acestea au forma unui cap de animal fantastic, reprezentat cu aripi, ciocuri

si gheare puternice.

%% Oprescu, op.cit., 1985, pp. 243
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1.4.4 Modul in care elementele definitorii ale stilului gotic se regasesc

n cele mai importante catedrale gotice

Nu toate aceste elemente ale stilului gotic s-au regasit, inca de la inceput, in
catedralele gotice. Dimpotriva, s-a ajuns la ele treptat, printr-o evolutie intinsa pe decenii si,

uneori, pe secole.

Traditia, n practica constructorilor?, era extrem de puternicd si nu a permis dintr-0
dati inlocuirea unor proceduri prin altele, cu totul deosebite. In epoca de tranzitie de la
romanic la gotic, arhitectii au opus o oarecare rezistenta la adoptarea noutatilor mentionate
mai sus. Ele trebuiau mai intai experimentate, iar experienta cerea rabdare si timp. Din aceasta
cauza, exista constructii care in unele parti ale lor urmeaza un stil romanic, dar care au fost

terminate in stil gotic.

Introducerea arcului ogival s-a experimentat pentru prima data, pe teritoriul francez, 1a

Basilica Saint-Denis, la jumatatea secolului al XII-lea.

Catedrala Notre-Dame din Paris este ceva mai noua. Nava ei este de la sfarsitul
secolului al Xll-lea, iar fatada din prima parte a secolului al XIII-lea. Diferite anexe ale
acestei catedrale au continuat sa fic adaugate pana tarziu, spre epoca moderna. Dar, in ceea ce
priveste elementele sale fundamentale, construite in secolele XII si XIII, Notre-Dame de Paris
este o catedrald goticd la care incd mai persistd elemente romanice. In felul in care este
realizatd fatada avem un exemplu celebru de armonie pe care o reclamau constructorii si
publicul timpului, de la o cladire de mari dimensiuni si de la importanta catedralei din capitala
regatului. Patratului imens format din cele trei etaje 1 s-a addugat exact jumatatea lui, pentru a

se ajunge la tndl{imea turnurilor.

Acest patrat este impartit de sus in jos si de la dreapta la stdnga, In trei mari
despartituri. Prestigiul cifrei trei, in arhitectura Evului Mediu, este cunoscut: trei etaje,
deasupra carora se inaltd turnurile; de la dreapta la stanga, iarasi o impartire in trei diviziuni,
fiecare cu cate o usa de intrare. Interiorul acestei catedrale este demn de exteriorul ei. El da

impresia imensitatii, desi proportiile cladirii nu sunt excesive.

2! Vieux, Maurice, Lumea constructorilor medievali, 1981, pp- 156-158.
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Catedrala din Reims, la fel de celebra, este printre ultimele catedrale mari franceze. Ea
a fost construitd in secolul al Xlll-lea. In manualul sdu de istoria artei evului mediu,

profesorul George Oprescu spunea despre catedrala din Reims:

Ea este efortul suprem al unei natii ca sa atinga un ideal. Portalul ei este cel mai
frumos din toata arta gotica, o adevarata dantela de piatra. Notiunea de danteld nu traduce
precis ceea ce poate fi simfit in fata acestei minuni. Dantela cuprinde in sine un lucru marunt,
pe cata vreme, cu toata ornamentarea extrem de variata §i de bogata, impresia care se

desprinde din fatada catedralei este cea de maretie, de grandoare neinchipuitdzz”

Un detaliu caracteristic acestei catedrale este urmatorul: timpanul usii centrale a fost
nlocuit printr-o roza, astfel incat avem doua roze suprapuse: cea mare, la etajul al doilea si o

alta, deasupra portalului.

Aceste exemple s-ar putea multiplica. Catedrala de la Amiens (supranumita Biblia de
piatrd), precum si cele de la Le Mans, Laon sau Burges, sunt considerate a se afla printre
capodoperele arhitecturii franceze si ale arhitecturii europene medievale. O zicatoare, amintita
de acelasi George Oprescu, spunea ca portalul de la Reims, interiorul de la Amiens, absida de

la Notre-Dame si turnurile de la Laon sunt cele mai desavarsite productii ale geniului francez,
n Evul Mediu.

In studiul nostru, ne propunem sa studiem rolul pe care aceste monumente de piatra 1-
au jucat, de-a lungul timpului, in transmiterea cunoasterii, in educarea si dezvoltarea fiintei
umane pe plan intelectual, emotional, instinctiv-motor, spiritual, adica in toate aspectele care

definesc fiinta umana ca intreg.

** Oprescu, op.cit., 1985, pp. 245.
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2. Modalititi de transmitere a cunoasterii:

spre o educatie transdisciplinara

2.1 Transdisciplinaritatea si problema educatiei

Intr-o lucrare in care urmeazi si studiem catedralele gotice din punct de vedere al
rolului lor Tn transmiterea cunoasterii, este esential sa stabilim perspectiva pe care o avem

asupra educatiei. Acesta este rolul prezentului capitol.

Faptul ca termenul ,transdisciplinaritate a fost utilizat pentru prima data in opera lui
Jean Piaget23, un psiholog, biolog, logician si filosof cunoscut in egald masura pentru
contributia sa la dezvoltarea stiintelor educatiei (in special prin cercetarile sale referitoare la

psihologia dezvoltarii) nu este deloc intamplator.

Transdisciplinaritatea a accentuat in permanentd, incd de la aparitia sa, rolul

fundamental pe care educatia este chemata sa il joace in dezvoltarea individului si a societatii:

wEducatia se afla in centrul devenirii noastre. Viitorul este structurat prin educatia

et ~ A . . . 24 ““
facuta in momentul prezent, aici §i acum™ .

> Jean Piaget, Formele elementare ale dialecticii, Editura Institutul European, Iasi, 2007; v. si Jean Piaget,
Judecata morald la copil, Editura Cartier, Chisinau, 2006, v. si Jean Piaget, Psihologia inteligentei, Editura
Cartier, Chiginau, 2008.

2 Basarab Nicolescu, Transdisciplinaritatea. Manifest. Editura Junimea, Iasl, 2007, p. 154.
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Tn acest sens, articolul 11 din Carta Transdisciplinaritatii — document elaborat n anul
1994, de catre un comitet de redactare din care au facut parte Lima de Freitas, Edgar Morin si

Basarab Nicolescu — afirma:

O autentica educatie nu poate favoriza abstractizarea in dauna altor forme de
cunoastere. Educatia trebuie sa puna accentul pe contextualizare, concretizare si globalizare.

Educatia transdisciplinara se bazeaza pe reevaluarea rolului intuitiei, imaginatiei,
..... 25‘5

lar articolul 13 din Charta Transdiscipinaritatii completeaza perfect articolul anterior,

referindu-se la respectul reciproc, necesar pentru a face posibila impartasirea cunoasterii:

»Etica transdisciplinara respinge orice atitudine ce refuza dialogul §i dezbaterea,
indiferent de originea acestei atitudini - fie ea de ordin ideologic, scientist, religios,
economic, politic, filosofic. Cunoasterea impartasita ar trebui sa duca la o intelegere
impartasita, fondata pe respectul absolut al diversitatilor colective §i individuale, unite prin

. . : . - 26
viata comund pe una i aceeasi planeta.”*

Retinem, asadar, ca principale caracteristici ale educatiei transdisciplinare, afirmate ca

atare inca din primele documente referitoare la transdisciplinaritate.

accentul pus pe contextualizare, concretizare si globalizare;

cunostintelor;
- promovarea dialogului si a dezbaterii;

- respectul diversitatii.

% |bid., p. 176.
% |bid., p. 177.
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2. 2 Necesitatea unui nou tip de educatie. Raportul Delors si

transdisciplinaritatea.

Intr-adevar, necesitatea unui nou tip de educatie, care sa ia in considerare toate

dimensiunile fiinfei umane este unul dintre imperativele societatii prezente.

Sistemul actual de educatie este bazat inca, intr-o masura covarsitoare, pe valorile unui
alt secol si se afla, astfel, intr-un decalaj tot mai mare, fata de realitatile concrete, ale lumii
contemporane. De aici, se ajunge la probleme extrem de complexe, de inadecvare a
sistemului educativ din majoritatea statelor la cerintele unei societati in continua schimbare.
Rezultatul acestei inadecvari este, In multe cazuri, dramatic si cu consecinte nefaste atat
pentru individ, cat si pentru societate: absolventul unei forme de invatdmant superior nu este
pregatit pentru viata, pentru slujba, pentru adaptarea la o societate ale carei reguli si prioritati

se schimba dramatic.

Un document oficial important, in ceea ce priveste recunoasterea la nivel international
a necesitatii de creare a unui nou tip de educatie, a fost raportul elaborat de Comisia
Internationalda a educatiei pentru secolul al XXI-lea, de pe langd UNESCO, prezidata de
Jacques Delors?’. Acesta a afirmat existenta a patru piloni pe care trebuie si se bazeze o

educatie veritabila:
- Ainvata sa stii;
- Ainvata sa faci;
- Ainvata sa traiesti impreuna cu ceilalti;
- Ainvata sa fii.

In instaurarea acestui nou tip de educatie, abordarea transdisciplinara poate avea — si

deja au fost obtinute primele rezultate in acest sens, chiar in tara noastrd — o contributie

" 1bid., p. 155.
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deosebit de importanta. Fiecare dintre cei patru piloni ai educatiei propusi in Raportul Delors
se regaseste in abordarea transdisciplinara a educatiei dupa cum se demonstreaza in capitolul

despre educatie din Transdisciplinaritatea. Manifest?®:

1) A invata sia cunosti implicd, din punct de vedere al transdisciplinaritatii, si

capacitatea de a stabili punti de legatura, necesare pe mai multe niveluri:
o Punti de legatura intre diferitele cunostinte;

o Punti de legatura intre cunostintele acumulate si semnificatia lor pentru

viata noastra de fiecare zi;

o Punti de legaturd intre, pe de o parte, cunostintele acumulate i semnificatia
lor pentru viata cotidiana si, pe de alta parte, viata noastra launtrica,

posibilitatile noastre interioare.

Prin realizarea tuturor acestor punti, putem vorbi despre o cunoastere vie, care
il permite fiintei umane sa se adapteze la diferitele provocari ale societatii, ale

vietii, exterioare, raspunzandu-le prin folosirea diferitelor sale capacitati launtrice.

2) A invata sa faci implica, dincolo de invatarea unei meserii, preocuparea pentru ca
orice meserie s devind ,,0 meserie intretesutd, o meserie legata, in interiorul fiintei
umane, de firele ce o leaga de alte meserii*. Este vorba, in esentd, de cladirea in

interior a unui ,,nucleu flexibil, capabil sa ofere rapid accesul la o altda meserie*.

In acest sens, este de maxima importanta faptul ca civilizatia transdisciplinara este

bazata pe realizarea echilibrului intre omul interior si omul exterior.

3) A invata sa traiesti impreuna cu ceilalti implicd necesitatea de a te recunoaste pe
tine Insuti in chipul Celuilalt, rezultat catre care conduc atitudinea transculturala,

transreligioasa, transpolitica si transnationala.

** 1bid., pp. 154-161.
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In plus, pentru ca normele unei colectivitdti sa fie respectate cu convingere, trebuie

ca ele sa fie validate de experienta interioara a fiecaruia.

4) A invata sa fim inseamna, printre altele, si a invata sa cunoastem si sa respectam
ceea ce leaga Subiectul de Obiect. Mai precis, ,,celdlalt este un obiect pentru mine,
dacad nu inteleg ca noi amandoi, si celdlalt si eu, cladim impreuna Subiectul legat

de Obiect*.

2.3. Educatia transdisciplinara — educatie integrala a omului

Ideea fundamentald afirmata de transdisiplinaritate a fost exprimata de poetul si

filosoful francez René Daumal®®: o educatie viabild nu poate fi decat o educatie integrala a
omului. Educatia trebuie sa se adreseze fiintei umane in ansamblul sau, nu doar unei laturi a

acesteia.

Educatia actuala privilegiaza intelectul fiinfei umane, in raport cu sensibilitatea si cu
trupul acestuia, insd putem cita mai multe experiente care au dovedit ca educatia se poate

adresa, Cu succese marcante, si sentimentelor sau trupului omenesc.

Alegem, 1n acest sens, un exemplu preluat din America si unul desfasurat chiar in

Romania.

Este vorba, in primul rand, de experientele realizate de Leon Lederman, laureat al
Premiului Nobel pentru Fizica, cu copii din suburbiile oragului Chicago. Lederman a reusit sa
convingd mai multi profesori de scoala secundara sa se initieze in noi forme de invatare a
fizicii bazate pe joc, pe atingere, pe masurare cu ajutorul propriilor simturi, elevii urmand sa
isi foloseasca cu preponderentd organele de simt, intr-o atmosfera vesela, relaxata. Rezultatul

a fost de-a dreptul remarcabil: copii care fuseserd declarati incapabili sa inteleagda vreo

** 1bid., p. 179.
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abstractie au reusit sa descopere, jucandu-se si folosindu-si organele de simt, legile abstracte

ale fizicii.

Concluzia este evidentd: inteligenta asimileazd mult mai rapid si mult mai bine
cunostintele atunci cand acestea sunt intelese nu numai prin intermediul intelectului, ci

utilizand si celelalte componente esentiale ale fiintei umane: sentimentele si corpul.

2.4 Experimente transdisciplinare desfasurate in Roméania

Si in Romania s-a desfasurat un experiment de acest tip, la Colegiul National Moise
Nicoara din Arad®. Acesta a fost organizat pe parcursul anului scolar 2008-2009, sub titlul

»Anonimul din spatele mastii‘

Conform profesorului Mirela Muresan — unul dintre initiatorii acestui proiect — acest
titlu metaforic denota dorinta profesorilor de a dezvolta un nou traseu transdisciplinar
didactic, care sa i ajute pe elevi sa constientizeze faptul ca procesul de predare-invatare este

bazat pe trei elemente fundamentale care respecta principiul terfului inclus:
- mastile omului, (omul social, omul de stiinta, omul religios, artistul etc.)

- mastile lumii (spatiul si timpul, numarul, infinitul, banda lui Mdbius, camuflajul in

natura etc.)

- ceea ce este dincolo de masca — si care traverseaza diversele discipline asimilate in

clasa.

Faptul ca experimentul a fost incununat de succes este ilustrat de faptul cad el a
continuat si a dus la aparitia noi proiecte: aparitia unei carti, lansarea unei reviste si

intemeierea unui Centru de aplicatii transdisciplinare 1n educatie.

%% Mirela Muresan (coord.), Transdisciplinaritatea, de la un experiment spre un model didactic, Editura Junimea,
Tasi, 2010.
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Reproducem, mai jos, imaginea omului deplin din perspectiva transdisciplinara, asa

cum a reiesit in urma experientei educative transdisciplinare de la Liceul Moise Nicoara din

Arad:
NIVELURI |INDIVIDUAL SOCIAL COSMIC
A FIl (aexista |- integrat(unit cu sine)- fiinta |- integratsocial- armonie integratcosmic-
devine a fi)  |armonioasa — armonizarea intre:lumea exterioara armonie om —
dimensiunilor: mental, (efectivitate) si lumea Natura (cosmos)-
emotional, fizic interioara (afectivitate)- permite gasirea
permite gasirea locului locului Tn cosmos
personal n varitatea (destinul planetar
contextului social al omului)
A -gdndire transdisciplinara(pe |- cultura - intelegerea
CUNOASTE |paza logicii tertului inclus)- transdisciplinara(creeaza  |locului si a rostului

(a sti devine a

cunoastere transdisciplinara

punti intre stiintele realiste

omului in lume-

intelege) (intelegere): realizarea de si stiintele umaniste)- intelegere care
puntiintre stiintific s1 umanist)- [intelegere care determina  |determina
spirit interogativ- intelegerea |atitudinea si atitudinea si
(leaga a sti de a fi; transpune  |comportamentul social comportamentul
cunoasterea in atitudine, (leaga cunoasterea de etic si [fata de Natura
comportament, actiune; leaga  |estetic) (cosmos)
cunoasterea de etic si estetic)

A FACE - atitudine transdisciplinara: - atitudine:- transculturalad- |- atitudine,

(a actiona rigoare, deschidere, toleranta- transnationala- comportament $i
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devine a crea)-
atitudine-
comportament -
actiune-

comunicare

comportament transdisciplinar-
faptuire (actiune) ca gest creator

(deopotriva etic si estetic)

transreligioasa- faptuire
(actiune) ca gest creator

(deopotriva etic si estetic)

- comunicare bazatd pe
dialog, dezbatere (prin

asumarea terfului)

faptuire (actiune)
in armonie cu

Natura (cosmosul)

Acestea sunt perspectivele din care vom studia rolul catedralelor in transmiterea

cunoasterii, iIn epoca medievald. Nu ne va interesa, asadar, simpla transmitere a unor

cunostinte, c¢i modul in care acestea pot sd actioneze asupra diferitele niveluri (instinctiv-

motor, emotional, intelectual) ale fiintei umane si, mai ales, modul in care acestea pot

influenta si transforma fiinta umana privita ca un intreg armonios.
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3. Transumanism si transistorie: raportul subiect-obiect in

scrierea istoriel

3.1. Raportul subiect-obiect in istoriografia antica si medievala

Intr-un demers al cdrui obiect constd in studiul unor constructii ridicate in urma cu
aproape un mileniu, sunt necesare mai multe precizari referitoare atat la istorie — una dintre
stiintele ,,moi“, consideratd tocmai de aceea de diferiti autori si in diferite perioade istorice
drept aflandu-se la frontiera dintre stiinta si literatura, ori de-a dreptul un gen literar -, cat si
la atitudinea istoricului fata de perioada, de fenomenul sau de evenimentul istoric pe care il

studiaza.

In antichitatea clasica latina, diferenta dintre literatura si istorie era cvasi-inexistenta.
Proza latind este ilustrata, in primul rand, de istorici, operele lui Caius Iulius Caesar, Titus

Livius, Tacitus sau Suetonius aparfinand atat istoriografiei, cat si literaturii.

Chiar Tacitus, cel mai exact dintre istoricii latini si cel mai preocupat de gasirea unor
legitati In evenimentele pe care le povesteste — deci cel a carui opera justifica in cel mai nalt
grad definirea istoriei drept disciplind stiintifica, si nu gen literar —, a fost considerat de
Racine drept ,,cel mai mare pictor al Antichitatii, sintagma datorata in primul rand talentului
sai literar®’. Toti istoricii amintiti sunt considerati mari prozatori, iar istoriografia latina se

confunda cu istoria prozei latine.

Din punct de vedere al raportului dintre subiect si obiect, putem spune ca, in aceasta
prima etapa a evolutiei istoriei, obiectul se pierdea in obiect, ceea ce conta in primul rand

fiind nu atdt redarea cu precizie a faptelor si evenimentelor, cat a atitudinii autorului fata de

3! Drimba, Ovidiu, Istoria culturii si civilizafiei, Editura Saeculum 1.0., Editura Vestala, Bucuresti, 2000, pp-
336-338
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acestea, de multe ori cu un scop moralizator, din arsenalul autorului de lucrari istorice facand

parte si numeroase artificii caracteristice genului literar.

Acest raport dintre subiect si obiect, caracteristic istoriografiei antice — i, mai presus

de toate, istoriografiei latine — poate fi ilustrat, schematic, in modul urmator:

Raportul subiect-obiect in istoriografia antica:

S - subiect

In aceasta figurd schematica, linia din centru, hasurata, reprezinta obiectul de studiu al

istoriei, care se pierde in subiectul atotcuprinzator.

In linii mari, aceastd caracteristica s-a pastrat si in epoca medievald. Obiectivitatea nu
se numara printre virtutile principale ale unui istoric si asistdm la numeroase cazuri in care

sunt inventate discursuri, evenimente, chiar documente, pentru a sublinia o anumita idee.
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3.2. Raportul subiect-obiect in istoriografia pozitivista. Faza inocentei

Tn scrierea istoriei.

Peste secole, situatia avea sa se schimbe radical si, la inceputurile epocii
contemporane, adeptii pozitivismului considerau ca virtutea cardinala si, totodata, principala
calitate a istoricului este ,fidelitatea pasiva“ fatd de fapte, asa cum sunt acestea date.
Cunoasterea istorica era conceputd astfel incat sa constea in reproducerea trecutului ,,asa cum

a fost in realitate*.

Din aceasta cauza, Henri Irénée Marou caracteriza pozitivismul drept perioada in care
,,scrisul istoric se afla in faza inocentei — termenul de inocenta referindu-se tocmai la aceasta
incredere in posibilitatea de eliminare completd a subiectului si de redare cu o fidelitate

absoluta a evenimentului brut.

Pe langa aceasta credinta in capacitatea istoricului de a reconstitui trecutul ,,asa cum a
fost®, pozitivismul mai avea o caracteristicd: nu a incurajat reflectiile asupra statutului
scrisului istoric, si a rolului istoricului, autorii cartilor de istorie nu au avut nelinisti

metodologice, fiind mentinugi intr-o amorteald perpetua.

Situatia existentd in istoriografie, la sfarsitul secolului al XIX-lea si la inceputul
secolului al XX-lea, poate fi si ea ilustrata printr-o figura, care fixeaza coordonate total opuse
celor folosite pentru a reprezenta situatia specifica istoriografiei latine. Redam mai jos figura

respectiva:
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Raportul subiect-obiect Tn istoriografia pozitivista

O - obiect
/ T

S - subiect

N

De aceasta data, linia din centru, hasuratd, reprezinta subiectul, care se pierde in

obiect.

3.3. Depasirea viziunii pozitiviste

A doua parte a secolului al XX-lea si inceputul secolului al XXI-lea au marcat

depasirea acestei etape, existaind demersuri multiple care au scos in evidentd limitele

obiectivitatii istorice.
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Unul din primele semnale a fost dat de lucrarea lui Raymond Aron, Introduction a la
philosophie de ’histoire. Essai sur les limites de ’objectivité historique,® aparuta in 1938.
Tmpotriva tezei pozitiviste, pe care o ilustreazd examinand in principal lucrarile istoricului,
sociologului si economistului Francois Joseph Charles Simiand, Aron pune in lumina achizitia
esentiala a ,teoriei «germane» a istoriei” care, incepand cu Wilhelm Dilthey, S-a straduit sa
transpund In domeniul cunoasterii istorice principiul ,revolutiei coperniciene®, conform
caruia In istorie nu gasim niciodatd decat ceea ce am introdus mai ntdi noi insine,
selectionand datul, pundndu-I in perspectiva, adoptand un punct de vedere despre secventa ce
trebuie interpretata. Relativitatea cunoasterii istorice se ancoreaza inainte de toate in faptul ca

punctul de vedere de la care istoricul porneste judecata sa este el insusi situat istoriceste.

Refuzul pozitivismului putdnd duce la negarea totala a obiectivitatii in istorie si in
stiintele sociale, Aron propune o distinctie intre ,,gandirea angajata“ si ,reflectie”, cea din
urma fiind capabild sa elibereze subiectul cunoscdtor de condifiondrile si limitarile sale
istorice. Astfel, practica istoriei, ca practica a reflectiei, ajunge, in mod paradoxal, sa elibereze
de istorie, deoarece ii permite subiectului, tocmai prin constatarea propriei relativitati, sa o si

depéseascﬁ33.

Paul Ricoeur distinge, in lucrarea Histoire et Verité**, aparuti in 1955, o serie de
trasaturi ale obiectivitatii care fac din obiectivitatea istoricului o obiectivitate incompleta fata

de cea atinsa, sau cel putin vizata, de celelalte stiinte:

1) selectia evenimentelor si a faptelor conform a ceea ce s-ar putea numi
,judecata de importanta“. Istoria, prin intermediul istoricului, nu
retine, nu analizeazd si nu pune in legaturd decdt evenimentele
importante. In aceasta selectie intervine subiectivitatea istoricului,

iar calitatea celui care pune intrebarile se rasfrange decisiv asupra

32 Raymond Aron, Introducere in filosofia istoriei. Eseu despre limitele obiectivitdtii istorice, editie noud,

revazuta si adnotata de Sylvie Mesure, traducere din franceza de Horia Ganescu, Humanitas, Bucuresti, 1997,

3 Ibid., pp. 11-13;
3* Paul Ricoeur, Istorie si adevar, traducere si postfata de Elisabeta Niculescu, Editura Anastasia, Bucuresti,

1996;
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2)

3)

selectiei. Sau, dupd cum afirma acelasi Raymond Aron, ,teoria

precede istoria®.

obiectivitatea istoricului se prezintd drept incompletd si ca urmare a

faptului ca ,,istoricul practicd moduri de explicatie care depasesc
reflectia sa [...] explicatia este Infaptuitad, pusa in actiune, inainte de
a fi posedata in plan reflexiv®. De pilda, istoria este tributard in
diferite grade unei conceptii vulgare a cauzalitatii, dupa care cauza
desemneaza cand ,fenomenul venit ultimul, cel mai pufin
permanent, cel mai exceptional in ordinea generald a lumii* (dupa
expresia lui Marc Bloch), cand o constelatie de fapte cu evolutie

lenta, cand o structura permanenta.

asa-numitul fenomen de ,distantd istorica®. A intelege rational

inseamna a Incerca sa recunosti, sa identifici. Ori istoria are drept
sarcind sa numeascd tocmai ,,ceea ce s-a schimbat, ceea ce s-a
abolit, ceea ce a fost altceva“. Realitdtile prezentate de istoric in
lucrarile sale au disparut, apartin unui alt timp, in care el trebuie sa
se transpuna. Acest transfer intr-un alt prezent, care {ine de tipul de

obiectivitate al istoriei, este un spatiu de imaginatie.

Ricoeur reaminteste, apoi, cd istoria isi propune sa explice si sa inteleaga, in ultima

instantd, oamenii, deoarece trecutul de care ne-am indepartat este trecutul uman. La distanta

temporara se adauga deci si aceastd distanta specifica, tinand de faptul ca celdlalt este un alt

om®,

Astfel, filosoful francez nu neagd obiectivitatea istoriei, dar evidentiaza faptul ca

aceasta obiectivitate este de un caracter cu totul diferit de cea cu care se opereaza in fizica sau

n biologie, de exemplu.

> Ibid., pp. 36-40.
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Intr-o altd lucrare, mult mai recentd, La mémoire, [ histoire, ’0ubli36, (aparuta in 2000
la Paris), Ricoeur identifica mitul fondator al istoriei, in dialogul platonician Phaidros, unde

personajul Theuth spune, la un moment dat:

Spriveste, rege, stiinta aceasta 1i va face pe egipteni mai intelepti si mai cu finere de
minte; gasit a fost leacul uitarii si, deopotriva, al nestiintei . Interlocutorul acestuia este de o
cu totul alta parere: ,,scrisul va aduce cu sine uitarea in sufletele celor care-l vor deprinde,
lenevindu-le tinerea de minte. Pundndu-si credinta in scris, oamenii isi vor aminti dinafard,
cu ajutorul unei icoane strdine, si nu dinduntru, prin caznd proprie. Leacul pe care tu l-ai

¢ . o A A . . . . 37
gasit nu e facut sa invartoseze tinerea de minte, ci doar readucerea aminte™ “.

Réspunsul la intrebarea daca scrierea istoriei este un leac sau o otrava pentru suflet,
analizata pe parcursul lucrarii, ramane, este greu de formulat in termeni precisi, problema

ramanand deschisa.

Istoricul si arheologul francez Paul Veyne face urmatoarea afirmatie categorica, in
lucrarea sa, Comment on écrit I’histoire: essai d’épistémologie®, aparuta initial in 1970, apoi
revizuita in 1978 si inca o data in 1979, cand i-a fost adaugat capitolul ,,Foucault révolutionne

I’histoire*:

Listoria nu este o stiinga §i nu are prea multe de asteptat de la stiinte; ea nu explica §i
nu are metoda, mai mult incd, Istoria, despre care se vorbeste mult de doua secole incoace,

nu exista“.

3¢ Paul Ricoeur, Memoria, istoria, uitarea, traducere de Ilie Gyurcsik si Margareta Gyurczik, Editura Amarcord,

Timisoara, 2001.

7 Ibid., pp. 171-175;
% Paul Veyne, Cum se scrie istoria, text integral, traducere din limba francezd de Maria Carpov, Editura

Meridiane, Bucuresti, 1999;
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Autorul gaseste o multitudine de elemente comune intre istorie si literatura, marcand,

astfel, o revenire, o spirald in timp catre conceptia predominanta in antichitatea latina:

,istoria este povestirea unor evenimente: tot restul decurge de aici. De vreme ce este 0
povestire, ea nu reda viata, dupa cum nici romanul nu o reda. [...] Ca §i romanul, istoria
selecteaza, simplifica, organizeazd, condenseaza un veac intreg intr-o singura pagind, dar
sinteza aceasta a povestirii nu este mai putin spontand decdt a memoriei noastre, atunci cand

o e . . .39
evocam ultimii zece ani pe care i-am trait .

Astfel, istoria pare sd se indrepte spre statutul pe care i-l rezervau romanii: acela de
gen literar. Totusi, Veyne are un amendament si aici: istoria este ca un roman, dar povestea sa

o o A . - Coe o o oA . o q- 4
este adevarata, ceea ce ii permite sa fie plictisitoare fara sa isi piarda din valoare 0,

1

Veyne defineste istoria drept ,,cunoastere mutilata®, aratand ca un istoric nu spune ce a
fost Imperiul Roman sau Rezistenta franceza din 1944, ci doar ceea ce se mai poate sti acum
despre ele. Cunoasterea istorica fiind croita dupa tiparul unor documente mutilate, istoricul
francez propune ca, de exemplu, titlurile capitolelor sa fie schimbate din ,Istoria ruralda a
Romei* in ,,Ce stim despre istoria rurald a Romei sau din ,,Istoria Rezistentei franceze* in

,Ce stim despre Rezistenta franceza“*.,

Un alt minus al scrisului istoric este inegalitatea sa:

O carte de istorie este alcatuitd dintr-0 juxtapunere de descrieri, care nu sunt de
acelagi nivel. O carte despre istoria romana va expune evenimentele militare in mod narativ;
trasdaturile care opun strategia celor vechi strategiei modernilor si inlantuirea fatala a

imperialismului roman vor fi explicate in amanuntele manifestarii lor; istoria politica va fi

¥ Ibid., p. 10.
* Ibid., p.18.
' Ibid., p 20.
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scrisa uneori zi cu zi, alteori de la distanta; expunerea vietii literare va presupune ca
fenomenul literar este intotdeauna si pretutindeni acelasi si se va margini la enumerarea

. . . . “ . . - - . 42
operelor si a autorilor; viata sociald, dimpotriva, va fi vazuta de mult mai sus*".

3.4. Raportul subiect-obiect 1in istoriografia postmoderna.

Demitizarea

Urmatoarea treapta parcursa in modul de intelegere a istoriei este cea asumatd de
postmodernism. Sociologul si politologul american de origine japoneza Francis Fukuyama
afirma, in lucrarea The End of History and The Last Man (Free Press, 1992)*, c¢a in perioada
1989-1991 nu se incheiase numai razboiul rece sau doar o perioada a istoriei postbelice, ci ca
asistam la sfarsitul istoriei, asa cum fusese ea conceputa pana in acel moment. Mai precis, n
conceptia lui Fukuyama, evolutia ideologica se incheia, democratia liberald de tip occidental,

in curs de universalizare, fiind forma finala de guvernare adoptata de umanitate.

Nu se poate spune ca nu existau argumente in favoarea tezei lui Fukuyama. O simpla
analiza statistica ne arata ca, daca in 1900 nu exista nici macar o singura democratie liberala
care sa includa printre practicile sale votul universal, astazi peste 60% dintre statele membre
al Organizatiei Natiunilor Unite au un astfel de regim. Exista apoi o serie de state in care
functioneaza doar anumite practici democratice, fara ca ele sa fie democratii in adevaratul
inteles al cuvantului. Procentajul statelor cu regimuri totalitare a inregistrat o scadere
continud, fapt care reprezintd un argument puternic in sprijinul ideii lui Fukuyama de

universalizare a tipului de regim democratic occidental.

2 Ibid., pp.61-62.

3 Francis Fukuyama, Sfdrsitul istoriei si ultimul om, Editura Paideia, Bucuresti, 1992;
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in Europa de exemplu, 1989 adusese un al treilea val al democratizarii**. Dupa
democratizarea Germaniei si a Italiei in primii ani postbelici, urmase democratizarea
Peninsulei Iberice, odatd cu sfarsitul regimurilor lui Franco si Salazar, iar prabusirea
regimurilor comuniste din Europa de Est si Centrald transforma Europa intr-un continent in
care democratia devenea o reguld, iar regimuri precum cel al lui Slobodan Milosevic din
Iugoslavia reprezentau exceptia care nu avea sa reziste mult timp. O altd evidenta statistica in
sprijinul lui Fukuyama este cea a scaderii numarului conflictelor interne si externe in regiunile

cu democratie consolidata.

Intr-adevar, lumea de dupa 1989 a devenit o lume in care principiile de baza ale
democratiei au fost respectate in mai mare masura si pe spatii geografice mult mai vaste decat
inainte. Dar au aparut o serie de intrebari referitoare la natura democratiei, la functionarea

institutiilor democratice si, mai ales, la impactul democratiei asupra fiinfei umane.

Statele cu un sistem politic bazat pe o democratie liberala de tip occidental consolidata
le-au oferit propriilor cetateni bunastare, precum si un climat de pace si de siguranta, in care
fiecare este liber sa 1si exprime opiniile si sd se manifeste conform propriei personalitdfi, cu
conditia ca, prin actiunile sale, sa nu aduca atingere libertatii celor din jur. Teoretic, acest
climat ar fi trebuit sa aiba ca efect si o dezvoltare a fiintei umane. Lucrurile nu s-au intdmplat

insa asa.

Una dintre explicatii o reprezinta chiar schimbarea naturii democratiei. Intr-o lume n
schimbare, mecanismele democratice trebuie si evolueze pentru a face fata noilor provocari,
lucru care nu s-a intdimplat intotdeauna in ritmul dorit. De pilda, simpla exercitare a dreptului
de a-si alege liber conducatorii nu mai poate fi considerata o garantie suficientd pentru
existenta unui regim democratic. Apare tot mai imperios necesitatea gasirii unor solutii pentru

asigurarea functiondrii corecte a regimului democratic si in perioada dintre alegeri.

Apoi, se pune problema dacd unificdri de tipul Uniunii Europene lasd neatinsa
democratia. Este greu sa se afirme ca societatea civild mai are un rol proeminent in societate,
in schimb mass-media a devenit atit de omniprezenta, incat cu greu se mai poate face

abstractie de ea, cetateanul neputandu-se sustrage acestei influente.

* Andréi Marga, Kulturelle Wende. Philosophische Konsequenzen der Transformation/ Cotitura culturala.

Consecinte culturale ale tranzitiei, Cluj-Napoca, Presa Universitard Clujeana, 2004, pp. 220-223.
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Realitatea din societatea occidentala actuala nu confirma, asadar, previziunile
optimiste in privinta efectului democratiei asupra fiinfei umane. Dimpotriva, in perioada

- . - .. . . .. .. .45
recentd am asistat la o afirmare accentuata a relativismului, a ludismului si a cinismului™.

Ideea ca orice valoare este relativa la cei care promoveaza si ca, prin urmare, nu exista
valori absolute, a facut carierd printre noile generatii de intelectuali. Acest curent poate aduce
servicii democratiei atunci cand cauta sa inlature atitudinile rasiste, conflictuale, depreciante
ale creatiilor si ale valorilor celorlalti susfindnd cd nu ar exista valori absolute, realizari

culturale superioare si inferioare sau variante de individ de calitate buna sau rea.

Valorile care au stat chiar la radacina constructiei europene, precum binele, frumosul,
adevarul sau utilitatea sunt supuse tot mai mult deconstructiei cognitive si practice, ele
pierzandu-si fermitatea, devenind dependente de cultura celor care convituiesc intr-o anumita
societate si rdmanand, in cel mai bun caz, ,niste lumini palide in tulburea magma a
framantarilor multimilor de oameni®“. Astfel, se ajunge intr-un stadiu in care ,,contextele

.. o . n o . . N 4
conditioneaza valorile, in loc ca acestea sa iradieze in jur“*®,

Rezultatul relativismului este un om aruncat ntr-o societate fara valori, fara repere

47,
“*t Ja o

sigure, fara certitudini. S-a ajuns la ceea ce se poate numi ,societate nesigura
descriere extinsa se poate retine nu doar faptul ca nesigurantele covarsesc terenul sigurantelor
de odinioara, ci si ca nesigurantele au devenit dominante. Nu mai poti pasi in realitate fara sa

X9%¢¢

pasesti in nesigurantd; oamenii intra tot mai mult n “societatea nesigura”*.

Unul dintre efectele disparitiei unor valori absolute este curentul ludismului.
Nemaiexistand nimic ferm, totul poate deveni un joc, orice idee sau valoare este satirizata,

luatd in gluma, redusa la o ,,joaca®.

In acest context, o mentalitate cinica Incepe sa domine relatiile interumane din cadrul
societatilor democratice. Celdlalt incepe sa fie vazut si apreciat in tot mai micd masurd in

calitatea sa de fiintd umana, primand functia pe care o ocupa si avantajele care pot fi obtinute

* Ibid., p. 237.

* Ibid., p252.

47 Idem, Societatea nesigurd, n ,,Ziua de Cluj“, anul 4, nr. 941, 17 decembrie 2007, p. 1;

43



de pe urma acestei pozitii sociale. Nu mai este loc pentru trairi, sentimente, opinii personale in

spatiul public si 1n relatiile oficiale din cadrul societatilor democratice contemporane.

in stransa legatura cu fenomenele descrise mai sus, unul dintre cele mai importante
demersuri ale istoriografiei postmoderne a reprezentat-o demitizarea. in acest sens, in spatiul
romanesc, amintim demersul lui Lucian Boia care, in lucrarea Istorie si mit in constiinta
romdneascd®, aparutd in 1997, afirmd ca trecutul si discursul despre acest trecut sunt
inseparabile, iar ceea ce istoricii considerd drept o descoperire a faptelor, asa cum s-au
petrecut, nu reprezintd, in fond, decat asezarea lor intr-o "povestire" eminamente subiectiva,
inspirata, cu voie sau fara voie, atat de prejudecatile si de interesele proprii ale istoricilor, cat

si de contextul 1n care acestia traiesc.

Obiectivitatea istoriei nu este, prin urmare, decat o pura iluzie, iar "adevarurile" ei sunt
foarte apropiate de convingerile istoricului. Fiind in esenta sa o povestire, reconstituirea
istorica rearanjeazd necontenit trecutul pe masura aducerii in prim-plan a noi fapte.
Organizate si reorganizate periodic, potrivit logicii narative, acestea sunt, ipso facto, si
interpretate, prin insertia lor in acest continuum, investit cu un sens si o finalitate, pe care

faptele, ca atare, nu au cum sa le aiba.

Ceea ce este prezentat drept moment-cheie sau tendintd fundamentald a trecutului
explorat nu constituie altceva decat efectul pervers (sau cu buna stiintd cautat) al felului in
care insisi istoricii recompun acest trecut si il povestesc, si nicidecum o realitate "obiectiva".
Astfel ia nastere un amplu proces de "mitificare a istoriei”, la care, alaturi de specialisti,

contribuie, prin varii mijloace si pe diferite canale, Intreaga societate.

In randul istoricilor romani, primele reactii la afirmatiile lui Boia au fost mai degraba
critice, de cele mai multe ori in termeni duri, departe de ,,obiectivitatea™ in apararea careia
veneau criticii sdi. Un demers ceva mai echilibrat este cel al lui loan Aurel Pop, care afirma ca

,daca este onest si bine pregatit, istoricul poate ajunge la adevaruri partiale“*.

Modul in care demersul in esenta relativist a fost primit de cea mai mare parte a

istoricilor roméani surprinde o istoriografie romana aflata, la momentul respectiv, departe de

8 Lucian Boia, Istorie si mit in constiinfa romdneascd, Humanitas, Bucuresti, 1997,

* Alexandru Florin Platon, Despre istorie, adevar si mituri. O replica d-lui Lucian Boia, in ,,Contrafort”, nr. 1
(99), ianuarie 2003;
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evolutiile europene contemporane, insad indicd §i spaima in fata pericolului pierderii oricarui
reper, pericol implicat de modul in care postmodernismul concepe relatia dintre subiect si

obiect.

Era postmoderna a mers mai departe cu diluarea subiectului (existentd in pozitivism)
si cu diluarea obiectului (constatatd in epoca anticd) si cu relativizarea, de aceastd data atat
subiectul, cat si obiectul pierzandu-si importanta si devenind doua concepte puse sub semnul
intrebarii, supuse tuturor interpretdrilor posibile si, mai mult, jocului. In consecintd, atat

subiectul, cat si obiectul apar ca fiind difuze, dupa cum ilustram in schema de mai jos:

Raportul subiect-obiect in istoriografia postmoderni

e

(subiect)

[ fomm N\
\\u//
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3.5. Raportul subiect-obiect-tert in metodologia transidisciplinara.

Gandirii transdisciplinare i revine rolul de a revaloriza atat subiectul, cat si obiectul.
De aceasta datd, niciunul dintre cele doua elemente nu isi pierde importanta, nu este cuprins in

celalalt si redus la o anexa a celuilalt.

Redam, in schema de mai jos, relatia subiect-obiect-terf, asa cum este inteleasa si

ilustrata de gandirea transdisciplinara:

Raportul subiect-obiect Tn metodologia transdisciplinara

O (obiect)
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In cadrul acestei scheme, atét subiectul, ct si obiectul isi recapati deplina importanta,
in cadrul tertului inclus, element apartinand unui nivel superior al realitatii, unde relatia

subiect-obiect nu mai poate opera ca o contradictie.

Un exemplu concret de actiune a tertului inclus, pentru Impacare a unor contrarii:
constientizarea de catre fiecare fiintd umana a faptului ca locuieste pe Terra duce dincolo de
rivalitatile nationale sau chiar de conflictele intre civilizatii si conduce, dimpotriva, spre o
fiinta transnationald, care exclude ideea de razboi. Aceasta idee este exprimata in modul
urmator, in Articolul 8 din ,,Carta Transdisciplinaritatii “, redactata de Lima de Freitas, Edgar

Morin si Basarab Nicolescu in 1994:

,Demnitatea fiintei umane este atdt de ordin planetar cat si cosmic. Aparitia fiintei
umane pe pamant este una din etapele istoriei Universului. Recunoasterea Terrei ca patrie a
tuturor fiintelor umane este unul din imperativele transdisciplinaritatii. Fiecare fiintd umand
are dreptul la o nationalitate, dar locuind pe Pamant este si o fiinta transnationala.
Recunoasterea de catre dreptul international a acestei duble apartenente - la o natiune si la

Terra - este una dintre finalitatile cercetarii transdisczplinare“.so

Iata un exemplu de aplicare a acestui principiu, in cazul conflictului care a dominat

lumea in a doua jumatate a secolului al XX-lea:

> Nicolescu, Transdisciplinaritatea. Manifest, p. 175.
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locuitor al Terrei

cetatean cetatean

american rus

De asemenea, putem gasi un astfel de exemplu si aplicat la situatia politica actuala, la
incercarea de construire a unei Europe unite, in care fiecare nationalitate sd fie respectata,

indiferent de trecutul care a insemnat, in multe cazuri, o confruntare aproape permanenta:

cetatean
european

cetatean
francez

cetatean
german
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In acest context, remarcim faptul ci, in niciunul din cele doud exemple oferite,
calitatea initiald (de cetdtean american sau rus in primul exemplu, de cetdtean francez sau
german, in al doilea exemplu) nu este anulatd de tert, ci completata, imbogatita de acesta,
datorita faptului ca tertul opereaza pe un alt nivel de realitate. Astfel, cetateanul american sau
cetateanul rus 1si pastreaza aceasta calitate, devenind in acelasi timp constienti de faptul ca
sunt locuitori ai Terrei, cd locuiesc pe aceeasi planeta si, pe un nivel superior, au aceleasi
interese profunde. In acelasi mod, cetiteanul francez si cel german fisi pastreaza, fiecare,

aceasta calitate, devenind, in plus, constienti si de identitatea lor comuna, europeana.

Articolul 6 din ,,Carta Transdisciplinaritatii are, de asemenea, o reald importanta

pentru problema studiata de not:

»In raport cu interdisciplinaritatea si multidisciplinaritatea, transdisciplinaritatea
este multireferentiala si multidimensionala. Tinand seama de diferitele conceptii asupra

timpului i istoriei, transdisciplinaritatea nu exclude existenta unui orizont transistoric*".

Acestea sunt principiile calauzitoare in ceea ce priveste studiul istoriei catedralelor,

dupa care ne vom conduce in prezenta cercetare.

Incheiem adiaugand ci, in acelasi mod in care tertul reprezentat de recunoasterea
apartenentei la Terra poate aduce stingerea conflictelor internationale, tertul acceptarii
sacrului poate duce spre ncetarea conflictelor religioase — idee pe care o vom dezvolta in
capitolul urmator al acestei lucrari. In directd legdtura cu notiunea de ,,sacru® se afla o alta
notiune fundamentald pentru un studiu transdisciplinar — aceea de tert ascuns. Diferenta
consta in faptul ca acesta nu opereaza pur si simplu pe un alt nivel de realitate decat cele doua
contrarii pe care le modereazi, ci in zona de non-rezistentd Intelegerea sa este importanti

pentru ideea de sacru, pe care o vom dezvolta 1n capitolul urmator.

> Ibid., pp. 175-176.
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Sacrul astazi. Transumanism si atitudine transreligioasa,

ca raspunsuri la expansiunea relativismului si cinismului

4.1 Depasirea crizei morale si spirituale prin revenirea la valorile

crestine

Una dintre valorile care au stat la baza societatii europene si care in perioada moderna
si contemporana s-au vazut puse sub semnul indoielii, satirizate, uneori negate de-a dreptul,

este crestinismul.

Traditia udeo-crestina este unanim recunoscuta drept unul dintre pilonii aflagi la baza

edificiului numit Europa.

Cele mai multe raspunsuri la intrebarea :,,cine va infrange expansiunea cinismului?*
implica religia, revenirea la traditiile religioase, reprezentate, in ceea ce priveste societatea

occidentala, de udeo-crestinism.

4.1.1. John Dewey si traditia religioasa

Filosoful, psihologul si pedagogul american John Dewey vorbeste despre necesitatea
unei revigordri culturale care poate fi oferitd chiar de catre traditia religioasa. El vorbeste
despre riscul reprezentant de disparitia valorilor absolute, afirmind cd ,,intelegerea intr-o

societate democratica nu este cu putintd fard intelegerea, acceptarea si practicarea celor mai
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relevante valori (sociale, morale, culturale) la care aceastd societate adera si pe care le

promoveaza“.

4.1.2. Giovanni Reale si revigorarea Europei prin intoarcerea la

crestinism

Filosoful italian Giovanni Reale® a anlizat si el, in cartea Radici culturali e spirituali
dell’Europa. Per una rinascita dell’«uomo europeo (Raffaello Cortina Editore, Milano, 2003,
188 p.), pragmatismul lipsit de principii care incepe sd devind predominant in societatea
actuala. El afirmd ca avem nevoie de o redesteptare culturald, eminamente spirituala ca

natura.

Aceasta redesteptare spirituald a carei necesitate o afirma Reale nu poate fi construita
decat de la ceea ce el numeste ,,inima omului european: ,Casa europeana» nu poate fi
construitd, asadar, In maniera adecvatd daca nu este construitd in insasi inima «omului
europeany». in alti termeni, «casa europeand» nu poate subzista dacd nu este si nu se simte

,european® cel care va trebui sa o locuiasca”

Pentru a ardta ce inseamnd “omul european”, Giovanni Reale cautd sa lamureasca
,»cum s-a nascut i cum s-a constituit Europa si sa ajute «omul europeany» sa se «cunoasca pe
sine» si, prin urmare, sd «renascd»”. El plaseaza inceputurile Europei in Grecia antica si
vorbeste despre actualitatea mesajului lui Platon, a carui teorie a ideilor o considerd ,,Magna

Charta dela metafisica occidentale.

Crestinismul a adus intelegerea omului ca ,persoand”, venind pe solul creat de
trecerea grecilor de la cosmocentrism la antropocentrism. Parintii Bisericii — si in principal
Grigorie din Nazians — au pus in valoare omul, reprezentat ca ,,imagine a lui Dumnezeu®.
Reale afirmd cd ,.filosofii si teologii crestini din Capadochia au formulat si impus in maniera

exemplara ideea omului ca fiintd care contine in sine, tocmai in efemeritatea sa (sua

32 Andrei Marga, Omul european, in ,,Ziua de Cluj*, anul 4, nr. 917, 10 noiembrie 2007. p.1;
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piccolezza), o grandoare extraordinara®. Mai departe, Sfantul Augustin si Toma D’ Aquino au
dat “formularea paradigmatica a valorii absolute a omului” Inauntrul unei metafizici axate pe

“iubirea aproapelui (agapa crestind) si pe apartenenta la “corpul lui Cristos” in Biserica.

Abia dupa formarea si condensarea acestui puternic strat crestin, definitoriu pentru
ceea ce inseamnd ,Europa“ si ,,om european“, scena a fost ocupatd de individualism,

totalitarism, colectivism sau umanism.

“Individualismul”, “totalitarismul, “colectivismul”, “umanismul” au ocupat apoi
scena, estompand reprezentarea omului ca “persoané”53. Nietzsche avea sd reactioneze la
noua situatie, iar Michel Foucault, in anii saizeci, avea sa indice sfarsitul de epoca pe care-I
semnaleaza celebrul filosof al “crizei ratiunii”. Apoi a avut loc alunecarea spre inuman a
umanismului erei moderne, reducerea intelepciunii la informatie, saracirea vietii spirituale sau

uitarea contemplatiei dezinteresate.

Dupa aceastd trecere in revista a elementelor care au format ,,omul european®,
Giovanni Reale devine unul dintre cei mai mari sustinatori ai revenirii la abordarea crestina a
omului si a societatii: ,,Lumea occidentala isi are unitatea ei in aceasta ereditate, in crestinism
si In civilizatiile antichitatii, ale Greciei, Romei si Israelului, la care, prin doua mii de ani de
crestinism, ajungem la originile noastre®. Astfel, conform filosofului italian, “singura terapie
posibila este aceea bazata pe recuperarea sensului si valorii omului ca persoana: Europa s-a

cladit cu acest concept, si numai plecand de la acesta poate renaste”.

Crestinismul ramane abordarea cea mai capabild sa sustind aceasta renastere, aici omul
avand capacitatea “de a redobandi sensul complexitatii si valorii realitatii proprii ca
«persoana», o valoare care transcende valoarea oricarei alte realitai”. Revenirea la valorile

crestine poate revigora o Europa atinsa, in epoca contemporand, de ,,oboseala*.

Astfel, abordarea originala a lui Giovanni Reale vine in continuarea celor ale lui John

Dewey, care a atras atentia, in lucrarea The Ethics of Democracy, aparuta in 1898 la New

>> Andréi Marga, Kulturelle Wende. Philosophische Konsequenzen der Transformation/ Cotitura culturala.

Consecinte culturale ale tranzitiei, Cluj-Napoca, Presa Universitard Clujeand, 2004, pp. 114-116.
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York, asupra indispensabilitdfii unei viziuni religioase asupra destinului uman, pentru
democratie, a lui Ernst W. Bockenforde, care a aratat cd democratia proceduralistd nu poate
genera resursele culturale necesare mentinerii ei, in cartea publicata in 1947, Der Staat als
Vorgang der Sakularisierung, 1967, sau a lui Habermas si Ratzinger, care au argumentat in

2004 pentru punerea in miscare a noi resurse culturale, venite din traditia judeo-crestina®®.

4.1.3. Joseph Ratzinger si crestinismul considerat ca bastion ultim al

libertatii

Joseph Ratzinger™ (actualul papi Benedict al XVI-lea) considerd, de asemenea,
relativismul drept problema principala a zilelor noastre. El imputa relativismului faptul ca,
nerecunoscand nimic in esentd, lasa ca ultim criteriu omul cu dorintele sale, ceea ce face ca,
sub aparenta libertatii, sa fie creatd o inchisoare, deoarece oamenii sunt separati unii de
ceilalti, ego-ul devenind tot ceea ce conteaza. El foloseste chiar termenul de ,,dictaturd a
relativismului® si afirma ca ,,absolutizarea a ceea ce nu este absolut, ci relativ, se numeste

totalitarism®.

In lucriarile sale despre intemeietorul religiei crestine, Iisus Hristos, si despre liturghie,
Ratzinger propune o interpretare adaptata vremurilor actuale, tindnd sa sublinieze ca opera sa
este rodul unei experiente personale. Spre exemplu, nu neagd oportunitatea cercetdrii istorice
a vietii lui lisus, dar spune ca aceasta, oricate succese va inregistra, nu poate aduce decat noi

amanunte referitoare la Hristos, fard sa ajute 1n nici un fel la descoperirea Hristosului din el.

Tn 2007, intr-un dialog al lui Joseph Ratzinger cu filosoful si sociologul german Jurgen
Habermas, acesta din urma regandeste rolul public al religiei, caracterizand crestinismul drept

ultimul bastion al libertatii, constiintei, drepturilor omului si democratiei. Ratzinger subliniaza

>* Ibid., p.120-121.
> Ibid., p. 125.

53



ca, in actualul context, nu avem alternative la crestinism, care continua sa ne hraneasca. Orice

altceva este considerat doar o trancaneald postmoderna.

4.2. Depasirea crizei morale si spirituale prin revenirea la religie

Daca toti acesti filosofi vad in traditie iudeo-crestind un rezervor capabil sa resusciteze
o Europa obosita, in care cinismul devine predominant iar fiinta umana isi pierde reperele
fundamentale si, odatd cu asta, si propriul respect de sine, au existat si ganditori care au
afirmat necesitatea unei reveniri la spiritualitate, fara a se referi strict la spiritualitatea iudeo-

crestina. 1i vom aminti aici pe André Malraux si pe Mircea Eliade.

4.2.1. André Malraux si modelul de om exemplar, furnizat de religie

In contextul amintit, afirmatia lui Malraux ca ,,secolul XXI va fi religios sau nu va fi

<56

deloc*™ este reamintitd tot mai frecvent. Aici trebuie stabilit ce infelegea Malraux prin religie:

,Cuvantul «religie» (de la religio, «legatura» [Malraux alege una din etimologii]) se

refera la ceea ce il leaga pe om de Cosmos, de alfi oameni, eventual de zei §i de Dumnezeu.

*® Paul Tumanian »Secolul XXI va fi religios sau nu va fi deloc” — un citat din Malraux, celebru si controversat, in

,Romania, libera in viitor”, 4 februarie 2008; (http://www.romanialibera.com/articole/articol.php?care=6943).
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(...) Religia nu inseamnda nici ierarhie, nici organizare institutionald. (...) Faptul religios tine,

. o . . . .. 57
pentru noi, astazi, de domeniul metafizicii.”

Malraux vorbeste despre necesitatea ca umanitatea secolului urmator sa gaseasca un

model de om exemplar, model care ar putea fi creat de o religie.

wecolul urmator ar putea cunoaste o mare miscare spirituala: o noua religie, o
metamorfoza a crestinismului, la fel de imprevizibila pentru noi, cum a fost pentru filozofii
Romei, care au prevazut sfarsitul, au crezut, au presupus ca va urma stoicismul, dar nu s-au

gandit la crestini. 58

Deosebirea dintre Malraux si majoritatea solutiilor propuse astazi este ca el nu afirma
in mod necesar necesitatea revenirii la traditia iudeo-crestind ci, comparand perioada sa
istorica cu cea de la inceputurile erei crestine, lua in calcul inclusiv posibilitatea aparitiei unei

noi miscari spirituale de anvergura:

4.2.2. Mircea Eliade si necesitatea existentei lui Dumnezeu pentru

omul contemporan

Mircea Eliade subliniaza si el, in ,,Mitul eternei reintoarceric>®, imposibilitatea omului

care l-a pierdut pe Dumnezeu de a rezista ,terorii istoriei®, atunci cand, in capitolul final al

lucrarii, pune problema 1n termenii ,,desperare sau credinta“.

7 Ibid., loc.cit.

38 Ibid., loc.cit.

% Mircea Eliade, Mitul eternei reintoarceri, Editura Univers Enciclopedic, Bucuresti, 1999, p. 152;
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Pentru Eliade, crestinismul nu a facut, prin tipul de credinta pe care 1l propune, decat
s sporeasca nevoia omului modern de Dumnezeu : ,,existenta lui Dumnezeu i se impune cu
mai mare urgentd omului modern, pentru care istoria existd ca atare, ca istorie §i nu ca
repetare, decat omului culturilor arhaice si traditionale, care pentru a se apara de teroarea
istoriei dispunea de toate miturile, ritualurile si comportamentele mentionate pe parcursul

acestei carti.”

Astfel, Mircea Eliade anticipa disperarea care avea sa devina starea obisnuita a omului

crestin ramas fara Dumnezeu :

I3

»De la inventarea , credintei”, in sensul iudeo-crestin al cuvantului (=pentru
Dumnezeu, totul este posibil), omul despartit de orizontul arhetipurilor si al repetarii nu se
mai poate apdra de acum incolo de teroarea istoriei decdt prin ideea de Dumnezeu. Intr-
adevar, numai presupunand existenta lui Dumnezeu, el cucereste, pe de o parte, libertatea
(care-i acorda autonomie intr-un univers regizat de legi sau, cu alte cuvinte, ,,inaugurarea*
unui mod de a fi nou si unic in univers) si, pe de alta parte, certitudinea ca tragediile istorice
au o semnificatie transistorica, chiar daca aceasta semnificatie nu este intotdeauna
transparenta pentru actuala conditie umand. O desperare provocata nu de propria lui
existentialitate umand, ci de prezenta sa intr-un univers istoric in care cvasitotalitatea
fiintelor umane traieste prada unei terori continue (chiar daca nu e intotdeauna

congtientd)“eo.

De remarcat faptul ca Mircea Eliade — precursor al transdisciplinaritatii prin multe din
ideile si actiunile sale — utilizeaza aici termenul , transistoric, in sensul unei semnificatii mai
nalte a evenimentelor istorice — inclusiv a celor tragice, care presupun suferinta si aduc riscul
de alienare a fiintei umane — semnificatie care implica intelegerea lor pe niveluri multiple de

realitate.

% Ibid., p. 154;
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4.3. Transdisciplinaritatea si atitudinea transreligioasa

Daca John Dewey, Ernst W. Bockenforde, Jurgen Habermas si Joseph Ratzinger (papa
Benedict al XVI-lea) sau Giovanni Reale sustin necesitatea intoarcerii la traditia iudeo-
crestind, iar André Malraux si Mircea Eliade vorbesc, in esentd, nu de necesitatea intoarcerii
omului contemporan spre o anumitd religie, ci spre religie in general si spre Dumnezeu,
abordarea transdisciplinara face un pas mai departe, propunand ,,atitudinea transreligioasa“.
Originea problemelor omului contemporan este consideratd abolirea sacrului, considerat
elementul esential al structurii constiintei. Atitudinea transreligioasd propune exact renuntarea

la aceasta atitudine de abolire a sacrului.

Termenul de ,,sacru® este inteles pornind de la o definifie a lui Mircea Eliade:

wsacrul nu presupune credinta in Dumnezeu, in zei ori in spirite. Este... experienta

unei realitati si izvorul constientei fiintarii in aceastda lume*.

In ,,Transdisciplinaritatea. Manifest*, Basarab Nicolescu afirma:

»Iransdisciplinaritatea nu este nici religioasa, nici areligioasa. Este transreligioasa.
Atitudinea transreligioasa este aceea care, izvordtda dintr-o transdisciplinaritate trdita, ne
permite sa invatam sda cunoastem §i sa apreciem specificitatea traditiilor religioase si
areligioase ce ne sunt strdine, pentru a percepe structurile comune care le fundamenteaza §i

pentru a ajunge astfel la o viziune transreligioasd a lumii<.**

®1 Basarab Nicolescu, Transdisciplinaritatea. Manifest, Editura Junimea, lasi, 2007, pp. 151-152;
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Pentru a intelege modalitatea in care putem ajunge la o astfel de viziune, este necesara
rememorarea modelului transdisciplinar al Realitétii, deoarece, tocmai prin modul in care
concepe realitatea, transdisciplinaritatea ajunge sa confirme si sa considere drept evidenta si

imperios necesara existenta sacrului.

Astfel, reamintim faptul ca modelul transdisciplinar al realitatii este bazat pe trei piloni
fundamentali: existenta mai multor niveluri de realitate si a mai multor niveluri de perceptie,

logica tertului inclus si complexitateaaz.

Exista mai multe niveluri de realitate, iar acestea devin accesibile cunoasterii umane
datoritd existentei mai multor niveluri de perceptie. Aceste niveluri de perceptie permit o
viziune din ce in ce mai generald, unificatoare, cuprinzatoare a realitatii, fara ca vreodata sa

ajunga sa o epuizeze complet.

Logica tertului inclus contrazice o axioma a logicii clasice. Aceea ca nu se poate
afirma 1n acelasi timp validitatea unui lucru si contrariul sau: A si non-A. Axioma tertului
inclus spune ca se poate afirma 1n acelasi timp validitatea unui lucru si contrariul sau. Ceea ce

parea opus pe un singur nivel de realitate, se dovedeste unit pe un alt nivel de realitate.

Logica tertului inclus isi gaseste ilustrarea in existenta particulei cuantice descoperite
de fizica cuantica. Fizica clasicda admitea doar doua feluri de obiecte, bine diferentiate:
corpusculele si undele. Particula cuantica ignora aceastd impartire, fiind, in acelasi timp, si

corpuscul, si unda sau, altfel spus, nici corpuscul, nici unda. Ea este o unitate a contradictiilor.

Complexitatea este un al treilea pilon pe care se sprijind transdisciplinaritatea.
Complexitatea s-a instalat pretutindeni de-a lungul secolului al XX-lea. De exemplu,
fondatorii fizicii cuantice se asteptau ca numai cateva particule fundamentale sa descrie
intreaga complexitate fizicd, dar aceasta viziune a fost spulberatd atunci cind, datorita
acceleratoarelor de particule, au fost descoperite sute de particule. Complexitatea universului

este pusd in evidentd de fizica si cosmologia cuantica, nefiind Insd vorba de complexitatea

52 Ibid., pp. 58-67.
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unui cos de gunoi, deoarece relatia dintre infinitul mic si infinitul mare este guvernatda de o

SRR 63
coerenta uimitoare .

In consecintd, modelul transdisciplinar al realitatii prezintd avantajul de a arunca o
noud lumind inclusiv asupra sensului sacrului. Este afirmata o coerentd a multiplelor niveluri
de realitate, iar unitatea care leagd aceste diferite niveluri este o unitate deschisa. Prin urmare,
pentru a ramane deschisa, coerenta nu poate fi limitata la nivelul cel mai de sus sau la nivelul
cel mai de jos. Ori, pentru ca aceasta coerentd sa poatd continua si dincolo de aceste doua
niveluri limitd, deci pentru a exista o unitate deschisd, trebuie sa se considere cd ansamblul
nivelurilor de realitate se prelungeste printr-o zond de non-rezistentd la experientele,

reprezentdrile, descrierile, imaginile ori formalizarile matematice.

Nivelul cel mai de sus si nivelul cel mai de jos al ansamblului nivelurilor de realitate
se unesc prin intermediul unei zone de transparenta absoluta, care apare ca un val, din punctul
de vedere al experientelor, reprezentarilor, descrierilor, imaginilor ori formalizarilor
matematice. Unitatea deschisd a lumii presupune ca ceea ce se afla jos este ca si ceea ce se

afla sus, confirmand astfel unul din principiile fundamentale ale marilor tradifii religioase.

Afirmarea unei cunoasteri umane infinite, care ar insemna excluderea oricarei zone de
non-rezistentd, admitand in acelasi timp limitarea corpului si a organelor de simt omenesti,
poate fi consideratd un non-sens sau, dupa expresia folositd de Habermas in alt context, o

trancaneala.

Zona de non-rezistentd corespunde sacrului, care se sustrage oricarei rationalizari, iar
orice proclamare a existentei unui singur nivel de realitate elimind sacrul, cu pretul
autodistrugerii acestui nivel. In aceasti zonid de non-rezistenti se afli asa-numitul ,tert

ascuns®, despre care Basarab Nicolescu afirma:

»Notiunea transdisciplinard de niveluri de Realitate conduce si la o noud viziune
asupra persoanei umane, fondata pe includerea Tertului ascuns. In abordarea transdisciplinara,
suntem confruntati cu un Subiect multiplu, capabil sa cunoascd un Obiect multiplu. Unificarea

Subiectului este realizata prin actiunea Tertului ascuns, care transformda cunoasterea in

% Ibid. pp. 58-67; v. si Idem, Noi, particula si lumea, Editura Junimea, Iasi, 2007, passim;
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intelegere. ,,Intelegere” inseamni aici fuziunea intre cunoastere si fiinta. Intr-un anume sens,
Tertul ascuns apare ca fiind sursa cunoasterii dar, la randul sau, are nevoie de Subiect pentru a
cunoaste lumea: Subiectul, Obiectul si Tertul ascuns sunt inter-conectate sau, mai exact, trans-
conectate. Persoana umana apare ca fiind interfata dintre lume si Tertul ascuns. Fiinta umana
are, deci, doud naturi: o natura animald si o natura divina, trans-conectate si inseparabile.
Eliminarea Tertului ascuns din cunoastere inseamna o fiin{d umana uni-dimensionala, redusa

la celule, neuroni, quarci si particule elementare®*,

Daca ansamblul nivelurilor de Realitate si zona sa de non-rezistentd constituie
Obiectul transdisciplinar, ansamblul nivelurilor de perceptie si zona sa complementard de

non-rezistentd constituie Subiectul transdisciplinar.

Iata cum explica Basarab Nicolescu, in Transdisciplinaritatea. Manifest relatia dintre

subiectul si obiectul transdisciplinar:

»Cele doua zone de non-rezistenta ale Subiectului si Obiectului transdisciplinar
trebuie sa fie identice pentru ca Subiectul transdisciplinar sa poata comunica cu Obiectul
transdisciplinar. Fluxului de informatie ce traverseaza intr-o maniera coerentda diferitele
niveluri de realitate ii corespunde un flux de constienta ce traverseaza intr-o manierd
coerenta diferitele niveluri de perceptie. Cele doua fluxuri se afla intr-o relatie de izomorfism,
gratie existenfei uneia si aceleiasi zone de non-rezistentd. Cunoasterea nu este nici
exterioard, nici interioard: ea este in acelagi timp exterioara si interioard. Studiul
Universului §i studiul fiintei umane se sustin reciproc. Zona de non-rezistentd joaca rolul de
tert secret inclus, care permite unificarea, prin diferentele lor, a Subiectului transdisciplinar

cu Obiectul transdisciplinar«®>.

Zona de non-rezistenta apare astfel ca o ,,Jume de dincolo* in raport cu nivelurile de
p p

Realitate si de perceptie, insd o lume de dincolo care este legata de acestea. Zona de rezistenta

% Idem, Problema psiho-fizica §i reductionismul, In ,,Convorbiri literare®, nr. 12, 2008.

% Basarab Nicolescu, Transdisciplinaritatea. Manifest., p.66.
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absoluta apare ca spatiu de coexistenta al trans-ascendentei si al trans-descendentei. Ca trans-
ascendentd, aceastd zond corespunde notiunii filosofice de ,transcendentd“, iar ca trans-

descendenta corespunde notiunii de ,,imanenta“.

Astfel, transcendenta isi regaseste sensul originar, dezvaluit de etimologia cuvantului.
(,,a transcende® vine de la ,transcendere®, format din ,trans®, care inseamna ,,dincolo*, si din

,;,ascendere®, care Inseamna ,,a urca‘).

Pentru desemnarea zonei de rezistenta absoluta, cuvantul ,,sacru este adecvat ca tert
ascuns, punand de acord transcendenta imanentd cu imanenta transcendenta. Sacrul permite
intalnirea migcarii ascendente a informatiei si a congstientei cu cea descendentd prin nivelurile
de Realitate si nivelurile de perceptie. Aceasta intalnire este conditia esentiala a libertatii si

responsabilitatii noastre.

Astfel, sacrul apare ca sursa ultima a valorilor noastre. El este spatiul de unitate dintre

timp si ne-timp, cauzal si acauzal.

Dupa cum am afirmat deja, atitudinea transreligioasa nu vine in contradictie cu nicio
traditie religioasa, dar nici nu impune credinta Tn Dumnezeu. Astfel, nu apare contradictia nici
cu vreun curent agnostic sau ateu, cu o singura conditie: ca acestea sd recunoasca prezenta
sacrului. Datorita acestui fapt, atitudinea transreligioasa face imposibil orice razboi religios,

dar si orice regim totalitar.

Mai mult, chiar originea totalitarismului se regaseste in abolirea sacrului. Se poate
constata ca ,atunci cand acest element este violat, desfigurat, mutilat, Istoria devine

criminala‘‘.

Dupa expresia lui Jacques Robin, transdisciplinaritatea traitd poate duce nu doar la
modificarea mentalitatilor noastre, ci si la modificarea comportamentului social®®. Astfel,
ajungem in miezul problemei cu care se confruntd, actualmente, socictatea noastra:
schimbarea naturii democratiei, care a antrenat cu sine si aparitia relativismului, a cinismului
sau a curentului ludismului. Din punctul de vedere al transdisciplinaritatii, orice sistem inchis,

indiferent de natura sa ideologica, politica sau religioasd, nu poate decat sa esueze.

% Ibid., p.167.
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Depasirea contradictiei credincios — ateu, prin recunoasterea

existentei sacrului:

recunoasterea existentei sacrului,
fara a adera neaparat la o religie
sau a recunoaste existenta Divinitatii

Una din problemele cu care se confruntad societatile occidentale, cea a crizei

spiritualitatii in statele in care este asiguratd bundstarea materiald, poate fi rezolvatd prin
punerea economiei in slujba fiintei umane, si nu invers, asa cum se Intdmpld, de cele mai
multe ori, acum. Acesta este postulatul pe care se bazeaza cercetarea creatoare a unei
economii politice transdisciplinare. Astfel, bunastarea materiald §i cea spirituald ajung s se

conditioneze reciproc.
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Noua formd de umanism care ii ofera fiecdrei fiinfe umane capacitatea de maxima
dezvoltare culturala si spirituald este desemnatd cu termenul de transumanism.®” Asa cum
transdisciplinaritatea se ocupa cu studiul a ceea ce trece prin discipline si a ceea ce este
dincolo de orice disciplina, transumanismul se refera la cautarea a ceea ce existd intru, printre

si dincolo de fiintele umane, adica a ceea ce am putea numi Fiinta Fiintelor.

Transumanismul nu vizeazd o omogenizare distructiva, ci actualizarea maximalad a
unitatii in diversitate si a diversitatii in unitate. Accentul nu este pus pe organizarea ideala a
umanitatii pe baza unor retete care sfarsesc intotdeauna prin a realiza contrariul a ceea ce

preconizeaza, ci printr-o structura flexibila, orientata catre intdmpinarea complexitatii.

,Demnitatea fiinfei umane, infinita sa noblete se afla in centrul demersului
transdisciplinar. Astfel, atitudinea relativista 1si gaseste un raspuns potrivit, fiinta umana
redevenind importanta prin ea insdsi, $i nu prin pozifia pe care o ocupa un cadrul unui sistem.
Valoarea fundamentala, neschimbata, la care ne putem raporta permanent, este chiar fiinta
umani, care nu mai este transformata in obiect, ci devine subiect. In demersul transdisciplinar,
nu este vorba de a crea un ,,om nou‘, incercare care a dus Intotdeauna la distrugerea fiintei
umane, ci de a-1 ajuta pe om sa se nasca din nou, regasindu-si demnitatea de fiintd umana si

recunoscand adevaratele valori din lumea complexa care il inconjoara.

Articolul 9 din ,,Carta Transdisciplinaritatii‘ proclama:

»lransdisciplinaritatea conduce la o atitudine deschisa fata de mituri §i religii si fata

de cei care le respecta in spirit transdisciplinar.*

Astfel, transumanismul §i atitudinea transreligioasa propuse de transdisciplinaritate
reprezintd un raspuns potrivit la expansiunea relativismului, unul dintre fenomenele cele mai
ingrijoratoare cu care se confruntd societatea noastrd in contextul schimbarilor care au avut

loc in ultimele doua decenii

57 Ibid., pp. 166-171.
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5. Catedrala gotica —

spatiu initiatic crestin. Sfintele taine

5.1 Tipuri de initiere in catedrala gotica

Putem vorbi despre catedrala goticd ca spatiu initiatic din doud perspective: una
crestind, catolicd, iar cealalta care transcende religia crestind. In capitolul de fata, vom aborda

prima din aceste doud perspective.

Existenta nivelurilor de realitate multiple, precum si modul in care catedrala se
adreseaza, concomitent, diferitelor elemente care compun fiinfa umanad integrala (relatie
ilustrata in schema pe care am prezentat-o in capitolul referitor la educatia transdisciplinard)

pot influenta si modifica nivelurile de perceptie ale celor care patrund in catedrala.

Acest lucru era vizibil — putem spune — incé dinaintea finalizarii constructiei lor, fapt
ilustrat de o legenda de pe vremea constructorilor catedralelor. Se spune ca filosoful, misticul
si apologetul crestin Raymond Lulle, trecand prin fata unui santier, ii intreaba pe trei
muncitori care ciopleau pietre ce fac acolo. Primul ii spune ca isi castiga existenta, al doilea

spune ca ciopleste pietre, iar al treilea raspunde ca el construieste o catedrala.

Aceasta parabola medievala, aplicata constructorilor, este valabild si pentru subiectul
care patrunde in satiul sacru al catedralei. Atat un ateu, cat si un credincios sau un initiat in
doctrinele hermetice patrund in catedrald cu un nivel de perceptie specific vietii de zi cu zi,
cel cu care opereaza si atunci cand mananca, se intalnesc cu prietenii sau isi indeplinesc slujba
cotidiana. Odata patruns In catedrald insa, fiecare dintre ei 151 modifica nivelul de perceptie in

functie de nivelul de realitate specific catedralei cu care poate interactiona.

Ateul — categorie absenta in epoca medievala, cand sacrul reprezenta o componenta
esentiald a oricarei fiinfe umane — isi pastreazd in permanentd acelasi nivel de perceptie,
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putand eventual doar sa fie impresionat de dimensiunile catedralei sau sa faca o comparatie cu

alte opere de arta. Este atitudinea obisnuita a turistului din zilele noastre.

Credinciosul crestin devine sensibil la simbolurile religioase, la obiectele de cult si la
ceremoniile crestine care au loc 1n interiorul catedralei. El asista la sfintirea painii si a vinului,
care sunt transformate sub ochii sdi in trupul si sdngele Mantuitorului, din care se va impartasi

el insusi la finalul liturghiei.

Un initiat in alchimie, precum Fulcanelli, vede mai departe de simbolurile crestine, pe
care le considera simple ,,valuri* menite sd acopere un mister mult mai profund. Ilustrativa
pentru acest nivel de perceptie este lucrarea Misterul catedralelor®®, aparuti la inceputul

secolului al XX-lea, deci in plind epoca de triumf al rationalismului.

5.2 Initierea crestina in catedrala gotica

Dintre aceste niveluri insd, pentru moment ne preocupa cel care aduce in prim-plan

religia crestina.

In interiorul catedralelor se practicau diferite tipuri de initiere specifice religiei lui
lisus, desfasurandu-se ceremonii de hirotonisire a celor care deveneau preoti, precum si de
Lungere* cu mir sau de Incoronare de catre episcopul suprem a unui reprezentant al puterii
lumesti (regele). Tot in aceastd categorie pot fi incluse si cele sapte sacramente specifice
religiei crestine, oficiate, de asemenea, 1n catedrald, si chiar liturghia, inteleasa ca ,,mister

crestin®,

In ceea ce priveste initierea crestind, ea este implicata atat in cele sapte sacramente
recunoscute si oficiate de catre Biserica Catolica (cum, de altfel, sapte taine sunt recunoscute

si de catre Biserica Ortodoxa) — in special in taina hirotonirii -, dar si intr-o ceremonie de

%8 Fulcanelli, Misterul catedralelor; Bucuresti, 1994;
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asemenea, sacrd, desi nu este o taind a Bisericii In mod oficial: ceremonia de ungere a regelui,

care avea, in epoca studiata, o importanta colosala.

Dintre cele sapte sacramente® ale Bisericii Catolice’, trei dintre ele sunt considerate
chiar de catre biserica ,,sacramente ale initierii crestine”. Este vorba despre sacramentul

Botezului, sacramentul Confirmarii si sacramentul Euharistiei.

Pentru inceput insa, ne vom ocupa de sacramentul hirotonisirii, deoarece cu aceasta
ocazie putem aborda inclusiv problema rolului preotului — cel care oficiaza fiecare dintre cele

sapte sacramente.

5.3 Cele sapte sacramente

5.3.1 Sacramentul preotiei

Bisericile catolice, ca de altfel si cele ortodoxe’* si anglicane, bazandu-se pe cuvintele
lui Isus din Evanghelia lui loan (20,21), imputernicesc prin actul Hirotonisirii intermedierea
de catre preoti a unor sacramente. Bisericile reformate nu recunosc necesitatea unui

intermediar al sacramentelor, limitdnd functia de preot la men{inerea unita{ii comuniunii.

Existi mai multe fragmente din Sfanta Scripturi care stau la baza acestui sacrament. In
Vechiul Testament, cele mai explicite sunt urmatoarele doua versete din Cartea a doua a
Cronicilor, unde este subliniatd diferenta dintre poporului lui Israel si popoarele pagane din

jur, in ceea ce priveste atitudinea fata de preotie:

% Vom folosi, in continuare, termenul ,,sacramente®, deoarece lucrarea noastra se refera la fenomene din spatiul
crestin-catolic. in Biserica Ortodoxa, se utilizeaza termenul de ,,sfanta taina“.

" Tamas, loan, Mic dictionar crestin catolic, Editura Sapientia, lasi, 2001.

" Bria, Ton, Tratat de Te eologie dogmatica si ecumenica, Editura Romania Crestind, Bucuresti, 1999, pp. 183-

191.
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»N-ati izgonit voi oare pe preotii Domnului, pe fiii lui Aaron si pe leviti, si nu v-afi
facut voi oare singuri preoti, dupa pilda popoarelor din celelalte tari? La voi, oricine vine sa

se curdfeascd cu un vitel §i cu sapte berbeci, se face preot celui ce nu este Dumnezeu.

lar la noi Domnul este Dumnezeul nostru; noi nu L-am parasit si slujbele cele catre

Domnul le fac preotii, care sunt dintre fiii lui Aaron i levitii, care sunt la slujba de straja.

-Ei fac sa se ridice in fiecare dimineata si in fiecare seara fum de arderi de tot catre
Domnul, cum si fum de tamdaieri bine mirositoare [...] pentru ca noi pazim legea Domnului

Dumnezeului nostru, iar voi L-afi parasit.

Y . A - . .. . 72
Si iatd, noi avem in fruntea noastra pe Dumnezeu §i pe preotii lui [...]“

Astfel, Sfanta Scripturd subliniaza faptul ca, la poporul lui Israel, ,,slujbele cele catre
Domnul* sunt savarsite exclusiv de catre preoti, in timp ce membrii popoarelor vecine se fac

,»singuri preoti si oricine face o jertfa de curatire ,,se face preot®.

5.3.1.1 Preotia si nivelurile de realitate: diferente intre comunititile

crestine si comunitatile pagane.

Din punct de vedere al modelului transdisciplinar al realitatii, constatam o atitudine
diferita, la evrei, respectiv la popoarele vecine lor — atitudine care porneste de la legatura intre

preotie si nivelurile de realitate, asa cum este ea conceputd in fiecare societate.

"* Biblia sau Sfinta Scripturd, Paralipomena, 13, 9-12, p. 471.
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Situatia popoarelor vecine, unde oricine poate fi preot, cu conditia indeplinirii unui
sacrificiu, implicd o confuzie intre doud niveluri de realitate diferite: nivelul profan si nivelul
sacru. Cele doud nu sunt bine delimitate, ci se considera ca sacrul poate patrunde oricand in
profan, printr-un simplu sacrificiu, si, reciproc, profanul se poate ridica oricand la nivelul

sacrului.

Practic, obtinem un model al realitatii in care cele doud niveluri nu sunt bine
delimitate, ci interpenetrate, in fiecare dintre ele existand fragmente, ,,insulite” care apartin

celuilalt nivel.

CONFUZIA NIVELURILOR DE REALITATE LA POPOARELE PAGANE:

PROFARN

NIVELUL
SACRU

PROFARD

SACRU

NIVELUL
PROFAN SACRU

SACZREU
SACRU

In aceastd ilustratie, observim doud niveluri de realitate: nivelul sacru, superior,
reprezentat cu albastru, si nivelul profan, inferior, reprezentat cu rosu. Cele doua niveluri nu
sunt insd bine delimitate, ci — tocmai datoritd faptului ca oricine poate fi preot, neexistand
reglementari clare in acest sens — in nivelul profan existd insulite de sacru (preotii deveniti

astfel fard o ceremonie propriu-zisd), iar In nivelul sacru exista insulite de profan (acesti
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oameni obisnuiti care isi arogad statutul de preot si isi permit sd indeplineasca ritualuri care

apartin unui al nivel).

Aparitia preotului, ca intermediar consacrat intre cele doud niveluri de realitate, pune
capat acestei confuzii, acestei imixtiuni a unui nivel de realitate 1n celalalt si stabileste reguli
clare, precise, prin care se poate opera legatura intre cele doua niveluri, fara ca acestea sa se
amestece haotic. Sacrul rdmane sacru, iar profanul raimane profan, iar comunicarea intre ele

este posibila datorita unui intermediar, care este preotul.

[lustram si aceasta situatie printr-o schema.

PREOTUL CA INTERMEDIAR INTRE NIVELURILE DE REALITATE, LA
IUDEI SI, APOI, CRESTINI:

NIVELUL
SACRU

PREOTUL CA |-
INTERMEDIA

NIVELUL
PROFAN
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In aceastd schema, observam ca nu mai existd confuzie intre cel doua niveluri de
realitate, ci o comunicare bine reglementata, printr-un intermediar care detine acces la ambele

niveluri: preotul.

Pe langa fragmentele veterotestamentare care stau la baza preotiei sau prezbiteriatului,

exista si mai multe fragmente evanghelice fundamentale, 1n acest sens:

,, 91 lisus le-a zis iarasi: Pace voua! Precum M-a trimis pe Mine Tatal, va trimit si Eu

.y 73
pe voi”.

,,S1 apropiindu-Se lisus, le-a vorbit lor, zicand: Datu-Mi-s-a toatd puterea, in cer §i pe

pamdnt.

Drept aceea, mergand, invatati toate neamurile, botezandu-le in numele Tatalui §i al

Fiului i al Sfantului Duh,

Invagdndu-le sa pazeasca toate cdte v-am poruncit voud, i iata Eu cu voi sunt in toate

. . A . T4
zilele, pdna la sfarsitul veacului. Amin.

Acest episod biblic — care are loc dupa Inviere, dar inainte de episodul Inaltarii — isi

giseste urmarea fireasca, la zece zile dupa Iniltare, cu ocazia Pogorarii Sfantului Duh.

Wi cand a sosit ziua Cincizecimii, erau tofi impreund in acelasi loc.

Si din cer, fara de veste, s-a fdacut un vuiet, ca de suflare de vant ce vine repede, §i a

umplut toata casa unde sedeau ei.

Si li s-au aratat, impartite, limbi ca de foc si au sezut pe fiecare dintre ei.

7 Biblia sau Sfinta Scripturd, loan, 20-21, p. 1234.
™ Ibid., Matei, 28 — 19,20, p. 1137.
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Si s-au umplut toti de Duhul Sfant si au inceput sa vorbeasca in alte limbi, precum le

dadea lor Duhul a grai.“"™

Acesta este momentul in care apostolii primesc Duhul, puterea necesara pentru

indeplinirea misiunii definita anterior.

Astfel, preotii joacd un rol de intermediar intre divinitate si oameni, asa cum si lisus
Hristos indeplineste un rol de intermediar intre Tatal ceresc si umanitate. lar dreptul si

capacitatea de a indeplini acest rol sunt consfintite tocmai prin ritualul hirotonirii.

Asadar, din punct de vedere transdisciplinar, ritualul hirotonirii aduce ordine in
Univers, nlocuieste confuzia nivelurilor de realitate cu delimitarea clara a acestora si o
comunicare reglementatd intre ele. Hirotonirea creeaza acest instrument de comunicare, acest

intermediar care este preotul.

Si— asa cum vom putea observa in continuarea acestei cercetari — preotul va actiona,
in calitatea sa de intermediar intre diferitele niveluri de realitate, intre sacru si profan, in cazul

fiecaruia dintre cele sapte sacramente.

5.3.1.2. Sacramentul Preotiei — desfasurarea ceremonialului si

semnificatie.

Sacramentul Preotiei este conferit prin punerea mainilor episcopului pe crestetul
capului viitorului preot, urmata de o rugaciune solemnd de consacrare, prin care se cer de la
Dumnezeu, pentru candidatul la preotie, harurile Duhului Sfint, necesare slujirii sale.

Hirotonirea imprima un caracter sacramental de nesters .

Odata intrat in randul preotilor, slujitorul Bisericii are trei functii principale:

7 Ibid,. Faptele Apostolilor, 2, 1-4, p.1237.

"® Tamas, Mic dictionar crestin catolic, pp. 193-194.
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- Ainvata (munus docendi): slujirea fata de poporul lui Dumnezeu prin invatatura,

- A pastori (munus regendi): conducerea pastorald, pastorirea comunitatii de
credinciosi care ii este Incredintata.

- A sfinti (munus sanctificandi): indeplinirea cultului divin, a ritualurilor la care ne

referim in acest capitol al studiului nostru;
Din perspectiva transdisciplinara, primele doua functii, munus docendi si munus

regendi, privesc rolul preotului in nivelul profan. Autoritatea cu care este investit pe acest
plan — aceea care ii confera atat dreptul de a pastori, cat si pe cel de a invata, deci de a
transmite cunoastere — 1si are sursa in nivelul sacru, dar actioneaza in primul rand asupra

nivelului profan.

In ceea ce priveste a treia functie indeplinita de preot, munus sanctificandi, aceasta
implicd intr-o masurd mult superioard celorlalte doua ambele niveluri de realitate, aici
aparand, in deplinatatea sa, rolul preotului de intermediar intre cele doud niveluri de realitate:

nivelul sacru si nivelul profan.

Vom constata acest lucru analizdnd, de asemenea din perspectiva transdisciplinara,

fiecare dintre celelalte sase sacramente existente in Biserica Catolica.

Trei dinte acestea — Botezul, Mirul si Euharistia — sunt numite chiar ,,sacramentele
iniierii crestine®, deoarece prin acestea sunt puse temeliile oricarei vieti crestine. Vom

incepe, asadar, cu analiza acestora.

6.3.2. Sacramentul Botezului

Sacramentul botezului se bazeaza pe relatarile din Evanghelii despre botezul lui

lisus Hristos in apa raului Iordan, de catre loan Botezatorul.
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0 In zilele acelea, lisus a venit din Nazaretul Galileii si s-a botezat in lordan, de

C 77
catre loan.*"",

precum si pe indemnul adresat de Iisus apostolilor, in episodul de dupa Inviere deja

amintit, de

a merge si a boteza toate neamurile:

., Drept aceea, mergand, invatati toate neamurile, botezandu-le in numele Tatalui si al

Fiului i al Sfantului Duh“™

Iar acest indemn adresat de Hristos apostolilor este repetat de acestia in fata intregului

popor prezent de fatd cu ocazia Pogorarii Duhului Sfant.

Slar Petru a zis catre ei: Pocditi-va §i sa se boteze fiecare dintre voi in numele lui

Tisus Hristos, spre iertarea pdcatelor voastre, si veti primi darul Duhului Sfant.«"™

Pe baza tuturor acestor fragmente biblice, botezul este considerat nu numai cel dintai,
ci si cel mai important sacrament, deoarece, prin intermediul sdu, omul devine membru al
bisericii lui Hristos si, abia dupa ce este botezat, devine capabil sa primeasca si oricare dintre
celelalte sase sacramente. Atat timp cat nu a primit acest prim sacramentul, omul nu poate

avea acces nici la celelalte.

7 Sfanta Scripturd., Marcu, 1-9, p. 1138.

"8 Ibid. Matei, 28, 19, p. 1137.
" Ibid., Faptele apostolilor, 2,38, p. 1238.
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Spalati cu apa si consacrati de Duhul Sfant, cei botezati sunt curdtiti de pacatul
stramosesc (iar, In cazul celor care se boteaza la varsta adulta, si de toate celelalte pacate pe
care le-au savarsit in timpul vietii). Cel botezat devine, de asemenea, partas al mortii si
invierii lui Hristos si Incepe o viatd noud, n Hristos. Simbolul acestei vieti noi, al apartenentei

la comunitatea crestind este i numele crestin pe care il primeste cel botezat.

Semnificatia profunda implicata in sacramentul Botezului apare cu claritate in ritualul

celebririi acestui sacrament®,

La inceputul ritualului, se face semnul crucii, marcand pecetea lui Hristos asupra
viitorului crestin si rascumpararea acestuia, prin harul dobandit de Hristos, pentru credinciosi,

pe cruce.

Apoi, este vestit Cuvantul lui Dumnezeu, care trezeste, in cel ce urmeaza a fi botezat si
in cei care asista la ceremonie, marturisirea credintei. Este o etapa esentiald a ceremonialului,

deoarece Botezul marcheaza, totodata, intrarea sacramentald in viata de credinta.

In urmitoarea etapa a ceremonialului, asupra celui ce urmeazi a fi botezat se rosteste
un exorcism. Preotul isi pune mainile asupra candidatului la botez, acesta este uns cu uleiul
catehumenilor si — daca este vorba de un adult — se leapada personal, cu voce tare, in chip
explicit, de Satana. Pregatit in acest mod, el va putea apoi sa marturiseasca credinta bisericii,
careia 1i va fi Incredintat prin botez. Acest moment al ritualului exprima rolul botezului de

rupere a legaturii cu pacatul.

Apa de botez este apoi sfintita printr-o rugaciune de epicleza. Aceasta poate avea loc
chiar atunci, Tnainte de botez, ori In noaptea de Inviere, urmand ca apa respectivd sa fie
utilizatd ulterior la ceremoniile de acest tip. Prin aceastd rugaciune, Biserica ii cere lui
Dumnezeu ca, prin Fiul sdu, lisus Hristos, i apa respectiva sd se pogoare puterea Sfantului

Duh, pentru ca cel ce urmeaza a fi botezat ,,sa se nasca din apa si din Duh®,

In acest moment al ritualului, isi giseste ilustrarea urmitorul verset din Evanghelia

Sfantului loan:

8 Catehismul Bisericii Catolice, Capitolul Tntai, Articolul Tntai: Sacramentul Botezului, 1213-1284,
http://www.profamilia.ro/catehism.asp?chc=on&sel=41#chcnotal859
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LWisus a raspuns: Adevarat, adevarat zic tie: De nu se va naste cineva din apa si din

Duh, nu va putea sd intre in impardtia lui Dumnezeu.“®*

Apoi, se desfasoara ritul esential al sacramentului Botezului: botezul propriu-zis,
indeplinit fie prin scufundarea de trei ori in apa sfintita anterior, fie prin turnarea acestei ape,
de trei ori, pe crestetul capului candidatului. Tn acest moment se poate vorbi despre moartea

fata de pacat si intrarea in viata Bisericii lui Hristos.

Aceasta tripla cufundare 1n apa (sau, dupa caz, udare a crestetului capului cu apa) este
insotita de cuvintele preotului: ,,(numele celui botezat), eu te botez in numele Tatalui, si al
Fiului, si al Sfantului Duh®. In liturghia crestin-ortodoxa, preotul rosteste, intors cu fata spre
rasarit, cuvintele ,,Boteaza-se robul lui Dumnezeu, (numele celui botezat), in numele Tatalui,

si al Fiului, s1 al Sfantului Duh “.

Dupa acest moment esential, are loc ungerea cu Sfanta Crismad, un amestec format din
ulei de masline si balsam, consacrat de un episcop, in cadrul Liturghiei crismei, care se

desfasoara in Joia Sfanta. Acum, cel botezat a devenit crestin, a fost ,,uns* cu Duh Sfant.

In cadrul Bisericii Catolice, aceastd ungere vesteste o a doua ungere cu Sfanta Crisma,
care va fi realizata de catre episcop, in cadrul Sacramentului Confirmarii. In schimb, in cazul

Bisericii Ortodoxe, ungerea de dupa Botez constituie Sacramentul Mirului.

Dupa scufundarea in apa si ungerea cu Sfanta Crisma, cel botezat este invesmantat in

alb, simbol al faptului ca ,,s-a imbracat in Hristos*, conform expresiei biblice:

o . ALe A . . A . . A o 82
,Cdci, cati in Hristos v-ati botezat, in Hristos V-ati imbracat.*

81 Sfianta Scripturd., Ioan, 3,5, p. 1207.

82 Ibid., Galateni, 3,27, p. 1326.
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Tot in acest moment al ritualului este aprinsd o luméanare, de la lumanarea pascala,
semnificand luminarea celui botezat de catre Hristos. Cel botezat In Hristos devine, conform

unei alte expresii evanghelice consacrate, ,,Jumina lumii‘:

,Voi sunteti lumina lumii; nu poate o cetate aflata pe varf de munte sa se ascunda.

Nici nu aprind faclie §i o pun sub obroc, ci in sfesnic, si lumineaza tuturor celor din

casda.

Asa sa lumineze lumina voastra inaintea oamenilor, asa incat sa vada faptele voastre

e e o o . . «83
cele bune i sa slaveasca pe Tatal vostru Cel din ceruri.

Noul botezat a devenit acum fiu al lui Dumnezeu, in fiul Unul-niscut. In aceasti
calitate, el poate spune rugaciunea fiilor lui Dumnezeu, Tatal nostru. El este apropiat de altar,
prin intermediul acestei rugaciuni, fiind astfel exprimata deschiderea spre Sfinta
impﬁrtﬁsanie, sacrament rezervat, in Biserica Catolicad, numai celor care au atins varsta

priceperii.*

In Biserica Ortodoxa, Sfinta Impartisanie este acordata tuturor celor care au primit
Botezul si Mirul, nu numai adultilor. $i pruncii beneficiazd de acest tratament, justificat

inclusiv prin cuvintele Mantuitorului:

SHlar lisus, vazand, S-a mahnit §i le-a zis: Lasati copiii sa vina la Mine §i nu-i opriti,

cdaci a unora ca acestia este imparatia lui Dumnezeu.

Adevarat zic voua: Cine nu va primi imparatia lui Dumnezeu ca un copil nu va intra

n ea.

8 Ibid., Matei, 5, 14-16, p. 1101.

% Catehismul Bisericii Catolice, Capitolul Tntai, Articolul Tntai: Sacramentul Botezului, 1213-1284,
http://www.profamilia.ro/catehism.asp?chc=on&sel=41#chcnotal859
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Si, ludandu-i in brate, i-a binecuvantat, punandu-Si mdinile peste ei. <%

Ritualul se incheie odatd cu binecuvantarea solemna, rostitd de catre preot. De
asemenea, daca este vorba de botezul unui prunc, si Binecuvantarea mamei ocupa un loc

aparte, in cadrul acestei ceremonii.

Din punct de vedere transdisciplinar, putem evidentia, in sacramentul Botezului, doua
cupluri de contrarii, fiecare dintre acestea fiind rezolvate prin interventia unui tert ascuns, care

isi are obarsia Tn zona de non-rezistenta.

In primul rand, putem vorbi despre existenta unui cuplu de contrarii la nivel social,
intre membrii Bisericii lui Hristos (crestinii care au primit deja botezul) si cei care nu fac
parte din aceastd comunitate (este inclusiv cazul celui care doreste sd se boteze, dar nu a

primit inca botezul).

Avem, pe de o parte, Biserica, iar pe de altd parte pe cei aflai in afara Bisericii.
Contradictia este rezolvata, in cadrul ritualului Bisericii, de catre apa si Duh, care actioneaza

prin intermediul preotului, dupa cum ilustreaza schema urmatoare.

TERTUL ASCUNS IMPLICAT TN SACRAMENTUL BOTEZULUI, LA NIVEL
SOCIAL, AL COMUNITATII DE CREDINCIOSI:

8 Sfinta Scripturd., Marcu, 10, 14-16, p. 1151.
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Duhul Sfant,
actionand prin apa
sfintita de preot

Biserica| _- Lumea din
T ) ...
crestina afara Biserici

Astfel, ca urmare a savarsirii ritualului botezului, cel botezat a intrat in Biserica.
Acesta e sensul fundamental al sacramentului, atat la catolici, cat si la ortodocsi. De pilda,
capitolul consacrat de teologul Paul Evdokimov sacramentului Botezului este intitulat chiar

,,Jaina Botezului. Intrarea in Biserica“.%®

De remarcat faptul ca aceasta intrare in viata Bisericii, care presupune parasirea raului
— marcata si afirmata inclusiv in cadrul ceremonialului — nu presupune si parasirea lumii. Cel
botezat 1si continud viata laica, insa in calitate de crestin. Astfel, cele doua contrarii au fost

impacate, armonizate, nu a avut loc o anihilare a unuia de catre celalalt.

Acelasi proces pe care l-am identificat in legatura cu rolul sacramentului Botezului in
ceea ce priveste relatia dintre om si societate poate fi identificat i in ceea ce priveste structura
interioard a fiintei umane. Si din acest punct de vedere, putem vorbi despre existenta unei
opozitii a contrariilor, care este impacata prin interventia preotului, din momentul savarsirii

sacramentului Botezului.

% Paul Evdokimov, Ortodoxia, Editura Institutului biblic si de misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti,
1996, pp. 297-301.
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Este vorba de ruptura existentd, inainte de Botez, intre cele doud elemente esentiale
care formeazd fiinfa umana: trupul si sufletul, Duhul. Inainte de botez, cele doua sunt
separate, 1n sensul cd Duhul nu se manifesta, existd numai ca potential in persoana celui care

incd nu a primit aceasta forma de inigiere crestina.

[lustram si aceasta situatie printr-o schema:

TERTUL ASCUNS IMPLICAT TN SACRAMENTUL BOTEZULUI, LA NIVEL
INTERIOR, AL MODIFICARII EFECTUATE iN FIINTA UMANA

Preotul, prin savarsirea
sacramentului Botezului

Duhul,
suflarea Iui|< AN HEFL{DL{I“de

‘ tarana
Dumnezeu i

Daca, anterior botezului, trupul fusese pacatos, iar duhul separat de acesta, nu avusese
un rol activ in existenta fiintei respective, dupa botez are loc contopirea efectiva a celor doua,

iar trupul devine, cu adevarat, un lacas al Duhului Sfant. Acesta este, la nivelul fiintei umane,
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actiunea sacramentului botezului, ca tert ascuns ce Impaca contradictia anterioara dintre trup

si duh.

6.3.3. Sacramentul confirmarii, al confirmatiunii sau al mirului

In Biserica Romano-Catolica, sacramentul confirmarii desavarseste Botezul, conferind

copiilor intre 7 i 14 ani o mai mare responsabilitate religioasa.

La catolici si la anglicani, ,confirmarea” se savarseste prin asezarea mainii

episcopului pe capul copiilor si miruirea fruntii cu ulei sfintit
La ortodocsi si la greco-catolici, confirmarea are loc odata cu botezul.
Bisericile reformate nu recunosc confirmarea drept sacrament.

Asadar, in cadrul Bisericii Catolice®’, sacramentul confirmarii reprezintd, dupa
sacramentul Botezului, al doilea dintre cele trei sacramente ale initierii crestine. Statutul celui
confirmat in cadrul comunitatii crestine sufera o modificare calitativa. Acesta, continuandu-si
inifierea crestind, este imbogatit de darul Duhului Sfant si legat mai desavarsit de Biserica.
Fiind intarit cu o putere speciald a Duhului Sfant, cel confirmat are obligatia mai stricta de a

raspandi si de a apara, prin fapta si prin cuvant, credinta, ca un adevarat martor al lui Hristos.

Originea acestui sacrament, al carui sens fundamental este pogorarea Duhului Sfant
asupra celui deja botezat (la catolici, la o varsta la care acesta este deja constient), se

regaseste, de asemenea, in Sfanta Scriptura.

Fragmentul biblic esential, n acest sens, este episodul Botezului Domnului, amintit n
fiecare dintre cele patru evanghelii. In momentul botezului, asupra lui Iisus se pogoara Duhul
Sfant, sub forma de porumbel alb, si se aude vocea Tatalui Ceresc, Un alt episod biblic de

maxima importantd pentru intelegerea originii acestui sacrament este Pogorarea Duhului

87 Catehismul Bisericii Catolice, Capitolul Intai, Articolul 2: Sacramentul Mirului, 1285-1321,

http://www.profamilia.ro/catehism.asp?chc=on&sel=41#chcnotal859
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Sfant, cand apostolii se umplu de duh si incep sd propovaduiasca, darul Duhului Sfant fiind

primit inclusiv de cei care, ascultandu-le cuvintele, se boteaza chiar in acea zi.

O referire explicita la sacramentul Confirmarii — la gestul de asezare a mainilor pe
crestetul capului, facut de preot in cadrul ritualului — gasim in Epistola catre Evrei a Sfantului

Apostol Pavel:

»De aceea, lasand cuvantul de inceput despre Hristos, sa ne ridicam spre ceea ce este
desavarsit, fara sa mai punem din nou temelia invataturii despre pocainta de faptele moarte

si despre credinta in Dumnezeu,

A invagaturii despre botezuri, despre punerea mainilor, despre invierea mortilor §i

despre judecata vesnica.

Si aceasta vom face-0 cu voia lui Dumnezeu 2%«

In acest fragment, in cadrul invatiturilor fundamentale despre credinta, Sfantul
Apostol Pavel, aminteste, astfel, alaturi de ,,invatatura despre botezuri® si pe cea ,,despre

punerea mainilor®.

Dupa cum aratat deja, atat Biserica Ortodoxa, cat si cea catolica, recunosc acest
sacrament, diferenta constand 1nsd in momentul in care se celebreaza ritualul: indatd dupa
Botez, la ortodocsi, si intre varsta de 7 si 14 ani, la catolici. Aceasta diferentiere are o

explicatie istorica.

In primele secole ale crestinismului, Confirmarea era celebratd impreuna cu Botezul,
asa cum se intdmpla, in ortodoxie. Dupa expresia Sfantului Ciprian, cele doud formau un

sacrament dublu.

Modificarea acestei traditii a aparut ca urmare a doi factori istorici: pe de o parte,
cerinta ca acest sacrament sa fie indeplinit doar de catre episcopi, iar, pe de altd parte,

cresterea numarului de parohii — inclusiv rurale — si, implicit, a numarului de botezuri, astfel

8 Sfinta Scripturd, Evrei, 6, 1-3, p. 1362.
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incat a devenit imposibil ca un episcop sa fie prezent la fiecare botez. Efectul a fost, in
Occident, tocmai separarea in timp a celor doud sacramente, din dorinta ca desdvarsirea
Botezului si ii fie rezervati in continuare exclusiv episcopului. In Orient in schimb, cele doui
sacramente au continuat sa fie oficiate impreunad, preotul care boteaza efectuand si ungerea cu
un mir consacrat de catre episcop. Deoarece episcopul a consacrat deja mirul respectiv,

prezenta lui efectiva nu mai este consideratd imperios necesara.

Ca urmare a acestor evolutii istorice, in catolicism are loc o dubla ungere cu Sfanta
Crisma. Prima ungere, infdptuita de preotul care a oficiat Botezul asupra celui botezat, la
iesirea acestuia din apa, este desdvarsita de o a doua ungere, savarsita exclusiv de catre

episcop, in cadrul Sacramentului Confirmarii.

Aceasta situatie se aplicad atunci cand este vorba de botezul unui copil. Daca cel

botezat este un adult, exista o singurd ungere postbaptismala, aceea a Confirmagiunii.

Astfel, in timp ce, in Biserica Rasariteand, este subliniata unitatea initierii crestine, in

Biserica Apuseana este accentuata mai degraba comuniunea noului crestin cu episcopulBg.

In ritualul acestui sacrament se cuvine sa ludm in considerare semnul ungerii si ceea

ce ungerea desemneaza si imprima: pecetea spirituala.

Vom analiza principalele etape ale acestui sacrament, astfel incat sa 1i putem desprinde
semnificatia initiaticd profunda, pentru a putea sublinia, apoi, modul in care aceasta poate fi

inteleasa din punct de vedere transdisciplinar.

Deoarece in centrul oficierii acestui sacrament se afla Sfinta Crisma, putem spune
ca, intr-un fel, celebrarea Consacrarii incepe — indirect — odata cu consacrarea Sfintei crisme.
Episcopul este cel care consacra sfanta crismd pentru intreaga diocezd, in joia Sfanta, in

timpul slujbei numite chiar Liturghia crismala.

% Catehismul Bisericii Catolice, Capitolul Intai, Articolul 2: Sacramentul Mirului, 1285-1321,

http://www.profamilia.ro/catehism.asp?chc=on&sel=41#chcnotal859
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In ritul roman Confirmarea fiind celebratd separat de botez, oficierea acestui
sacrament incepe cu reinnoirea fagaduintelor de la Botez si cu marturisirea credintei celor
care vor primi Mirul. Astfel, se evidentiaza faptul cd Mirul este continuarea firecasca a

Botezului, in procesul de initiere crestina.

Episcopul catolic intinde mainile asupra grupului credinciosilor care urmeaza sa
primeascd mirul, intr-un gest care, incad de pe vremea apostolilor, semnificd darul Duhului

Sfant. Apoi, episcopul invoca revarsarea Duhului Sfant, rostind cuvintele urmatoare:

wDumnezeule atotputernic, Tatal Domnului nostru Isus Cristos, care din apa si Duh
Sfant i-ai rendscut pe acesti fii ai tai, eliberandu-i de sub jugul pacatului, Doamne, Tu insufi
trimite asupra lor pe Duhul Sfdant, Mangaietorul. Daruieste-le lor Duhul intelepciunii si al
intelegerii, Duhul sfatului si al tariei, Duhul stiintei si al pietatii, si umple-i de Duhul temerii

de Dumnezeu. Prin Cristos, Domnul nostru*.%

Apoi, sacramentul Mirului este conferit prin ungerea cu sfantul mir pe frunte, facuta

cu punerea mainii si insotita de cuvintele:

.'Primeste pecetea darului Duhului Sfant>*

In Biserica Ortodoxa, ungerea cu mir se face, dupa rostirea unei rugaciuni de epicleza,
nu numai pe frunte, ci pe partile cele mai importante ale corpului: fruntea, dar si ochii, nasul,
urechile, buzele, pieptul, spatele, mainile si picioarele. Fiecare ungere este insotita de rostirea

formulei ,,Pecetea darului Duhului Sfant«.

% Ibid., 1299, http://www.profamilia.ro/catehism.asp?cbc=on&sel=42

*! Ibid., 1300, http://www.profamilia.ro/catehism.asp?cbc=on&sel=42
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Ritualul sacramentului se incheie cu semnul pacii, care simbolizeazd comuniunea

ecleziala a celui care a primit Confirmarea cu episcopul si cu toti credinciosii.

Se remarca faptul ca ungerea cu ulei se regaseste nu numai in sacramentul confirmarii,
ci si in sacramentul Botezului si in Sacramentul Preotiei. Aceastd ungere este echivalenta cu o
pecete care a fost pusa asupra crestinului, pecetea Duhului Sfant, amintita in Epistola a Doua

catre Corinteni a Sfantului Apostol Pavel:

Lar Cel ce ne intdreste pe noi impreund cu voi, in Hristos, si ne-a uns pe noi este

Dumnezeu,

Care ne-a si pecetluit pe noi si a dat arvuna Duhului, in inimile noastre. %

Aceasta pecete marcheaza apartenenta totald la lisus Hristos, punerea credinciosului,

pentru totdeauna, in slujba lui, precum si fagaduinta ocrotirii divine.

Si din punct de vedere transdisciplinar, este evidentd continuitatea celor doud
sacramente, Botezul si confirmarea, nu intamplator considerate, la un anumit moment al

istoriei crestinismului, un dublu sacrament.

Astfel, cuplurile de contrarii care pot fi evidentiate in cazul acestei taine sunt cele
evidentiate si in cazul botezului, cu deosebirea ca cel care primeste Consacrarea nu se mai
afla, dupa Botez, in afara Bisericii, ci doar in afara credinciosilor cu drepturi si cu

responsabilitati depline.

TERTUL ASCUNS IMPLICAT IN SACRAMENTUL CONFIRMARII, LA
NIVEL SOCIAL, AL COMUNITATII DE CREDINCIOST:

%2 Sfinta Scripturd, 2 Corinteni, 1,21-22,p. 1311.
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De asemenea, la nivel interior, putem vorbi despre o mai intensa legatura intre cuplul

de contrarii evidentiat deja la Botez: trup si duh sau suflet. Acum are loc unificarea deplina,

fuziunea dintre cele doud elemente care constituie fiinta umana si care nu se vor separa decat

la momentul mortii. Daca, la Botez, instrumentul prin intermediul caruia s-a realizat aceasta

unificare era apa, acum instrumentul este mirul.

TERTUL ASCUNS IMPLICAT TN SACRAMENTUL BOTEZULUI, LA NIVEL
INTERIOR, AL MODIFICARII EFECTUATE iN FIINTA UMANA
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Unificarea, armonizarea deplind a celor doud elemente care constituie fiinta umana —
trupul si sufletul — cunoaste acum o noua etapa, superioara celei de dupa sacramentul
Botezului, etapa atinsa in cadrul acestui al doilea sacrament initiatic crestin: Consacrarea sau

Mirul.

6.3.4. Sacramentul euharistiei sau al impartasaniei

Sacramentul Sfintei Euharistii completeaza initierea crestina, inceputa odata cu

sacramentul Botezului si imbogatita prin sacramentul Confirmarii. Prin intermediul

Euharistiei, credinciosii participd chiar la jertfa Mantuitorului.
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Din multiple puncte de vedere, este considerat cel mai important sacrament al

Bisericii, iar aceasta importanta reiese si din multitudinea de denumiri pe care a primit-0, de-a

lungul timpului, acest sacrament™.

Practic, fiecare dintre aceste diferite denumiri scoate 1n evidentd unul dintre

numeroasele aspecte ale sacramentului:

Euharistie, deoarece este o aducere de multumire cdtre Dumnezeu. Originea
termenului vine din limba greacd, unde ,eucharistia® Inseamnad ,multumire®.
Insusi Tisus Hristos multumeste, in momentul frangerii painii, dupd cum se atesta

n evanghelia dupa Luca:

Wi ludnd pdinea, multumind, a frant si le-a dat lor, zicand: Acesta este Trupul
Meu care se da pentru voi; aceasta sa facefi spre pomenirea Mea.
Asemenea §i paharul, dupa ce au cinat, zicand: Acest pahar este Legea cea noud,

intru Sangele Meu, care se varsa pentru voi.“>

Aceasta multumire se aduce lui Dumnezeu pentru toate binecuvantarile aduse

omului: creatia, sfintirea, mantuirea.

Cina Domnului, cu referire directa la Cina cea de Taina, pe care Mantuitorul a

luat-o impreuna u ucenicii sai, ihainte de Patimile Sale;

Frangerea painii, deoarece acest gest — specific pana atunci cine ebraice — a fost

facut de lisus in timpul Cinei de Taina:

Sar pe cand mdncau ei, lisus, luand pdine si binecuvantdnd, a frant si, dand

ucenicilor, a zis: Luati, mdncati, acesta este trupul Meu.

Si luand paharul §i multumind, le-a dat, zicand: Befi dintru acesta tofi,

93 Catehismul Bisericii Catolice, Articolul 3, Sacramentul FEuharistiei, 1322-1419,

http://www.profamilia.ro/catehism.asp?cbc=on&sel=43

o Sfanta Scriptura, Luca, 22, 19, p. 1198.
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Ca acesta este Sangele Meu, al Legii celei noi, care pentru mulfi se varsa spre

iertarea pacatelor.

Si va spun voua ca nu voi mai bea de acum din acest rod al vitei pana in ziua

” 3 . . " A e . .7 . 95
aceea cand il voi bea cu voi, nou, intru imparatia Tatalui Meu.*

Pe baza acestor cuvinte ale Mantuitorului, tofi aceia care se Tmpartdsesc cu

unica paine frantd, Hristos, intrd in impartasire cu El si formeaza in El un singur trup;

Adunarea euharistica, deoarece atdt mulfumirea, cat si frangerea painii se

oficiaza 1n cadrul adunarii credinciosilor, expresia vizibild a Bisericit;

Sfanta Jertfa, deoarece actualizeaza jertfa lui lisus Hristos pentru omenire si, in
acelasi timp, deoarece include si ofranda Bisericii, Sfanta Jertfa a Liturghiei sau
jertfa de lauda. Este o jertfa spirituald, o jertfa curata si o jertfa sfanta, deoarece

depaseste si, in acelasi timp, desavarseste toate jertfele din Vechiul Testament;

Sfanta si dumnezeiasca Liturghie, deoarece intreaga liturghic a Bisericii isi

gaseste punctul centrul in celebrarea acestui sacrament;

Preasfantul Sacrament, deoarece este sacramentul suprem. Cu acest nume sunt

uneori desemnate si speciile euharistice pastrate n tabernacol;

Sfanta Misa, deoarece liturghia in cadrul céreia este savarsit misterul mantuirii se
sfarseste prin trimiterea credinciosilor (missio) sa indeplineasca voia lui Dumnezeu

in viata de zi cu zi;

% Sfinta Scripturd, Matei, 26, 25-29, p. 1132.
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- Sfanta impértisanie, deoarece, prin acest sacrament, ne unim cu Hristos, care 1i
face partasi pe credinciosi la trupul si la sangele sau, formand impreuna cu acestia

un singur trup.

In centrul celebrarii acestui sacrament se afla, asadar, painea si vinul care, prin

invocarea Duhului Sfant de catre preot si prin cuvintele lui Hristos, devin Trupul si sdngele lui

Hristos.
Daca gestul fondator este cel facut de lisus Hristos la Cina cea de Taind, cuvintele care

stau la originea acestui sacrament au fost rostite cu aceeasi ocazie, dupa cum depune marturie

Apostolul Pavel, in Epistola ntaia pentru Corinteni:

w1, mulfumind, a frant §i a zis: Luati, mdncati; acesta este trupul Meu care se frange

pentru voi. Aceasta sa faceti spre pomenirea Mea.

Asemenea si paharul dupa Cina, zicand: Acest pahar este Legea cea noud intru

A - . . A . . . 96
sangele Meu. Aceasta sa faceti ori de cdte ori veti bea, spre pomenirea Mea.*

Asadar, atat dupa gestul de frangere a painii, cat si dupa gestul de a bea din cupa, lisus

rosteste indemnul ca aceleasi gesturi sa fie facute si de apostoli, spre pomenirea Sa.

Si exista, tot in Sfanta Scripturd, marturii ale savarsirii acestui ritual, de catre primii
crestini. In acest sens, oferim urmatorul citat, din Faptele apostolilor, care atesta faptul ca

acestia se intdlneau, duminica, pentru a ,,fringe painea*:

% Sfinta Scripturd, 1 Corinteni, 11, 24-25, p. 1303.
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SN ziua intdi a saptamanii (Duminica) adundndu-ne noi sa frangem pdinea, Pavel,
care avea de gand sa plece a doua zi, a inceput sa le vorbeasca si a prelungit cuvantul lui

. . 97
pana la miezul noptii. *

Liturghia Euharistiei se desfasoara conform unei structuri fundamentale, pastrate de-a
lungul veacurilor®®. Ea se desfasoard in doud momente principale, care formeaz o unitate

originara.

Primul moment este Liturghia Cuvantului, cu adunarea credinciosilor, lecturile, omilia

si rugdciunea universala.

Al doilea moment este Liturghia Euharistica, cu prezentarea painii $i a vinului,

aducerea de multumire consacratoare si impartasania.

Modelul este, inca o data, cel christic: pe drumul spre locul Cinei de Taina, lisus a
vorbit cu ucenicii, le-a explicat Scripturile, a vorbit despre misiunea sa pe pamant, apoi a

binecuvantat painea, a frant-o si le-a oferit-o.

Pentru desprinderea semnificatiilor acestui sacrament crestin fundamental, vom
analiza, si de aceasta datd, diferitele momente ale sale, insistind asupra semnificatiei lor

simbolice.

Primul moment este chiar adunarea credinciosilor. Protagonistul euharistiei este insusi
Hristos, care prezideaza nevazut aceasta taind si in numele caruia adunarea este prezidata de
catre preot. Fiecare dintre cei adunati ia parte, in felul sau, la sacrament: cei care citesc
fragmentele din cartile sacre, cei care aduc ofrandele, cei care distribuie impartdsania,
credinciosii care 1si arata participarea rostind raspunsul ,,Amin®, prin care intaresc spusele

preotului.

In urmitorul moment, sunt citite fragmente din Vechiul si Noul Testament, apoi

omilia, care aprofundeaza tema principald a lecturilor biblice. Urmeazd rugaciunile de

7 Ibid., Faptele apostolilor, 20,7, p. 1262.
%8 Catehismul Bisericii Catolice, Articolul 3, Sacramentul FEuharistiei, 1322-1419,
http://www.profamilia.ro/catehism.asp?cbc=on&sel=43
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mijlocire pentru toti oamenii si pentru cei care detin demnitati inalte, dupa indemnul

Apostolului Pavel, din Epistola intia catre Timotei:

,Va indemn deci, inainte de toate, sa faceti cereri, rugaciuni, mijlociri, mulfumiri,

pentru toti oamenii,

Pentru imparati si pentru tofi care sunt in inalte dregatorii, ca sa petrecem viata

Pasnica i linistita intru toata cuviogia §i buna-cuviinta,

. e e A . n . 99
Ca acesta este lucru bun si primit inaintea lui Dumnezeu, Mdantuitorul nostru*.

Acesta a fost ultimul moment al Liturghiei Cuvantului.

Liturghia FEuharistica'® debuteazia cu ofertoriul, aducerea darurilor oferite lui
Dumnezeu, adica painea si vinul, care vor deveni mai apoi Trupul si Sangele Domnului.
Impreuni cu acestea, se obisnuieste sa fie aduse de catre credinciosi si diferite alte daruri

pentru cei sarmani sau pentru Biserica.

Odata cu rostirea rugaciunii euharistice, o rugaciune de aducere de multumire si de
consacrare, se ajunge in momentul central, culminant, al celebrarii acestui sacrament. Aceasta

rugdciunea are mai multe parti.

In prefata, Biserica 1i aduce multumiri Domnului, pentru toate lucrarile Sale, pentru
creatie, mantuire si sfintire. Comunitatea crestind se alatura acum laudei neincetate pe care

Biserica Cereasca, ingerii si sfintii o aduc Dumnezeului de trei ori sfant.

La epicleza, Biserica ii cere Tatdlui Ceresc sa trimita puterea binecuvantarii sale si pe
Duhul Sfant, asupra painii si vinului, iar acestea sa devind, prin puterea Lui, trupul si sangele
lui Hristos si pentru ca toti cei care iau parte la Euharistie sa devind un singur trup si un singur

duh.

% Sfinta Scripturd, 1 Timotei, 2, 1-3, p. 1348.
100 catehismul Bisericii Catolice, Articolul 3, Sacramentul FEuharistiei, 1322-1419,

http://www.profamilia.ro/catehism.asp?cbc=on&sel=43
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In momentul urmétor, relatarea instituirii, puterea lui Hristos si a Duhului Sfant fac
prezente sacramental, sub chipul painii si vinului, Trupul si Sangele lui Hristos, jertfa lui

oferitd pe cruce, pentru omenire, odata pentru totdeauna.

In momentul urmator, anamneza, Biserica reaminteste patima, invierea si intoarcerea

in slava a lui lisus si infatiseaza Tatalui jertfa Fiului sau, care ne impaca cu El.

Apoi, 1n rugdciunile de mijlocire, Biserica subliniaza faptul ca sacramentul Euharistiei
este celebrat Tn comuniunea cu Biserica intreaga, din cer si de pe pamant, a celor vii si a celor
morti, $1 In comuniune cu pastorii Bisericii (Papa, Episcopul diecezei, preotii si diaconii

diecezei, precum si tofi episcopii din lume, Impreuna cu bisericile lor).

Apoi, se rosteste Rugaciunea Domneascd si are loc frangerea painii, care, in
Impartasanie, este oferitd credinciosilor. Acestia primesc din cer si potirul mantuirii, adica

trupul si sangele Domnului, care s-a jertfit pentru viata lumii.

Si din punct de vedere transdisciplinar, acest sacrament — sacramentul suprem al
inifierii crestine — este cel mai bogat in semnificatii. Pand acum, am constatat, atat la
sacramentul Botezului, cat si la sacramentul confirmarii, o serie de unificari, de impacari ale
contrariilor, atat la nivel interior, al fiintei umane, cat si la nivel exterior, al comunitatii

crestine.

Din acest punct de vedere — al impacarii contrariilor — sacramentul Euharistiei este cel
mai bogat in semnificatii, dupd cum am putut constata deja, in descrierea momentelor

succesive ale ritualului.

Astfel, in momentul central al savarsirii sacramentului — epicleza — puterea Duhului
Stant face ca painea si vinul oferite anterior, la ofertoriu, sa devind efectiv Trupul si Sangele

Domnului, pastrandu-si, in acelasi timp, caracteristicile anterioare.

Putem ilustra acest fenomen prin schema urmatoare:

PUTEREA DUHULUI SFANT, CA TERT ASCUNS CARE TRANSFORMA
PAINEA SI VINUL IN TRUPUL SI SANGELE DOMNULUI, ACESTEA PASTRANDU-SI
SI CARACTERISTICILE ANTERIOARE:
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Apoi, Tn momentul rostirii rugaciunilor de mijlocire, se subliniaza faptul ca, gratie
aceleiagi puteri a Duhului Sfant manifestata in transformarea painii si a vinului, Biserica din
Cer a devenit una cu cea de pe pamant, dupa cum comunitatea crestind prezenta la liturghie 1si
uneste vocea cu cea a sfintilor si ingerilor, care 1i aduc in permanenta lauda Dumnezeului de

trei ori sfant.

Aici, asistam la crearea, prin intermediul ritualului, a unei legaturi intre doua niveluri
de realitate distincte. Astfel, preotul isi indeplineste rolul de intermediar intre doua niveluri de

realitate distincte — rol pe care I-am evidentiat atunci cidnd am analizat sacramentul Preotiei.

ROLUL PREOTULUI DE MIJLOCITOR INTRE NIVELURILE DE REALITATE,
TN CADRUL SACRAMENTULUI EUHARISTIEI:
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Tn fine, efectul Impartasaniei este, odata in plus, o unificare. Impartasindu-se cu trupul
si sangele lui Hristos, toti credinciosii prezenti devin una cu Mantuitorul. Toti cei care iau
parte la euharistie devin un singur trup si un singur duh. In acest caz, puterea care actioneazi
ca tert ascuns intre comunitatea crestind si Mantuitor este chiar materia Sfintei Impartasanii,
painea si vinul care au devenit trupul si singele Domnului, ca rezultat al actiunii anterioare a

unui alt terf ascuns, actiune prezentata mai sus.

PAINEA SI VINUL EUHARISTICE CA TERT ASCUNS, PRIN CARE CREDINCIOSII SI
MANTUITORUL DEVIN UN SINGUR TRUP SI UN SINGUR DUH:
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Astfel, la finalul sacramentului euharistiei, toti cei care au fost prezenti au devenit un
singur trup si un singur duh.

Acesta este rezultatul si scopul final al initierii crestine, pe care am urmarit-0 in cele
trei etape succesive ale sale — cele trei sacramente ale initierii crestine: sacramentul Botezului,

sacramentul Confirmarii si sacramentul Euharistiei.

6.3.5. Sacramentul penitentei, al spovedaniei sau al iertarii

Sacramentul penitentei este, alaturi de Sacramentul ungerii bolnavilor, unul dintre

- . 101
cele doua sacramente de vindecare™ .

%" Tamas, Mic Dictionar crestin-catolic, p. 188.
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Si in cazul acestui sacrament, constatdm existenta unei multitudini de denumiri:
sacramentul penitentei, sacramentul convertirii, sacramentul spovedaniei, al spovezii sau al

marturisirii, sacramentul iertarii, sacramentul reconcilierii.

La baza acestui sacrament se afla un fragment din Evanghelia lui Ioan:

w1 zicand acestea, a suflat asupra lor §i le-a zis: Luati Duh Sfdnt;

- .. - . . .- .. . 102
Carora veti ierta pdcatele, le vor fi iertate si carora le veti tine, vor fi tinute.

Se remarca utilizarea, in acest context, a termenului ,,a suflast%, Importanta acestuia
deriva din faptul ca el mai este utilizat de numai trei ori, n textul Sfintei Scripturi: atunci cand
Dumnezeu 11 da omului suflare de viata, atunci cdnd profetul Ilie il invie pe fiul vaduvei din
Sarepta si atunci cand, in vedenia profetului Ezechiel, oasele uscate sunt readuse la viata.
Asadar, termenul este utilizat, de fiecare data, intr-un context care presupune aducerea sau

readucerea la viata.

Intelegem de aici ca si sacramentul penitentei este o readucere la viata, pacatosul fiind
considerat mort, in sensul ruperii legaturii sale firesti cu Dumnezeu, sursa eternd a vietii. lar
penitenta, spovedania, pocdinta reface aceasta legatura a omului cu divinitatea, il readuce in

legatura directa cu viata eterna si, din acest punct de vedere, putem vorbi despre o inviere.

De asemenea, in intaia epistold soborniceasca a apostolului Ioan, se arata:

LDacd zicem ca pacat nu avem, ne amagim pe noi ingine si adevarul nu este intru noi.

192 Sfinta Scripturd, Ioan, 20, 22-23, p. 1234.
' Pr. Claudiu Dumea, Semnele mantuirii. Liturghia crestind catolicd, Pocdinta (1),
http://www.profamilia.ro/sacramente.asp?semnele=1
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Daca marturisim pacatele noastre, El este credincios si drept, ca sa ne ierte pdacatele

§i sa ne curdfeascd pe noi de toata nedreptatec’zl.“lo4

Prin efectele sale, pacatul nu distruge numai legatura omului cu divinitatea, provocand
astfel un rdu mare chiar pacatosului, ci este si o rand provocata Bisericii, deoarece un madular

bolnav — credinciosul — provoaca suferinta intregului corp — Biserica.

Atitudinea lui Dumnezeu fata de pacatos si atitudinea Bisericii fata de madularele sale
vatamate sunt ilustrate prin pilda oii pierdute si regasite, conform cuvintelor din Evanghelia

dupa Luca:

wZic voua: Ca asa §i in cer va fi mai multa bucurie pentru un pdcatos care se

“. A - . - . . v. v 105
pocdieste, decdt pentru noudzeci §i noud de drepti, care n-au nevoie de pocainta.*

Sacramentul penitentei cuprinde mai multe etape, dintre care preotul participa la
ultimele doua: spovedania si iertarea pacatelor. Anterior acestora insa, credinciosul care a
pacatuit trebuie sa se caiasca pentru pacatele sale si sa ia decizia de a nu mai pacatui. Numai

in acest conditii se poate realiza sacramentul penitentei.

Asadar, cdinta este o etapa preliminarda, dar obligatorie, a desfasurarii acestui
sacrament. Nu poate exista iertare fara caintd. Semnele adevaratei cainte sunt o durere a inimii
si o tristete mantuitoare, numite de Sfintii Parinti animi cruciatus (durerea sufletului) si

compunctio cordis (strapungerea inimii).

Pentru a putea aduce iertarea, cainta trebuie sa aiba mai multe insusiri*®®;

194 Sfinta Scripturd, 1 Ioan, 1, 8-9.

195 Sfinta Scripturd, Luca, 15,7, p. 1188.
196 pr. Claudiu Dumea, Semnele mdntuirii. Liturghia crestind catolica, Pocainta (11),

http://www.profamilia.ro/sacramente.asp?semnele=2
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In primul rind, ciinta trebuie si se extinda la toate pacatele sau cel putin la toate

pacatele de moarte savarsite.

In al doilea rand, cainta trebuie sa fie suprema, adica sa presupuna o durere a inimii
mai mare decat orice altd durere, decat orice alt rau care ar pute sd i se intdmple persoanei
respective. Intensitatea acestui sentiment derivd din constiinta faptului ca infaptuirea unui

pacat grav este cel mai mare rau care poate exista pe lume.

In al treilea rand, cdinta trebuie sa fie supranaturala. Cainta simpld, remuscarea, nu
sunt suficiente, deoarece omul singur nu poate repara pacatul pe care 1-a savarsit. Salvarea si

iertarea vin din faptul cd Fiul lui Dumnezeu a suferit si a ispasit pentru fiecare pacatos.

In acest sens marturiseste Sfantul Apostol loan, in prima sa epistold soborniceasca:

,Copiii mei, acestea vi le scriu, ca sa nu pdcatuiti, si daca va pacdatui cineva, avem

mijlocitor catre Tatal, pe lisus Hristos cel drept.

El este jertfa de ispasire pentru pdcatele noastre, dar nu numai pentru pdcatele

.. o . 107
noastre, ci §i pentru ale lumii intregi.*

O ilustrare a faptului ca simpla cdinta, cdinta naturald,m lipsita de elementul sau
supranatural, de recunoasterea lui lisus Hristos ca Mantuitor, este atitudinea pe care a avut-o

Iuda, In momentul in care a constientizat pacatul pe care il savarsise:

Atunci luda, cel ce L-a vdndut, vazand ca a fost osdndit, s-a cdit si a adus inapoi

arhiereilor si batrdnilor cei treizeci de arginti,
Zicand: Am gresit vinzand sange nevinovat. Ei i-au zis: Ce ne priveste pe noi? Tu vei
vedea.

Si el, aruncdnd argintii in templu, a plecat si, ducandu-se, s-a spénzurat.“lOB

107 Sfanta Scriptura, 1 loan, 2, 1-2, p. 1385.
98



In cazul lui Iuda, cdinta este naturald, nu si supranaturald. El se cdieste, dar nu se
Intoarce spre Hristos, asa cum face Petru. Si, in aceste conditii, nu beneficiaza de iertare, ci
sfargeste prin a se sinucide. Singur, fara a apela la lisus, nu a putut lupta impotriva pacatului

savarsit.

In pilda, fiului risipitor, cdinta este, la inceput, naturald, iar apoi supranaturala. Mai
intai, el regretd pur si simplu situatia in care a ajuns, ca urmare a pacatelor pe care le-a

savarsit:

,Dar, venindu-si in sine, a zis: Cdti argati ai tatalui meu sunt indestulati de pdine, iar

eu pier aici de foame!*!%°

O astfel de cdintad nu era suficientd. Imediat insa, el isi indreapta privirea spre cer, deci

cainta devine si supranaturala:

,oculandu-ma, ma voi duce la tatal meu si-i voi spune: Tatd, am gresit la cer §i

Tnaintea ta;

. . o « « « o . ..o, v. 110
Nu mai sunt vrednic sa ma numesc fiul tau. Fa-ma ca pe unul din argatii tai.*

Astfel, din punct de vedere transdisciplinar, tragem concluzia ca adevarata cdinta se
manifesta, de fiecare data, pe mai multe niveluri de realitate. Atunci cand cainta se manifesta
pe un singur nivel de realitate, ea nu este suficientd, deoarece sursa iertarii, singura instanta
care poate acorda iertarea nu se afla pe nivelul de realitate pe care 1si petrece existenta omul

obignuit, in cea mai mare parte a timpului.

198 Sfinta Scripturd, Matei, 27, 3-5, p. 1134,

109 Sfanta Scriptura, Luca, 15, 17.

1o Sfanta Scriptura, Luca, 15, 18-19.
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Ilustram si aceasta situatie prin cateva scheme, referitoare la nivelurile de realitate pe

care le poate implica iertarea:

CAINTA MANIFESTATA PE UN SINGUR NIVEL DE REALITATE: CAZUL LUI
IUDA

Mantuitorul
unica sursa a iertarii

S-a cait sl a adus inapol arhiereilor
si batranilor cel treizeci de
arginti,.zicand: Am gresit vanzand
sange nevinovat.
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Constatam ca, Intre cele doud niveluri de realitate, nu existd comunicare. Iuda ramane
cantonat pe orizontald, merge la arhierei si le arunca banii inapoi, dar nu isi ridica, in nici un
moment, privirea spre cer, nu cere iertare la Mantuitor, singurul care ar fi putut — si ar fi dorit

—sd o acorde.

Rezultatul acestui tip de cainta, limitat la un singur nivel de realitate, separat deci de

sursa fundamentala a iertarii, este moartea si, in cazul lui Iuda, sinuciderea.

[lustram, mai jos, si celalalt tip de caintd, cadinta supranaturald, care se manifesta

concomitent pe mai multe niveluri de realitate:

CAINTA MANIFESTATA PE DOUA NIVELURI DE REALITATE, IN CAZUL
FIULUI RISIPITOR:

cainta
Tatd am | supranaturala
gresit la cer

(cainta naturald |

Tata, am gresit
inaintea ta
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In acest caz, de cdinta veritabild, manifestatd pe niveluri multiple de realitate, este
iertarea, deoarece, prin aducerea in ecuatie a unui nivel suplimentar, s-a realizat legatura cu

sursa iertarii, cu Mantuitorul Iisus Hristos.

Cainta indeplinind cele trei conditii amintite si fiind manifestatd pe niveluri multiple
de realitate, urmarea ei fireasca este hotararea de a nu mai pacatui. Aceasta poate fi sincera si

atunci cand include teama de o noua cadere, insa ea nu poate lipsi.

Dupa indeplinirea acestor doua conditii preliminarii — cainta i hotdrarea de a nu mai

o o, . o o .. - - 111
pacatui — urmeaza marturisirea pacatelor, spovedania™ .

In prezenta preotului, pacatosul trebuie sa isi marturiseasca toate pacatele grave,
imprejurarile in care au fost comise acestea, din care poate sa rezulte gravitatea pacatului sau

care pot sd ii confere acesteia o noud gravitate.

Aceasta marturisire a pacatelor nu trebuie facuta ca o simpla povestire a unor fapte
oarecare, ci trebuie sa fie expresia umild a cdintei si a deciziei de a nu mai pacatui. Facand o
paralela cu domeniul dreptului, putem spune ca pacatosul nu trebuie sa se comporte nici ¢ un
avocat, scuzandu-se pentru pacatele savarsite, nici ca un martor, relatandu-le rece, cu detasare,

ci ca un procuror, el trebuie sa devina propriul acuzator.

Continuand paralela cu domeniul juridic, sacramentul spovedaniei nu este un tribunal
al acuzarii, ci un tribunal al iertarii. Marturisirea pacatelor este necesara tocmai pentru ca
duhovnicul sa poata face judecata si sa prescrie pocainta corespunzatoare, in vederea acordarii

lertarii.

Deoarece teama ca pacatele sale sa nu fie divulgate nu trebuie sa constituie o piedica,
duhovnicul este obligat sd respecte secretul spovedaniei, chiar si dacd ar fi amenintat cu

moartea.

" pr. Claudiu Dumea, Semnele mantuirii. Liturghia crestind catolica, Pocainta (11),

http://www.profamilia.ro/sacramente.asp?semnele=2
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Existd unele pacate deosebit de grave, pentru care este prevazutd excomunicarea din
biserica. Potrivit dreptului bisericesc catolic, de aceste pacate pot dezlega doar Papa,

episcopul locului sau anumiti preoti, desemnati de catre papa sau de catre episcop.

In vederea curatirii de pacate, este necesara indeplinirea canonului prescris de catre
duhovnic, 1n directd legatura cu gravitatea pacatelor savarsite. Pentru a fi iertat, pacatosul
trebuie sa faca tot ce ii std in putintd pentru a repara suferintele cauzate lui si altora, pentru a

repara ceea ce a stricat.

Canonul impus de duhovnic tine cont de mai multe elemente: de situatia personala a
penitentului, de natura, de gravitatea si de numarul picatelor pe care acesta le-a comis. Tn
functie de aceste elemente, canonul poate consta in rugaciune, fapte de milostenie, slujirea

aproapelui, renuntari de bunavoie etc.

In mediul catolic, o formd speciali de pocaintd este reprezentati de indulgentem,
adica de iertarea in fata lui Dumnezeu a pedepsei vremelnice pentru pacatele deja iertate n ce
priveste vinovatia, pe care un credincios, indeplinind anumite conditii stabilite, o dobandeste
prin mijlocirea Bisericii, care imparte si aplica cu autoritate tezaurul meritelor lui Hristos si
ale sfintilor. Astfel, indulgenta nu este nici iertarea pacatelor, nici nu oferd garantia

Paradisului, ci este o amnistiere de pedeapsa vremelnica meritata pentru greselile savarsite™.

Ultima etapa a sacramentului pocainfei este dezlegarea de pacate. Aceasta este

conferita de catre preot, prin rostirea urmatoarei formule:

LDumnezeu, Parintele indurarilor, care a impdcat lumea cu sine prin moartea §i
invierea Fiului sau si a trimis pe Duhul Sfdnt spre iertarea pdcatelor, prin puterea
incredintata Bisericii, sa-ti daruiasca iertare si pace. lar eu te dezleg de pacatele tale in

numele Tatalui si al Fiului §i al Duhului Sfdnt“.114

"2 Joan Tamas, Mic dictionar Crestin Catolic, pp- 124-125.

"3 Mic dictionar crestin catolic, pp. 124-125.

"4 Pr. Claudiu Dumea, Semnele mdntuirii. Liturghia crestind catolicd, Pocdinta (1),
http://www.profamilia.ro/sacramente.asp?semnele=2
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La aceasta, credinciosul raspunde, simplu: ,,Amin®.

In liturghia bizantina, formula rostita presupune o rememorare a diferitelor imprejurari

povestite in Sfanta Scripturd, in care Dumnezeu a acordat iertarea sa, catre diferifi pacatosi:

,Dumnezeu, care prin prorocul Natan l|-a iertat pe David cind si-a marturisit
pacatele, pe Petru cdand a pldans amar, pe desfranata cand i-a spalat picioarele cu lacrimi, pe
vames §i pe fiul risipitor, acelasi Dumnezeu, prin mine, pdacatosul, sa te ierte pe tine, in viata
aceasta §i in cea viitoare si fara osanda sa te aduca inaintea infricogatei sale judecati, El

care este binecuvantat in vecii vecilor. Amin«.!*®

Putem constata, si In cadrul acestui sacrament, existenta unor cupluri de contrarii

reunite prin actiunea unui terf ascuns, care vine de pe un alt nivel de realitate.

La nivel social, al comunitatii crestine, putem vorbi despre ruperea credinciosului de
comunitate, rupere provocati tocmai de pacat. In acest sens, este ilustrativ faptul ci, in unele
comunitati crestine primitive, ruptura credinciosului de comunitate era una efectiva,
manifestatd ca atare si la nivel concret. Pacatosul era pur si simplu exclus din comunitatea

crestind, in care avea sa fie reprimit doar daca dadea semne de pocainta.

Aceasta regula a excluderii era asemanatoare cu cele urmate de comunitatea eseniana
de la Qumran, unde erau clar reglementate perioadele de separare, in functiec de pacatul
savarsit (de exemplu, zece zile pentru cine intrerupea fara motiv un vorbitor, trei luni pentru
razbunare, un an pentru manie sau aroganta, separare definitivd pentru rostirea numelui divin
sau pentru proferarea unor blesteme). Atat excluderea, cat si readmiterea delincventului in

comunitate (daca era cazul) se faceau dupa ce se tinea judecatd de catre comunitatea reunita.

Aceasta separare intre individul pacatos si comunitatea crestina este cea reparatd prin

intermediul tertului ascuns al sacramentului pocaintei.

S 1bid. loc.cit.
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TERTUL ASCUS IMPLICAT IN SACRAMENTUL POCAINTEI: CAINTA SI
IERTAREA CE REFAC LEGATURA DINTRE PACASOT SI COMUNITATEA
CRESTINA:

lertarea, ca urmare
a caintei si a
marturisirii pacatelor

PN
— ~

Comunitatea P .
L

Omul care
a pacatuit

crestina “* <

Cel iertat redevine, dupa indeplinirea canonului care i-a fost dat, membru cu drepturi
depline al comunitatii crestine. Madularul bolnav a fost vindecat si el nu mai produce durere

intregului corp, asa cum se intamplase pana atunci.

Aceeasi reintregire este efectuatd si la nivel interior, intre unde pacatul cauzase, de
asemenea, o separare, o rupturd. in legatura cu acest aspectul, remarcim faptul ca si primul
sacrament initiatic, acela al botezului, a presupus acordarea iertarii de pacat — in cazul

respectiv fiind vorba de pacatul stramosesc.

TERTUL ASCUNS IMPLICAT TN SACRAMENTUL POCAINTEI, LA NIVEL
INTERIOR, AL FIINTEI UMANE:
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lertarea pacatelor, acordata in
urma caintel si a spovedaniel

e

Natura
divind a [<
omulul

s, [P&catosul |

Astfel, au fost refacute atat ordinea sociald, prin reintegrarea individului in
comunitatea din care facuse parte si din care il indepartase propriul pacat, cat si ordinea
interioard, armonia internd a fiinfei umane in totalitatea sa, care suferise o rupturd, in urma

pacatului.

6.3.6. Sacramentul ungerii bolnavilor

Sfantul Maslu'®® este al doilea sacrament de vindecare, dupa Sacramentul Pociintei,
rolul sau constand in primirea de catre bolnav sau de catre muribund a harului Duhului Sfant
pentru mantuirea sufletului (uneori si pentru vindecarea trupului), prin ungerea cu ulei sfintit
si prin rugaciunile preotului. Prin aceastd sfantda ungere, Biserica il incredinteazd pe bolnav
Domnului, pentru a-1 alina si a-1 mantui si ea il indeamna pe credincios sd se asocieze de

bund-voie la patimirea $i moartea lui Hristos.

"¢ Toan Tamas, Mic dictionar crestin catolic, pp. 238-239.
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a

Biserica Catolica™" acordd maslul o singura data in viata, in timp ce Biserica Ortodoxa

poate acorda maslul de mai multe ori. Cultele reformate nu recunosc maslul drept sacrament.

Sacramentul maslului aduce in prim-plan problema bolii si a suferintei, prin care omul
are experienta propriei neputinte, putand ajunge fie la disperare si revolta, fie la maturizare si

ntoarcere spre Dumnezeu.

Trebuie evidentiat faptul ca una dintre ipostazele in care Hristos este infatisat cel mai
frecvent este aceea de vindecator, de tdmaduitor. Asa cum are puterea de a vindeca pacatele,
Hristos are si puterea de a vindeca bolile trupesti. Putem vorbi, astfel, despre o actiune
vindecdtoare a lui lisus Hristos pe doua niveluri: nivelul trupesc, prin vindecarea de boli, si

nivelul spiritual, prin vindecarea de pacat.

T Catehismul Bisericii Catolice, Sacramentul de vindecare, Articolul 5. Ungerea bolnavilor, 1499-1532,
http://www.catehism.ro/CBC_048.htm
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Hristos ca vindecator al
sufletului - sacramentul

pocaintei .

! nivel
spiritual
hivel

Hristos ca vindecator al fizic,
trupului - sacramentul trupesc

ungerii bolnavilor

Hristos le cere adesea bolnavilor sa creada si, in vederea vindecarii, se foloseste de
punerea mainilor asupra lor, rostirea unor cuvinte, 1i pune sa se spele, iar acestia cauta sa il

atingd, dupa cum se arata in Evanghelia dupa Luca:

,,S1 toata mulfimea cauta sa se atinga de El, ca putere iesea din El si-i vindeca pe
(118

tofi.

Aceste vindecari savarsite de catre Hristos vesteau o vindecare mai radicala, victoria

asupra mortii $i a pacatului, obtinutd pe cruce. Pe cruce, Hristos a preluat pacatele lumii, a

8 Sfanta Scriptura, Luca, 6,19, p. 1171.
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caror consecintd este si boala. De asemenea, pe cruce, Hristos a dat un nou sens suferintei,
care de atunci 1l poate face pe credincios asemenea chipului Sau si il poate uni cu aceasta

patimire rascumparatoare.

Treptat, Hristos i face si pe apostoli partasi la puterea sa vindecatoare, dupa cum se

aratd Evanghelia dupa Matei:

»lamaduiti pe cei neputinciosi, inviati pe cei morfi, curatiti pe cei leprosi, pe demoni

s ) . © 1119
scoateti-i; in dar afi luat, in dar sa dati*.

Si, dupa cum atesta Evanghelia dupa Marcu, apostolii urmeaza intocmai acest indemn

al Mantuitorului:

w1 lesind, ei propovaduiau sa se pocaiascd.

Si scoteau mulfi demoni si ungeau cu untdelemn pe multi bolnavi si-i vindecau.“?°

Dupa ce apostolii incep sa participe personal la aceste actiuni vindecatoare pe
parcursul vietii lui Hristos, Mantuitorul le da o indrumare suplimentard in acest sens, chiar

inainte de Inaltare:

,lar celor ce vor crede, le vor urma aceste semne: in numele Meu, demoni vor izgoni,
in limbi noi vor grdi,

Serpi vor lua in mana §i chiar ceva datator de moarte de vor bea nu-i va vatama, peste

. c A Ae . . v <o 121
cei bolnavi isi vor pune madinile si se vor face sandtosi*.

"9 Sfinta Scripturd, Matei, 10,8, p. 1107.

120 Sfanta Scriptura, Marcu, 6, 12-13, p. 1145.
121 Sfanta Scriptura, Marcu, 16, 17-18, p. 1161.
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Apoi, cea mai exprimare a originii biblice a sacramentului ungerii bolnavilor apare in

Epistola Soborniceascd a Sfantului Apostol lacov:

»Este cineva bolnav intre voi? Sa cheme preotii Bisericii si sa se roage pentru €l,

ungandu-I cu untdelemn, in numele Domnului.

Si rugaciunea credingtei va mantui pe cel bolnav si Domnul il va ridica, si de va fi facut

. . . 122
pdcate se vor ierta lui.

Au existat discutii indelungate asupra oportunitatii acordarii sacramentului ungerii
bolnavilor si a faptului daca acest sacrament poate fi acordat o singura data sau de mai multe

ri123

ori**®. Tn prezent, s-a acceptat, atat la ortodocsi, cat si la catolici, faptul ca acest sacrament

poate fi acordat de mai multe ori.

Sacramentul ungerii bolnavilor poate avea loc la biserica, in familie sau chiar la spital,
fie pentru un singur bolnav, fie pentru un grup de suferinzi. In functie de imprejuriri,
celebrarea acestui sacrament este precedatd de sacramentul Pocaintei (celdlalt sacrament
reparatoriu) si este urmata de sacramentul Euharistiei (a carui importantd extraordinard am

subliniat-o deja).

Celebrarea acestui sacrament este precedata, asadar, de un act de penitenta. Cuvintele
lui Hristos si ale apostolilor, amintite acum, au rolul de a trezi credinta bolnavului si a

comunitatii din care acesta face parte, pentru a cere apoi ajutorul divin.

Desfasurarea ceremonialului propriu-zis urmeaza indicatiile deja amintite, din Epistola

apostolului Iacov. Astfel, preotii 151 pun mainile, in ticere, asupra bolnavilor, dupa care se

122 Sfinta Scripturd, Iacov, 5, 14-15, p. 1376.

123 Catehismul Bisericii Catolice, Sacramentul de vindecare, Articolul 5. Ungerea bolnavilor, 1499-1532,

http://www.catehism.ro/CBC_048.htm
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roagd pentru acesta. Apoi, bolnavul este uns cu un ulei care a fost sfintit, in prealabil, de catre

episcop.

Din citatele evanghelice evidentiate, precum si din studierea modului de desfasurare a

acestui sacrament, se desprind patru semnificatii fundamentale ale ungerii cu Sfantul Maslu,

A . . .. . 124,
recunoscute ca atare si in Catehismul Bisericii Catolice™":

Sacramentul ungerii bolnavilor este un dar special al Sfantului Duh; prin acest
sacrament, bolnavul recapatd increderea si credinta in Dumnezeu si intdreste
impotriva ispitelor. Aceasta asistenta a Duhului Sfant duce la vindecarea sufletului
(realizata inclusiv prin aspectul de iertare a pacatelor, implicat in acest ceremonial)

si, in anumite cazuri, $i la vindecarea trupeasca.

Unirea cu Patima lui Hristos; prin harul acestui sacrament, bolnavul primeste
puterea de ase uni in mod mai intim cu Patima lui Hristos, astfel incat suferinta

dobandeste un sens nou, devenind participare la lucrarea mantuitoare a lui lisus;

Har eclezial; asociindu-se de bunavoie patimii Domnului, bolnavul contribuie la
binele comunitatii crestine. Asa cum Biserica mijloceste pentru binele bolnavului,
prin celebrarea acestui sacrament, si bolnavul contribuie, prin harul sacramentului

si prin participarea la Patimile Domnului, la binele intregii comunitati crestine;

Pregatire pentru sfarsitul vietii; tocmai datoritd acestui rol pe care il are,
sacramentul ungerii bolnavilor a purtat inclusiv numele de sacramentum
exeuntium (sacramentul celor ce pleacd). Astfel, acest sacrament completeaza o
serie de ungeri sfinte, care insotesc intregul ciclu de existentd al unui crestin:
ungerea de la sacramentul Botezului marcheaza intrarea in viata noud, de crestin;
ungerea sacramentul confirmarii 1l intdreste pe crestin pentru viatd si 1l face

membru deplin al comunitatii crestine; in fine, ungerea bolnavilor ne pregateste

124 Catehismul Bisericii Catolice, Sacramentul de vindecare, Articolul 5. Ungerea bolnavilor, 1520-1523,

http://www.catehism.ro/CBC_048.htm
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pentru sfarsitul vietii pamantesti, fiind astfel desavarsitd conformarea

credinciosilor cu Patimile i moartea lui Hristos.

Dintre aceste valori ale sacramentului ungerii bolnavilor, retinem rolul sdu de unire a

credinciosului suferind cu patimile Mantuitorului. Fard acest sacrament, suferinta este una
naturald, fard o semnificatie mai profunda, comparabila cu suferinta oricarei fiinte care trece
prin durere, boala si moarte. Odata cu interventia acestui sacrament — care joaca astfel rolul de
tert ascuns — suferinta credinciosului devine una si aceeasi cu suferinta Domnului, aceasta

unitate aducand beneficii profunde atat bolnavului, cat si comunitatii crestine.

ROLUL DE TERT ASCUNS AL SACRAMENTULUI UNGERII BOLNAVILOR, UNIND
SUFERINTA BOLNAVULUI CU SUFERITA MANTUITORULUI:
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' Sacramentul ungerii
bolnavilor aduce unirea
intre suferinta bolnavilor

sl patimile Domnului J

e

Patimile Suferinta
réscumparatoare & ~, Individuala a
ale MéntuitoruluiJ bolnavului sau

‘a muribundului |

In acest context, trebuie amintit si viaticul, o denumire dati Sfintei Impartasanii
administrate muribunzilor, ca ajutor pentru drumul spre viata vesnica. Primitd in acest
moment al trecerii spre Tatal ceresc, Tmpartagirea cu Trupul si Sangele lui Hristos are o
semnificatie aparte, amintind de Invierea lui Hristos si jucind rolul de sacrament al trecerii de

la moarte la viata, de la lumea aceasta la Tatal.

6.3.7. Sacramentul casatoriei

Sacramentul Casatoriei*® este, alaturi de sacramentul Preotiei, unul dintre cele doua

sacramente numite de slujire a comuniunii.
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Originile biblice ale acestui clasament sunt multiple. Practic, Sfanta Scripturd se
deschide cu episodul crearii barbatului si al femeii dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu si

se Incheie cu viziunea nuntii Mielului, din Apocalipsa.

a4 ne bucuram si sa ne veselim si sa-I dam slava, cdci a venit nunta Mielului si

mireasa Lui s-a pregatit,

Si i s-a dat ei sa se invesmdnteze cu vison curat, luminos, cdci visonul sunt faptele cele

drepte ale sfintilor.

Si mi-a zis: Scrie: Fericifi cei chemati la cina nuntii Mielului! Si mi-a zis: Acestea sunt

. . . 126
adevaratele cuvinte ale lui Dumnezeu*.

Inca in cartea Genezei, apare constatarea divina ca nu este bine ca omul sa fie singur:

Wi a zis Domnul Dumnezeu: "Nu este bine sa fie omul singur, sa-i facem ajutor

potrivit pentru el”. 121

Tn Noul Testament, in Evanghelia dupd Matei, se spune,

w1 a zis: Pentru aceea va lasa omul pe tatal sau si pe mama sa i se va lipi de femeia

sa §i vor fi amdndoi un trup.

Asa incdt nu mai sunt doi, ci un trup. Deci, ce a impreunat Dumnezeu omul sa nu

< 128
desparta.

125 . o . . .. . .. . v v . .
Sacramentul Bisericii Catolice, Sacramentele de slujire a comuniunii, Articolul7, Sacramentul Casdtoriei,

1601-1666, http://www.catehism.ro/CBC_050.htm

120 Sfinta Scripturd, Apocalipsa, 19, 7-9, p. 1409.
127 Sfanta Scriptura, Geneza, 2, 18.
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Un alt argument biblic care marturiseste despre importanta sacramentului casatoriei
este reprezentat de faptul ca Mantuitorul a infaptuit primul sau semn, prima sa minune — chiar
la inceputul activitatii Sale publice — la o nunta. Prezenta lui lisus Hristos la nunta din Cana
este o confirmare a bunatatii casatoriei si a faptului ca, incepand din acel moment,cédsatoria

devine un semn al prezentei lui Hristos.

Pe baza tuturor acestor argumente, Biserica Catolica — ca, de altfel, si Biserica

Ortodoxa — acordd o importantd deosebita sacramentului casatoriei.

n ritul latin, oficierea sacramentului casitoriei are loc in cadrul Sfintei Liturghii, in
cadrul careia se realizeaza memorialul Noului Legamant, prin care Hristos s-a unit pentru
totdeauna cu Biserica, numitd Mireasa lui. Asadar, si viitorii soti 1si pecetluiesc
consimtamantul de a se darui unul altuia prin ofranda propriei lor vieti, unind-o cu ofranda lui
Hristos pentru Biserica Sa. Apoi, primind Euharistia si impartasindu-se din acelasi Trup si din
acelasi Sange al lui Hristos, cei doi devin unul si formeaza, la randul lor, acelasi trup, in

Hristos.

In Biserica Catolica, se considerda ca mirii sunt cei care 1si confera unul altuia

sacramentul Casatoriei, exprimandu-si consimtamantul in fata Bisericii, reprezentata de preot.

In Biserica Ortodoxa, preotul este considerat slujitorul sacramentului si, dupa ce
primeste consimtamantul mirilor, il Tncununeaza pe mire si apoi pe mireasda, ca semn al

legdmantului matrimonial.

Se rostesc, apoi, mai multe rugaciuni de binecuvantare si de epicleza, prin care se cere
Binecuvantarea divinda asupra noului cuplu. In cadrul epiclezei acestui sacrament, mirii il
primesc pe Duhul Sfant, drept comuniune de iubire intre Hristos si Biserica si drept pecete a

legdmantului lor.

Elementul indispensabil al casitoriei este consimtamantul celor doi miri*®. Acestia

trebuie sa fie un barbat si o femeie, botezati, liberi sa incheie Casatoria, in sensul ca nu sunt

128 Sfanta Scriptura, Matei, 19, 5-6, p. 1120.
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supusi niciunei constrangeri si nu sunt Tmpiedicati de vreo lege naturald sau bisericeasca.
Consimtdmantul trebuie sa fie voluntar, liber de orice constrangere, violentd sau teama. Cei
doi miri se daruiesc si se primesc reciproc prin cuvintele ,,Eu te iau de sotie®, respectiv ,,Eu te
iau de sot”, consimtamantul legandu-i si facandu-i ca, dupa expresia biblica, sa devind un

singur trup.

Legatura creata intre soti odata cu oficierea sacramentului casatoriei este, prin natura
el, vesnicd si exclusivd, Din legdmantul mirilor se naste o institutie stabila, din oranduire
divind, acest legamant omenesc fiind integrat in legamantul lui Dumnezeu cu oamenii. Prin
urmare, casatoria incheiata si consumata nu poate fi desfacuta niciodata, ea fiind un legamant
garantat de cétre divinitate. Astfel, divortul este considerat o ofensa adusa legii naturale si o
rupere a contractului sotilor, incheiat in fata lu1 Dumnezeu, de a trdi impreuna pana la moarte.
Singura permisd, in anumite condifii, este despartirea sotilor, insd cu pastrarea legaturii

matrimoniale.

Tn cadrul acestui sacrament, se poate constata in modul cel mai evident actiunea unui
tert ascuns, care unificd doua naturi pana atunci separate: barbatul si femeia devin ,,un singur

trup®, ca urmare a oficierii sacramentului Casatoriei:

TERTUL ASCUNS IN SACRAMENTUL CASATORIEI:

129 . o . . .. . .. . v v ..
Sacramentul Bisericii Catolice, Sacramentele de slujire a comuniunii, Articolul7, Sacramentul Casdtoriei,

1601-1666, http://www.catehism.ro/CBC_050.htm

116



.Nu mai sunt doi, ci un singur trup.
Decl, ce a impreunat Dumnezeu,
omul sa nu desparta”

Barbat

WV

(Femeie| <<

6.4. Rolul preotului in fiecare din cele sapte sacramente

Dupa cum am putut constata, fiecare dintre cele sapte sacramente se manifestd pe
niveluri multiple de realitate si, in cazul fiecareia dintre cle, asistam la o actiune de unificare,
atat pe plan interior, al fiintei umane ca intreg, cat si pe plan social, intre individul izolat si
comunitatea crestind. Aceastd actiune unificatoare, mijlocitoare, intregitoare, este realizata
datorita prezentei constante a unui tert ascuns, situat nu pe nivelul de realitate in care ne
desfasuram existenta de zi cu zi, Ci In zona de non-rezistenta, care transcende nivelurile de

realitate ale Obiectului si nivelurile de perceptie ale Subiectului.

Ideea este exprimatd, sub diferite forme, de mari teologi. Astfel, Paul Evodkimov

afirma, cu privire la Sfintele Taine:
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,LUnirea a ceea ce este vazut si nevazut este inerventd naturii Bisericii. Biserica este
Cincizecimea perpetuatd, care revarsa nesfarsita bogatie a harului prin orice forma a vieii
sale. Dar instituirea Tainelor (latura lor ,,licita“, indreptarea canonica, latura lor ,,valida*
si latura lor ,, eficace”, de har sfintitor) * statorniceste o oranduiala care pune hotare oricarui
., cincizecianism* sectar dezordonat si, in acelasi timp, ofera o temelie nezdruncinata,
obiectiva §i universala vietii harului. Duhul sufla unde voieste, dar in Taine, in fata
conditiilor cerute de Biserica si in virtutea fagaduintei Domnului, darurile Duhului Sfant sunt
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date in mod sigur, iar Biserica o confirma"“.

Am putut constata ca, in cazul fiecareia dintre cele sapte sacramente, existd un suport
material, concret, prin intermediul caruia se manifestd actiunea Duhului Sfint. Este un
exemplu clar al unei actiuni exercitate concomitent pe doua niveluri diferite de realitate,
actiune in cadrul careia preotul isi exercitd rolul de intermediar intre cele doua niveluri de

realitate, rol p care I-am subliniat atunci cand am discutat despre sacramentul Preotiei.

Astfel, uleiul sfintit este utilizat la sacramentul Confirmarii, la sacramentul Ungerii
bolnavilor si la sacramentul Preotiei, apa este utilizata la sacramentul Botezului, painea si
vinul sunt folosite la sacramentul Euharistiei. Actiunea nu este exercitata de fiecare dintre
aceste elemente, situate pe nivelul material, concret, ci de Duhul Sfant, prin intermediul lor.
lar legatura intre fiecare dintre aceste materii ale sacramentelor si Duhul Sfant este realizata
de catre preot, care isi indeplineste astfel rolul de intermediar, dupa cum este ilustrat n figura

urmatoare:

ROLUL DE INTERMEDIAR INTRE NIVELURILE DE REALITATE EXERCITAT
DE PREOT, IN CEEA CE PRIVESTE ACTIUNEA SFANTULUI DUH PRIN
INTERMEDIUL MATERIEI CONCRETE A FIECARUIA DIN CELE SAPTE
SACRAMENTE:

139 paul Evdokimov, Ortodoxia, p. 285.
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Sfantul
Duh

N Nivelul
Preotul, Sactu
~ ca
intermediarn
_ _ Nivelul
materia sacr_amen_tuluu profan
apa, ulei, paine, vin

6.5. Concluzii: functia integratoare, unificatoare, a celor sapte sacramente

Am observat, astfel, ca fiecare din cele sapte sacramente se manifestd pe niveluri
multiple de realitate si ca actiunea lor este una profund unificatoare, intregitoare, mediatoare:
sunt create (Iin cazul celor trei sacramente de initiere) sau restabilite (in cadrul sacramentelor

reparatorii) multiple legaturi:

- intre om si divinitate;
- intre credincios si comunitatea crestina;

- intre trupul si sufletul credinciosului.
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lar aceasta unificare este realizatd, de fiecare datd, prin interventia unui tert aflaz in
zona de non-rezistenta. Rolul de intermediar intre zona de non-rezistenta si nivelul de

realitate al vietii de zi cu zi si-l asume preotul, care, asadar, face posibila manifestarea

tertului ascuns.
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Catedrala gotica — spatiu initiatic crestin:

ceremonia de ungere a regelui

6.1 Importanta ceremoniei incoronarii din Catedrala de la Reims, in

istoria Frantei

In cele ce urmeazi, ne vom indrepta atentia asupra unui ritual cu evidente virtuti
initiatice: ,,mirungerea” regilor francezi, ritual care s-a desfasurat, pe parcursul intregii epoci

medievale, in catedrala de la Reims™*.

Daca ritualurile prezentate pana acum sunt specifice nu numai catedralelor, ci oricarui
edificiu de cult apartinand confesiunilor catolica si ortodoxa din cadrul Bisericii Crestine,
ritualul Tnscaunarii sau al incoronarii unui rege, pe care il vom prezenta in cele ce urmeaza, s-
a desfasurat exclusiv in interiorul catedralelor gotice — mai precis, in cazul Frantei, in

Catedrala de la Reims.

Importanta acestui ritual este covarsitoare pe multiple planuri: politic, social, religios,
existand mai multe episoade in istoria Frantei care probeaza acest fapt. De pilda, incoronarea
lui Carol al VIl-lea la Reims, in 1430, este un eveniment care decide, in mare masura, soarta

Rézboiului de 100 de ani dintre Franta si Anglia.

Eforturile facute pentru a ajunge la Reims, drumurile obositoare in plin teritoriu
controlat de inamic, asediile si luptele neincetate purtate in locuri total contraindicate de orice
strategie militard sunt justificate tocmai prin necesitatea efectuarii ceremoniei de mirungere

in mod necesar in catedrala de la Reims si Tn niciun caz in vreun alt loc.

13 Carp, Mihai, Ritual si legitimitate monarhica in Evul Mediu. Cazul francez, in ,,Xenopolitana®, nr. X, lasi,
2002, pp. 63-68.
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Acest ritual si necesitatea ca el sa se desfasoare la Reims, in catedrala in care se
desfasuraserda ceremoniile similare si pana atunci, au fost considerate mai importante decat

. ) . e . (132
orice ratiune de alt tip: politica, militara, economica ~*.

Aceste necesitati simbolice si spirituale au fost intelese cel mai bine — asa cum, de
altfel, era de asteptat — de catre eroina franceza din timpul Razboiului de 100 de ani, Ioana

D’Arc.

Jacques Madaule aminteste, in primul volum din ,Istoria Frantei®, divergentele de
opinii existente in ceea ce priveste politica ce trebuia urmata, dupa ce tabara franceza obtinuse

victoria de la Orleans.

Pe de o parte, exista tabara consilierilor lui Carol al VII-lea, care incep sa sovaie si
inclind spre o politica de tergiversare, sperand mai degraba ca succesul obtinut la Orleans sa
le permita obtinerea unor foloase in primul rand materiale, prin incheierea unui compromis
dorit de acesti consilieri de mai bine de doud decenii. Acesta este momentul in care aceasta
tabara incepe sa se simta stanjenitd, in calculele sale politice si economice, de prezenta loanei

D’ Arc.

Pe de alta parte, cea supranumita Fecioara de la Orleans infelege faptul ca deruta
englezilor si starea lor de slabiciune dupa infrangerea recent suferita puteau optim exploatate
tocmai Tn acest moment, printr-o incoronare, la Reims. In plus, se intreaba istoricul catolic
francez, ,,0are vocile auzite de ea nu i-au cerut, ca a doua misiune, sa-I incoroneze pe rege la

Reims?+t®

loana D’Arc avand, ca urmare a victoriei obtinute la Orleans, proprii sustinatori
(printre care, in primul rand, prinful de Alengon, membru al familiei regale), tabara sa este cea
care isi impune parerea, astfel ca, in perioada urmatoare, toate eforturile taberei franceze sunt

dirijate spre Reims.

Astfel, au loc mai multe batalii cu englezii, care reprezinta tot atatea victorii de
parcurs, In drumul spre necesara incoronare din catedrala gotica de la Orleans. Este vorba de

bataliile de la Jargeau, Beaugency si Patay, de pe 12, 17 si 18 iunie 1429. In timpul acestor

132 Madaule, Jacques, Istoria Frangei, Vol. 11, pp. 243-244;
133 Madaule, Istoria Frantei, Vol. 1, p-213.
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batalii, in tabara franceza se remarca Etienne de Vignolles, cunoscut sub numele de ,,La Hire*

si sunt luati prizonieri doi lideri importanti ai armatei engleze: Suffolk si Talbot.

Madaule subliniaza foarte bine importanta actului de la Reims din data de 17 iulie
1429:

»~E adevarat ca Henric al VI-lea a fost recunoscut rege al Frantei de catre corpurile
constituite de indata ce a murit Carol al VI-lea, insa el nu a fost uns. loana insasi nu-|
numeste pe Carol decdt ,,nobilul delfin* atdta timp cdt nu a fost uns. LA Reims, Biserica va
ratifica, cu cea mai mare solemnitate, actul de Justitie pe care loana [-a proclamat deja prin
victoriile ei. Pana si ultimii sovaielnici au batut, in sfarsit, in retragere si, la 17 iulie, delfinul
a fost incoronat rege al Frantei. Pe viitor are dreptul sa se numeasca Carol al VII-lea; pentru

. . . . LR 1(134
imensa majoritate a francezilor, este regele legitim.

Din punct de vedere transdisciplinar, aceasta diferenta, intre regele recunoscut ca atare
doar de autoritatea laica si regele recunoscut si de autoritatea spirituald si, in ultima instanta,
de divinitate (prin intermediul ceremoniei Incoronarii) poate fi explicatd daca ne raportam la

nivelurile de realitate implicate in fiecare din cele doua situatii.

Astfel, Tnainte de Incoronare nu exista decat o recunoastere din partea autoritatii laice,
reprezentatd de adunarile nobiliare. Cu autoritatea spirituald nu exista nicio relatie, astfel ca si
autoritatea de care se bucura persoana regald este limitata. [lustram aceasta situatie in schema

urmatoare:

B4 Ibid., p 213.
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Autoritatea regald avindu-si sursa pe un singur nivel de realitate:

Absenta unei recunoasteri
din partea autoritatii
spirituale, a Bisericii

Regele recunoscut de
nobili, reprezentantii
autoritatii laice

In schimb, lucrurile se modifica radical, atunci cand autoritatea regald provine din
doua surse, de pe doud niveluri diferite ale realitatii: atat de la reprezentantii puterii laice, cat
si de la reprezentantii puterii religioase. lar aceastd dubld recunoastere este realizata prin

intermediul

Este un proces care poate fi comparat cu cel ilustrat in cazul sacramentului
spovedaniei, atunci cdnd am facut comparatie intre cdinta lui Iuda, manifestata pe un singur

nivel de realitate, si cdinta lui Petru, manifestata pe doud niveluri de realitate.
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Autoritatea regald avindu-si sursa pe doua niveluri de realitate, ca urmare a
sacramentului ungerii regelui:

Regele recunoscut de puterea
spirituala, prin intermediul
ceremoniei Thcoronarii

Regele recunoscut de nobili,
reprezentantii autoritatii laice

6.2. Sfantul Remi si legenda uleiului miraculos de la Reims

Importanta acestui loc — Reims — se explica prin faptul ca aici a fost botezat Clovis,
primul rege crestin al Frantei, de catre Sfantul Remi — episcop de Reims timp de 74 de ani,

unul dintre cei cinci patroni spirituali catolici ai Frantei, alaturi de Sfantul Martin Sfantul
Denis, Sfanta Ioana D’ Arc si Sfanta Thérése de Lisieux.
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Botezul lui Clovis la Reims, oficiat de catre Sfantul Remi, a avut loc, in mod simbolic,
in ziua de Craciun, pe 25 decembrie 496. Acesta este momentul in care Reims 1si castiga acest

statut deosebit

Legenda afirma ca, in ziua in care conducatorul franc urma sa fie botezat, preotul care
trebuia sa aduca uleiurile sfinte necesare pentru ritual nu a putut sa soseasca la timp, din cauza

aglomeratiei, a marii multimi de oameni stransa pentru a asista la acest ceremonial.

In momentul in care Sfantul Remi il astepta pe episcopul intarziat, a avut loc o aparitie
miraculoasa: un porumbel alb, coborat din cer, i-a adus sfantului, intr-o sticluta, uleiul cu care

trebuia sa fie uns regele franc, in timpul ceremoniei.

Aceasta sticlutd adusa din cer de un porumbel amintind de Duhul Sfant a fost pastrata,
impreuna cu continutul sdu, in abatia Saint-Remi din Reims, ea fiind folosita la ceremonia de

consacrare a tuturor regilor francezi de dupa Clovis.

Aceastd legenda legitimeaza doua tipuri de superioritate, ale succesorilor celor doud

personaje care au participat la mitul fondator, Clovis si Saint-Remi.

Tn primul rand, regii francezi au devenit singurii monarhi crestini care puteau afirma
ca au fost consacrati regi prin utilizarea unui ulei miraculos, de origine devina. Astfel, ei 1si
puteau afirma — pornind de la superioritatea conferitdi de o autoritate spirituald — si

superioritatea politica (cel putin, pe plan teoretic) fata de toti ceilalti monarhi crestini.

In al doilea rand, arhiepiscopii din Reims si-au asigurat, pe plan intern, superioritatea
asupra tuturor celorlalti ierarhi ai Bisericii Franceze. Ei au fost intotdeauna, incepand din acel

moment, cei care i-au incoronat pe regii francezi.

Exceptiile de la aceasta reguld sunt putine la numar si implicd, de fiecare data,

prezenta unui suveran pontif la ritualul de incoronare.

Astfel, Tn anul 754, papa Stefan al 11-lea trecea personal Alpii pentru a-1 unge rege pe
Pepin. Peste numai céateva decenii dupa ungerea lui Pepin, papa Hadrian introducea un nou
ritual in procesul de consacrare al regilor francezi: incoronarea, asezarea pe cap a unei
coroane regale.. Tn anul 781, nu mai era vorba despre un papi care venea personal in Franta
pentru a incorona un rege francez, ci situatia era opusa: regele Carloman mergea la Roma,

unde era incoronat rege.
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Dincolo de aceste exceptii de la reguld, iatd cum exprima Marc Bloch avantajele care
au decurs, atat pentru episcopii de Reims, cat si pentru regii francezi, din popularitatea

dobandita de Legenda sticlutei sfinte:

wDetindand uleiul divin, arhiepiscopii din Reims deveneau consacratorii-innascufi ai
suveranilor lor. Singuri intre toti principii de vita franca ce puteau primi onctiunea cu acest
ulei venit din cer, regii Frantei occidentale aveau sa strdluceasca de aici inainte, intr-un chip
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miraculos, mai presus de toti monarhii crestini*.

Remarcam faptul cd aceastd legenda 1i aduce o legitimitate suplimentard regelui
francez incoronat la Reims tocmai datorita faptului ca explica modul in care a fost realizata

legatura dintre cele doud niveluri de realitate, legatura ilustrata mai sus.

Uleiul sfintit adus pe pamant de porumbelul venit din cer este cel care realizeaza atat
in mod concret, cat si in mod simbolic, legatura intre cele doud niveluri de realitate,

aducéndu-i regelui o dubla legitimare.

Dupa acest eveniment fondator, Reims a ramas, asadar, locul de incoronare al regilor
francezi. Biserica mai vechi, existenta in vremea Sfantului Remi si a regelui Clovis, avea sa
piara intr-un incendiu, in anul 1211, pe acelasi loc fiind construita, apoi, Catedrala Notre-
Dame de Reims. Lucrarile au fost terminate — cu exceptia fatadei de vest — Th numai cateva
zeci de ani, pana la sfarsitul secolului al XIII-lea. In ceea ce priveste fatada de vest, aceasta a
fost ridicata si infrumusetata in secolul al XIV-lea. Semnificativ este faptul ca, tot in secolul al
XIV-lea, nava a trebuit sa fie prelungitd, deoarece nu era suficient de incapdtoare pentru

multimile care veneau sa asiste la ceremonialul de incoronare.

Dincolo de originea istoricd a acestui ritual de incoronare a regilor francezi in
Catedrala de la Reims, exista si izvoare biblice, modelul sacru al oricarei ceremonii de acest

tip regasindu-se in Sfanta Scripturd, mai precis in Vechiul Testament.

133 Marc Bloch, Regii taumaturgi, pp. 158-159.
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6.3. Legitimarea biblica a ritualului incoronirii

Tn Vechiul Testament, existd mai multe exemple de personaje care devin regi in urma
unei mirungeri savarsite de catre preoti. Modelul biblic principal, in acest sens, a fost
incoronarea regelui David de catre preotul Samuel. Astfel, in prima carte a cronicilor, se

spune:

., 31 au venit toate capeteniile lui Israel la rege in Hebron §i a incheiat cu ei David
legamant in Hebron inaintea fetei Domnului; si au uns pe David de rege peste Israel, dupa

cuvantul Domnului care fusese prin Samuel . **

In aceeasi carte a Cronicilor, doud versete din capitolul XIV permit identificarea

,Lungerii ca rege® cu recunoasterea si ,,intarirea‘ de catre divinitate a regalitatii.

Astfel, versetul al doilea din capitolul VII ne informeaza:

»---a aflat David ca l-a intarit Domnul rege peste Israel, ca domnia lui a fost inaltata

< 137
sus pentru poporul sau Israel*™",

Iar versetul 8 din acelasi capitol VII ne spune:

136 Sfanta Scriptura, 1 Cronici, 11,3, p.438.
137 Sfanta Scriptura, I Cronici, 14,2.
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»yAuzind insa Filistenii ca David a fost uns rege peste tot Israelul, s-au ridicat ei toti

. e . . A 138
sa caute pe David. Si auzind David de aceasta, a iesit inaintea lor.*

Recunoasterea acestei ungeri ca rege nu se oprea asadar la granitele propriei tari si la
proprii supusi, ci este un gest cu semnificatie profunda, a carui importanta este recunoscuta

inclusiv de catre dusmanii traditionali (in citatul biblic amintit, filistenii).

Astfel, importanta ritualului desfasurat la Reims reiese clar, dat fiind faptul ca avea

atat o legitimare biblica, cat si o origine miraculoasa, fixata in constiinta poporului.

6.4. Desfasurarea si semnificatia ritualului incoronarii

La jumatatea secolului al IX-lea, incoronarea si mirungerea erau deja cele doua
componente permanente ale ceremoniilor eclesiastice de consacrare a unui nou rege. Acum
apar si asa-numitele ,,ordines®, opere liturgice care descriau rugaciunile si gesturile simbolice

care trebuiau efectuate de fiecare dintre participantii la ritualul de consacrare a unui nou rege.

Tn continuare vom descrie etapele unui astfel de ritual de consacrare — unul dintre cele
mai importante ritualuri desfasurate in catedrale, pe intreaga durata a Evului Mediu. Acest
ritual a fost excelent descris de cercetatorul Petre Carp, intr-un eseu privitor la ritual si la

legitimitatea ierarhica a regilor francezi in perioada medievala, publicat in ,,Xenopolitana®, la

lasi, in 2002.%%°

Analiz&nd un ordo de la 1250, Jacques Le Goff considera ca procesul de consacrare a

unui rege al Frantei poate fi cel mai bine asimilat unui rit de trecere.

8 Sfinta Scripturd, I Cronici, 14,8.

139 Carp, Mihai, Ritual si legitimitate monarhica in Evul Mediu. Cazul francez, in ,,Xenopolitana®, nr. X, lasi,
2002, pp. 63-68.
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Ceremonia de consacrare a regilor francezi avea loc in catedrala de la Reims si
cuprindea mai multe etape, semnificative pentru intelegerea catedralei drept spatiu sacru.
Amintim faptul cd aceasta ceremonie avea loc duminica, in ,,ziua sfantd* a crestinilor, agadar

si intr-un timp sacru, nu numai intr-un spatiu sacru®.

Prima etapa a acestei ceremonii complexe consta tocmai in patrunderea viitorului rege
in spatiul sacru reprezentat de catedrald. In mod simbolic, viitorul rege era trezit de cétre doi
episcopi catolici, pentru ca apoi sa se desfasoare procesiunea sa, urmat de un intre alai, catre

catedrala.

Fiecare pas al acestui drum indica indepartarea de spatiul profan si apropierea de
spatiul sacru. De altfel, medievistul francez Jacques Le Goff este de parere ca ritualul de
incoronare a regilor francezi poate fi cel mai bine asimilat unui ritual de trecere, i nu unui

simplu ritual de inaugurare:

sconsacrarea regala este mai mult decat o simpla inaugurare intrucdt implica o
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schimbare, mai precis, o crestere in status §i putere™ .

Atunci cand ajungea in fata intrarii catedralei, viitorul rege facea, In mod simbolic, o
pauza, subliniind discontinuitatea, momentul de ruptura intre, pe de o parte, spatiul profan si
statutul profan pe care se pregitea sa le paraseasca si, pe de alta parte, spatiul sacru in care

avea sa primeasca un alt statut.

Dupa aceasta pauza, plind de semnificatie pentru obiectul cercetdrii noastre, regele,

urmat de procesiune, mergea pana in corul catedralei.

A doua etapa a ritualului de incoronare este oficiata de catre preot si constd in
aducerea obiectelor simbolice, care vor juca un rol fundamental in cadrul ceremoniei. Tn
primul rénd, avea loc aducerea recipientului cu uleiul sfant cu care fusesera unsi toti regii

francezi, incepand cu momentul mirungerii lui Clovis de catre calugarii de la Saint Remi.

0 Ibid. p. 65.
! Le Goff, Jacques, Civilizatia Occidentului medieval, p. 55;
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Datorita prezentei la ceremonial a acestei relicve — a cérei origine am explicat-0 deja —
, Se considera si se afirma ca divinitatea isi revarsase binecuvantarile in mod direct asupra
regilor francezi, iar aceste binecuvantari erau reinnoite in cadrul acestei ceremonii, in care
erau utilizate atat recipientul, cat si uleiul de la botezul lui Clovis. Erau de asemenea aduse si
asezate pe altar insemnele puterii regale, precum coroana, sceptrul si sabia. Contactul cu

altarul urma sa le Intareasca puterea sacra.

Viitorul rege, care asistase cu veneratie la episodul aducerii uleiului sfant si a
insemnelor puterii regale, de origine divina, rosteste juramintele fata de divinitate. In esent,
el jura sa apere credinta catolicd si Biserica si sa conducd poporul cu dreptate. Episcopii
prezenti la ceremonie raspundeau la aceste juraminte prin ,,Fiat! Fiat!“, pactul dintre rege si

cler (inteles inclusiv ca reprezentant al poporului) fiind astfel pecetluit.

Momentul in care regele parasea definitiv statutul profan, dezbracandu-se, la propriu,
de vechile sale haine. Dupa cum subliniaza acelasi Jacques Le Goff, acest act simbolizeaza
finalul ritualului de separare, de acum inainte atentia concentrandu-Se asupra ritului de

inaugurare.

Regele era investit in conformitate cu ritualul cavaleresc. La acest moment al
ceremoniel participau atat reprezentanti ai puterii laice, cat si ai puterii eclesiastice. Astfel,
marele sambelan il incalta cu papucii decorati cu flori de crin, ducele de Burgundia ii oferea
pintenii de aur, iar arhiepiscopul 1i dadea sabia, dupa a carei primire devenea un luptator al
Bisericii (remarcam faptul ca numerosi regi francezi si-au asumat acest rol intr-un mod cét se

poate de serios, ilustra fiind, de pilda, participarea lui Ludovic cel Sfant la cruciade).

Momentul culminant al ceremoniei este mirungerea, savarsita de catre arhiepiscop™*.
Acesta il ungea pe rege cu uleiul sfant in noud locuri ale corpului — si ele cu o semnificatie
simbolica: pe cap, pe piept, intre umeri, pe umeri, la incheieturi si pe palme. In acelasi timp,
arhiepiscopul rostea o formula prin care afirma ca ceremonialul pe care il indeplineste este
sinonim si produce aceleasi efecte precum cel prin care David devenise rege al evreilor, dupa

ce fusese uns de catre Samuel.

42 Carp, Mihai, Ritual si legitimitate monarhica in Evul Mediu. Cazul francez, in ,,Xenopolitana®, nr. X, lasi,
2002, p. 65.
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Pana in secolul al XIII-lea, actul de mirungere era considerat unul dintre sacramentele
Bisericii, si insd unul dintre cele mai importante, din moment ce o singurd persoana il putea

primi - regele.*®

Abia n secolul al Xlll-lea a fost fixat la sapte numarul sacramentelor, ceea ce nu i-a
impiedicat insa pe francezi sa considere, incad mult timp dupa aceea, cad mirungerea regelui lor

— desfasurata la Catedrala gotica de la Reims — este un fel de ,,al optulea sacrament*.

Acest asa-zis al optulea sacrament, realizat cu un ulei de origine divina (cel din
recipientul sfant), de catre un reprezentant al lui Dumnezeu pe pamant (arhiepiscopul catolic),
intr-o zi sfanta (duminica) si intr-un loc sfant (catedrala) 1l scotea definitiv pe rege din randul
oamenilor de rand si 11 conferea un statut cu totul special, datoritd relatiei sale privilegiate cu
divinitatea. De acum inainte, regele inceta sa mai fie un simplu muritor, el capatand o

legitimitate sacra.

Dupa mirungere, urma conferirea insemnelor regale. Acest este un alt moment al
ritualului la care participa atat reprezentanti ai puterii eclesiastice, cat si ai puterii laice, pentru
a sublinia dubla putere pe care o capata regele in cadrul ceremoniei. Unul dintre insemnele
puterii regale — preluat din Vechiul Testament, la fel ca ritualul mirungerii — era tunica
albastra, purtatd odinioara de marii preoti ai lui Israel. Aceasta, precum si mantia de inspiratie

clericala ce o acoperea, 1i era oferita regelui de catre marele sambelan.

Arhiepiscopul ii aseza regelui pe deget un inel. In mana dreapti, regele primea un
sceptru — simbol al puterii -, iar in mana stinga o vergea — simbol al justitici. Apoi, pairii
Frantei 1i asezau regelui coroana pe cap. odata incoronat, acesta era asezat pe tron, aflat pe o
platforma, in corul catedralei, deasupra tuturor celor prezenti la ceremonie — simbol al

statutului superior deja capatat de cétre rege.

Reprezentantii puterii temporare si bisericesti care participasera la ceremonie
(arhiepiscopii si marii nobili) il sdrutau pe rege, acesta fiind considerat un sarut al pacii si al
credintei. Inainte de a-1 siruta pe rege, arhiepiscopul trebuia si isi scoatd mitra — puterea sa

devenise deja o putere inferioara celei regale.

143 Carp, Mihai, Ritual si legitimitate monarhica in Evul Mediu. Cazul francez, in ,,Xenopolitana®, nr. X, lasi,
2002, pp. 66-67.
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Urmatorul moment al ceremoniei era liturghia, oficiatd pentru prima data in prezenta
noului rege. In cadrul liturghiei, acesta primea impartasania asemenea unui cleric, ceea ce

marca noul sdu statut.

Regele parasea locul sacru al catedralei, invesmantat cu toate Insemnele puterii sale,
pe care le primise 1n cadrul ceremoniei. De asemenea, de aceasta data inainta cu sabia scoasa

din teacd si purtatd Tnaintea sa, ceea ce simboliza, de asemenea, noile puteri pe care le

dobandise!**.

6.5. Transformarea operati in persoana regelui, in timpul

ceremonialului de Tncoronare

Importanta acestui ritual este foarte bine exprimata de atitudinea cronicarilor timpului
fata de biografia suveranilor. Ei nu acorda aproape nicio atentie vietii unui rege al Frantei
dinainte de acest ritual al incorondrii. Persoana lui aparfine, inainte de oficierea acestei

ceremonii, lumii obisnuite, umanitatii normale.

Regele devine o persoana speciala, ,,unsul lui Dumnezeu* abia in acest moment si de
acum Tnainte biografia sa este redati pe larg, cu amanunte bogate. Inainte de ritual, importanta
sa era nula. Dupa ritual, fiecare gest al sdu capatda o putere deosebitd. Acesta e tipul de
transformare operat in cadrul ceremoniei desfasurate in catedrald si recunoscut ca atare

inclusiv de cronicarii medievali.

Asadar, 1n cadrul ceremonialului desfasurat in catedrala, un om obisnuit fusese
transformat in ,,alesul lui Dumnezeu®, el fiind recunoscut ca atare de catre reprezentantii
puterii laice si de cdtre cei ai puterii eclesiastice din propriul stat, dar si din celelalte regate

medievale.

144 Carp, Mihai, Ritual si legitimitate monarhica in Evul Mediu. Cazul francez, in ,,Xenopolitana®, nr. X, lasi,
2002, p. 68.
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Ilustrativa in acest sens este credinta medievald in conformitate cu care regii obtineau,

dupa incoronare, inclusiv puteri taumaturgice.

Istoricul francez Marc Bloch a dedicat o lucrare analizei acestor puteri vindecatoare
ale regilor. Aceasta are titlul semnificativ ,,Regii taumaturgi. Studiu despre caracterul
supranatural atribuit puterii regale, in special in Franta si Anglia®, iar aspectele prezentate

aici intereseaza, in cel mai inalt grad, studiul nostru.

O primd marturie directd referitoare la puterile vindecdtoare ale regilor francezi i
apartine lui Guibert, abate de Nogent-sous-Coucy, si dateaza din secolul al XIII-lea,
referindu-se la miracolele savarsite de regele francez Ludovic al VI-lea (1108-1137).
Episcopul sustine, in cuprinsul unui tratat despre relicvele sfintilor, pastrat in manuscris, cd a

asistat, ca martor ocular, la astfel de miracole regale:

,Ce spun? Nu l-am vazut pe stapdanul nostru, pe regele Ludovic, folosindu-se de o
minune obignuita? Am vazut chiar cu ochii mei bolnavi suferind de scrofule la gat sau in alte
parti ale trupului, alergdnd mai multi laolalta ca sa se arate atinsi de el — atingere la care
adauga semnul crucii. Ma gaseam acolo foarte aproape de el si chiar il aparam impotriva
prezentei lor nepldacute. Regele isi arata totusi fata de ei generozitatea sa inndascutd,
atingandu-i cu mdna lui senind, fdacea, cu umilintd, deasupra lor, semnul crucii. Tatdl sau,
Filip, exercitase §i el cu ardoare aceeasi putere miraculoasa §i glorioasa, nu stiu ce fel de

greseli comise de el I-au facut sa si-o piardd“.**

Marturii despre credinta larg raspanditd in puterea regilor francezi de a vindeca
anumite boli nu apar numai in lucrarile eclesiastice, ci chiar si in unele tratate medicale

medievale.

In acest sens, Marc Bloch citeaza mai multi autori medici, care se refera in mod direct

la capacitatea de vindecare a regilor francezi.

145 Marc Bloch, Regii taumaturgi. Studiu despre caracterul supranatural atribuit puterii regale, in special in
Franta si Anglia, Editura Polirom, Iasi, 1997, p. 23.
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,Compendium Medicinae®, un tratat de medicind din prima jumatate a secolului al
Xlll-lea, semnat de Gilbertus Anglicus (Gilbert Englezul), cuprinde o prima referire directa la
aceastd credinta, chiar din epoca In care au fost construite marile catedrale gotice. Autorulse
exprima in felul urmator, atunci cand vorbeste despre scrofule, ganglionii limfatici din
regiunea cervicald, anghinald sau axiald atinsd de scrufuloza, o boald clinicd de natura

o . . « - .. . w14
tuberculoasa: ,,scrofulele... denumite si boala regald, pentru ca regii le vindeca* °,

Henri de Mondeville, chirurgul regelui Filip cel Frumos (1285-1314), se mandrea cu
capacititile vindecitoare ale regelui siu, pe care il considera un adevirat confrate. Intr-un
tratat de medicina pe care il scrie in timp ce isi indeplinea functia de chirurg la curtea regala

franceza, el afirma:

,Intocmai cum Mantuitorul nostru, Domnul lisus Hristos, exercitand chirurgia cu
mdinile lui a vrut sa-i cinsteasca pe chirurgi, la fel si intru tocmai, serenisimul nostru
suveran, regele Frantei, ii cinsteste pe ei si situatia lor, vindecdnd scrofulele prin simpla

atingere«.'"’

Credinta in puterile vindecatoare ale regelui a fost atat de raspanditd si de bine
integratd in mentalul colectiv, incat obiceiul este atestat pana in secolul al XVIII-lea. Astfel,
in anul 1722, la a doua zi dupa ceremonia de incoronare desfasurata in Catedrala de la Reims,
regele Ludovic al XV-lea atinge, in Parcul Saint-Remi din Reims, un numar de 2000 de

bolnavi de scrofuloza, veniti la el pentru vindecare.

Aceste marturii reprezintd, 1n opinia noastrd, o dovadda a puterii profund

transformatoare a ritualului incoronarii, cu efecte asupra persoanei regale.

149 Ibid. p. 82.
7 Ibid., p. 83.
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6.6. Degenerarea ritualului incoronarii

Obiceiul amintit isi atinge declinul chiar in timpul lui Ludovic al XV-lea (1715-1774),
dar tentative de revigorare vor exista chiar si in secolul al XIX-lea. Episodul are loc la
inceputul domniei lui Carol al X-lea (1824-1830). Uns rege conform traditiei medievale, la
inceputul lui 1825, el incearcd sa urmeze toate traditiile medievale atestate, insd unele i se par
a fi simple superstitii, astfel cd lasa decizia urmarii sau a abandonarii lor in sarcina unui

consiliu format din oameni de litere.

Victor Hugo descrie in felul urmator problema, in oda ,,Sacre:

~Mai multi oameni de litere, insarcinati sa studieze chestiunea, au afirmat plini de
gravitate ca atingerea scrofulelor era o veche superstitie populara pe care trebuia sa ne ferim
S-o0 reinviem. Eram crestini si totusi s-a adoptat aceasta idee si s-a hotardt, nefinandu-se

9 . . «148
seama de cler, ca regele nu se va duce. Dar poporul n-a inteles lucrurile astfel...

Ultima remarca a lui Hugo indica faptul ca — desi oamenii de litere au respins obiceiul,
considerandu-1 o simpla superstitie - , poporul a avut o cu totul alta parere, fiind in continuare

atasat de aceasta traditie.

Marc Bloch remarca si el cu ironie, atitudinea ambigua si duala a acestor intelectuali

de secol XIX fata de Evul Mediu, pe care afirmau ca il respecta si il apreciaza:

yAcesti oameni de litere isi recunosteau fara indoiala dreptul de a alege, dupa bunul
lor plac, din mostenirea trecutului; le era drag Evul Mediu, dar aranjat dupa gustul zilei,
adica edulcorat; voiau sa redestepte obiceiurile in care aflau poezie, dar respingeau tot ceea

. - - . . . ¢ 149
ce li se parea ca are un parfum prea puternic de barbarie gotica*.

8 Ibid., p. 279.
' Ibid., pp. 279-280.
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Dupa ce revolutia de la 1848 pune capat dinastiei de Bourbon-Orleans, iar infrangerea
din razboiul franco-prusac si revoltele populare duc la finalul celui de-Al doilea Imperiu,
ritualul Incoronarii isi inceteaza existenta. Astfel, nici un ceremonial de incoronare nu a mai
avut loc in Catedrala de la Reims, de mai bine de un secol si jumatate. Acest ritual —
considerat in epoca medievala al optulea sacrament al Bisericii Catolice (cel putin in Franta) —

nu mai exista.

Ritualuri de incoronare se mai desfasoara astazi, dupa ritualul catolic, numai Tn
regatele Belgiei si Spaniei, precum si in Marele Ducat de Luxemburg. De asemenea, ritualuri
de incoronare se desfasoard si in regatele protestante din nordul Europei, precum si in Marea

Britanie, unde ritul anglican este foarte asemanator celui catolic.

Importanta acestor ritualuri de incoronare este insd mult diminuata, inclusiv in
perceptia publici sau in  scrierile istoricilor contemporani. In  majoritatea
cazurilor,evenimentul considerat fundamental pentru a marca inceputul domniei unui monarh
din zilele noastre nu este considerat a fi primirea puterii spirituale prin ritualul incoronarii, ci

primirea puterii de la autoritatile laice, prin depunerea juramantului in fata Parlamentului.
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Catedrala gotica, spatiu initiatic:

alchimie, arhitectura sacra si geometrie sacra

7.1. Victor Hugo si ideea catedralei ca o carte de piatra

A doua perspectiva referitoare la caracterul inifiatic al catedralei depaseste sfera
crestina, fara a o nega insa pe aceasta. O ilustrare excelentd — celebra pe plan literar — este

romanul ,,Notre-Dame de Paris” al lui Victor Hugo.

Atunci cand autorul romantic francez considera catedrala drept o ,,carte de piatra‘,

avea 1n vedere ambele tipuri de cunoastere in care puteai fi initiat in catedrala.

Personajul romanului sau, Notre Dame de Paris, impaca in el insusi cele doua tipuri
de inigiere, fiind atat preot crestin, cat si alchimist. Autorul romantic a reusit, in acest roman,
sa readuca in atentia publicului Evul Mediu, cu oamenii, stilul de viatd si, mai ales,
monumentele sale, catedrala Notre-Dame din Paris fiind nu numai locul in care se petrece

partea cea mai mare a actiunii, dar si adevaratul personaj principal al acestui roman..

Una dintre ideile principale ale romanului este cea a catedralei in special si a operei de
artd medievale In general privitd ca o imensa carte, care si-a facut datoria de transmitere a
cunoasterii nainte de aparitia tiparului. Iatd cel mai cunoscut fragment care ilustreaza aceasta

conceptie:

,,— Pe legea mea, despre ce carti vorbiti?

— lata una din ele, spuse arhidiaconul.

Si deschizand fereastra chiliei, arata cu degetul imensa biserica Notre-Dame, care,
desendndu-si pe un cer instelat silueta neagra a celor doua turle, a coapselor ei de piatra si a

: - - A  150cc
crupei monstruoase, parea un enorm sfinx cu doud capete asezat in mijlocul orasului.

150 Victor Hugo, Notre-Dame de Paris, Editura Rao, Bucuresti, 1996, p. 207.
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Ideea exprimata aici de Hugo nu era noua, ci isi are originile chiar In epoca medievala.
Numerosi alchimisti au folosit sculptura si arhitectura pentru a-si transmite ideile, cu ajutorul
simbolurilor, iar unul dintre cele mai cunoscute exemple in acest sens este cel al lui Nicolas
Flamel.

Acesta fiind unul dintre alchimistii care a inteles sa utilizeze sculptura si arhitectura
pentru transmiterea cunoasterii pe care o detinea, nu ni se pare deloc surprinzator faptul ca
numele lui Nicolas Flamel este amintit in nu mai putin de sapte capitole ale romanului.

Spre exemplu, in cartea a 4-a, capitolul al V-lea, 1l vedem pe Claude Frollo,
arhidiaconul catedralei Notre-Dame de Paris, fiind mult mai interesat de mormantul lui
Nicolas Flamel decat de cele ale parintilor sai, aflate in acelasi cimitir al Inocentilor care este

amintit in ,,Cartea figurilor hieroglifice “ — lucrarea alchimica a lui Nicolas Flamel.

wLucrul sigur e ca arhidiaconul vizita adesea cimitirul Sfintilor Inocenti, unde se aflau
inmormdntati tatal si mama sa, e drept, laolalta cu celelalte victime ale ciumei din 1466, dar
ca parea mult mai putin smerit in fata crucii de la groapa lor decat in fata figurilor ciudate
care impodobeau din belsug mormdntul lui Nicolas Flamel si al lui Claude PeRenélle,

. g 151
construit alaturi >,

In acelasi capitol, numai cateva pagini mai jos, il vedem pe respectabilul arhidiacon

scormonind casa lui Flamel pentru a gasi urme ale activitatii acestuia:

SHLucru sigur e ca fusese vazut adeseori strabatand strada Lombarzilor si intrand pe
furis intr-o casuta aflata la coltul dintre strada Scriitorilor §i strada Marivault. Acolo era
casa pe care Nicolas Flamel o cladise si unde murise pe la 1417; mereu pustie de atunci,
casa ncepea sa se ruineze, cdci hermetistii §i alchimistii din toate tarile ii stricaserd perefii
numai zgariindu-si numele pe ei. Cativa vecini afirmau chiar ca il vazusera odatd, printr-un
ochi de pivnita, pe arhidiaconul Claude, sapdand, mutand din loc §i scormonind pamdantul din
cele doua beciuri ale caror ziduri de sprijin fusesera zmangalite cu nenumarate versuri §i
hieroglife chiar de catre Nicolas Flamel. Se banuia ca Flamel ascunsese piatra filoSofala in

aceste beciuri §i alchimistii, timp de doua veacuri, de la Magistri pana la parintele Pacifique,

B Ibid., p. 184.
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N-au incetat sa framante solul decat atunci cand casa, atat de cumplit scotocita si rasturnata,

s-a preficut in pulbere sub talpile lor™2*,

Aceastd imagine, a unei case care se prabusea sub tilpile numerosilor amatori de a gasi
Piatra filosofald fard si depund singuri efortul necesar (lucru despre care orice alchimist
veritabil stia cd nu e cu putintd), este reprezentativd pentru interesul trezit de Flamel de-a
lungul secolelor.

Victor Hugo ne oferd si cateva explicatii ldmuritoare despre nasterea acestor
preocupadri ale personajului sau, Claude Frollo. Acestea constau in faptul ca setea lui de
cunoastere nu a putut fi satisfacutd de ceea ce ofereau scolile oficiale de Teologie, Limbi

vechi, Filosofie s1 Medicina:

SYAtunci sapase mai departe, mai adanc, sub toata aceasta stiinta finita, materiald,
limitata; isi riscase poate sufletul si se asezase in pestera, la misterioasa masa a
alchimistilor, a astrologilor, a hermetistilor, masd in capul careia se aflau in Evul Mediu
Averroes, Guillaume de Paris si Nicolas Flamel si care se prelungeste in Orient, la luminile

sfesnicului cu sapte brate, pand la Solomon, Pitagora si Zoroastru™>*.

Intr-o discutie cu un alt personaj, Turangeau, Claude Frollo sustine chiar ¢ poate sa i
arate acestuia firisoarele de aur ramase pe fundul creuzetului lui Nicolas Flamel, dupa care

enumera toate indiciile in piatra lasate de acesta:

,,— Dumneata gresesti, raspunse grav arhidiaconul. Dedal e temelia, Orfeu e zidul,
Hermes e cladirea. El e totul. Dumneata poti veni cdnd doresti, continua el, intorcandu-se
spre Tourangeau. Ifi voi ardta firisoarele de aur ramase pe fundul creuzetului Iui Nicolas
Flamel i le voi compara cu aurul lui Guillaume de Paris. Am sa te invag virtutile tainice ale
cdantecului grec peristera. Dar, mai intdi de toate, am sa te ajut sa citesti, una dupa alta,
literele de marmura ale alfabetului, paginile de granit ale cartii. Vom merge pe la portalul
episcopului Guillaume si al lui Saint-Jean-le-Ronde pdna la Sfanta Capeld, apoi la casa lui

Nicolas Flamel, pe strada Marivault, la mormdntul lui, aflat in cimitirul Sfintilor Inocenti, la

152 Ibid., p. 185.

153 Ibid., p. 186.
140



cele doua spitale ale lui de pe strada Montmorency. Am sa te ajut sa citesti si hieroglifele cu
care sunt acoperite cele patru lanturi groase de fier de la intrarea spitalului Saint- Gervais si a
strazii Fierarilor. Si vom mai silabisi impreund fatadele de la Saint-Comme, Sainte

Genevieve-des-Ardens, Saint Martin si Saint Jacques de la Boucherie... «1>4

Autorul romantic compara mesajul unor asemenea sculpturi cu cel al unor manifeste
revolutionare din vremea sa, vorbind despre Saint Jacques de la Boucherie ca despre o

,biserica de opozifie*:

JIntr-o asemenea epocd existd, pentru gandirea scrisid in piatrd, un privilegiu
comparabil intru totul cu actuala noastra libertate a presei. E libertatea arhitecturii.

Libertatea aceasta merge foarte departe. Uneori, un portal, o fatada, o biserica
intreaga prezinta un sens simbolic absolut, strain cultului, ba chiar ostil Bisericii. Chiar
din secolul al Xlll-lea, Guillaume de Paris a scris, ca si Nicolas Flamel in secolul al XV-lea,
asemenea pagini de razvratire. Saint-Jacques de la Boucherie era in intregime o biserica de

opozifie*.

In final, amintim si o reflectie a personajului lui Hugo legati de numele alchimistului

Nicolas Flamel:

,— ... altii au gandit ca ar fi mai bine sa opereze asupra unei raze venite din Sirius,
continua arhidiaconul, pierdut in ganduri. Dar e tare greu sa obtii raza aceasta purd, din
cauza prezentei simultane a altor stele, care se amesteca §i ele in ea. Flamel socoteste ca e
mai simplu sa operezi asupra focului terestru. Flamel! Ce nume predestinat, flamma! Da,

focul. lata tot. Diamantul e in carbune, aurul in foc. Dar cum sd il scoti de acolo? “.

Urmandu-I deci pe Victor Hugo, autorul celei mai cunoscute creatii literare care aduce
in prim-lan o catedrald gotica, vom analizasi noi perspectiva alchimica, incercand apoi sa

evidentiem modul in care aceasta se regaseste in catedralele gotice.

% Ibid., p. 208.
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In acest scop, am ales si analizim opera a doi alchimisti, unul medieval — care a triit
la Paris chiar Tn perioada in care au fost construite catedralele gotice — iar altul contemporan,
care a trait la Inceputul secolului XX, ceea ce nu a adus insa lamuriri asupra personalitatii
sale, ce ramane, Inca si astdzi, Invaluitd in mister. Este vorba despre Nicolas Flamel, respectiv

Fulcanelli.

7.2. Nicolas Flamel si ,.figurile hieroglifice® (folosirea artei pentru a

transmite cunostinte secrete)

Istoria lui Nicolas Flamel — considerat unul dintre putinii alchimisti care au reusit sa
descopere Piatra Filosofala — este ilustrativd nu numai pentru alchimia medievala ca stiinta, ci
si pentru modul in care alchimistii interpretau simboluri religioase crestine, conform unei chei
si unui simbolism numai de ei cunoscut. In plus, ea este ilustrativdi pentru mentalitatea
medievala, pentru modul in care demersuri aparent opuse — precum alchimia si religia crestina

— puteau fi utilizate, de aceeasi persoand, in vederea unui scop unic.

7.2.1. Cautarea spirituald a lui Nicolas Flamel si ,,Cartea figurilor

hieroglifice*

Istoria lui Nicolas Flamel si a modului sdu original de interpretare a unor imagini
aparent exclusiv crestine este redata, pe larg, in ,,Cartea figurilor hieroglifice®, principala sa
lucrare de alchimie (si cu pretentii autobiografice), aparuta si in limba roména, in anul
2009"%.

'3 Nicolas Flamel, Cartea figurilor hieroglifice. Dorinta doritd, Editura Herald, Bucuresti, 2009.
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Celebrul alchimist s-a nascut candva intre 1330 si 1340, in localitatea Pontoise, aflata
la sapte leghe departare de Paris, si a murit in 1418, in actuala capitald a Frantei*®°. Provenit
dintr-o familie suficient de instérita pentru a-si putea trimite fiul la studii, Nicolas Flamel
invata, in copilarie, limba latind si apoi se dedica artei copierii manuscriselor. Devenind foarte
priceput in acest mestesug atat de necesar intr-0 epoca in care tiparul nu exista, Flamel a ajuns
sa detind propriul atelier si a inceput sd se ocupe, in paralel cu activitatea de copist, cu

comertul de carti vechi.

Avansand apoi pe planul cunoasterii, dar si financiar, el devine librar jurist, adica
negustor insarcinat sa comercializeze copiile unor manuscrise originale, sub supravegherea

Universitatii din Paris, dupa ce depusese un jurdmant, In acest sens.

Situatia sa materiala imbunatatindu-se in mod constant, Nicolas Flamel reuseste sa
angajeze mai multi copisti care sa indeplineasca activitatile de rutind, in timp ce el, personal,
se dedica studiului vechilor manuscrise, indeosebi al disciplinelor esoterice atat de respectate

in epoca medievala: alchimia si hermetismul.

Conform propriilor marturisiri ale alchimistului, existenta sa a luat o turnura
neasteptatd in momentul in care a cumparat, cu suma infima de doi florini, o carte foarte
veche, pe care nu stia sd o citeasca, dar a careia valoare a putut-0 intui. Este vorba de lucrarea
ce a ramas cunoscuta in istoria disciplinelor esoterice sub numele de ,,Cartea lui Abraham

157
Evreul®.

Nicolas Flamel avea sa devina fascinat de lucrarea respectiva si incepe sa consulte
diferiti specialisti in alchimie in legatura cu interpretarea continutului acesteia. Tot ce reuseste
sa afle, in primii ani de cdutare, este cd figurile reprezentate in carte sunt reproduse dupa o

alta carte, in care se vorbeste despre Piatra Filosofala si modul de obtinere a acesteia.

Intalnirile cu savantii epocii nu il ajuta cu nimic la interpretarea simbolurilor, acestia

impartindu-se, In mare, In doua categorii.

136 Ibid., p. 7-9

7 Ibid., pp. 9-13.
143



Din prima categorie ficeau parte acei oameni de stiintd care credeau in alchimie,
studiasera partial aceasta stiintd medievald, dar nu atinseserd un nivel de cunoastere care le-ar

fi permis sa devind capabili de a intelege simbolurile respective.

Din a doua categorie ficeau parte acei savanti ai epocii care se indoiau de metodele
alchimice si de posibilitatea obtinerii Pietrei Filosofale, avand o atitudine apropiatd de cea a

oamenilor de stiinta pozitivisti.

Un savant licentiat in medicina si totodata specialist in alchimie, pe nume Anseaulme,
i1 oferd anumite cai de interpretare lui Flamel, insd, dupa doud decenii de cautari, si acestea se

dovedesc incapabile sd conduca spre rezolvarea finald a misterului.

Concluzia la care ajunge alchimistul, dupa 21 de ani de cautari zadarnice, este ca nici
un Invatat de pe teritoriul francez nu poseda cunoasterea de care el avea nevoie, astfel incat se
decide sa porneasca in pelerinaj si sa ceard ajutor de la invatatii evrei, care se refugiasera in
numar mare, la vremea respectiva, in Spania. Céldtoria se desfasoara sub forma unui pelerinaj,

.. . « A A . =1
conform obiceiului larg raspandit in epoca medievala %8,

O culegere de manuscrise latine datand din secolul al Xll-lea intitulata ,,Liber Sancti
Jacobi®, indica faptul ca, in secolul al XIV-lea, existau, pe teritoriul francez, nu mai putin de
patru drumuri diferite urmate de pelerinii care mergeau spre Spania, pentru a i se inchina lui
Santiago de Compostela — Sfantul lacob din Compostela. Cele patru drumuri se uneau in sud-
vestul tarii, in Muntii Pirinei, de unde pelerinii porneau in grupuri numeroase spre mormantul
sfantului atat de apreciat pe teritoriul iberic, urmand o rutd care strabatea orasele Jaca,

Pamplona, Estella, Santillana del Mar, Burgos si Leon.

Pe teritoriul spaniol, la Leon, Nicolas Flamel ajunge sa il cunoasca pe un medic evreu
convertit la crestinism, cunoscut sub numele de Maestrul Canches. Fata de invatatii crestini
consultati pana atunci de Flamel, Maestrul Canches definea un avantaj conferit de originea sa
etnicd §i de cultura cédreia ii apartinea: el studiase, pe larg Kabbala. Medicul evreu se
dovedeste a fi Intocmai omul de care Nicolaf Flamel avea nevoie si cei doi incep sa descifreze
reproducerile desenelor din carte, pe care Flamel le adusese cu sine. Cei doi se decid sa
meargd Tmpreund la Paris, dar invatatul evreu moare pe drum, inainte de a ajunge in capitala

franceza, dar nu nainte de a-i fi interpretat companionului sau intreaga carte.

8 Ibid., pp. 13-16.
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Avand acum cheia necesara pentru interpretarea simbolurilor din Cartea lui Abraham
Evreul, Nicolas Flamel reuseste, urmand intocmai indicatiile din carte, sa desdvarseasca

Marea Opera alchimica.

Acest eveniment are loc pe data de 17 ianuarie 1382, intr-o zi de luni, spre orele

pranzului, iar mai apoi este interpretatd de Inca doua ori.

Vazandu-si incununat rezultatul unei cautari care durase aproape intreaga viata,
Nicolas Flamel si sotia sa, Perenelle — care il asistase la cautari si la savarsirea operatiilor
alchimice — se dedica, la batranete, operelor caritabile, construiesc trei capele, ofera diferite

. .. . C e e e . . .1
rente si donatii pentru alte sapte biserici si ajutd numerosi oameni sarmani %,

7.2.2. Nicolas Flamel si cele doui cidi de transmitere a cunoasterii

alchimice

In acelasi timp, Nicolas Flamel este preocupat si de transmiterea descoperirilor sale

catre posteritate si, in acest scop, alege doua cai:

- Redactarea unor tratate de alchimie si indeosebi a ,,Cartii figurilor
hieroglifice®, lucrare pretins autobiografica (desi caracterul real al evenimentelor
narate a fost pus la indoiald), din care sunt desprinse toate evenimentele povestite
mai sus. La aceasta se adaugd si alte lucrari, precum ,,Marea explicatie a Pietrei
Filosofale. Pentru transmutarea tuturor metalelor, ,,Mic tratat de alchimie intitulat
Sumarul filosofic*, ,,Dorinta doritd sau Comoara filosofiei sau Cartea celor cinci
cuvinte“, ,,Breviarul®, ,,Cartea spalarilor” si ,,Testamentul lui Nicolas Flamel*

(lista variaza de la o sursd la alta, deoarece existd numeroase lucrdri ulterioare,

9 Ibid., pp. 21-25.
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scrise de alti alchimisti si numai atribuite lui Nicolas Flamel, datorita prestigiului

o . .. . . . 160
sau uriag, de alchimist recunoscut pentru descoperirea Pietrei filosofale).

- Folosirea operelor de arta (in special de arhitectura, dar si a picturii si
sculpturii) pentru transmiterea cunoasterii. in acest scop, Nicola Flamel a acoperit
edificiile de cult a caror constructie o finantase cu diferite ,,figuri hieroglifice®,
majoritatea dintre acestea copiate din ,,Cartea lui Abraham Evreul“. Majoritatea

dintre acestea au fost redate sub forma unor scene religioase.

Ajungand aici, la transmiterea de catre Nicolas Flamel a unor cunostinte de alchimie

prin intermediul operelor arhitectonice, ajungem la tema principald a cercetarii noastre.

7.2.3. O abordare pluridisciplinara in epoca medievala

In ,,Cartea figurilor hieroglifice®, Nicolas Flamel se refera explicit la diferitele sensuri
care pot fi acordate constructiilor sale si hieroglifelor reprezentate de catre acestea. Astfel,
unul dintre capitolele cartii este intitulat ,Interpretari teologice care pot fi date acestor

161

hieroglife, dupa parerea mea“"", in timp ce capitolul imediat urmator este intitulat

o . . . Cq. 162
Lnterpretarile filosofice, conform Magisteriului lui Hermes*™*.

Putem vorbi astfel, in plina epoca medievala, despre o abordare tipic pluridisciplinara,
deoarece unul si acelasi obiect (o sculpturd, un basorelief de pe o constructie bisericeasca)

este studiat prin intermediul mai multor discipline deodata (teologie si alchimie).

10 1bid., pp. 17-18.

1L Ibid., pp. 60-64.
12 Ibid., pp. 65-67.
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Astfel, Nicolas Flamel isi invita cititorii ca, in primul rand, sd fie atenti la sensul

teologic al hieroglifelor sale, fara a neglija, insa, sensul celdlalt, hermetic:

,Acest lucru, as spune eu, nu trebuie interpretat in niciun alt fel decdt dupa
bunul-sim¢ teologic, dacd nu cumva acest om negru ar putea sa isi strige uimirea §i pentru cd
vede lucrarile admirabile ale lui Dumnezeu in transmutarea metalelor, care sunt figurate in

aceste hieroglife, pe care el le priveste cu atdta atentie . 163

Constatam insd o deosebire, in ceea ce priveste recomandarile pentru cititori, in

functie de cele doua chei de lecturd propuse: cea crestina si cea hermetica.

Astfel, interpretarile teologice sunt considerate la indemna oricui si autorul nu vine cu

nici un fel de avertisment, referitor la aceasta modalitate de interpretare.

In ceea ce priveste interpretarile hermetice insa, Nicolas Flamel le ofera cititorilor sai

urmatorul avertisment:

,,Conducandu-si astfel increderea treptat, mai Vreau sa creadd ca aceste Figuri §i
Explicatii nu sunt deloc facute pentru cei care nu au vazut niciodata cartile filosofilor si
care, ignorand Principiile Metalice, nu pot fi numiti Copii ai Stiintei. Cdaci, daca ei vor sa
inteleaga in intregime aceste figuri, ignorand primul Agent, se vor ingela fara indoiala si nu
Vor infelege nimic din toate acestea. Nimeni sa nu mad invinovdfeasca asadar daca nu ma
intelege cu usuringd, cdci el va fi mai vinovat decdt mine deoarece, atdt timp cdt nu este un
inifiat in aceste interpretari sacre si secrete ale Primului Agent (care reprezinta cheia ce
deschide portile tuturor stiintelor), totusi el vrea sa inteleaga conceptiile cele mai subtile ale
filosofilor, care au fost foarte invidiosi si care nu le-au scris decdt pentru cei care stiu deja

aceste principii, care nu se gasesc niciodata in nicio carte, pentru cd i le lasa lui Dumnezeu,

1 Ibid., p. 60.
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care la randul sau le arata cui ii place sau le preda prin viu grai, prin mijlocirea unui

Maestru din traditia Kabalei, lucru care se intdmpla foarte rar. «164

Asadar, cel care doreste sd studieze din punct de vedere alchimic picturile si
sculpturile redate de Nicolas Flamel pe diferite edificii trebuie sd indeplineascd mai multe

conditii:

- sa fi studiat ,,cartile filosofilor*;

- sd cunoasca ,,Principiile metalice*;

- sd cunoasca ,,Primul Agent*;

- sa fie un inifiat in interpretarile sacre si secrete ale Primului Agent (considerat

»cheia ce deschide portile tuturor stiintelor*).

Asadar, nu este suficient ca cititorul sa cunoasca in mod exterior cartile alchimice, ci

se afirmd Tn mod explicit ca acesta trebuie sa fie un iniiat. In cazul in care nu indeplineste
aceste condifii §i totusi doreste sd studieze alchimia, cititorul isi asuma intreaga

responsabilitate care decurge de aici.

7.2.4. Cine avea acces la initierea crestina si cine avea acces la

initierea hermetica

1 Ibid., pp. 66-67.
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Aceasta distinctie decurge, dupa parerea noastra, din diferentele care exista intre cele
doua tipuri de initiere: initierea crestind (pe care am studiat-o 1n capitolele anterioare) si

initierea hermetica.

In timp ce initierea crestind este rezervatd tuturor membrilor comunitatii, inifierea

alchimica este rezervata unui numar foarte restrans de persoane.

Fiecare credincios crestin, fiecare membru al comunitatii participa la cele trei
sacramente ale initierii crestine: sacramentul botezului (primit de prunci la putin timp dupa
nastere), sacramentul confirmarii (primit, la catolici, de copiii Intre 7 si 14 ani, iar la ortodocsi
indatd dupa sacramentul botezului) si sacramentul euharistiei (primit de fiecare credincios

care a fost botezat).

Aceeagi receptare larga este valabila si in ceea ce priveste alte trei sacramente crestine:
sacramentul ungerii bolnavilor, sacramentul spovedaniei §i sacramentul casatoriei. Practic,
singurul sacrament crestin rezervat unui numar restrans de persoane este sacramentul Preotiei,

prin care se transmite chiar harul de a indeplini celelalte sase sacramente.

Nu acelasi lucru este valabil si in ceea ce priveste initierea hermetica i nici cea in
tainele Kabbalei, doctrind adusa in discutie de catre Nicolas Flamel. Acestea se dezvolta, inca

de la originea lor, drept doctrine esoterice, rezervate unui cerc restrans de initiagi. 165

7.2.5. Chei de interpretare a simbolurilor religioase oferite de Nicolas

Flamel

Dupa ce am constatat deosebirea pe care alchimistii o opereaza intre accesul la cele
doua tipuri de interpretare, vom studia, In detaliu, modul in care Nicolas Flamel interpreteaza,

din punct de vedere alchimic, scenele cu continut religios.

165 Constantin Baliceanu-Stolnici, Kabbala intre gnoza si magie, Editra Vremea XXI, Bucureti, 2004.
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inca din debutul capitolului in care se referd la ,interpretarile filosofice“, Nicolas
Flamel oferd o cheie de interpretare, un indiciu pretios, pentru eventualii discipoli. El face
acest lucru sugerandu-i cititorului cateva aspecte carora trebuie sa le acorde atentie, fara sa 1i

ofere 1nsa si interpretarea acestor aspecte.

Astfel, orice persoand care doreste sa studieze ,hieroglifele” lui Nicolas Flamel din
punct de vedere filosofic ar trebui — conform indemnului oferit chiar de autorul acestuia — sa

fie atent la urmatoarele aspecte si sa incerce sa le gaseasca o explicatie:

- de ce existd o inversare intre locul ocupat de Sfantul Petru si cel ocupat de Sfantul
Pavel (Sfantul Pavel este in partea dreapta, iar Sfantul Petru in partea stanga, spre

deosebire de modul obisnuit de reprezentare a celor doi sfinti);

- de ce Sfantul Petru este invesmantat in culoarea alb-portocaliu, iar Sfantul Pavel in

portocaliu rosiatic;
- de ce barbatul si femeia reprezentati la picioarele celor doi sfinti, rugandu-se ca si
cum ar fi Ziua Judecatii de Apoi, nu sunt despuiafi $i numai oase, ca niste inviati,

ci sunt imbracati in culori diferite;

- de ce aceste doua personaje — barbatul si femeia — nu sunt reprezentate pe pamant,

asa cum ar fi normal, ci in cer, la picioarele celor doi sfinti amintiti;

- de ce doi dintre ingerii portocalii nu sunt reprezentati la locul normal, in Inaltul

cerului, si de ce sunt invesmantati in portocaliu;

- de ce Ingerii amintiti sunt reprezentati pe un fond violet si albastru;

- de ce pergamentele purtate de cei doi ingeri, prin care acestia se adreseaza

mortilor, se termind in gura deschisa a unui Leu rosu, zburator.

Prin urmare, rezulta cd pot fi interpretate din punct de vedere hermetic doar acele
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reprezentdri in care existd o abatere de la norma, in care apar unele deosebiri, fata de picturile

religioase normale*®.

Nicolas Flamel 1i sugereaza cititorului sa isi pund aceste intrebari, sa porneasca de la
ele in efortul sdu de intelegere a ,hieroglifelor”. Respectind o lege a tacerii el nu ofera
explicatii suplimentare, insa isi dirijeazd mai departe cititorul spre cunoastere, cu urmatoarea
argumentatie: este exclus ca desenele respective sa fi fost realizate in acest mod fara o cauza

constienta, de unde rezultd ca in ele au fost ascunse mari secrete.

Foarte interesanta este insd, din perspectiva transdisciplinara, metoda recomandata de
alchimist cititorului sdu, pentru a dobandi intelegerea nepotrivirilor evidentiate. El trebuie sa

se roage, pentru ca secretele respective sa ii fie descoperite de catre divinitate:

»As vrea asadar, dupa aceste intrebari §i dupa multe altele, pe care am putea cu
indreptatire sa le punem, deschizand pe deplin ochii Spiritului, sa ajunga la concluzia ca,
acest lucru nefiind facut fara o cauza, trebuie ca pe scoarta lor sa fi fost reprezentate cdteva
mari secrete, pentru care trebuie sa se roage, astfel incdt Dumnezeu sa i le descopere si

IUi“ 167

Astfel, nivelul obisnuit, al vietii de zi cu zi, este transgresat, cunoasterea respectiva

neputand fi obtinutd exclusiv prin eforturile intelectuale ale cautatorului. Dimpotriva, acesta

196 Aceasti idee — a camuflarii anumitor cunostinte secrete in opera de arta, prin metoda realizarii acestor opera
de artd Intr-un alt mod decat cel obisnuit, conform regulilor uzuale, poate fi regdsita intr-o sursa care nu are o
legatura precisa, ce ar putea fi stabilita fara dubii, cu traditia hermetic medievala europeana. Este vorba despre o
referire la modul in care initiatii din Babilonul antic isi camuflau cunostintele prin intermediul diferitelor arte,
referire regdsitd in lucrarea ,Récits de Belzebuth a son petit-fils*“ de G. I. Gurdjieff. Conform acestei surse,
vechii maestri babilonieni foloseau aceastd metodd de transmitere a cunoasterii prin intermediul urmatoarelor

tipuri de artad: ceremonii civile si religioase, arhitectura, picturd, dansuri religioase si populare, sculpturd, teatru si

muzicd. Tema este tratatd pe larg, in lucrarea amintitd, in captiolul despre artd: G. 1. Gurdjeff, Récits de
Belzebuth a son petit-fils, Edition du Rocher, 1996, p. 430-502.

1" Nicolas Flamel, Cartea figurilor hieroglifice, p. 66.
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trebuie sa faca apel la o instanta aflata nu atat pe un nivel superior de realitate, cat dincolo de

nivelurile de realitate, in zona de non-rezistenta — sa se roage divinitatii.

Redam, in schema de mai jos, aceasta idee, conform careia cautatorul spiritual trebuie
sa realizeze o legaturd, prin intermediul rugdciunii, intre nivelul de realitate obisnuit §i zona

de non-rezistenta, astfel incat sa obtina accesul la cunoastere.

LEGATURA INTRE NIVELUL DE REALITATE AL VIETII OBISNUITE SI
ZONA DE NON-REZISTENTA, REALIZATA, PRIN INTERMEDIUL RUGACIUNII, DE
CATRE CAUTATORUL SPIRITUAL, IN ALCHIMIE:

Dumnezeu sa | le descopere si lui

/]
planul A
divin
ftrebuie sé]
= |se roage |
uman
\/

intrebari... pe care am putea
cu indreptatire sa le punem
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7.2.6. Studiu de caz: interpretarea alchimica conferita de Nicolas

Flamel unei scene care 1l reprezinta pe lisus Hristos in postura de judecator

Pentru a exemplifica modul in care alchimistii interpretau scenele religioase, am ales
figura a cincea din Cartea Figurilor Hieroglifice, cu titlul Mormantul si Mantuitorul. Sub

aceastd imagine, se afla urmatoarea explicatie:

.Pe un camp verde, doi barbati si o femeie care invie, in intregime albi; sub ei doi
ingeri, iar deasupra ingerilor figura Mantuitorului venind sa judece lumea, imbrdcat intr-0

roba de un alb-portocaliu desavarsit“.*®

Alchimistul ofera explicatii §i interpretari nu numai pentru fiecare personaj sau
element reprezentat 1n aceasta ,,figurd hieroglifica®, ci inclusiv pentru culoarea fundalului sau

a fiecarui obiect vestimentar purtat de catre personajele figurii.

Redam, sumar, in ceea ce urmeaza, explicatiile oferite de Nicolas Flamel pentru

elementele figurii descrise mai sus:

- Fondul verde este un indiciu al asa-numitului ,suflet vegetativ al Pietrei
Filosofale, care conferd materiei alchimice, in stadiul Operei la Alb (a doua din
cele trei etape alchimice fundamentale) atat puritate, cat si creativitate, ,,pentru a
da nastere cu abundentd si a produce apoi ramuri infinite®. In acest sens, este

amintit un fragment din tratatul alchimic numit ,,Rosarium Philosophorum*:

,»O, preafericita verdeata, care produci toate lucrurile: fara tine, nimic nu poate

Creste, vegeta, i nici nu se poate multiplica**®®

'8 Ibid., p. 92.
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cele trei personaje care invie, Tmbracate in alb strdlucitor, reprezintd coprul,
sufletul si spiritul viitoarei Pietre filosofale, care se afla in stadiul Operei la Alb.
Nicolas Flamel indica diferiti termeni utilizati in operele alchimice, pentru a indica
aceste trei componente ale Pietrei filosofale, dar si — conform alchimiei — ale
fiintei umane. Astfel, corpul este numit ,,Pamantul negru, intunecat si tenebros, pe
care noi il albim®. Sufletul este numit ,,cealaltd jumatate Tmpartita a corpului, care,
prin vointa lui Dumnezeu si puterea naturii, ii da corpului, prin imbibdri si
fermentari, sufletul vegetativ. Spiritul este numit ,tinctura §i uscaciunea care,
asemenea unui spirit, are virtutea de a patrunde toate lucrurile metalice. In final,
autorul insistd asupra faptului ca, asa cum omul, dotat cu trup, suflet si spirit, este
unul, la fel si in opera alchimica, exista un singur produs alb, in care se afla, in

acelasi timp, corpul, sufletul si spiritul.

pozitia fiecaruia dintre cele trei personaje umane este si ea semnificativa, in
legaturd directd cu moartea si invierea, sau — conform limbajului alchimic — cu
trecerea de la Opera la negru la Opera la alb. Astfel, corpul este pictat ridicand
piatra de mormant n care fusese inchis, deoarece corpul a fost mort (in timpul
operei la negru), iar acum are loc invierea sa. Sufletul, fiind nemuritor, nu putea fi
reprezentat ingropat, astfel ca el nu este pictat iesind din mormant, ci doar printre
morminte, sub forma unei femei cu parul despletit, care isi cautd corpul. Nici
spiritul — considerat, de asemenea, nemuritor — nu putea fi reprezentat ih mormant,
astfel ca e reprezentat ca un om care iese din pamant, dar nu din mormant.
Culoarea albd 1n care sunt imbracate toate cele trei personaje indicd faptul ca
moartea a fost Invinsa, ca trecerea de la Opera la Negru la Opera la Alb a fost

realizata.

19 Ibid., p. 93.
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- mantuitorul este interpretat drept ,,Elixirul nostru alb, care de acum inainte va uni
cu sine, in mod inseparabil, orice natura pur metalica, transmutand-0 Tn natura sa
argintie si foarte fini, respingind impuritatea striini si amestecata“. In acest
moment al demonstratiei sale, alchimistul Nicolas Flamel cere ingaduinta Bisericii
Catolice, pentru aceasta ,,similitudine” pe care o face, folosind chiar imaginea

Mantuitorului:

»cerand de fiecare data Bisericii Catolice, Apostolice si Romane ingaduinta de a vorbi
astfel, cat si rugandu-ma de orice suflet milostiv sa imi ingaduie sa o fac prin

similitudine*.*"°

- culoarea alba in care este Invesmantat Mantuitorul este considerata o chintesenta,

un argint foarte pur, trecut prin cupa si rafinat de sapte ori;

- atunci cand explica semnificatia celor doi Ingeri reprezentati in partea superioara a
imaginii, Flamel indicd in mod clar faptul ca trebuie optat pentru explicatia
alchimica, nu pentru cea teologica. Astfel, ei trebuie considerati spirite divine care
canta minunile divine din operatia alchimicd, mai degraba decat ingeri care
cheamad la judecatd. Pentru ca deosebirea fatd de ingerii amintifi in cartea
Apocalipsei sa fie una evidenta, ei nu poartd trambitele folosite de ingerii biblici

pentru chemarea la judecatd, ci unul dintre ei are un cimpoi, iar celdlalt o lauta.

Nu este aici locul pentru a reproduce intregul proces alchimic, asa cum este imaginat

de alchimisti. Fragmentele redate sunt insa suficiente pentru a formula cateva concluzii

preliminare, in ceea ce priveste modul alchimic de interpretare a unei imagini religioase.

70 Ibid., p. 96.
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Se constata faptul ca demersul nu este considerat de autor drept contrar interpretarilor
teologice, ci reprezentand, pur si simplu, o altd interpretare posibild, care nu o exclude, in nici

un fel, pe cealalta.

7.3. Fulcanelli si ,,Misterul catedralelor

Dat fiind ca interpretarile lui Nicolas Flamel se refera la scene religioase asemanatoare
celor redate Tn catedralele gotice, dar nu la scenele propriu-zise din catedrale, consideram
necesar ca, dupa ce am evidentiat modul in care se realizeaza aceste interpretari, sa studiem
opera unui alchimist contemporan, care a studiat in mod direct catedralele gotice, din punct de

vedere al alchimiei.

Este vorba despre Fulcanelli, un alchimist francez de la inceputul secolului al XX-lea,
a carui identitate reald nu este cunoscuta inca. Termenul Fulcanelli este de fapt un pseudonim,
rezultat din imbinarea a doud cuvinte: ,,Vulcan®, zeul roman al focului, identificat cu zeul

grec Hefaistos, si El — unul dintre numele divinitatii, la vechii evrei.

Sub acest nume au aparut doud lucrdri: Le Mystére des Cathédrales, in 1926, si Les
Demeures philosophales, in 1930. Aceste lucrari isi propun decriptarea simbolismului
alchimic din mai multe monumente arhitecturale, printre care si — cel mai important pentru

studiul nostru — doua catedrale: Notre-Dame de Paris si Notre-Dame d’ Amiens.

"' in prezenta lucrare, am utilizat urmatoarea editie In limba romana: Fulcanelli, Misterul catedralelor, Editura
Nemira, Bucuresti, 2005.
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7.3.1. Originea termenului ,,gotic* in opinia lui Fulcanelli

In primul rand, trebuie reamintit faptul cd Fulcanelli nu este de acord cu originea
general acceptata a termenului ,,gotic*. Alchimistul contemporan considera ca trebuie cdutata

172

originea cabalistici a termenului, si nu ridicina sa literald'’>. Tn acest sens, Fulcanelli,

aminteste similitudinea existentd intre termenii ,,gotic* si ,,goetic”, ca sprijin in favoarea
- 13

argumentului ca ar trebui sa existe o legatura stransa intre ,,arta gotica“ si ,,arta goetica*, acest

din urma termen fiind sinonim cu cel de ,,arta magica“.

Opinia lui Fulcanelli este Tnsa cd termenul de ,artd gotica“ nu este altceva decat o
scalciere ortografica a cuvantului ,argotic®, cu care ar prezenta o omofonie perfecta, in
conformitate cu legile fonetice dupd care se ghideaza Kabbala, fara sa {ind seama de

ortografie.

Prin urmare, in opinia lui Fulcanelli, catedrala este o opera de arta gota (art goth) in
sensul de argou (argot), termen definit drept ,,un limbaj specific unui grup de persoane care
doresc sa-si comunice gandurile fard sa fie intelese de cei din jur®. Prin urmare — trage

concluzia Fulcanelli — ,,este vorba despre o cabala vorbita“,

In continuarea demonstratiei sale, Fulcanelli aminteste ci argoul este una dintre
formele derivate ale ,,Graiului pasarilor, pe care il defineste drept limba ,,pe care lisus le-a
dezvaluit-o apostolilor, trimifandu-le duhul sau, Sfantul Duh* si ,,cea care ne invata toate

tainele si care da la iveald adevarurile cele mai ascunse*.*”

Odata trecute in revista consideratiile etimologice ale lui Fulcanelli, patrundem in
esenta lucrdrii sale, analizind modul in care autorul de la inceputul secolului al XX-lea

decripteaza simbolismul alchimic al catedralelor medievale.

"2 Fulcanelli, Misterul catedralelor, pp. 25-29.

' Ibid., pp. 28-29.
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7.3.2. Fulcanelli despre elementele necrestine din catedralele gotice:

activitati laice si sarbatori pagane

In ,Misterul catedralelor”, Fulcanelli subliniazi — Tnainte de a trece propriu-zis la
decriptarea simbolismului alchimic, faptul cd, in catedralele gotice, au existat numeroase

elemente care transcende religia crestina, unele dintre ele fiind de-a dreptul pagane.

Redam fragmentul in care alchimistul contemporan face in mod deschis aceasta

afirmatie:

»wBoltele indraznete, nobletea navei, amploarea proportiilor si frumusetea constructiei
fac din catedrala o opera originala, de o armonie fara seaman, pe care ingiruirea liturghiilor

nu izbuteste sa o umple in intregime.

Daca linistea si reculegerea sub lumina spectrala si multicolora a inaltelor vitralii
indeamna la rugaciune si imping spre meditatie, in schimb inchegarea launtrica, structura,
ornamentele imprastie si reflectd, ca o forta nemaiintdlnitd, niste simfaminte nu tocmai

. .. .. . . . A 174
pioase, un spirit mai mirean §i, ca sa-i Spunem pe nume, aproape pagan‘"".

In sprijinul acestei afirmatii, Fulcanelli vine cu numeroase exemple, referitoare la

desfasurarea unor activitati fie laice, fie chiar pagéne, in interiorul catedralelor gotice.

Din prima categorie, cea a activitatilor laice, fara legitura cu religia crestind, insa care
nu se afld nici In opozitie cu aceastd religie (ba chiar, in unele cazuri, se desfasoara sub

patronajul unui episcop), Fulcanelli aminteste:

4 Ibid., p. 16.
75 Ibid., pp. 18.20.
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- activitati economice, Intr-o prefigurare a sistemului bursier de mai tarziu (,,se
discuta pretul granelor sau al dobitoacelor; panzarii se invoiesc asupra cursului

stofelor*);

- Intruniri politice, prezidate insa de episcop;

- reuniuni anuale ale corporatiilor, sub protectia sfantului lor patron, dar si
reuniuni cand se cere binecuvantarea lucrarii cu care noul ucenic a fost primit in

breasla.

- cursuri universitare; de pilda, de-a lungul secolelor XIII, XIV si XV, in
Catedrala Notre-Dame de Paris s-au tinut sesiunile Facultatii de Medicina, care,
dorind autonomia, parasise Universitatea din Paris in secolul al XIII-lea; ultima
reuniune, convocata de medicul Jacques Despars, cunoscut comentator al lui

Avicenna, s-a desfasurat aici in anul 1454.

Pe langa acestea insa, Fulcanelli aminteste si o serie de ceremonii a caror origine

necrestind, pagana, este evidenta, in opinia autorului. Iata exemplele oferite:

- Sirbitoarea Nebunilor (numiti uneori si a Inteleptilor), considerata de Fulcanelli
,,chermesa hermetica si ritualica®.

O simpla descriere a modului in care se desfdsura aceastd sarbatoare populard nu lasa
nicio indoiald aspra caracterului sdu pagan. Astfel, o procesiune avand proprii demnitari §i un
asa-zis papa, urmati de o multime entuziasta, pornea din fata catedralei, raspandindu-se apoi
in Intregul oras. Din procesiune facea parte carul numit al Triumfului lui Bachus, tras de un
barbat si o femeie, amandoi fara haine, reprezentand doi centauri. In catedrali se tinea apoi o
slujba — evident nu una crestind si nici oficiatd de vreun cleric crestin — slujba compusa de in
secolul al Xlll-lea de Pierre de Corbeil. La aceastd asa-zisd slujba participau, chiar in

catedrala, numeroase persoane costumate 1n zeitdti antice, precum Junona, Diana sau Venus.
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Mai mult, participantii scoteau, la 1220, acelasi strigdt ce era caracteristic Bachanalelor

antice: ,,Evohe!*.

- Sarbitoarea Asinului, in cadrul careia erau omagiate nu zeitati antice, precum in
ceremonia amintita anterior, c¢i un animal.

Sarbatoarea Asinului debuta cu intrarea triumfald in catedrald a unui asin numit
Maestrul Aliboron. Prin multe dintre elementele ei, aceasta sarbatoare apare drept o parodie
grotesca a unor ceremonii crestine, la care Insa preotul asista tacut, fard a interveni. De pilda,
in cadrul asa-zisei slujbe finute in catedrald in onoarea asinului, era proslavitd ,snaga
magareasca, prin mijlocirea careia Sfanta Bisericd a cdpatat aur din Arabia, smirna §i tdmaie

din Saba*'’®,

Marturii ale acestui ceremonial existd chiar in interiorul catedralei. Astfel, G. J.
Witkowski, in lucrarea ,,L’Art profane a I’Eglise, descrie astfel un basorelief din naosul

catedralei Notre-Dame din Strasbourg:

nwbasorelieful de pe capitelul unui pilastru principal reproduce o procesiune satirica in
care se poate deslusi un purcel ce poarta un agheasmatar, in urma cdaruia vin cdtiva magari
in straie bisericesti, maimute ce duc diverse insemne religioase, precum §i o vulpe inchisa

N . . s s s . e . o 177
intr-o racla. Este Procesiunea lui Ranica Vulpoiul sau Sarbatoarea Asinului®.

Ca marturie suplimentara a acestei Sarbatori a Asinului, este amintitd o scend identica
cu cea din naosul catedralei de la Strasbourg, figurand intr-o miniaturd de pe folio-ul 40 al

manuscrisului nr. 5055 de la Biblioteca Nationala.

- Biciuirea lui Aleluia, un obicei desfasurat in naosul catedralei gotice din Langres,

76 Ibid., p. 19.
7 Ibid., loc.cit.
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localitate din partea de nord-est a Frantei.

Aici, copiii din cor alungau din bisericd, cu lovituri de bici, niste titirezi in forma de

cruce sau in forma literei ebraice Tau.

- Jocul cu mingea jucat in fata Catedralei Saint-Etienne din Auxerre pe durata

Evului Mediu, care a disparut abia in anul 1538;

- Procesiunile si ospetele asa-numitei Infanterii din Dijon, dintre ale caror
elemente caracteristice amintim o Maica smintitd si un stindard pe care erau

reprezentati doi frati inlanfuiti, unul in pozigie nornala, iar celdlalt cu capul in jos;

- Convoiul Petitorilor;

- Dracaria din Dijon.

7.3.3. Fecioarele negre din catedralele medievale si atitudinea

transreligioasa

In categoria elementelor necrestine care se afla in interiorul catedralelor medievale —
unele dintre acestea primind 1nsa, cu timpul, si o semnificatie crestind — Fulcanelli include si

asa-numitele ,.fecioare negre“l78.

Este vorba de statuile aflate in criptele catedralelor. Autorul insista si in aceasta

privintd asupra etimologiei . Astfel, termenul criptd isi are originea in grecescul ,,cryptos®,

'8 Ibid., pp. 50-57.
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care inseamna ,,ceea ce este ascuns“. Si incercarea sa este de decripta ceea ce se afla in

subsolurile catedralelor gotice.

Aceste ,,fecioare negre™ se afld in numeroase catedrale medievale si intre ele exista

numeroase asemandri care permit emiterea ipotezei ca avem de a face cu un fenomen unitar.

Printre cele mai cunoscute fecioare negre din subsolurile catedralelor, trecute in revista de

Fulcanelli, amintim:

cele doua fecioare negre de la Chartres, una dintre ele numita ,,Maica Precista de
sub pamant*, agezata in cripta catedralei, pe un tron care poarta inscriptia ,,Virgini
Pariturae® (,,Fecioarei ce sta sa nasca®), iar cealalta ,,Maica Precista de la Stalp*.

Aflata in centrul unei firide;

fecioara neagra de la Notre-Dame-du-Puy, cu vesmantul ornat cu frunze de vita de

vie si spice degrau, care simbolizeaza painea si vinul de la impartasanie.

fecioara neagra din Biserica Saint-Blaise de la Vichy; datatda de arheologi in

secolul al XIV-lea;

madona neagra cu puteri miraculoase de la Notre-Dame de Rocamadour,
considerata facatoare de minuni, pusa in legaturda cu o legendd a Sfintului
Amadour, care ar fi fost un pseudonim al evreului Zahei, vames convertit de lisus

Hristos, care ar fi adus ulterior cultul Fecioarei in Galia.

Inscriptia aflatd pe majoritatea statuetelor amintite (,,Virgini Pariturae®) ii permite

lui Fulcanelli sa realizeze legatura cu cultul zeitei Isis. El aminteste, in acest sens, doua

ipostaze diferite ale anticei Isis, care se regasesc si in reprezentarile crestine ale Fecioarei

Maria. O ipostazd a zeitei Isis este tocmai cea desemnatd prin termenul ,,Virgo paritura®,

considerata a fi ,,tarana incd nefecundata, dar pe care razele Soarelui o vor insufleti curand“.

A doua ipostaza este cea de ,,mama a zeilor*

162



Din punct de vedere al simbolisticii hermetice, aceste fecioare negre (cu o semnificatie
ambivalentd, din punct de vedere religios) reprezintd tarana primitivd, pamantul pe care

alchimistul trebuie sa 1l aleaga, pentru ca apoi sa plasmuiasca subiectul Marii Opere.

Manuscrisele alchimice o descriu Tn termenii urmatori:

»0 substantda neagra, grea, casanta, faramicioasd, ce are aspectul unei pietre §i se

. L e 179
poate sparge in agchii mici, ca o piatra®.

Este asimilatd, de asemenea, cu materia prima aflata in stadiul de minereu, iesita din

zacamintele metalifere unde fusese adanc ingropatd, sub masa stancoasa.

Astfel, Fulcanelli gaseste, pentru aceste fecioare negre aflate in criptele catedralelor

gotice medievale, trei interpretari posibile:

- reprezentari crestine ale Sfintei Fecioare Maria (interpretare conferita de preoti si

de credinciosii crestini);

- reprezentari ale zeitei Isis, din Egiptul antic (interpretare trimitand Ia
supravietuirea unor reminiscente pagane in societatea medievalda — reminiscente

dovedite de existenta sarbatorilor amintite mai sus );

- reprezentari simbolice ale materiei prime alchimice (interpretare accesibilda numai

initiatilor in alchimie).

Ceea ce ne intereseaza, din punct de vedere al atitudinii transreligioase pe care am

definit-o in deschiderea prezentului studiu, este faptul ca, in viziunea lui Fulcanelli, aceste trei

ipostaze nu se anuleaza, nu se exclud una pe cealalta. Dimpotriva, ele coexistd si fiecare

' Ibid., p. 53.
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persoana care priveste o fecioard neagra poate sa vada in aceasta, in functie de pregatirea sa si
de nivelul sau de perceptie, pe fiecare din cele trei elemente amintite. Comuna credinciosului
crestin, alchimistului si chiar unui eventual vechi adorator al zeitei Isis este tocmai
recunoagterea caracterului sacru al reprezentarii respective, recunoastere a sacrului pe care

deja am definit-o drept caracteristica fundamentala a atitudinii transreligioase.

Exemplu de atitudine transreligioasi, derivata din recunoasterea comuna a caracterului

sacru al unui obiect de cult interpretat in mod diferit:

recunoasterea caracterului sacru
al Fecioarelor negre
din criptele catedralelor gotice

_ N

Fecioara neagra Fecioara neagra Fecioara neagra
- reprezentare - reprezentare - simbol al

a Sfintei _ a zeitei Isis Materiei Prime
Fecioare Maria alchimice
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7.3.4. Semnificatia labirintului in catedrala medievala

Printre cele mai interesante elemente din catedralele gotice medievale, a carui prezenta

a generat numeroase dispute si la fel de multe explicatii, se numara labirintul.

Istoricul francez Maurice Vieux trece in revista cele mai cunoscute labirinturi existente

in principalele catedrale gotice din spatiul francez*®;

- labirintul din Catedrala de la Chartres, un labirint circular, a carei forma se
regaseste in multiple traditii, precum moscheile ridicate in mediul islamic n
secolul al Vll-lea sau operele unor alchimisti din aceeasi perioada timpurie — opere

care au inspirat si alchimisti din Evul Mediu tarziu;

- labirintul din catedrala de la Reims, care, spre deosebire de cel de la Chartres, are
o forma patratd si contine un desen octogonal. In cele patru colturi ale acestui
labirint se afla cei patru mesteri de lucrari: Gaudier de Reims, Jehan le Loup,
Jehan d’Orbais s1 Bernard de Soissons, iar in centrul labirintului este reprezentat
Aubri de Humbert, cel care a pus prima piatra, atunci cand au inceput lucrarile de

constructie la catedrala din Reims.

- Labirintul de la Poitiers, format dintr-o linie curba continua, care constituie solutia
labirintului de la Chartres — exemplu evident de existenta a unui cod, de unitate

simbolica intre diferitele catedrale gotice.

Explicatia gasita de Maurice Vieux este una izvorata din opinia autorului ca

mesterii care au ridicat catedralele gotice detineau cunostinte stiin{ifice mult superioare
contemporanilor si, mai mult decat atat, cunostinte stiintifice pe care Biserica Catolica nu era
pregdtita sa le accepte. Prin urmare, ei trebuiau sa gaseasca diferite coduri pentru a transmite

in secret ceea ce stiau, iar un astfel de cod este reprezentat de labirinturi, cunoasterea

180 Maurice Vieux, Lumea constructorilor medievali, Editura Meridiane, Bucuresti, 1981, pp- 213.221.
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transmisa prin intermediul acestora fiind faptul cd Pdmantul nu se afla in centrul Universului

si nu este imobil, ci se roteste atat in jurul propriei axe, cat si in jurul Soarelui.

Opinia istoricului francez este cd mesterii constructori ai catedralelor gotice au putut
experimenta si s-au convins in modul cel mai concret posibil de existenta miscarii de rotatie a
pamantului. Metoda a fost urmatoarea: in mijlocul navei unei catedrale, este trasat un cerc, pe
sol. In centrul acestui cerc se afld o greutate de metal, atarnand la capatul unei fringhii agatata
de cheia de bolta a cupolei. Acest ansamblu — un fir cu plumb — era utilizat pentru verificarea

verticalitatii tuturor partilor constructiei.

La un moment dat, ca urmare a unui impuls exterior dat plumbului, ansamblul incepe
sa oscileze, antrenand 1n miscare inclusiv franghia, cu o lungime de 20 de metri — ceea ce da
o perioada de oscilatie de aproximativ 20 de secunde. Dar — 1si continud demonstratia Vieux —
intrucat planeta se invarteste in jurul pendulului, acesta pare ca executa un ocol al unui cerc in
20 de ore sau, conform altor calcule, in doudsprezece ore este strabatut un sector de cerc de

135 de grade.

Ziua de lucru a mesterilor medievali era de tocmai douasprezece ore, astfel ca erau
interesati de aceastd miscare a firului cu plumb. Existd dovezi concrete 1n acest sens, de pilda
faptul ca unul din unghiurile panoului tinut de mesterul Alexandre de Berneval, arhitect
normand de la Tnceputul secolului al XV-lea, figurat pe piatra sa de mormant, este de tocmai
135 de grade.

De aici rezulta, conform lui Maurice Vieux, ca

»acesti constructori remarcasera fenomenul rotatiei planului de oscilatie a pendulului
simplu cu greutate. Ei observaserad de asemenea ca, facand sa reinceapa oscilatiile mereu la
aceeasi ora, la sfarsitul unui interval egal, planul de oscilatie efectuase o rotatie de o valoare

< 181
egala*.

8L Ibid., p. 216.
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Sitocmai aceastd descoperire este cea care se afld la originea aparitiei labirinturilor, in

catedrale:

~Materializarea acestei descoperiri este constituita de un element crezut misterios §i
in legatura cu care au fost intocmite cele mai nesabuite exegeze, care, trebuie sa o

. " . 3 . .. .. . 182
recunoaste, nu au ce cauta intr-o catedralda sau intr-o bisericd. Acestea sunt labirinturile.

Astfel, complicatele trasee ale labirinturilor redau miscarile pendulului in jurul unui
centru fix, care se regdseste in fiecare astfel de desen, dintr-o catedrald. Aceasta a fost
modalitatea constructorilor medievali de a transmite o informatie care nu ar fi fost primita
cum se cuvine de Biserica epocii. Intr-adevir, dovada faptului ci Pamantul nu se afli in
centrul Universului nu numai ca era in contradictie cu primele versete din Geneza, dar
estompa sau nega si caracterul unic al Pamantului, devenit o simpld planeta, printre atata

altele.

Fulcanelli analizeaza de asemenea labirinturile, din perspectiva simbolismului
alchimic®®. El reaminteste faptul ¢ in centrul labirintului de la Chartres era reprezentatd
lupta lui Tezeu cu Minotaurul, deci o scend apartindnd unei traditii necrestine, mitologiei

antice grecesti.

Pentru lamurirea semnificatiei labirinturilor din catedrale, Fulcanelli il citeazad pe
Marcellin Berthelot, care afirma cd acestea sunt in legaturd directd cu ,traditiile magice
asociate numelui lui Solomon®. Aceastd interpretare confirma afirmatiile alchimistului
referitoare la originea termenului ,,gotic*, pe care o pune, de asemenea, in legatura directa cu

magia.

In concluzie, Fulcanelli spune cd labirintul este o imagine emblematicd pentru
principalele doua dificultdfi cu care se confruntd alchimistul, in efortul sau de realizare a
Marii Opere. Este vorba, pe de o parte, de calea de urmat pentru a atinge centrul, iar pe de alta

parte de drumul pe care alchimistul trebuie sa il urmeze apoi pentru a iesi din centru.

2 Ibid., p. 217.
'S Fulcanelli, op. cit., pp. 34-37.
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Asadar, Maurice Vieux spune ca mesterii ascundeau, prin intermediul labirinturilor
din catedrale, cunostinte stiintifice referitoare la miscarea de rotatic a Pamantului, iar
Fulcanelli afirma ca mesterii transmiteau cunostinte secrete, alchimice, referitoare la metoda

de realizare a Marii Opere.

Cele doua conceptii sunt diferite, chiar opuse, dar exista doud elemente asupra carora
cei doi autori sunt de acord: ca simbolismul labirinturilor transcende crestinismul si ca scopul

labirinturilor este transmiterea cunoasterii (indiferent despre ce cunoastere este vorba).

7.3.5. Semnificatia alchimica a planului catedralelor si a orientarii

rozetelor in functie de punctele cardinale

Fulcanelli analizeaza, in studiul sau, planul bisericilor gotice, fie acestea catedrale,
biserici de manastiri sau de pe langa colegiile de canonici*®. Cu putine exceptii, acestea au
forma unei cruci latine, inscrise pe sol. Pornind de la aceasta constatare, Fulcanelli aminteste
ca hieroglifa alchimica a creuzetului este tocmai crucea si face o analogie ntre patimile
indurate de lisus Hristos pe cruce si materia care moare in creuzet, pentru a invia dupa ce a

fost purificata, spiritualizata, transformata.

In sustinerea interpretarii pe care o confera simbolului crucii, Fulcanelli aminteste
vechimea acestui simbol — crucea — si faptul ca acesta a fost folosit dintotdeauna, in toate
religiile si la toate popoarele. In acest sens, Fulcanelli aminteste chiar lucrarea unui cleric
catolic, si anume ,,La Croix avant Jesus-Christ “, lucrarea abatelui Ansault, aparuta la Paris, in
anul 1894.'%°

Pentru alchimisti — afirma autorul ,,Misterului catedralelor* — planul marilor catedrale
gotice medievale ne dezvaluie calitdfile materiei prime, precum si metoda de preparare a

acesteia, prin intermediul simbolului amintit, cel al crucii. Astfel, folosirea simbolului crucii

'8 Ibid., pp. 38-41.
5 Ibid., p.32.
168



ar echivala, pentru alchimisti, cu obtinerea Pietrei unghiulare™®® a Marii Opere filosofale. Asa
cum lisus Hristos si-a construit Biserica pe aceastd piatrd unghiulara, constructorii Evului

Mediu au urmat exemplul divin, Tn mod simbolic.

Fulcanelli identifica inclusiv piatra unghiulara existenta la Catedrala Notre-Dame de
Paris. Este vorba de o piatra aflata sub catapeteasma, in unghiul facut cu galeria corului, piatra
avand forma unui chip de diavol, cu o0 gura imensa, in care enoriasii obignuiau sa isi stinga

lumanarile si careia i1 dadea un numele semnificativ de ,,Mesterul Petre Unghiatul“.187

Acest nume — Mesterul Petre Unghiatul — este, dupa parerea noastrd, extrem de
semnificativ nu numai din punct de vedere alchimic, ci si din punct de vedere transdisciplinar,

deoarece reprezinta, in sine, un exemplu de transreligios.

Intr-adevar, in constructia lexicald ,Mesterul Petre Unghiatul — aplicatd unei pietre
unghiulare din cea mai cunoscutd catedrald goticd a Frantei — recunoastem atdt numele
Sfantului Apostol Petru — ,piatra“ pe care Mantuitorul a edificat Biserica (fragment biblic de
o exceptionald insemnatate mai ales in mediul catolic, deoarece justifica primatul papal) - , cét
si termenul de ,,mester” (care poate fi interpretat fie ca o persoand care stdpaneste un
mestesug ce ii permite sa construiasca ceva, fie ca detinatorul unei cunoasteri secrete, ce poate
fi transmisd unor discipoli — sens apropiat de termenul de ,,maestru®) si cel ,,unghiatul®,
referitor de obicei la animale, desemnand fiinte cu unghii mari si puternice; in acest caz insa,

este o referire directa la unghiile cu care sunt reprezentate personajele diabolice, in crestinism.

Astfel, putem spune cd avem de a face cu o constructie dublu oximoronica, intrucat
aduce la un loc, pe de o parte, un element divin sau sfant (numele Sfantului Apostol Petru, n
calitatea sa de piatrd unghiulard) cu un element diabolic (referirea la ingerul cazut) cat si, pe
de altd parte, un element crestin (acelasi nume al Sfantului Apostol Petru) cu un element

pagan (termenul de maestru).

Folosind tipul de argumentatie uzitat de Fulcanelli, putem propune urméitoarea
rezolvare a contradictiei care apare intre elementul sacru si cel diabolic, din aceasta

constructie. Astfel, tertul care actioneaza de pe un alt nivel, reusind sd concilieze cele doua

1% Vom studiu, mai jos, simbolismul pietrei unghiulare in arhitectura sacra, din perspectiva specialistului in

simboluri traditionale René Guénon.

"% Fulcanelli, op. cit., p.33.
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contrarii, este termenul de ,,maestru “ adica de detindtor al unei cunoasteri ce 1i permite

tocmai depasirea contrariilor. Exprimam aceasta relatie In schema de mai jos:

Numele ,,Mesterul Petre Unghiatul“ sub forma unei contradictii intre doi

termeni, unificati de un tert:

tertul {maestrul, detindtorul unel cunoasteri
care il permite unificarea contrariilor)

Mesterul

e \
{ }[Unghiatul]

conflict intre un element crestin (Stantul
Apostol Petru) si unul diabolic {desemnat
printr-o caracteristica fizicd ce apare
frecyent in reprezentarile diavolului)

Fulcanelli oferd o interpretare alchimicd si pentru rozetele existente in catedralele
gotice, pornind de la orientarea acestora, in functie de punctele cardinale, si de la momentul in

care ele sunt luminate de razele soarelui.*®®

'8 Ibid., pp. 38-41.
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Catedralele gotice au absida indreptata spre sud-est, iar fata spre nord-vest. Astfel,
transeptul, care strabate perpendicular catedrala, formand bratele crucii format de planul
acesteia, este orientat spre nord-est si sud-vest. Aceastd orientare este gandita astfel incat
credinciosii sd patrunda in biserica venind dinspre apus si apoi, pe masura ce Inainteaza spre
altar, sa mearga spre rasarit, spre Tara Sfantda, unde Mantuitorul s-a nascut, si-a ndeplinit

misiunea, a indurat patimile, a inviat si apoi s-a 1naltat la ceruri.

Aceasta orientare a bisericilor permite o dubla deplasare dinspre intuneric spre lumina,
atat 1n sens concret (intrucat se inainteaza dinspre punctul geografic in care apune soarele spre
cel 1n care rasare astrul din centrul sistemului nostru solar), cat si in sens simbolic (inaintare
dinspre spatiul profan exterior spre altarul catedralei, dar si dinspre spatiul profan reprezentat
de locul in care a fost construitd catedrala spre centrul spiritual reprezentat de Ierusalim,

Nazaret si celelalte locuri din Tara Sfanta).

Astfel, putem spune ca deplasarea spre lumina are loc pe multiple niveluri de realitate,
atat un ateu, cat si un credincios trebuind sa fie de acord cu faptul ca acesta este sensul

inaintarii sale dinspre intrarea in catedrala spre altar.
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Inaintare dintr-un spatiu profan spre
centrul reprezentat de Tara Sfanta

Thaintare dinspre intrarea in catedrala spre altar,
locul in care se oficiaza sacramentele crestine
nivelul de
perceptie al
credinciosului

~
F

nivelul ce
perceptie
al ateului

[’l‘naintare dinspre apus spre résérit]

Am redat, in schema de mai sus, nivelurile de perceptie ale credinciosului si ale
ateului, referitoare la deplasarea in interiorul unei catedrale gotice.
Pornind de la aceasta orientare a catedralei, se ajunge si la o orientare standard a celor

trei rozete existente in catedrald, care le face sa primeasca lumina soarelui in diferite momente

ale zilei sau — Tn cazul uneia dintre ele — sa nu primeasca niciodata lumina soarelui:

- rozeta septentrionald, aflatd pe bratul stang al transeptului (privit dinspre intrare)
nu primeste niciodatd lumina soarelui, astfel incat se poate spune ca raimane mereu

cufundata in umbra, culoarea ei fiind negrul;
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- rozeta meridionala, aflatd pe bratul drept al transpetului, primeste lumina

stralucitoare a soarelui amiezii, care ii confera o stralucire de culoare alba;

- rozeta cea mare, aflatd deasupra portalului, primeste razele asfingitului, astfel incat
straluceste in culoarea rosie. Astfel, ea nu este numai mai mare, dar si mai

stralucitoare decat celelalte doua rozete aflate in catedrala.

Fulcanelli atrage atentia asupra faptului ca aceste trei culori (negru, alb si rosu) sunt

identice cu cele trei etape ale Marii Opere alchimice'®:

- opera la negru (Nigredo), faza in care materia prima intrd in putrefactic si se
dizolva; alchimistii insista asupra faptului ca, In acest stadiu, se descompune si
putrezeste exclusiv partea corporald, grosierd, a materiei prime. In paralel, partea

spirituala, subtila, se separa de restul, devenind mai nobila si mai fina®®.

- opera la alb (Albedo), faza in care materia prima intra intr-o faza de purificare, se
sublimeaza; in acest stadiu al Marii Opere, apare asa-numitul Androgin, rezultat
din unirea sulfului cu mercurul sau, dupa alti termeni folositi in alchimie, dupa
unirea Regelui cu Regina. Un simbol obignuit pentru aceasta etapa a operei este
Rebis-ul, reprezentat sub forma unui corp cu doua capete, unul de barbat si unul de

femeie. Este un indiciu al faptului ci a fost realizata unificarea contrariilor. ***

- opera la rosu.(Rubedo), stadiul final, desavarsirea Marii opere, realizarca Pietrei

filosofale. In limbajul alchimic se vorbeste, in aceastd fazi, despre aparitia unui

,rege deplin®, incoronat, simbol al Pietrei Filosofale.'%

' Nicolas Flamel, op. cit., p. 110.
0 Ibid., p. 114.

P Ibid., p. 11.

92 Ibid., p. 119.
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Astfel, rozeta cea mare — unul dintre elemente definitorii ale catedralelor, care Ti

atrage atentia, datoritd prezentei sale pe fatadd, oricarui vizitator — este consideratd de

Fulcanelli ca reprezentand incununarea Marii Opere.*

Nu este locul aici sd facem o prezentare detaliatd a acestor etape ale Marii Opere
alchimice, insd consideram ca este necesar sd atragem atentia asupra faptului ca finalitatea
acestui efort este una profund integratoare, unificatoare. De pilda, se considerad ca, in stadiul
final al Marii Opere, au fost unificate — dupa ce au suferit diferite transformari succesive —
cele trei parti componente ale fiintei, In conceptia alchimica: sarea, sulful si mercurul,

asimilate cu trupul, sufletul si spiritul.

Astfel, putem trasa o paraleld intre functia profund unificatoare a celor sapte
sacramente crestine si functia profund unificatoare a Marii Opere alchimice. Diferenta nu
consta numai in metoda aleasa, ci si in modul in care este conceputa structura fiintei umane:
cu doua elemente, in credinta crestind, si cu trei elemente, in alchimie. Ceea ce intereseaza
cercetarea noastra si ceea ce refinem este cd atat crestinismul, cat si alchimia isi propun

realizarea unitatii fiintei umane.

7.4. Elemente de arhitectura sacra

Alchimia nu este singura disciplina esoterica interesatd de studiul catedralelor gotice.

Arhitectura sacra este in mod mai direct i mai evident legata de istoria si de

semnificatia catedralelor gotice, iar cel care a studiat-0 cel mai profund, din punct de vedere al

simbolurilor traditionale, a fost René Guénon'®*.

'3 Fulcanelli, op. cit., p. 41.
194 Guénon, René, Simboluri ale stiintei sacre, Bucuresti, 1998, passim.
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Studiind valoarea initiaticd a arhitecturii, Guénon a ajuns la urmatoarea concluzie,

fundamentala si pentru studiul nostru:

wPrimul punct de notat in aceasta privintd, in conexiun€ Cu valoarea propriu-zis
simbolica si initiatica a artei arhitecturale, este ca orice edificiu construit dupa date strict
traditionale prezintd, in structura si dispunerea diferitelor parti componente, o semnificatie
,cosmica”, susceptibila, de altfel, de o dubla aplicatie, conform relatiei analogice dintre
macrocosmos §i microcosmos, adica o semnificatie care se refera in acelasi timp si la lume, si
la om”. Cu alte cuvinte, un edificiu de tipul catedralei gotice este o reprezentare a
universului, dar si a fiintei umane, §i poate oferi chei pentru intelegerea macrocosmosului,

. . 195
dar si a microcosmosului‘=™>.

Aceasta afirmatie a lui René Guénon este adevarata, fireste, in primul rand pentru
temple si alte edificii avand o destinatie ,,sacra” in sensul cel mai limitat al cuvantului, dar
este valabil si pentru simplele locuinte umane, caci nu trebuie uitat ca, in realitate, nu exista

nimic ,,profan” in civilizatiile integral traditionale.

Asa cum a demonstrat Mircea Eliade in ,,Mitul eternei reintoarceri“l%, fiecare gest,
fiecare constructie, fiecare moment al vietii umane se desfasoara ca o rememorare a unui act

sacru petrecut in illo tempore, fiecare constructie este ridicata dupa un model divin.

Dupa cum se exprima Guenon,

,humai prin efortul unei profunde degenerescente au putut fi construite case fara
nicio alta intentie decdt aceea de raspunde nevoilor pur materiale ale locuitorilor lor, iar
acestia, la rdandul lor, au putut sa fie mulfumiti cu locuinte concepute conform unor

preocupari atdt de inguste si de rudimentar utilitare”.

93 Ibid., p. 301;

196 Eliade, Mircea, Mitul eternei reintoarceri, Editura Univers Enciclopedic, Bucuresti, 2011, passim;
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Aceastd semnificatie cosmica a fost realizatd, in diferite epoci si de catre diferite
civilizatii, in forme multiple, insa Guénon subliniazd prezenta universala a unei structuri

considerata fundamentala.

Este vorba despre o structurd arhitectonica avand ca elemente esentiale o baza cu
sectiunea patrata (uneori dreptunghiulard, ceea ce este comun acestor constructii este unghiul
drept aflat la intersectia celor patru ziduri), baza care are deasupra o bolta sau o cupold de o

< . N .. o . 197
formi care aminteste sau care este intocmai jumitatea unei sfere™”.

In cadrul acestei structuri, baza patratd reprezintd pamantul, iar acoperisul sferic este
cerul, cu toatd gama de semnificatii care le sunt asociate celor doud elemente, in toate
traditiile, pornind de exemplu de la prima generatie de zei din mitologia greaca, in care

Uranus, reprezentand cerul, se unea cu Geea, reprezentand pamantul.

Din punct de vedere simbolic, putem astfel avansa ipoteza ca o structurd care cuprinde
si uneste aceste doud elemente reface actul primordial de unificare a celor doud contrarii,
realizeaza legatura intre cer si pamant, formeaza o axa a lumii sau un arbore cosmic,

considerat de Mircea Eliade ca reprezentand centrul universului.**

Structura arhitectonica initiala, conform lui René Guénon, si rolul

sau unificator intre multiple niveluri de realitate:

"7 Guénon, op. cit., p. 302.
'8 Eliade, op.cit., pp. 34-37.
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un acoperis sferic,
reprezentand cerul

nirea celor doua elemente
rintr-o constructie sacra,
eprezentand arborele cosmic
tlin_centrul universului

o baza patrata sau dreptunghiulara,
reprezentand pamantul

In cadrul oricarei constructii traditionale - si, asa cum se poate constata privind un
simplu plan al unei catedrale gotice, si in cazul obiectului nostru de studiu — aceasta structura

se regaseste nu numai pe verticala, ci si pe orizontala.

Vertical, evolutia edificiului poate fi explicata in felul urmator: ansamblul edificiului,
considerat de sus in jos, reprezintd trecerea de la Unitatea principiala (céreia ii corespunde
punctul central sau varful domului, a carui bolta nu este decat un fel de expansiune a sa) la
cuaternarul manifestarii elementare; invers, daca e privit de jos in sus, este vorba despre

reintoarcerea acestei manifestari la Unitate.

IR

alta descendenta:

177



- posibilitatea divinitatii de a cobori si de a se manifesta la nivel uman;

- posibilitatea omului de a se transforma si de a se indlta catre divinitate.

Pe plan orizontal, la un edificiu de forma dreptunghiulara se va adauga o parte
semicirculard, plasatd la una dintre extremitdtile sale, si anume cea indreptatd spre zona
altarului, careia ii va fi atribuita semnificatia unei corespondente ,,ceresti” printr-un fel de
proiectie pe planul orizontal de baza; aceasta zona, cel putin in cazurile cele mai cunoscute, va
fi cea de unde vine lumina, adica rasaritul; iar exemplul care se impune imediat este cel al

unei biserici terminate printr-o absida semicirculara.

Chiar si asatzi, in civilizafia europeana contemporand, acest plan orizontal se
regaseste in forma completa a unui templu masonic. Loja propriu-zisd este un patrat lung sau
un patrat dublu (analog vechiului Hikal — Sfanta din Templul lui Solomon), iar lojii i se
alatura, la rasarit, Debir — echivalentul Sfintei Sfintelor din templul lui Solomon - , in forma

de hemiciclu.

Conform lui René Guénon, o parte a initierii masonice ar consta tocmai in explicarea
echivalentelor simbolice ale diferitelor elemente arhitecturale care compuneau o astfel de

strctura — elemente care se regasesc si in catedrala gotica.

De exemplu, ,,piatra unghiulara® sau ,,cheia de bolta* este asociatd unui simbolism

crestin, fara a se limita insa la aceste interpretari.

Interpretarea crestind a rolului cheii de bolta vine din Evanghelii, unde este amintita

,Piatra pe care n-au luat-o in seama ziditorii, aceasta a ajuns in capul unghiului**

199 Sfanta Scriptura, Luca, 20,17.
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Autorul francez?® indica, de asemenea, pasajul biblic care ofera explicatia rolului pe
care il are piatra de temelie. Este vorba de textul in care lisus Hristos i spune apostolului sau

Simon, care tocmai il recunoscuse ca fiu al lui Dumnezeu:

w1 Eu iti zic tie, ca tu esti Petru §i pe aceasta piatra voi zidi Biserica Mea si portile

iadului nu o vor birui.

Si iti voi da cheile imparatiei cerurilor §i orice vei lega pe pamdant va fi legat si in

Co . o . 5,201
ceruri, §i orice vei dezlega pe pamant va fi dezlegat §i in ceruri.”

Exista insd un pasaj din Epistola Sfantului Pavel catre Efeseni care ldmureste si mai

bine raportul dintre cele doua pietre:

Zidifi fiind pe temelia apostolilor si a proorocilor, piatra cea din capul unghiului

fiind insugi lisus Hristos.

Intru El, orice zidire bine alcatuita creste ca sa ajunga un locas sfant in Domnul,

5 A - e . . 202
In Care voi impreuna sunteti ziditi, spre a fi locas al lui Dumnezeu in Duh.”

Dupa ce constata aparitia cu timpul a unei confuzii greu de explicat intre piatra de
temelie si piatra unghiulara (desi prima este cea care marcheaza inceputul, iar a doua
desavarsirea constructiei), René Guénon constata cd, in epoca medievala aceasta confuzie nu

exista, constructorii intelegadnd perfect rolul fiecarui element in constructie.

Pentru a dovedi ca mesteri constructori medievali nu pierdusera aceastd cunoastere

referitoare la rolul simbolic al celor doua pietre, René Guénon se refera la o ilustratie din

% Guénon, op.cit., p. 324;
201 Sfanta Scriptura, Matei, 16, 18-19.

292 Sfinta Scripturd, Efeseni, 2, 20-22.
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,»opeculum humanae salvationis®, o lucrare foarte raspandita in epoca medievala, din moment

ce sl astazi mai exista cateva sute de manuscrise.

Tntr-o ilustratie din acest manuscris medieval se vad doi zidari care tin o mistrie intr-0
mand, in timp ce cu cealaltd mana sustin o piatra pe care se pregatesc sa o puna in varful unui
edificiu (aparent, turla unei biserici sau a unei catedrale, careia aceasta piatra trebuie sa-i
completeze véarful), ceea ce — in opinia lui Guénon — nu lasd nicio indoiala asupra

. .. 2
semnificatiei sale®®.

Aceasta semnificatie tinteste spre identificarea, din punct de vedere crestin, a pietrei
unghiulare — vizuta ca o piatra coborata din cer — cu lisus Hristos. Tn plus, piatra unghiulara
este identificatd si cu piatra Graalului, care joacd un rol atdt de important in literatura

medievald din chiar perioada ridicérii catedralelor gotice.

René Guenon isi continua studiul stabilind echivalente simbolice cu arhitectura
vechilor evrei, bazate pe informatiile din Vechiul Testament, dar si cu elemente ale

arhitecturii arabe sau indiene. Concluzia este urmatoarea:

»este usor sa ne dam seama ca toate aceste asocieri fac parte dintr-o traditie despre

. . . <3,204
care se poate spune ca este cu adevarat universala™".

Astfel, studiul simbolismului specific arhitecturii sacre, realizat de René Guénon,
conduce la concluzia incadrarii catedralelor intr-o traditie constructiva extrem de veche si

intinsd pe arii geografice vaste.

Aceastd concluzie este in acord cu afirmatiile alchimistilor — dintre care am citat n
principal studiul lui Fulcanelli referitor la simbolismul catedralelor — conform carora
simbolurile reprezentate in catedralele gotice medievale se referd, cel putin in parte, la traditii
spirituale mult mai vechi decat crestinismul insusi, traditii spirituale care — spre deosebire de

religia crestind — nu se adreseaza decat unui grup restrans de initiati.

2% Guénon, op.cit., pp. 335-336.
2% Ibid., pp. 341-342.
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Catedrala gotica —

spatiu sacru transdisciplinar

8. 1. Lucian Blaga si analiza stilurilor arhitecturale, din punct de

vedere al raportului cu transcendenta

In volumul ,,Spatiul mioritic* din ,,Trilogia culturii“zos, Lucian Blaga analizeaza

stilurile arhitecturale romanic, gotic si bizantin, pornind de la urmatoarea intrebare:

,,Ce sentiment in raport cu transcendenta sau ce atitudine metafizica implica aceste

. . . A . - o 7. . . . .0206 «
stiluri, mai ales in concretizarea lor monumentala a cladirilor bisericesti? .

intrebare reformulata apoi in felul urmator:

,,Care sunt metafizicile latente, implicate de stilurile arhitecturale in chestiune??%’ «

Conform filosofului de la Lancram, arhitectura bisericeasca este cea mai potrivita
pentru acest demers, datorita faptului ca ea ,,creste cu adevarat liber pe pamantul omenirii,
neascultand decat de porunca dupa care arta se cere a fi expresia concreta a unui anume spirit

tasnit Tn om*.

293 Blaga, Lucian, Opere. 9, Bucuresti, 1985.
2% Ibid., p. 226.

7 Ibid., p. 227.
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In acest context in care materia este redusd la posibilitatile ei exclusiv spirituale,
arhitectura bisericeascad ilustreaza arta intr-un mod aproape desdvarsit, in timp ce o casa
simpld, de locuit, sau chiar o cetate sunt determinate, in ceea ce priveste forma si articulatia

lor, de concesii facute instinctelor de conservare ale omului.

8.1.1. Stilul romanic si preotul substituit transcendentei

Stilul romanic, care a precedat stilul gotic ih Europa Apuseana, se caracterizeaza prin
forme severe, prin patrate, prin respingerea privirii de catre tavanul drept si greoi, ca o
lespede. Ochiului ii este anulatd orice posibilitate de ,,evadare in sus, in transcendentd“.
Privirea este indreptata intotdeauna pe plan orizontal, spre altarul in fata caruia oficiaza

preotul.

Astfel, principala caracteristica a arhitecturii romanice consta in faptul ca ,,articuleaza
in spatiu ideea magica a actului ritual“. Astfel, Lucian Blaga considera cd arhitectura
romanicd nu exprima de-a dreptul o transcendenta, ci ideea de slujba inchinatd unei
transcendente, care nu e de fatd, dar care poate fi silitd sa se prezinte prin puterea actului

magic, ritual, savarsit de preot in fata altarului.

,pentru sentimentul metafizic al omului roman, preotul se substituie, Tntr-un anume

inteles, transcendentei. Apetitul transcendentei e pe deplin satisfacut prin acest surogat“.208

Aceasta metafizica latentd, care si-a gasit expresia arhitecturald in catedrala romanica,
avea sa ducd, pe plan social, politic si religios, la formula ,,cezarismului papal® si la ceea ce

Blaga numeste ,,severa organizatie catolica“.

% Ibid., p.228.
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De asemenea, se remarca faptul ca stilul arhitectural al Bisericii romanice este
contemporan cu Sfantul Augustin, teologul care a a considerat si descris Biserica drept un stat

al lui Dumnezeu pe pamant, in lucrarea intitulata chiar ,,De Civitate Dei®.

Rezumand, putem spune cd epoca romand, consideratd de Lucian Blaga drept una
situatd la marginea transcendentei, una in care preotul e substituit transcendentei, a avut

urmatoarele manifestari, pe diferite niveluri de organizare:

- Catedrala romanica, pe planul arhitecturii religioase;

- Dezvoltarea organizarii stricte a Bisericii Catolice si apoi a ideii cezarismului

papal, pe plan social-politic si al legaturii dintre politica, societate si Biserica,

- Opera filosofica, teologicd si literarda a Sfantului Augustin (si In special ,,De

Civitate Dei*), pe plan literar.

Putem ilustra Tn modul urmator raportul omului romanic cu transcendentul, descris

de Lucian Blaga in felul urmator:

,,omul roman e stapanit mai curdand de sentimentul ca se gaseste in marginea

transcendentei, §i in consecinta de sentimentul ca nu-i ramdne decdt sa se organizeze in

. . . : 209
slujba transcendentei, oarecum orizontal si paralel cu ea*"™".

% Ibid., p. 233.
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transcendentul
AT

preotul | >(credinciosul]

Intr-adevar, omul romanic nu isi fnaltd privirea spre cer, ci priveste spre altar si spre
preot, prin intermediul carora se realizeaza legatura cu transcendentul — legaturd posibila

numai prin si datoritd existentei acestui intermediar.

8.1.2. Stilul bizantin si transcendentul care descinde din inalt

Stilul bizantin, caracteristic rdsdritului european, spatiului ortodox, in aproximativ

aceeasi perioadd 1n care in spatiul occidental se dezvolta stilurile gotic si romanic, este
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analizat prin prisma celui mai important monument de arhitectura religioasa pe care 1-a creat:

Catedrala Sfanta Sofia, din Constantinopol**.

Lucian Blaga remarca faptul ca impresia totald pe care o lasd Catedrala Sfanta Sofia
este aceea a unei structuri care pluteste ca o lume in sine, marginita doar de propriile bolti.
Astfel, ea nu pare nici asezatd orizontal pe pamant, nici ridicandu-se vertical catre cer.
Orizontala si verticala sunt anihilate de bolti si de arcuri, iar intregul catedralei apare ca o

lume suficienta siesi, care se reveleaza pe sine.

Prin urmare, ideea fundamentala oferita de acest mod de constructic este aceea ca
transcendentul coboard pentru a se face palpabil, cd are loc o revelatie de sus in jos, ca gratia

o« 1 A . LTSS ] : 211
se pogoara din Tnalt, devenind accesibila simturilor.

Din punct de vedere social si politic, acest sentiment se regaseste in organizarea
Imperiului Bizantin. Structura social-politici a Imperiului este dominata de posibilitatea,
permanent simgita, a coborarii din inalt a gratiei divine, iar basileul este considerat, in
teocratia bizantina, ca reprezentand chiar transcendentul, care se manifesta intr-o stralucire

triumfatoare.

Pe plan spiritual, acest sentiment isi gaseste ilustrarea in isihasm, dar Lucian Blaga
subliniaza, in epoca sa, si reflectarea acestei modalitati de a gandi si de a percepe lumea in

baladele populare romanesti, in primul rand in ,,Miorita“ si ,,Mesterul Manole“?*?,

Asadar, putem evidentia, si in cazul stilului bizantin, influenta sa, pe diferite niveluri

de organizare:

- Catedrala bizantina (exemplul suprem fiind Sfanta Sofia din Constantinopol), pe

plan arhitectural,

- Organizarea Imperiului Bizantin, in cadrul careia basileul era considerat

reprezentand transcendentul, pe plan social si politic;

1% Ipid., pp. 230-233.
N Ibid., p. 230.

12 Ibid. p. 233-332.
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- Isithasmul, dar si baladele populare romanesti ,,Mesterul Manole* si ,,Miorita®, pe

planul spiritual si al creatiei literare.

Ilustram si aici, prin intermediul unei scheme, raportul intre omul bizantin si

transcendentd, raport rezumat de Lucian Blaga in modul urmator:

,Omul bizantin are despre raportul dintre transcendenta si lumea concretd viziunea

. - - A A . .7 e7vee 213
sau sentimentul ca transcendenta coboara, de sus in jos, putandu-se face vizibila“.

transcendentul

transcendentul care
\// descinde din Tnalt

-
Y
Y/
(credinciosul |
%
B Ibid., p. 233.
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Astfel, raportul intre om si transcendentd nu mai este unul orizontal, ca in cazul
omului romanic, 1nsd atrage atentia faptul ca efortul, actiunea sunt facute de catre divinitate,
nu de catre credincios. Divinitatea este cea care coboara printre oameni, nu omul este cel care

se ridica la nivelul divinitatii.

8.1.3. Stilul gotic si transformarea vietii in sensul transcendentei

Dupa ce descrie caracteristicile catedralei romanice — deja amintite — , Blaga descrie in

felul urmator caracteristicile catedralei gotice:

,»Cu totul alta semnificatie metafizica latenta desprindem din modul arhitectural al
catedralei gotice. Goticul, cu formele sale abstractizate, cu materia sublimatd, cu liniile
tasnite spre cer, cu articulatia sa spatiald descarnata, cu fRenézia verticalului pierdut in
infinit, inseamna inainte de orice un elan spiritual de jos in sus, o transformare a vietii in
sensul transcendentei, o transfigurare dinamica si prin efort uman a realitatii. Dinamica
verticala a goticului simbolizeaza pe omul care realizeaza in sine cerul prin launtrica

sublimare«?%,

Pornind de la aceste constatari, Lucian Blaga analizeaza diferentele dintre gotic si

bizantin pornind de la atitudinea fatd de lumina?": in catedralele gotice, lumina nu patrunde in

mod direct, In forma sa pura, ci este modificata de culorile vitraliilor, care o spiritualizeaza. In

214 Ibid., pp. 227-228.
3 Ibid., pp. 222-233.
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schimb, Tn stilul bizantin, lumina patrunde liber, ducand cu gandul la lumina originara facuta

de Dumnezeu, cu intaiul sdu cuvant.

Tn aceste conditii, se poate afirma ci misticismul gotic este un misticism al
intunecosului, in timp ce misticismul oriental este considerat un misticism al luminii. Iata,

sintetizata, diferenta dintre omul gotic si omul bizantin:

,Lomul gotic, spiritualizandu-se de jos in sus, are in catedralele sale sentimentul unei
pierderi in obscuritatea transcendenta; omul bizantin, asteptand in bisericile sale revelatia de

. . A . . oA .. 216
sus in jos, se pierde in viziunea unei lumini intetite*""".

In ceea ce priveste raportul posibil intre transcendenta si lumea concreta,

womul gotic are viziunea sau sentimentul ca el insusi se inalta, de jos in sus, crescand

A <217
intru transcendenta‘“"'.

Pe plan social si politic, viziunea despre lume a goticului este in opozifie cu pretentia
papala de a detine primatul asupra conducatorilor lumesti, inclusiv asupra Tmparatului
Sfantului Imperiu Roman de neam germanic. Tn conflictul dintre papalitate si imparat, goticul

corespunde punctului de vedere sustinut de partizanii imperiali.

Pe plan literar si filosofic, Lucian Blaga constata faptul cd misticismul german este cel

care corespunde cel mai bine stilului gotic din arhitectura bisericeasca:

Putem sintetiza th modul urmétor influenta goticului pe diferite niveluri de

organizare, in societatea apuseana a secolelor XI-VV:

1% Ibid., p. 232.
27 Ibid., loc.cit.
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- catedrala gotica, pe planul artistic, al arhitecturii bisericesti;

- conceptia politica favorabila imparatilor germani, in cadrul Tndelungatului conflict

al acestora cu papalitatea, pe plan politic si social;

- misticismul medieval german, pe plan literar si filosofic.

Astfel, descriind relatia omului gotic cu transcendenta, obtinem urmatoarea schema:

transcendentul

/N

/N

omul care se inalta si
creste intru transcendenta

/

(credinciosul ]
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8.2. Misticismul german medieval, corespondentul goticului pe planul

vietii sufletesti

Am observat, asadar, ca Lucian Blaga considera ca stilul arhitectural gotic este ilustrat,
pe plan literar si spiritual, ,,pe planul vietii sufletesti — dupa cum se exprima filosoful de la

Lancram — prin misticismul germanic medieval:

,»Cel mai autentic fenomen, corespunzator goticului pe planul vietii sufletesti, ni se
transcendenta de jos in sus. El realizeaza transcendenta prin lamurirea eului si prin
dezmaterializare. Misticii germani cautau sa se purifice launtric, si sa se inalte astfel pana la
o identificare cu divinitatea. Omul gotic nu se simte numai in marginea transcendentei ca
omul roman, satisfdacut de un surogat, ci se simte in stare sa participe de-a dreptul la ea prin
transfigurare interioara sau se simte cel putin dator sa faca aceasta incercare, chiar daca ar

218
esua“.

Afirmatia conform careia misticismul german reprezinta corespondentul goticului pe
planul vietii sufletesti necesitd o atentic sporita din partea noastra, deoarece ea permite
formularea unui posibil raspuns la intrebarea ,,care este contributia Evului Mediu european la
nasterea Europei, asa cum o infelegem si o concepem astazi?* — Europa definita prin cei cinci
piloni amintifi deja: cultura greaca, civilizatia latina, spiritualitatea iudeo-crestind, democratia
parlamentara si stiinta si tehnica moderne. Am pus aceastd intrebare in chiar deschiderea
studiului nostru, sesizand faptul ca pilonii Europei isi au obarsia, conform conceptiei actuale,
in Antichitate si in epocile moderna si contemporand, nicidecum in epoca medievala, care

constituie obiectul cercetarii prezente.

¥ Tbid., p.p. 229-230.
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8.2.1. Misticismul germanic din perspectiva transdisciplinara: Jakob

Bbhme

Misticismul germanic a fost deja studiat dintr-o perspectiva transdisciplinara, in
lucrarea Stiinta, sensul si evolutia. Eseu asupra lui Jakob Bohme®™® de Basarab Nicolescu,
aparuta in Franta in anul 1993, care a primit premiul Benjamin Franklin, pentru cea mai buna
carte de istorie din Statele Unite ale Americii s1 Premiul Uniunii Scriitorilor din Romaénia.
Lucrarea a aparut in limba romana in anul 2002, la Editura Vitruviu, iar Cartea Romaneasca a

lansat o noua editie, in anul 2007.

Asa cum 1i spune si titlul, cartea este un eseu despre viata si activitatea lui Jakob
Béhme (1575-1624), considerat de Hegel ca fiind primul filosof german. Mai degraba decat
prim filosof german, ne intereseaza opera lui BOhme datorita faptului ca el se situeaza la
capatul unei evolutii, incununand evolutia misticismului germanic medieval, la care se referea

Lucian Blaga, in analogie cu stilul gotic.

Pe parcursul vietii sale, caracterizatd de o lupta acerba pentru supravietuire, Jakob
Bohme a avut mai multe experiente mistice la varsta tineretii. In anul 1600, Jakob Bohme a
avut o viziune mistica in timpul careia i-a fost dezvaluita structura spirituald a lumii, precum
si relatia dintre om si divinitate. El avea sa vorbeasca despre aceasta revelatic abia in cartea

,JAurora®, scrisa intre 1612 si 1620, in cadrul careia afirma:

,,poarta mi-a fost deschisa pdna intr-atata, incat intr-un sfert de ceas am vazut si am
invatat mai mult decat daca m-as fi dus la universitati timp de ani si ani;, am fost surprins, nu
stiam ce se intdmpla cu mine §i inima mea incepu sda-i aduca laude lui Dumnezeu. Caci
vedeam §i recunosteam esenta tuturor esentelor, si inca nasterea Sfintei Treimi, de unde vine

. .. .o 220
lumea §i originea ei*.

219 Basarab Nicolescu, Stiinta, sensul si evolufia. Eseu asupra lui Jakob Bohme, Editura Cartea Roméaneasca,

2007.

220 Ipid., p. 38;
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Recunoastem, in aceastda fraza, o marturiec a omului gotic descris de Blaga, care a
depus intreaga sa existenta efortul de ase perfectiona astfel incat sa ajunga la un nivel spiritual
ce 1i permite intelegerea secretelor ultime ale universului. Bohme ne asigura ca efortul sau in
acest sens a fost incununat de succes, iar opera sa este tocmai rezultatul acestor eforturi

rasplatite prin dobandirea cunoasterii.

Efortul omului gotic de iniltare intru transcendenta, ilustrat prin viata si opra lui

Jakob Bohme:

Jakob Bohme ridicat la nivelul transcendentei: ,vedeam
si recunoasteam esenta tuturor esentelor; si inca nasterea
Sfintei Treimi, de unde vine lumea si originea ei*

s
AN

AN [poarta
mi-a fost

i |deschisa

el
AN

viata lui Jacob Bohme,
pana in momentul revelatiei
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8.2.2. Omul si organizarea universului la Bdhme: potentialul

ascensional al omului si verticalitatea catedralelor gotice

In ceea ce urmeazi, vom schita rezultatele la care a ajuns Jakob Bdhme, In urma

transformarii sale interioare, amintite mai sus.

Astfel, conform cunoasterii pe care misticul medieval german afirma ca a dobandit-o0
in momentele de inaltare intru transcendent, acesta descoperit ca universul este organizat in

trei principii, este impartit in trei lumi, interdependente:

- prima este lumea focului, care deriva din centrul naturii;

- adoua este lumea luminii, care fiinteaza in libertate, in nesfarsit, in afara naturii, dar
care deriva din lumea focului. Ea fiinteaza in foc si focul nu o cuprinde. Aceasta este

lumea de mijloc;

- atreia lume este exteriorul, in care locuim prin corpul exterior, cu operele si esentele

exterioare, care au fost create din tenebre si totodata din lumea luminii

De asemenea, realitatea are doua fete: interioara si exterioara. Fata interioara este bazata
pe cele trei principii enumerate mai sus, iar partea exterioara — aflata in stransa legatura cu cea

interioara — are o structurd septenara:

,Orice proces al Realitatii va fi astfel guvernat de sapte calitati, sapte etape, sapte
forme. Numele pe care Bohme le da celor sapte calitati sunt poetice §i in grad inalt
evocatoare, dar unui cititor modern ii pot pdarea intrucdtva naive sau ciudate: acrimea,

C .. . D 221
dulceata, amaraciunea, caldura, iubirea, tonul sau sunetul, corpul =™
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Departe 1nsd de a se limita la explicarea structurii Realitdtii si a modului in care
aceasta s-a format, principalul merit al lui Jakob B6hme — si partea care ne intereseaza cel mai
mult, in prezenta cercetare — consta in faptul ca el cauta este preocupat de modul in care omul
isi poate depasi limitele, este preocupat de posibilitatea de evolutie spirituald pe care o are
fiinta umana, in cadrul acestei Realitati. Astfel, viziunea misticului german este una profund

optimista, lumea fiind perceputd drept una a reintremarii:

,Dacd lumea exterioard apare ca o forta de conciliere intre lumea tenebrelor si lumea
luminii, timpul va sa fie cu necesitate mediatorul intre Indeterminat §i oglindirea sa. Lumea
noastra nu este o lume a caderii, ci o lume a reintremarii. Prin urmare, timpul nostru este

potential un timp ascensional, un timp al dezvaluirii si al implinirii...”. 222

Acest potential ascensional despre care vorbeste Jakob Bohme are o paraleld concreta,
pe plan arhitectural, tocmai in caracterul ascensional al catedralelor gotice, care fac obiectul

prezentei lucrari.

8.2.3. Contributia omului gotic la crearea unei identitati europene

In concluzia cartii sale despre viata si opera lui Bohme, Basarab Nicolescu are, de
asemenea, Tn vedere, necesitatea de cautare a identitatii europene si contributia pe care

ganditori precum Béhme o pot aduce, in cadrul acestui demers®?*.

! Ibid., p. 47.

2 Ipid., p. 51;
2 Ibid., pp. 185-191;
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Se porneste de la constatarea cd, in prezent, se vorbeste mult despre importanta
constructiei unei Europe aflate in zorii celui de-al doudzeci si unulea veac. Insd, dupa parerea
autorului, aceastd constructie nu va ajunge niciodatd sa fie realizatd atat timp cat aceasta
discutie se limiteaza la motivatii politice, economice sau sociale. Dimpotriva, propria noastra
identitate va fi regasitd numai prin redescoperirea liantului spiritual existent intre diferitele

natiuni europene.

Concluzia lui Basarab Nicolescu, bazata tocmai pe studiul operei lui Jakob Bohme,
luata ca un caz exemplar, este cd meditagia crestind asupra trinitatii a constituit patul nutritiv

care a permis inflorirea stiintei moderne.

Aceasta concluzie poate fi considerata surprinzatoare, cu toate ca ea nu face altceva
decat sa prelungeasca si sa precizeze alte cercetari si, in special, pe acelea ale istoricului si

omului politic francez Charles Moraze, care afirma:

»Este drept, vreme indelungata Bisericile constituite au privit Natura cu dispret.
Natura a fost alungata in tenebrele exterioare, zamislite printr-o cddere care continud sa
culpabilizeze multimile de credinciosi. Dar gandirea crestina depaseste cu mult orice cadru
institutional. Nu-i nici o mirare, asadar, ca adeseori il gasim chintesenta in opera unor
ganditori situati in marginea Bisericilor constituite, si acesta este §i cazul lui Jakob Bofune,
considerat in vremea lui , eretic”". NU-i de mirare nici faptul ca stiinta moderna a fost nevoita
sa se defineasca printr-0 ruptura cu gandirea traditionald, inchisa intr-un cadru institutional
devenit sufocant §i secatuitor. Aceasta rupturd este insa de ordin metodologic: ea nu
marcheaza nicidecum o intrerupere totala a legaturilor cu gadndirea vie, care a permis
nasterea stiinfei moderne. Aceasta ruptura metodologica a fost conditia sine qua non a
dezvoltarii libere §i spectaculoase a unei Stiinte Noi, dezvoltare care a dus la stiinta veacului

nostru.?%*«

In continuare, se recunoaste faptul ca structura ternara a Realitdtii poate fi gasita in o

multime de traditii, Insd specificitatea i unicitatea gandirii crestine asupra trinitagii pot fi

2% Ibid., p. 187,
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riguros demonstrate. insdsi coexistenta paradoxald a unitatii in treime si a treimii 1n unitate
traducea posibilitatea manifestarii prin Natura, considerata nu ca strdind, ci ca fiind intrinseca
divinitatii. [ar aceastd conceptie a naturii intrinseci divinitafii a permis tocmai formarea acelei
atitudini fatd de naturd si de studiul naturii, care a dus la aparitia stiintei moderne in mediul

crestin, si nu altundeva in lume.

e, v,

fost nevoie de aceastd intalnire unicd intre imaginatia creatoare, gandirea crestind si geniul

maieutic al lui Jakob Bohme.

Jakob BOhme a putut descoperi astfel, in fiinta sa interioara, o veritabila dinamica
universald prin interactiunea dintre structura ternard si autoorganizarea septenard a Realitatii,
conformad acestei structuri ternare. Meditatia crestina asupra Trinitatii isi releva astfel toate
potentialitatile intr-o explozie profeticd, imbratisand toate cosmosurile. Natura isi gaseste

propriul loc in aceasta dinamica uimitoare — acela de receptacul al nasterii lui Dumnezeu.

8.2.4. Importanta exemplului gotic medieval, pentru depasirea

clivajului actual intre stiinta si religie

In actualul stadiu de dezvoltare a societatii contemporane, se constata ruptura existentz

intre stiinta si Traditie®®.

Pe de o parte, este evidentd nevoia crescanda de sens pe care o are stiina
contemporana, ale carei radacini raman puternic ancorate in trecut, in solul din care a luat
nastere. Stiinta a putut pune in lumind in chip magnific semnele care se gasesc in Natura, dar,

din cauza propriei sale metodologii, nu este in stare sa descopere sensul acestor semne.

Aplecata asupra ei insesi, ruptd de filosofie, chiar prin propria ei pozitie dominanta in

societatea noastra, stiinfa 151 descopera tot mai mult propriile limite si, astfel, nu poate ajunge

2 Ibid., p. 188.
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decat la autodistrugere. Autodistrugerea noastra este provocatd cu necesitate de lipsa de
comprehensiune a acestor semne ale Naturii, din ce in ce mai numeroase, din ce in ce mai

puternice, din ce in ce mai active.

Pe de alta parte, la celilalt pol, filosofia, intelepciunea Traditiei, aplecate asupra lor
insele, din dispret pentru aceste semne ale Naturii sau prin ignorarea lor, asistd neputincioase

la propria lor secatuire, la propria lor moarte.

In aceste conditii, ale existentei acestui clivaj cu o finalitate extrem de periculoasa,

dialogul intre stiinta si sens devine mai necesar decat oricand.

Solutia este urmatoarea: trebuie inventat un mediator intre stiintd si sens. Acest
mediator nu poate fi decat o Noua Filosofie a Naturii. O incercare de a o formula de pe acum
ar fi i prezumtioasa, si la limita ridicolului. Vechea Filosofie a Naturii a pretins mai multe
secole pentru a ajunge la formularea sa plenara. La randul ei, noua Filosofie a Naturii nu va

putea fi formulatd decat la capatul unei cautari indelungate si rabdatoare.

Putem totusi descifra inca de pe acum — considera autorul — cateva din aceste
caracteristici de neocolit. Intoarcerea la o teologie, la o traditie sau la o ideologie bine
determinate nici nu poate fi conceputa. Punctul de plecare al unei noi Filosofii a Naturii nu
poate fi decat stiinta moderna, ,,dar o stiinta care, ajunsa la propriile sale fruntarii, tolereaza sl

chiar reclama o deschidere ontologica“.
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un mediator intre stiinta si sens, o noua filosofie
a naturii, inspirata din modul in care omul gotic
in general si misticul german in special
intelegea relatia intre natura si divinitate

P .

filosofia si intelepciunea Traditiei,
Ezﬁgtﬁ:gtzi?;ﬂ?;;ﬁ: aplecate asui::ra lor insele si o

care isi descopera limitele si ignorand sau dispretuind

conduce spre autodistrugere semnele Naturii, asista
P J neputincioase la propria lor

|secatuire, la propria lor moarte

Aceasta deschidere ontologicd nu poate deveni operanta decéat printr-0 apropiere
stiintifica sl culturala de tip nou — transdisciplinaritatea, care deschide un imens spatiu de
libertate, de dialog intre trecut si prezent, intre stiinta, arta, Traditie si toate celelalte forme de

cunoastere.

Stiinta a descoperit, prin propriile mijloace, existenta nivelurilor de Realitate. Ne-am
trezit in primejdie de moarte, sub influenta unor maestri de gandire care propovaduiau un
singur nivel de Realitate, cel orizontal, unde totul se invarte la nesfarsit si genereaza
fatalmente haosul, anarhia, autodistrugerea. Suntem In plind traversare a unei epoci ,,de
rascruce", de trecere de la moarte spre viatd prin recunoasterea unor diferite niveluri de

Realitate, ceea ce aduce o dimensiune ontologica verticala, multipla, polifonica.

Transdisciplinaritatea i nivelurile de Realitate sunt legate Tn mod intim.
Transdisciplinaritatea este mijlocul privilegiat in explorarea a ceea ce circuld intre diferitele

niveluri de Realitate.

198



Pe acest drum, redescoperirea marilor texte ale trecutului. asa cum este opera lui Jakob

Bohme, este inevitabila, cultura formand un tot indisociabil, inseparabil, integrat in timp.

Jakob Bohme ne invata felul in care multipla splendoare a Fiintei se reflectd in oglinda
Naturii. La randul sau, stiinta modernd ne-a facut sa descoperim semne din ce in ce mai

uimitoare in aceasta oglinda a Naturii.

Concluzia autorului este urmatoarea:

wpre deosebire de llya Prigogine, sunt convins ca deschiderea ontologica a stiingei
moderne nu ne va intoarce la panteism. Recunoasterea unul real ireductibil, temelie a
sacrului Insusi, dar care se manifesta prin fatete multiple, care participd la viata noastra, va
deschide un orizont infinit mal bogat decdt panteismul. Realul rezulta din interactiunea intre
lume §i om, fatete ale uneia §i aceleiasi Realitati. Vremea unei noi aliante autentice - a
omului cu sine insusi - a sosit. In cautarea noastrd, Jakob Béhme este prezent printre noi,

. . . . o . . . \ \ 226
trupeste prezent, prieten, divin artizan, marturie vie a acestei noi aliante.””™

Si — ne permitem sd adaugam noi — odata cu si prin Jakob BOhme, este prezent printre
noi omul gotic, cu structura sa spirituald si cu intelegerea pe care el a dobandit-0 asupra

omului, asupra universului si asupra divinitatii.

In cadrul aceleiasi aliante autentice — a omului cu sine insusi — , putem vorbi despre

mesajul catedralelor gotice pentru omul celui de-al treilea mileniu.

Aici intervine rolul catedralelor de transmitatoare ale cunoasterii nu numai catre omul
epocii medievale, nu numai cétre credinciosul catolic care mergea la biserica pentru a-si
satisface aspiratiile spirituale, nu numai pentru initiatul in alchimie sau in arhitectura sacra,
care mergea in catedrald pentru a decripta simbolurile ascunse in statuile, frescele si vitraliile
sale, ci chiar i pentru omul contemporan, care — regasindu-se pe sine — isi poate descoperi si

o alta laturd decat pe cea de simplu turist, atunci cand intra in contact cu catedralele gotice.

2% Ibid., p. 191.
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IX Concluzii

Tn prima parte a acestui studiu, ne-am referit la necesitatea studierii catedralelor gotice
ca instrumente de transmitere a cunoasterii $i ne-am propus sa ne referim la studierea fiintei
umane ca un intreg armonios si in acelasi timp ca suma a nivelurilor instinctiv-motor, afectiv-

emotional si intelectual.

Am folosit, drept exemplu al unui demers transdisciplinar deja manifestat in aceasta
directie, asa-numitul ,tabel al omului deplin din perspectiva transdisciplinara®, schitat in
urma unui experiment pedagogic desfasurat la Arad, tabel care surprinde foarte multe aspecte
ale rolului educatiei in formarea omului, ca fiintd individuala, ca fiinta sociald si ca fiinta

cosmica.

La capatul acestui studiu despre diferitele modalidti de transmitere a cunoasterii prin
intermediul catedralelor gotice, consideram necesar ca, pentru inceput, sa propunem anumite
modificari in ceea ce priveste insd nivelurile fiintei umane, asa cum au fost ele redate in

tabelul amintit.

Astfel, avem doua sugestii principale:

A) Consideram ca trebuie realizata o demarcatie clara intre abilitatile si capacitatile
fiintei umane ca intreg si cele care se aplica unei singure parti, unui singur centru

al fiintei umane.

Din acest punct de vedere, ,,a face™ si ,,a cunoaste” sunt doud niveluri ale fiintei
umane, deoarece se refera la doua parti separate ale omului: centrul instinctiv-motor
(,,a face®) si centrul intelectual (,,a cunoaste®). In schimb, ,a fi“ se refera la fiinta

umana in ansamblul sau, ca un cosmos in miniatura;
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B)

In ceea ce priveste nivelurile fiintei umane, consideram ci este necesara, pe langa
,»a face™ si ,,a cunoaste”, legate de centrul instinctiv-motor, respectiv de centrul
intelectual, evidentierea unui alt nivel: ,,a sim{i“, in legatura cu centrul afectiv-

emotional al fiintei umane.

In urma operarii acestor doua modificari, cele patru abilitati fundamentale ale

fiintei umane sunt grupate conform unei alte scheme, in functie de conexiunea lor cu un

anumit nivel al fiintei sau cu fiinta in intregul sau.

Astfel, rezulta urmatoarele conexiuni:

A fi Fiinta umana ca intreg

A cunoaste Centrul intelectual

A simti Centrul afectiv-emotional
A face Centrul instinctiv-motor

,»A cunoaste®, ,,a simti“ si ,,a face* devin parti si, totodata, trepte spre ,,a fi*.
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Aceasta idee a fost aplicatd deja — insd numai cu privire la studiul diferitelor ramuri ale
filosofiei in scoald — de catre chiar unul dintre primii promotori ai ideii de ,,educatie integrala

a omului®, poetul si filosoful francez René Daumal.

Tn eseul intitulat Les limites du langage philosophique et les savoirs traditionnels®, din
1935°%' René Daumal face o legdtura intre diferitele sub-ramuri ale filosofiei si fiecare dintre

aspectele fiinfei umane. Conexiunile stabilite de autorul francez, in debutul studiului sau, sunt

urmatoarele:

Ramura filosofieli Aplicabilitatea ei in viata | Cirei parti a fiintei umane
umana 1i corespunde

Filosofia stiintelor Descoperirile oamenilor de | Centrul intelectual
stiintd si aplicarea acestora

Estetica Actul de creatie si critica | Centrul afectiv-emotional
acestuia

Morala Actiunile omului activ pe | Centrul instinctiv-motor
plan social

27 René Daumal, Les Pouvoirs de la Parole, Essais et notes, 11 (1935-1943), Gallimard, 1981, pp. 9-32.
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Si, ca o Incununare a acestor trei mari ramuri ale filosofiei, asa-numitei ,,filosofii

generale® 1i revine rolul de a se ocupa, conform lui René Daumal, de fiinta umana in

ansamblul sau.

Aplicand acest model in domeniul pedagogiei, propunem dezvoltarea imaginii omului

deplin, asa cum a fost ea schitatd in urma experimentului transdisciplinar desfasurat la Liceul

Moise Nicoara din Arad, Tn modul urmator:

NIVELURI INDIVIDUAL SOCIAL COSMIC

A CUNOASTE (a | - gandire - cultura - intelegerea locului
sti devine a transdisciplinara transdisciplinard(creeaza | si a rostului omului
intelege) (pe baza logicii punti intre stiintele in lume - intelegere

tertului inclus) -
cunoastere
transdisciplinara
(intelegere):
realizarea de punti
intre stiintific si
umanist) - spirit
interogativ -
intelegerea (leaga a
sti de a fi; transpune
cunoasterea in
atitudine,
comportament,
actiune; leaga
cunoasterea de etic

si estetic)

realiste si stiintele
umaniste)- intelegere
care determina
atitudinea si
comportamentul social
(leaga cunoasterea de

etic si estetic)

care determina
atitudinea si
comportamentul fata

de Natura (cosmos)
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A SIMTI (a
condamna devine a
accepta, a respinge
devine a avea o

atitudine deschisa,

- atitudine
transdisciplinara:
rigoare, deschidere,
toleranta - gest
creator estetic

- atitudine:-
transculturala -
transnationala -
transreligioasa - gest

creator estetic

Atitudine
armonioasa,
sentimentul
integrarii In cosmos

si al armoniei cu

toleranti) natura cu intregul
univers
A FACE faptuire (actiune) ca gest
comportament - atitudine,

(a actiona devine a
crea) comportament
—actiune —

comunicare

transdisciplinar -
faptuire (actiune) ca

gest creator etic

creator etic

- comunicare bazata pe
dialog, dezbatere (prin

asumarea terfului)

comportament si
faptuire (actiune) in
armonie cu Natura

(cosmosul)

Din aceasta perspectiva — a educatiei integrale a omului — am studiat, in cadrul

prezentei cercetari, rolul catedralelor gotice ca instrumente de transmitere a cunoasterii si

consideram cd am demonstrat faptul ca, odata patruns intr-o catedrala gotica, omul medieval

putea primi cunoastere pe mai multe cai.

Din punct de vedere fizic, putem evidentia modul in care omul era influentat de

catedrala, prin fiecare simt al sau:

- la nivel olfactiv, simtea mirosul de tamaie;
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- la nivel gustativ, i se oferea sfanta impartasanie;

- la nivel vizual, putea sa priveasca simbolurile reproduse prin intermediul picturilor si
al sculpturilor, iar luminozitatea era bine dozata prin intermediul rozetelor — adevarate filtre

pentru lumina exterioara;

- la nivel motor, facea diferite gesturi precum ingenuncherea sau inchinaciunea;

- la nivel auditiv, asculta cuvintele preotului, insotite de cantarile religioase ale
corului, sustinut de instrumente muzicale. Tot la nivel auditiv, trebuie amintite clopotele din

catedrale.

Din punct de vedere al sentimentului, omul patruns in catedrald avea o anumita traire
religioasa, ajungand sa experimenteze stari de credintd n adevarurile care 1i erau revelate aici,
de cainta fatd de greselile pe care le savarsise, de veneratie fatd de sfintii a caror imagine era

reprezentata.

Din punct de vedere mental, 151 Tmbogatea cunostinele biblice cu ajutorul scenelor
reprezentate pe fresce sau pe vitralii (care ascundeau si sensuri simbolice, accesibile initiatilor
in alchimie, geometrie sacrd sau arhitectura sacrd) sau prin predicile tinute de preot la finalul

fiecarei liturghii.

Putem, prin urmare, reprezenta astfel influenta exercitata de catedrala:

NIVELUL NIVELUL CATEDRALEI
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FIINTEI

UMANE

NIVEL

INTELECTUAL

Predicile tinute de reprezentantii clerului, la sfarsitul

fiecarei ceremonii religioase desfasurate in catedrala;

Scenele biblice reprezentate pe vitralii §i pe fresce au
contribuit decisiv la Tmbogatirea cunostintelor biblice, atat
prin simpla lor contemplare, pentru majoritatea oamenilor
din epoca medievala, care nu stiau sa scrie §i sa citeasca,
dar si prin intermediul simbolurilor reprezentate aici, pentru
cei care fusesera initiati si detineau cunostinte de alchimie,

geometrie sacra sau arhitectura sacra

NIVEL

AFECTIV
EMOTIONAL

Credinta in adevarurile revelate in sfintele taine care erau

oficiate Tn catedrale;

Veneratie fatd de sfin{ii reprezentati pe vitralii, fresce sau

sculpturi;

Cainta fatd de greselile savarsite;
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NIVEL

FIZIC-
INSTINCTIV-
MOTOR

La nivel olfactiv, mirosul de tdmaie si de alte mirodenii

utilizate cu ocazia savarsirii diferitelor ritualuri crestine;

La nivel gustativ, sfanta impartasanie, pdinea si vinul care
sunt considerate de catre credincios trupul si sufletul

Dumnezeului coborat pe pamant;

La nivel vizual, atat imaginile reprezentate prn fresce,
vitralii si sculpturi, precum si lumina au jucat un rol

esential;

La nivel auditiv, cuvintele preotului, imnurile si diferitele
cantari religioase, instrumentele muzicale, indeosebi orgile

impresionante;

La nivel motor, credinciosul fiacea adevdrate gesturi,
precum inchinaciunea sau ingenuncherea — atat atunci cand
participa in mod direct la oficierea unora dintre Sfintele

Taine, cat si atunci cand participa pasiv la o liturghie;

Astfel, catedrala apare ca o modalitate completd de transmitere a cunoasterii,

adresandu-se fiintei umane in totalitatea sa, si nu numai ratiunii acesteia.

Dincolo de actiunea asupra acestor diferite niveluri constitutive ale fiintei umane, ne-a

interesat 1nsd, In primul rnd, experienta exercitatd asupra fiinfei umane ca intreg. $i am

descoperit, pe parcursul cercetarii noastre, cd existd doud mari cai de initiere, desfasuratd in

catedralele gotice.

Prima cale este cea oferita de initierea crestina, in cadrul unor constructii arhitecturale

care au fost ridicate tocmai ca licasuri de cult crestine. In concluzia capitolului referitor la

caile initierii crestine, am remarcat faptul cd fiecare din cele sapte sacramente, dar si
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sacramentul incoronarii, se manifestd pe niveluri multiple de realitate si ca actiunea lor este
una profund unificatoare, intregitoare, mediatoare: sunt create (in cazul celor trei sacramente

de initiere) sau restabilite (in cadrul sacramentelor reparatorii) multiple legaturi:

- Intre om si divinitate;

- Intre credincios si comunitatea crestina;

- intre trupul si sufletul credinciosului.

Iar aceasta unificare este realizatad, de fiecare data, prin interventia unui tert aflat pe un

nivel superior de realitate. Rolul de intermediar intre zona de non-rezistenta si nivelul de

realitate il are preotul, care, asadar, face posibila manifestarea tertului ascuns.

Aceeasi functie unificatoare este asumata si de catre inifierea alchimica, asa cum a
rezultat indeosebi din studiul ,,figurilor hieroglifice” ale lui Nicolas Flamel, cu interpretari
alchimice oferite unor creatii artistice (fie ca e vorba de arhitectura, sculptura sau pictura),
precum si din studiul operei lui Fulcanelli, care s-a ocupat in mod deosebit de explicarea

simbolismului alchimic din catedralele gotice.

La acest scop de realizare a unitatii fiintei umane se face trimitere directa in fiecare
dintre etapele Marii Opere, el aparand evident, de pilda, in explicatia unor elemente precum

Landroginul® sau ,rebisul®.

Mai mult decat atat, catedralei i revine rolul de a unifica aceste doua tipuri de initiere,

care ambele isi propun realizarea unitatii fiinfei umane.
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Catedrala gotica, spatiu sacru
deschis atat pentru credinciosul
crestin, cat si pentru alchimist

cu divinitatea, in urma

fiinta ca intreg, unita [
primirii sfintelor taine

Piatra filosofala, obtinuta in
urma savarsirii Marii Opere

suflet] trup_ sulf

Astfel, se justificd descrierea catedralei drept un spatiu sacru transdisciplinar, in
interiorul caruia atitudinea transreligioasa a fost o realitate cu multe secole inainte ca acest

concept sa fie definit ca atare.
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ANEXE:

I Notre-Dame de Paris — fatada principali, cu rozeta cea mare,
vestica;

primind rosiatice ale soarelui la asfintit, este considerata de Fulcanelli un
simbol al ,,Operei la rosu* (faza ,,rubedo* din alchimie)
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Notre-Dame de Paris, vazuta dinspre r
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III Catedrala din Chartres, cu fatada si rozeta cea mare
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IV planul catedralei din Chartres — sectiune
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V Catedrala din Reims, locul in care se oficia ceremonia de

lor francezi

incoronare a regi
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V1 Planul catedralei de la Reims — sectiune

colonne

triforium |
|

abat-sons voite d'ogives (f voite rayonnante

arc formeret
arc doubleau i
chapelle d'axe

@ fenétre haute

chapelle rayonnante

gargouille déambulatoire

arc-boutant
rosace

rroits

collatéraux

pilier culée

DISSECTION D'UNE CATHEDRALE GOTHIQUE : AU CCGEUR DE LA LUMIERE

Notre-DAME DE REims 1211 - vers 1260
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Catedrala din Amiens — interior;

Vil

ogivele formeaza osatura boltii
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V111l Ogive in Catedrala Notre-Dame de Paris
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IX Arcuri butante la Catedrala Notre-Dame de Paris;

arcurile de sustinere sprijina din exterior greutatea boltii
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X Contrafortii sporesc rezistenta exteriorului, preluand o parte
din sarcinile si tensiunile constructiei
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XI Sacramentul preotiei oficiat intr-o catedrala gotica
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XI1 Sacramentul confirmarii oficiat intr-o catedrala gotica
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X111 incoronarea lui Carol al VII la Reims, in prezenta Ioanei
D’Arc

JEANNE AU SACRE DE CHARLES VII A REIMS

D'apres une cau-forte de Bipa extraite de Jeanne d'Are, par MICHELET.
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X1V Sculptura supranumita ,,Alchimistul®, alaturi de o garguie,
la Catedrala Notre-Dame de Paris
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XV Piatra funerara a alchimistului Nicolas Flamel
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XVI ,,Figura hieroglifica‘® cu conotatii religioase, interpretata
alchimic de Nicolas Flamel, in ,,Cartea figurilor hieroglifice*;

figura poarta titlul ,,Mormantul si Mantuitorul®

o
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XVII Reprezentare a Sfantului Apostol Petru, interpretata
alchimic de Nicolas Flamel, in ,,Cartea figurilor hieroglifice*

Figura poarta titlul ,,Sfantul Petru cu cheia*
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XVIII Coperta cartii lui Fulcanelli: Misterul Catedralelor si
interpretarea alchimica a simbolurilor ermetice ale Marii Opere
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XIX Rozeta mare de la Reims, considerata de Fulcanelli simbol al
Operei la Rosu
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XX Fecioara neagra de la Notre-Dame de Moulins, asociata de
Fulcanelli cu cultul lui Isis, dar si cu materia prima alchimica
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XXI Fecioara si pruncul, pe un vitraliu de la Chartres
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XXII Gravura — portret al lui Jacob B6hme
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