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Alexandru Boboc, Filosofie si culturd: reevaluare si reconstructie modernd in
filosofie (de la Nietzsche la Heidegger), Editura Academiei Roméne,
Bucuresti, 2013.

Recenzia ar putea fi intitulata ,,Quidlibet audenti potestas”, iar titlul ar trimite la un vers al lui
Horatiu — ,,Puterea de a indrazni orice” — citat de academicianul Alexandru Boboc intr-o carte de
analize filosofice substantiale, intitulatd Filosofie si culturd: reevaluare §i reconstructie modernd in
filosofie (de la Nietzsche la Heidegger), care reuseste sa cuprindd caracteristicile resemnificarii
trecutului filosofic in modernitate in corelatie cu identificarea imperativelor vremurilor recente. Titlul
este si un omagiu pe care il aducem acestui demers.

Daca Hegel identifica in Fenomenologia spiritului prin timpul modernitatii o renastere, o
continud transformare, o miscare progresiva prefigurdnd noi configuratii, Al. Boboc constatd ca
pentru Nietzsche ,,noul” este o convingere, si anume aceea ca ,,nu avem adevarul”, fiind de acord cu
Heidegger ca ,,..In gandire putem doar sa facilitim in cel mai inalt grad desteptarea unei stari
pregatitoare pentru asteptare”, deschizand o pluraliate de valente ale planului valoric, resemnificate in
orizonturile culturii, marcate de performantele tehnicii, adusa in slujba gandirii, ca suport eticizat.

Academicianul Alexandru Boboc il interpreteaza pe Fr. Nietzsche ca ,,reevaluator al tuturor
valorilor” (Umwertung), fie in filosofia vietii, fie in tematica existentialistd sau a filosofiei stilului,
comentate intru o criticd a civilizatiei. ,,De numele «Nietzsche» se leagd o anumitd intelegere a
omului §i a culturii, tipica pentru o epoca de criza, legata in principal de intuirea conflictului valorilor
si a insuficientei idealului clasic al omului”. Omul creator si maret prin aceastd dimensiune este cheia
intelegerii atat pentru sintagma Gott ist tot, cat i pentru tema supraomului. Metafora, aforismul si
poemul devin centrul unei ample teme a omului si a lumii ca fenomene artistice, de factura tragica,
eroicd de dimensiunile dramei wagneriene, cvasimitic, relationand cu substanta metafizica a realitatii.
Personajul pivot este filosoful-artist, iar filosofia o retraducere interpretativa a intregului unic si etern
repetabil al jocului vietii si mortii. Interpretarea nu este decat o altd expresie a vointei de putere.
Discursul filosofic este rupt de continuturile morale ingeldtoare si reconstituit pe fundamente estetice,
invaluit in enigma, caracterizat printr-o virtuozitate subtild §i concretd ca aceea a muzicii. Ne
reamintim: ,,Zarathustra tine de domeniul muzicii...” (p. 54).

in istoria culturii, neospiritualismul francez si filosofia vietii se impletesc in neoromantism.
Al. Boboc aratd ca prin filosofia Iui W. Dilthey se marcheaza in filosofia culturii o ampla sinteza
metodologica, o antropo-epistemologie relevanta atat pentru stiintele istorice, cat si pentru istoria
culturii, a caror analiza a problematicii filosofice si culturale a secolului al XIX-lea oferd o deschidere
hermeneutica relevantd pentru fenomenologie. Abordarea lui Dilthey se ancoreazd in trdire, interpretand
expresia si structurdnd comprehensiunea (Verstehen) ca demers special de raportare la expresie
(Ausdruck). ,,Momentul Dilthey ramane astfel unul dintre cele mai semnificative in istoria
hermeneuticii in masura in care o resemnifica pe terenul metodologiei stiintelor umane. Cu Dilthey
hermeneutica nu numai cd aduce, prin reluarea traditiei, istoria, ci devine hermeneutica istorica.
Pluralizarea Ratiunii (prin ratiunea purd) se propune ca ratiune istoricd, forma cu adevarat moderna,
competitiva cu rafiunea (respectiv rationalitatea) stiintifica” (p. 68).
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Eroism al ratiunii, dar printr-o despartire de cartezianism (L. Landgrebe) si intoarcerea la
lumea umanului, insd cu o criticd a psihologismului si intemeierea logicii ca disciplina, iatd coor-
donatele principale ale demersului intemeietorului fenomenologiei, al idealismului transcendental-
fenomenologic, Edmund Husserl. Resemnificérile filosofiei husserliene se circumscriu discutiei
relatiei subiect—obiect, a conceptelor logice fundamentale, esentializate prin metoda reductiei fenome-
nologice si eidetice, de fapt o unicd reductie, bazatd pe cunoastere ca valoare. Se discerne intre
noema, vizatul subiectiv al experientei si noemata, obiectul propriu-zis implicat de experienta, ca pasi
bine delimitati ai descrieirii fenomenologice. Demersul fenomenologic se intemeiaza pe teorie si
logica, formulate astfel incat sa raspunda unor exigente filosofice universale. Noua constructie in
logica este corelatd cu resemnificarea umana si europeand a stiintei. Filosofia se reformuleaza ,,ca
stiintd universala justificata autonom”, se intemeiaza pe experiment, refuza naturalismul, istorismul si
filosofia ca Weltanschauung. ,Asadar, esentialul in constituirea si desfidsurarea demersului
fenomenologic 1l constitutie actiunea «reductiei» si a premisei oricarei premise in fenomenologie:
intentionalitatea constiintei” (p. 89).

Arta modernd si fenomenologia au in comun identificarea si diferentierea intre formele de
experientd, printr-o actiune orientata a reflectiei, intr-un univers al raportarii la lume. Sensul
expresiilor, In cunoastere, precum si in demersul estetic, este o actiune de stabilire a unei evidentieri
unilaterale a semnificatiei (in perspectiva lui Frege) printr-un efort sintetic aplicat tuturor
modalitatilor de raportare la lume. Aici are loc un proces de reductie a aparentelor, pentru a realiza
acea evidentiere a esentei husserliene.

Umanul corporal-spiritual — ideea de om — si existenta sa eticd devenitd in cadrul existentei
sociale retin centrul gandirii lui Max Scheler, care propune o arhitectura innoitoare, printr-o
metaantropologie si metafizica a actului. Al. Boboc interpreteaza contributia lui M. Scheler pornind
de la o discutie a statutului omului incadrat intr-un ,,complex de dificultdti”, precum si aspectele
principale ale ,,poligenezei si transformarii in sfera devenirii omului” (p. 109). Propunand o
dimensiune autonoma §i a priori a sentimentului (emotionalului), la Scheler valorile se afla intr-o
relatie cu particulara lumea, nu pot fi nici create si nici distruse, care confirma sentimentul valorii si
orienteazd necesitatea kantianad a Intemeierii eticii spre o ,,fenomenologie a sentimentului” (p. 113),
spre legitatile vietii emotionale si spre ,,preferinta” (ca normativitate transsubiectiva). Profunzimile
existentei sunt consonante cu profunzimile naturii umane si astfel structurile spiritual-umane sunt in
acord cu structurile dimensiunii sociale concrete. Omul devine in viziunea lui Scheler ,,co-fauritor”,
,,CO-ctitor” si ,,co-realizator” al ,,unei succesiuni de origine ideald, care se petrece in procesul cosmic
si impreuna cu el insusi” (p. 115).

Filosofia limbajului a generat noi interpretari si noi constructii filosofice. Astfel, omul ca
animal simbolic reprezintd cheia transformarii criticii ratiunii intr-o reevaluare a culturii si a
intemeierii filosofiei neo-kantiene ca filosofie a formelor simbolice la Ernst Cassirer. Al. Boboc
observa: ,,Cassirer merge atat de departe cu sublinierea rolului constructiv, reorganizator al simbolului,
incat, dincolo de traditionala opozitie neo-kantiana intre stiinte ,,nomotetice” si ,idiografice”, formuleaza
urmatorul program: ,,datele” de care se ocupa istoricul nu sunt ,.,evenimente”, ci simboluri; ,,nu legile
naturii, ci regulile semanticii sunt principiile universale ale stiintei istoriei” (p. 127). Analizand
contributia multipld a lui E. Cassirer, autorul identificd o varietate de dimensiuni importante pentru
istoria si teoria cunoagterii: deosebirea dintre semnele naturale si semnele artificiale; deosebirea dintre
semn §i imagine; analiza evolutiei stiintei moderne ca sintetizare graduala de sisteme de semne
interpretate; semnul si semnificatia sunt consubstantiale; evidentierea semnificatiei ideale a semnului;
conexiunea dintre semnificare §i spiritul uman; surprinderea legitatii prin semnul-simbol; corelarea
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conceptuald dintre semnele stiintei si continuturile de sens ale gandirii; diferentierea conditiilor
semiotice ale gandirii si sistemul teoretic conceptual; permanenta semnelor ca stadiu si dovada a
obiectivitatii §i numeroase altele (p. 133—-134), care il conduc pe Al. Boboc spre observarea
transformarilor subtile si interdisciplinare in studiul semnificatiei lingvistice, cu relevantd in logica,
teoria cunoasterii. Pentru Cassirer, aratd Al. Boboc, teoria devine un program al fenomenologiei
cunoasterii, in care aceasta este o forma modelatoare cu functie simbolica tripla: expresie, expunere si
conceptualizare. Al. Boboc ofera o bogata si ampla perspectiva interpretativa asupra intregii opere a
lui Cassirer, implicand proiectul al antropologiei filosofice elaborat de E. Cassirer si evidentiind
»forta de actiune si demnitatea spiritului uman”, capabil sa reconfigureze si sd semnifice lumea prin
cuvant, ,,imagine mitica” i gandire, reunite in metafore, forme simbolice ce definesc sfera umanului.
E. Cassirer studiaza si functia mitului in viata social-politica, dimensiunea mitologicd a discursului
politic, in corelatie cu functia magico-mitica a liderilor politici din statele totalitare, captind si
interpretand sensul evenimentelor istorice moderne.

Apreciind fenomenologia, aporetica si ontologia criticda la Nicolai Hartmann, Al. Boboc
subliniaza primatul ontologiei asupra teoriei cunoasterii si importanta relatiei ontologice obiectiv-
transobiectiv, in constituirea teoriei categoriale (a principiilor ticute i constitutive ale fiintei) — o
ontologie a fiintei cu influente aristoteliene si kantiene. Ontologia desfasurata in sfera particularului
conduce la doctrina categoriald, in cadrul careia analiza categoriald reconfirma ,,legitatile categoriale”.
Demersul lui Hartmann este analizat de Al. Boboc in detaliile, interrelatiile si consecintele sistemului
categorial.

Pe traseul fenomenologic deschis de Husserl si reorientat de Scheler spre temele unei filosofii
a valorii si umanului este situata ideea ontologica ale carei avataruri sunt urmarite inspre o filosofie a
existentei, in orizontul timpului, al cérei exponent major este Martin Heidegger. Al. Boboc surprinde
valorificarea metafizicii occidentale (filosofia greaca, Brentano, Husserl) in opera lui Heidegger care
dezvolta argumente pentru o noud teza: ,,Ontologia este posibild numai ca fenomenologie” (p. 186).
,Descrierea fenomenologica” este cheia de acces pentru ,analitica existentiald a fiindului uman”
unificate, arata Al. Boboc, printr-o preocupare radicalizatd pentru problema adevarului. Centrale sunt
dihotomia autentic—inautentic, tema limbii ca o casa a fiintei si noile incursiuni in ontologie prin
limbajul poetic, poetica tacerii si opera de artad. Limba rosteste, dar omul poate fauri din interiorul
limbii. A fi uman presupune atat a fi inlauntrul limbii ca un ctitor, dar nu a fi ascuns, si a-fi-in-lume
impreund cu ceilalti. Ideea de om, statutul fiintarii umane si fiinta insdsi devin mult mai vizibile la
Heidegger.

Contributia lui Hans-Georg Gadamer propune experienta de adevar a carei edificare reclama
constituirea hermeneuticii filosofice (impreuna cu Heidegger, H. Lipps si Ricoeur). Regula hermenutica
aduce o metoda circulard, in care partea trebuie inteleasd in perspectiva intregului si intregul in
perspectiva partii. In aceastd perspectiva, intelegerea, centrala demersului hermeneutic, clideste o
apartenentd, o conexiune cu momentul traditiei ce creeaza contextul pentru ceea ce este de interpretat;
si astfel vorbim despre comportament istorico-hermeneutic. Comprehensiunea este astfel relationata
strict de limba, cultura, istorie si traditie si prin aceasta de profunzimile existentei.

Desigur cd nu putem tinti a cuprinde bogatia de perspective, teorii si argumente filosofice ale
modernitatii pe masura comprehensiunii analizelor Iui Al. Boboc intr-o recenzie, dar putem surprinde
gustul pentru idei, idei prinse ca Intr-un ecou al complexitatii si pluralitatii, o energie titanica a fortei
modelatoare a demersului filosofic in cultura.

Henrieta Anisoara Serban
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Teodor Vidam, Filosofia moralei incotro?, Editura Argonaut, Cluj-Napoca,
2014

., Filosofia nu este o meserie, fdacutd pentru ostentatie. Nu recurgi la
ea ca sa-fi alungi plictiseala, cand n-ai ce face. Ea iti formeaza si
modeleaza sufletul, iti randuieste viata, iti indruma faptele, iti indica
ce trebuie sa faci si ce nu.” (Seneca)

Teodor Vidam, profesor universitar la Universitatea Tehnicd din Cluj-Napoca si la
Universitatea de Nord din Baia Mare, autor a zece carti (din care amintim: Introducere in filosofia
moralei (1994), Teoria culturii morale (1996), Repere esentiale ale gandirii etice europene (2012))
si, de asemenea, autor a cinci cursuri universitare, este unul din cei mai importanti eticieni romani
contemporani. Noua sa carte, Filosofia moralei incotro?, publicata in 2014 la Editura Argonaut din
Cluj, incearca sa suplineascd un vid in filosofia romaneasca, remarcat, printre altii de eseista Marta
Petreu, in cartea sa, Filosofii paralele: ,Filosofia romaneasca... a fost (si este) sdraca in domeniul
reflectiei etice”.

Aceastd carte dedicata eticii are ca premise intentionalitatea verbului de ,,a crede”, in
complementaritate i uneori in contrast cu verbul ontic (,,a fi”) si cel posesiv (,,a avea”) si teleologia
antropologic-axiologica a lui homo humanus. Profesorul Vidam precizeaza de la inceputul demersului
sau: ,,S-a exploatat verbul auxiliar «a fi» ca reactie sufleteasca in fata lumii si vietii; s-a investigat
verbul «a avea» pentru a decodifica posesia si proprietatea sub toate modalitatile ei, dar ne-am ocupat
prea putin de verbul «a crede» ca raspantie a tuturor raspantiilor in ce priveste inradacinarea fiintei
umane in existentd” (9). Apoi, filosoful decanteazi aceasta intuitie: ,,[n trecerea de la ceea ce este asa
cum este la ceea ce poate sa devind si trebuie sd fie fundamental este verbul a crede. Crezul moral al
omului de caracter nu este posibil fara fiinta in devenire, persoana umand care dezleaga prin eforturi
proprii punctele nodale ale lui homo religiosus §i homo philosophicus sub jurisdictia lui homo
sapiens cdatre homo humanus. Fiinta umand ca fiinta care pe langa corp, suflet si spirit include
propria sa devenire §i temporalitatea are cdi de deschidere de a ,,planta in sus” conform zicerii
nietzscheniene, fard a fi supus la repetarea aceloragi cicluri existentiale sau privilegiul vietii
paradoxale de a stabili un punct de contact intre ceea ce survine si fiinteaza in Absolut” (s.a.) (145).

in primul extras, verbul ,,a fi” are o componenti existentiald si ontologic, dar se refera, asa
cum aratd autorul, si la /n-der-Welt-Sein-ul heideggerian, la faptul-de-a-fi-in-lume. Dupa cum stim, ,,a
fi” acopera atat viata, cat si lumea. Verbul ,,a avea”, ce trimite atit la Adam Smith si la Max Weber,
constituie al doilea pilon al Dasein-ului uman, pentru care averea si posesiunea este un mod de a
fiinta. Atentie insa la bani! ,,Banii sunt facuti de puternici pentru nevoile puterii lor. Banul e valoarea,
mijloc pentru schimbul bunurilor pamantesti. El dreneaza scurgerea sangelui si a transpiratiei”
(48-49). Anticipand, observam cé unul dintre maestrii morali cei mai importanti — care va reveni in
analiza noastrd —, lisus Hristos, si-a adresat invatatura celor ,,umiliti si obiditi” (ca si amintim
sintagma lui Dostoievski), si anume celor care fiinteaza dincoace de sfera banului. Verbul ,,a crede”
este — din nou — fundamental: ceea ce credem ne defineste. Ne amintim de maxima lui Anselm de
Cantebury din Proslogion — credo ut intelligam — care unifica ratiunea cu credinta. Este important si
fiintam, sa posedam — esential este, nsa, sa credem.

in al doilea pasaj, T. Vidam construieste definitia credintei intr-un cadru ontologic, in
contextul dualismului dintre fiintd §i devenire. Ne amintim i de dictonul nietzschean, Sein ist
Werden, care leaga aparenta fixitate parmenideand a fiintei de dinamismul devenirii. Probabil ca
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eticianul contemporan vrea sd arate ca profesiunea de credintd sau ,.crezul moral al omului de
caracter” poate sa ne propulseze din ,,a fi” in ,,a deveni”, poate sd ne ajute sa evoludm. Nu putem fi
doar fiinte religioase, filosofice sau pur si simplu inteligente (moralitatea valoreazd mai mult ca
inteligenta, arata in alta parte profesorul), trebuie sa fim homines humani: omul complet este ,,0 fiinta
in devenire”, ,al cérei cel mai inalt privilegiu este punerea in contact a ordinii umane cu ordinea
divind” (122-123). Nu degeaba este citat Nietzsche, cu ideea sa edificatoare a ,,plantarii n sus”: cu
toate acestea, nu doctrina nietzscheand a supraomului il intereseazd pe T. Vidam, ci, mai degraba,
conceptia unui supraom moral, pe care 1-am gasit in istorie in persoanele lui Socrate si lisus.

Odata ce a clarificat legdtura dintre existenta si devenire in cadrul persoanei morale, profesorul
Vidam expune si rolul ascensional al judecitilor etice: ,,Rolul judecitilor etice este sa gaseasca sau sa
identifice solutii care sd ne scoatd din impas, din momente de criza, din stéri conflictuale tensionate...
un fel de solutii reparatorii si de mers ascendent. O judecata eticd ne face sa reperam opozitia dintre
cascada si munte, sa descoperim drumul inspre si pe creastd, aerul tare al inaltimilor, aerul ozonat al
brazilor mai presus de noxele traiului cotidian... Avem nevoie in primul rand de un ghid axiologic, al
asezarii unei ordini sau ierarhii valorice, spre a putea viza zenitul sau ceea ce Nietzsche numea
«plantarea in sus»” (25). Nu putem creste, nu ne putem dezvolta fard o predispozitie si o pre-
intelegere etica. Judecata etica poate solutiona situatii neclare, ambigue sau poate chiar conflictuale:
este ,,dreapta masurd” atunci cand partidele beligerante cedeaza emotiilor sau pasiunilor. Mai mult,
aceastd judecata nu este numai echilibrata, este si verticald — in absenta judecatorului etic, poate am
involua si am decade ca indivizi si ca societate. ,,Plantarea in sus”, amintitd din nou de filosoful
roman, se referd tocmai la capacitatea de conversiune si transfigurare a celui care va trece de la
antropoid la homo humanus.

Mai mult, gandirea eticd este un remediu impotriva nonsemnificativitatii nihilismului. Acolo
unde nihilismul produce ,,devalorizarea celor mai inalte valori” si creeazd un orizont in care
nonsensul irupe (nihilismul a fost definit de Nietzsche ca un atac impotriva valorilor si de anarhistii
rusi ca un proiect de distrugerea societitii), gandirea etica isi impune intentia soteriologica: ,,Trezirea
§i desteptarea pe care o intretine si o invioreaza reflectia filosofica necesita lepddarea indolentei si
nepdasarii, intr-un cuvant a pasivismului care ne descalificd ca §i comunitate umand pe scena vietii
politice de azi... Subliniem in mod expres faptul ca dacad omul nu accede la o gdndire etica de cele
mai multe ori nu stie de ce, pentru ce sau in virtutea cdarui rost se naste, trdieste si moare” (s.a.) (30).
Vidam concepe gandirea eticd ca o pavaza impotriva nihilismului prin desemnarea precisa a binelui si
a raului, amintind de conceptia lui Hans Jonas, care prescria in 1950, acelasi rol existentialismului,
doctrind ce trebuia sa creeze sens acolo unde nihilismul pune doar nonsemnificativitate. ,,Fara etica”
nu am cunoaste sensul vietii, observa filosoful, am trai in van intr-o orizontalitate pura — aici eticianul
pare sd atace acel deziderat nietzschean imoralist proiectat in dictonul care i se potriveste lui Zarathustra:
Jjenseits von Gut und Bése. Mai mult, cei care traiesc dincoace de etica fiinteaza nu numai orizontal, ci
somnolent, pasiv si indolent. ,,Trezirea” este inceputul edificarii morale (dar si filosofice si religioase).

Expunand — printre altele — ideile profesate de dr. Constantin Enechescu in cartea Socrate
(1994), Teodor Vidam aplica practic aceste abstractii despre ,,crezul moral al omului de caracter”,
analizand figurile lui Socrate si lisus (mari maestrii studiati si de Karl Jaspers): ,,Socrate a reunit trei
calitati ca si constante ale ethos-ului: nimic prea mult...; cunoaste-te pe tine insuti; echilibrul si
intelepciunea in persoana sa... Daca Socrate ilustreaza modul «paideic» prin incursiunea sa in viata si
prin formarea, organizarea, reinnoirea si sublimarea aspiratiilor sale traversand sfera mundanului,
lisus, prin natura sa «teandrica» si prin admiterea neconditionatd a transcendentei divine, deschide o
alta cale a mantuirii” (44).
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Pentru Socrate, esentiald a fost cunoasterea-de-sine, ,legea fundamentald in jurul careia se
organizeaza baza formarii omului”: ceea ce Socrate realizeaza ca Dasein, lisus realizeaza teandric ca
om-Dumnezeu (astfel, Hristos transcende antropologicul). Daca Socrate s-a distins prin discernerea
»irationalului de rational” (dupa Enechescu), lisus a transcens nu doar natura umana, ci si conceptul
nostru ingust de rationalitate: ,,Et mortuus est dei filius, prorsus credibile est, quia ineptum est. Et
sepultus resurrexit; certum est, quia impossibile est.” [,,Si fiul lui Dumnezeu a murit, ceea ce e pe
deplin credibil, cdci e absurd. Si a inviat din mormant; ceea ce e sigur, cici e cu neputinta.”]
(Tertullian, De carne Christi, 5).

Diferenta dintre cei doi maestri poate fi conceputa si astfel: in cazul lui Socrate daimonul
(vocea interioard) misca sufletul, 1l limpezeste si 1nalta, in cazul lui lisus credinta neconditionata in
divinitate ii sporeste iubirea si-1 determina sa aiba revelatia cea mai profunda: la ce bun si dobandesti
lumea toatda daca iti pierzi sufletul” (48). Pe de o parte, avem daimonul lui Socrate (acel Ruf des
Gewissens de care aminteste Heidegger), pe de alta, intuitia divind a lui lisus, care respinge imanenta,
»fidelitatea” si ,,puterea” acestei lumi pentru a preamari puritatea transcendentei. Trebuie sa amendam
aceasta imagine despre lisus, daca tinem cont de critica Iui Bertrand Russell (comentatd de Vidam)
din Why I Am Not A Christian: ,,Este ciudat cum lisus ca cel mai temeinic garant a celui mai Inalt
grad al bunatatii morale nu pune capat revansei damnarii. E paradoxal cum cel mai 1nalt standard al
moralitatii nu s-a eliberat si nu ne-a eliberat de resorturile fricii si terorii. Focul iadului este pedeapsa
pentru pacat, este o manifestare a cruzimii” (81). Filosoful britanic ne arata ca sfera moralei si cea a
religiei nu coincid Intotdeauna, asa cum a intuit si S. Kierkegaard in Frica si cutremur sau Carl
Gustav Jung in Raspuns lui lov.

Analizand cartea lui Teodor Dima, Privind inapoi cu deferenta (2006), dedicata ,tripticului
valoric” Blaga — Noica — Botezatu, eticianul roman aratd cum pentru teoria blagiana a cunoasterii,
conceptul de mister este esential. ,Judecata de valoare a lui T. Vidam este indubitabila [:] «/n
«arborele filosoficy al culturii contemporane, Blaga este, in domeniul gnoseologiei, un rationalist
ecstatic», adicd un rationalist care a scos ratiunea din cadrele ei determinate de principii logice,
indreptand-o spre esentele ascunse ale obiectelor, cu scopul reveldrii si al emanciparii dramatice a
creatiei. Ca atare, in gnoseologia blagiana, obiectul si subiectul isi afld o echilibrata pondere, necesara
declangdrii dialogului dintre lumea misterelor deschise si intelect” (106). Dupa interpretarea
gnoseologiei blagiene, autorul trece la evidentierea ,,ontologiei logicii” din Logica lui Hermes de
Noica, o adeviratd ,,logica hermeneutica” (107—110). Mai mult, logicianul P. Botezatu este privit ca o
intruchipare a ,,modelului paideic” prin ,,ingeménarea §i conlucrarea dintre adevar, bine si frumos”
(111). Cei trei filosofi romani reprezinta varfuri ale culturii logico-filosofice contemporane, fiind din
pécate prea putin cunoscuti in afara hotarelor tarii noastre.

Revenind la partea de filosofie a moralei, profesorul clujean leagad morala de antropologie si
axiologie (astfel notiunea de valoare si dimensiunea specificdi a omenescului intrd In definitia
judecatii etice): ,,Dintre componentele constitutive ale fiintei umane... consideram ca incarcatura
moralad este dependentd in principal de componenta antropologicd si nu in ultimul rand de cea
axiologica” (133). Am putea spune ca teza cea mai importanta a eticianului nostru consta in asignarea
gandirii etice a unui rol esential in dizolvarea si transgresarea nihilismului contemporan si a
blamabilului scepticism moral: ,,Scepticismul moral considerd ca viata umand nu mai valoreaza
nimic, iar atitudinea nihilistd ne inundad... Rostuirea in viata sub o formd sau alta poate avea loc, pe
cand rostul sau sensul vietii s-ar putea sa nu-l deslusim niciodata. Avem aici o altd sursa a
scepticismului moral... Scepticismul moral isi trage izvoarele din cel filosofic. Parerile sau opiniile
noastre sunt relative, personale si subiective. Acest nihilism se rasfrange in mod negativ in domeniul
moralei” (s.a.) (163—-167).
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Putem concluziona cé nihilismul, care pretinde cé viata umana este lipsitd de sens si valoare
(axiologia pare desfiintata total de nihilism), care aduce relativismul si anomia in sdnul moralei, este
principalul inamic al punctului de vedere etic. Aici, Teodor Vidam pare sa-1 foloseascd pe Nietzsche
impotriva lui Nietzsche (asemenea filosofilor francezi post-structuralisti), considerdand absurda
atitudinea imoralistului Zarathustra si a Ubermensch-ului nietzschean, pentru care ,Dumnezeu a
murit” (instanta suprema de legitimare a valorii si a sensului disparut), pentru care individul trebuie sa
treacd ,,dincolo de bine si de rau”. Conform filosofului roman, esentiala este altd parte a discursului
nietzschean, cea ,,a plantarii in sus”, cea a lui homo humanus, un adevarat supraom moral, care face
legatura teandrica dintre om si divinitate, componenta ascensionald a disponibilitatii etice. Teodor
Vidam atrage atentia ca, intr-o lume aflatd in crizd, singura modalitate de a ne pastra treji i de a
evolua ramane ,,crezul moral al omului de caracter”.

Daniela Cimpean



