INTRODUCERE LA ETICA PASCALIANA.
DE LA RATIUNEA STARII NATURALE LA INIMA
STARII DE GRATIE

STEFAN BARZU

Introduction to Pascalian Ethics. From the Reason of the State of Nature
to the Heart of the State of Grace. Because an inquiry into a Pascalian ethics cannot
be removed from its broader apologetic context, this paper seeks to introduce the reader
into the theological and philosophical complexities of the Jansenist controversy. By
doing so, we uncovered the difficult task that was revived by the Protestant Reformation
and the early modern restoration of the Augustinian theology of understanding the
Christian moral law in its relation to the doctrines of grace. Ultimately, this paper tries
to work out an ethics of the heart that works its way out of the classical Jesuit casuistry
problem.
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Problema eticii nu isi gaseste la Blaise Pascal locul Intr-un discurs sistematic
si nici nu are In vreun moment o forma conceptuald fixa, fapt care situeaza intregul
nostru discurs intr-o dificultate cardinala. Cu atat mai mult, chiar si atunci cand
incercam sd derivim o implicatie morald din intelegerea lui Pascal cu privire la
natura umand apare o monstruoasi tautologie: ,,natura omului este numai naturd™,
iar acestei naturi ,,nimic nu-i aratd adevarul™?. Pentru Pascal, acest cerc ontologic
vicios nu poate genera nimic altceva decat pierzanie, facand etica fie irelevanta, fie
imaginard. Totodata, precipitarea discursului pascalian direct cétre revelatia unei
morale divine nu poate satisface imediat cerinta unei etici, cat mai curand adanceste
aporia dintre o morald naturala si una revelata. Aporia aceasta numeste, in cele din
urmd, intocmai conditia umand, asa cum o surprinde transant Pascal: ,,nestatornicie,
plictis, neliniste”?; o conditie a expectantei indefinite intre natura si revelatie. Luand
aceste dificultati in calcul, ipoteza de la care vom pleca In aceastd incercare de

reconstructie a eticii pascaliene este aceea ca etica la Pascal are o dubla semnificatie,

! Blaise Pascal, Cugetdri, trad. de Maria si Cezar Ivdnescu, Oradea, Editura Aion, Editia
Brunschvicg, 1998, p. 195.

2 [bidem, p. 192, sectiunea 83.

3 Ibidem, p. 206, sectiunea 127.
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modulatd dupa suportul existential: pe de o parte, exista o semnificatie negativa (1),
ca element natural condamnator, pe de cealaltd parte, exista una pozitiva (2), ca
asistentd divina care incurajeaza omul sa traiasca inaintea lui Dumnezeu. Cu toate
acestea, Pascal nu propune doud etici (una naturald si una divind/revelatd), ci, mai
curdnd, o singura etica care se manifesta diferit pe doua suporturi existentiale (omul
in starea naturald si omul in starea de gratie). Pentru a deslusi aceste suporturi ale
eticii, vom discuta conceptul iudeo-crestin de inima si modul in care acesta este
preluat de catre Pascal. In cele din urma, discursul nostru se va concentra asupra
tezei conform céreia etica la Pascal este o formula provizorie pentru viata crestind a
[’état de grdce (starii de gratie), viatd in care etica negativa (1) este abrogatd prin
substituirea penald a jertfei hristice, iar etica pozitiva (2) este implinitd prin legea
noud a iubirii.

JANSENISMUL. CRIPTO-CALVIN SAU NICODIMIT?

Posibilitatea reconstructiei unei etici la Pascal intampina o serie de obstacole,
decisive fiind cele ce tin de incompletitudinea auctoriala si de (in)adecvarea
momentului istoric al teologiei Janseniste. In ceea ce priveste incompletitudinea
auctoriala, obstacolul deriva din popularitatea debordanta in istoriile filosofiei si
teologiei a Pensées, lucrare publicata postum (1670) si a carei structurd indica mai
curand o schitd decat un tratat de apologetica crestina. In acest sens, apelul la
Pensées pentru o reconstructie a unei etici trebuie facut cu prudentd fatd de
prejudecitile istoriografice. Prin aceasta nu propunem exersarea unei suspiciuni
hermeneutice cu privire la ,,adevaratul” sens al panseurilor, ¢i, mai curand, vom
solicita constant o reintegrare a acestora intr-o schema mai largd a activitatii
auctoriale pascaliene.

Adresand direct prejudecatile istoriografice, observam din capul locului o
disensiune categoriald intre ,,Blaise Pascal omul stiintei” si ,,Blaise Pascal omul
credintei”. In jurul evenimentului cardinal al convertirii sale la religia crestini se
traseazd o linie dura intre doua pozitii, ireconciliabile, ale mintii rationale, stiintifice
si a inimii credincioase, religioase. Insi putem identifica, la o privire mai atent,
doud ,,convertiri”: una nominald, din 1646% in care Pascal se converteste la

4 Intr-un scurt eseu despre viata lui Pascal, sora lui, Marguerite Périer, relateaza despre ,,prima
convertire” a fratelui sau: ,,Imediat dupa aceste experiente si pe cand nu implinise inca doudzeci si patru
de ani, providenta dumnezeiascd prilejuindu-i o ocazie care-l obligd sa citeascd anumite lucrari
religioase, Dumnezeu il lumina prin aceste lecturi, faicandu-1 sa inteleaga perfect ca religia crestind ne
obliga sd nu traim decét pentru Dumnezeu si sd nu avem alt scop decat pe el; si acest adevar i se paru
atat de evident, atat de necesar si atat de util incat incheie aici absolut toate cercetarile, renuntand la
toate celelalte cunostinte...” (Viata Domnului Pascal scrisa de sora lui, doamna Périer, trad. de Maria si
Cezar Ivanescu, Oradea, Editura Aion, 1998, p. 44).
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Jansenism si una personald, in noaptea de 23 noiembrie 1654°, cAnd Pascal primeste,
gratie unei experiente mistice, credinta in Isus. Pascal este astfel incadrat istoric de
doua perioade antagonice, modulate dupa cele doua convertiri. Aceste pozitii nu sunt
nici arbitrare si nici nu depind totalmente de momentul biografic al convertirilor, ci
emerg dintr-o radicalitate incurajata chiar de Pascal in scrierile sale:

»Desertaciunea stiintelor. — Stiinta lucrurilor exterioare nu ma poate consola
de necunoasterea moralei in vremuri de amaraciune; dar stiinta moravurilor ma
va consola intotdeauna de ignorarea stiintelor exterioare.”®
»«E un bun matematician», se va spune — dar pe mine nu ma intereseaza
matematica.”’
,,Matematica poate pistra o ordine, dar in adancul ei aceasta este inutila.”®

Cu toate acestea, ,,agentul istoric” Blaise Pascal nu prezintd intocmai
caracteristicile unui fideist® care renuntd total la preocupdrile sale stiintifice in
favoarea trairii sentimentului religios; nici dupa prima convertire, cea nominala, nici
dupi a doua convertire, cea personald’®. Mai curdnd, ceea ce observidm atunci cand
privim indeaproape activitatea sa este conjugarea intereselor vechi cu o noud
perspectiva asupra lumii, o conjugare antagonicd care totusi ierarhizeaza, si nu
destituie, raportul omului cu natura si cu el insusi. Aceasta ierarhizare tine intocmai
de primatul gratiei divine. Ceea ce sustinem prin aceasta teza a conjugdrii intereselor
stiintifice cu perspectiva crestind este ca fideismul pascalian, daca este sa il numim
astfel, este unul aparent si a carui rezolutie este vizibila prin aderenta extroverta a lui
Pascal la gruparea Jansenistd. Jansenismul, in ceea ce ne intereseaza pe noi aici, era
o miscare din interiorul Catolicismului care pretindea un nonpartizanat atat fata de
rationalismul teologiilor naturale, cat si fata de fideismul augustinian. In special in
ceea ce priveste cea de-a doua tabard, cea pe care o numim aici fideism augustinian,

5 Imediat dupd acel moment de extazi misticd, Pascal scrie celebrul bilet pe care avea si si-1
coasa in haina: ,,Foc./ «Dumnezeul lui Avraam, Dumnezeul lui Isaac, Dumnezeul lui Iacov»/ nu al
filosofilor si al savantilor./ Incredintare. Incredintare. Tubire. Bucurie. Pace./ Dumnezeu al lui Tisus
Christos/ (...) Pe El nu-L vom gasi decat pe calea aratata de Evanghelie./ (...) De tine-n veci sd nu mai
fiu despartit./ lar viata vesnica aceasta este ca sa te cunoasca pe tine, singurul, adevaratul Dumnezeu,
si pe lisus Christos pe care l-ai trimis./ (...) Si El nu e de gasit decat pe calea aratatda de Evanghelie:/
intreagé si mangaietoare renuntare...” (Blaise Pascal, ,,Memorial”, Cugetdri, trad. de Maria si Cezar
Ivanescu, Oradea: Editura Aion, 1998, pp. 149-150).

6 Pascal, op. cit., p. 174, sectiunea 67.

7 Ibidem, p. 166, sectiunea 36.

8 Ibidem, p. 172, sectiunea 61.

% fntelegem fideismul aici generic, ca atitudine epistemici in care doar prin credinti si revelatie
omul poate dobandi cunoastere veritabila.

10 Atat intre 1646 si 1654 (Expériences nouvelles touchant le vide, 1647; Récit de la grande
expérience de I’équilibre des liqueurs, 1647 si Traité du triangle arithmétique, 1654), cat si dupa 1654
(Histoire de la roulette appelée autrement la trochoide ou cycloide, ou I’on rapporte par quel degrés
on est arrivé a la connaissance de la nature de cette ligne, 1658), Pascal 1si continua interesele fata de
,stiinta lucrurilor exterioare”.
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lucrurile au o importanta aparte, intrucat ea a fost confiscata sub stindardul Reformei
Protestante, 1n special, in context francez, de Calvinismul hughenot. Astfel, Jansenismul,
desi accepta autoritatea bisericii Catolice, adoptase, asemenea Calvinismului, invatatura
augustiniana cu privire la predestinare, coruperea totald a ratiunii prin pacat si mantuire
prin har. In acest sens, este important de stabilit modul in care atitudinea lui Pascal
de a pastra aceastd conjugare antagonica repeta pozitia delicata a Jansenismului ca
lupta intre Catolicism si Reforma.

Cel putin in cazul convingerilor lui Pascal, antagonismul doctrinar in care se
gasea jansenismul sdu cauta un nou temei, paradoxal, care ar putea sa retind, si nu
neapirat sa rezolve, contradictiile apdrute din aceeasi sursia — augustinianismul. in
fond, atat teologia Reformei cat si teologia Catolicd scolasticd aveau ca sursd
filosofia crestina a lui Augustin. Pe de o parte, dupa cum am mentionat anterior,
Reforma a redescoperit soteriologia sola gratia si doctrina alegerii'!, pe cand
Catolicismul modernitatii timpurii se revendica din eclesiologia unam sanctam®? si
corpus permixtum®®. Astfel il gasim pe Pascal predicind o apologeticd crestind
aparent duplicitard sau chiar contradictorie. intr-un sens, el descrie ad litteram harul
eficace si rolul determinant pe care acesta l-a jucat in convertirea sa, in alt sens, vom
vedea, el ramane un catolic devotat:

»Inima mea este atdt de obtuza si plind de ganduri, de griji, de anxietati si
atasamente fatd de lume, incét nici boala, nici sdnatatea, nici discursurile, nici
cartile, nici sfintele Tale Scripturi, nici Evanghelia Ta, (...) nici luarea
sacramentelor, nici jertfirea corpului Tau, nici toate eforturile mele, nici toate
eforturile lumii laolalta, nu pot face nimic pentru a-mi Incepe convertirea, daca
Tu nu insotesti toate aceste lucruri cu asistenta extraordinard a harului Tau.”**

Fara sa nege direct forta decisiva a harului divin Tn mantuirea omului, acelasi
Pascal afirma in celebrele sale Scrisori Provinciale (1657), sub pseudonimul Louis

1 Centrarea pe eficacitatea gratiei divine in ceea ce priveste efectuarea mantuirii este o
caracteristica fundamentala a teologiei lui Augustin, definitivatd in special in disputa pelagiana si
reluata in reforma protestanta ca front principal impotriva Catolicismului. Atat formula protestanta sola
gratia cat si doctrina alegerii tin finalmente de doctrina mai larga (si mai divizatoare) a predestinarii,
asa cum apare la Augustin: mantuirea este un dar divin (un har/gratie) oferit, prin alegere
neconditionatd, de Dumnezeu — intr-un mod eficace (ceea ce Calvin numea mai explicit /la grdce
irresistible).

12 Unam sanctam reprezinta o pozitie adoptata oficial de Biserica Catolica in 1302, prin care se
afirma printr-o bula papala, invocandu-1 ca autoritate doctrinara si pe Augustin, unitatea Bisericii sub
papa si importanta membralitatii la biserica mama pentru méantuire.

13 Concept dezvoltat de Augustin in De civitate Dei, prin care afirmi faptul ca Biserica vizibila
este formatd atat din sfinti, cat si din pacatosi, sfintirea celor de pe urma fiind una graduala, desi
membralitatea lor este reala. Acest concept a aparut ca raspuns la rigorismul Donatist care impunea ca
Biserica sa fie formata exclusiv din sfinti.

14 Blaise Pascal, ,,Minor Works”, Prayer. To Ask God the Proper Use of Sickness, trad. O. W. Wight,
The Harvard Classics, New York, P.F. Collier & Son Corporation, 1910, IV, pp. 367-368 (traducere
proprie in limba roméana).
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de Montale: ,,singurul meu devotament pe pamant este fata de Biserica Catolica,
Apostolicd, Romana, in care imi doresc sa traiesc si sd mor, in comuniune cu Papa,
capul suveran, si in afara careia sunt complet convins ca nu exista mdntuire (subl.
ns.)”%®. In acest dublu sens, eficacitatea harului pare a fi, in mod contrariu definitiei,
conditionata sau, cel putin, ocrotita de Biserica Romano-Catolica, aceasta fiind, in
cele din urma, cea care pastreaza si administreaza harul divin.

Jansenismul, promovat ca veritabild miscare prin Jean du Vergier de Hauranne
(cunoscut dintr-un punct al vietii ca Abbé de Saint-Cyran), a avut ca imbold
invatatura lui Cornelius Jansen, invatatura consolidata in Augustinus (1640). Aceasta
lucrare nu se recomanda ca fiind altceva decat o recuperare a augustinianismului pur,
nealterat de scolasticism — acela care retine i Tmpacd atat soteriologia, cat si
eclesiologia lui Augustin®®. In acest spirit, si Pascal discutd ereziile in termeni de
rezolvare nelegitima a paradoxurilor, de incheiere a contradictiilor prin alegerea unui
singur adevar:

,»Existd deci o mare varietate de adevaruri, atat de credinta cat si de morala,
care par sd se contrazicd una pe alta si care totusi vietuiesc impreund intr-o
admirabila randuiala. Sursa tuturor ereziilor este excluderea unora din aceste
adevdruri, iar sursa tuturor obiectiilor pe care ni le fac ereticii este ignorarea
unora dintre adevarurile noastre. De obicei, neputand concepe raportul intre
doud adevaruri opuse si crezdnd cd madrturisirea unuia cheama excluderea
celuilalt, se leagd de unul, se leapada de celalalt si cred cd noi facem acelasi
lucru, dar invers.”*’

Cu toate acestea, conflictul doctrinar, confesional, capatd o fortd mult mai
importanta in discursul pascalian atunci cand se atinge subiectul interioritatii. Pozitia
delicata a Jansenismului, intre acuzele catolice de cripto-calvinism si damnarile
calvine de nicodimie®®, capitd la Pascal o profunzime prin care, vom sustine aici,

15 Blaise Pascal, The Provincial Letters, Letter VII, trad. A.J. Krailsheimer, London, Penguin
Books, 1982, p. 261 (traducere proprie in limba romana).

16 O miscare similar, criticatd de Henri de Lubac in lucrarea sa Augustinianismul si Teologia
Moderna, a fost baianismul, care sub tutela lui Michel de Bay (Baius) a reprezentat o incercare precursoare
jansenismului de a redescoperi augustinianismul originar. Critica lui Baius a fost centratd asupra
scolasticismului catolic, pe care el il percepea in termenii unui amestec eretic intre augustinianism si
aristotelism. Atat la Baius (1523-1589), cat si la Jansen (1585-1638), problema harului, ca singura
solutie la starea de coruptie a pacatului, era centrala.

17 Blaise Pascal, Cugetdri, trad. de Maria si Cezar Ivinescu, Oradea, Editura Aion, Editia
Brunschvicg, 1998, p. 545, sectiunea 862.

18 Termenul acesta apare pentru prima datd la Jean Calvin, in lucrarea sa criticd Excuse a
messieurs les Nicodemites (1544). Nicodimiti erau numiti acei oameni care, de frica persecutiei religioase,
isi ascundeau credintele sub cupola Bisericii Catolice. Cuvantul origineaza din numele personajului
biblic Nicodim, din capitolul 3 al Evangheliei dupa Ioan, un lider religios iudaic care vine in ascuns, pe
timp de noapte, la lisus pentru a vorbi cu acesta. Datoritd faptului ca Nicodim marturisise totusi o
credintd adevaratd, Calvin foloseste si termenul de ,,pseudo-nicodimiti” (faux nicodemites) cu sens
peiorativ fata cei ce sunt subversivi de frica persecutiei.
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acesta reuseste sd propund un nou model pentru fideism. Pe baza acestui model, al
carui organ guvernator este inima (le coeur), Pascal prezinta o eticd reconfigurata de
caritate. Insa inainte de a urmari acest model, definitoriu omului in starea de gratie,
vom parcurge modul in care agonia jansenista se reflecta, in antropologia pascaliana,
intr-o agonie umana.

GEOMETRIE SI FINETE

In cugetarea Entre 1’Esprit de Géométrie et I'’Esprit de Finesse, Pascal
propune doud modele perspectivale asupra principiilor guvernatoare ale lumii si
omului. Spiritul geometric desemneaza operarea matematica a lumii si a principiilor
inerente naturii. Aceastd operare se desfasoara dupd coordonatele rigorilor de
claritate metodica ale ratiunii. in fond, am putea spune, spiritul geometric tine de
cunoagterea pe cale rationala. Cu toate acestea, denunta Pascal, ,,geometrii” nu au
intuitia fina care le-ar putea descoperi, spontan, profunzimea care ar uni multitudinea
intr-un principiu unic. Geometrul ajunge fara indoiala la o anumita stiinta, insa nu si
la judecata, spune Pascal. Aici apare, in paralel, spiritul de finete, ,,care patrunde
puternic si adanc in consecintele principiilor™?® in mod intuitiv. Saltul intuitiv al
spiritului de finete nu reprezinta o scurtaturd via sentiment (ca antipod al ratiunii),
cat, vom vedea, vizeaza o ratiune superioard, care opereaza cu alte mijloace. Spiritul
geometric si spiritul de finete se afld totusi intr-o sinonimie cu celelalte structuri
antagonice pascaliene: ratiune si sentiment, spirit si sentiment, stiinta lucrurilor
exterioare §i stiinta moravurilor; toate aceste tabere fiind prezentate In contexte
agonale. Insi, spre finalul cugetirii, cele doud spirite sunt conjugate, aproape
stangaci (a doua instantd fiind tautologica), cu (1) ,,judecata care apartine
sentimentului” si (2) ,,stiinta care apartine spiritului”, fapt ce extinde domeniile de
operare ale (1) finetei si (2) geometriei. Insd aici gasim un indiciu pentru modul
particular in care Pascal trateaza tensiunea geometrie-finete (si conjugarile acestora):
,»Spiritul si sentimentul se dezvolta prin conversatie (...) Este deci important sa stim
sd alegem ca si le cultivam si nu sa le sldbim si nu putem face aceasta alegere decat
daca acestea sunt bine constituite si nu subrede.”? Intelegem din aceasta ca Pascal
propune un model agonal productiv, in care cele doud tabere sa persiste in
conversatie. Insi pentru ca aceasti conversatie si se desfisoare, observim si
necesitatea unei reconstructii preliminare a temeiului celor doua. Altfel spus, nu
trebuie resemnificat raportul dintre spiritul geometric si spiritul de finete, ci trebuie
resemnificate cele doud in parte, pe un temei nou, dialogal. Un prim pas in planul lui

19 Blaise Pascal, Cugetdri, trad. de Maria si Cezar Ivinescu, Oradea, Editura Aion, Editia
Brunschvicg, 1998, p. 156, sectiunea 2.
2 [bidem, p. 157, sectiunea 6.
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Pascal ar fi reductia acestui conflict intre spirite la experientierea unui conflict mai
fundamental, existential:

»Razboiul intern al omului intre ratiune si patimile sale. Daca n-ar avea decat
ratiunea, fard patimi... Dacd n-ar avea decat patimile, fara ratiune... Dar
avandu-le pe amandoua, nu poate scapa de rdzboi, nu poate trdi in pace cu una
decat aflandu-se in razboi cu cealalta; astfel apare el mereu sfasiat si potrivnic
lui insugi.”?

Intrebarile cardinale pe care trebuie sa le ridicim in acest punct sunt, prin
regresie: dacd gandim pozitia agonald a Jansenismului care incearcd sd retina
contradictiile augustane intr-un paradox ,,catolic” si acum ca observam si pozitia
agonald a conversatiei care incearca sa retina atat spiritul geometric, cat si spiritul de
finete, cum integreaza finalmente Pascal contradictiile din ,,rdzboiul intern al
omului”? Ipoteza noastra este ca Pascal propune un suport nou pentru acest conflict,
suport denumit de citre acesta ,,inima”, un organ nou survenit regenerarii din starea
de gratie.

ISTORIILE SI RATIUNILE INIMII

Prin seria de regresii probate anterior, am ajuns intr-un punct aporetic care
necesitd reasezarea discursului pe un nou temei. Pana in acest punct, urmand un
parcurs rational, discursul lui Pascal ramane blocat in paradigma imposibilitatii
naturii umane de a fi altceva decat natura (omne animal), iar ,,tot ceea ce este natural
este supus pierzaniei”?, Pascal, astfel, lucreaza intocmai cu o aporie pe care incearci
sd o epuizeze din interiorul ei. Altfel spus, modul prin care metoda apologetica
crestina pascaliana se desfasoard nu impune un adevar dintr-o pozitie de autoritate,
ci cautd sa reproduca, din neadevar, din /e néant de notre propre étre, doua lucruri:
imposibilitatea accesului la adevir si necesitatea gratiei. Intelegem prin aceasta ci
aporetica intreprinsa de Pascal, care afirma ca ,,nimic nu e mai conform cu ratiunea
decat aceasta dezavuare a ratiunii”?, are mize apologetice care cautd sa indice catre
o ratiune superioara, farad totusi sd o si defineasca. Este vorba, de altfel, si de o
accentuare strategica a problemei pacatului originar si a fortei coruptive debordante
a acestuia asupra omului?®, pentru a pune in lumind dependenta totald de gratia
divinad. Problema ramane daca acest apel la supra-natural repetd o pozitie clasica

2 Ibidem, p. 311, sectiunea 412.

22 [bidem, p. 195, sectiunea 94.

2 [bidem, p. 269, sectiunea 272.

24 O exprimare clard a doctrinei augustiniene a pdcatului originar o gisim in scurta publicatie
polemica a lui Pascal din 1657, Factum pour les curez de Paris. Contre un livre intitulé: Apologie pour
les casuistes contre les calomnies de jansénistes, In care acesta spune: ,,natura umana intotdeauna tinde
catre rau inca de la nastere”.
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fideista si, totodata, daca poate fi cladit un discurs despre/din aceasta sfera. Ipoteza
noastra este cd intreaga filosofie si teologie pascaliand poate fi regrupatd si
reinterpretatd dupa coordonatele conceptului de inimd. Prin acest concept, Pascal
pune un temei nou pentru seria de contradictii expusa 1n apologetica sa, un temei nu
irational, ci Intru totul suprarational. Faimoasa cugetare pascaliand ia nastere din
acest demers aporetic expus de noi anterior:

»Inima isi are ratiunile sale pe care ratiunea nu le cunoaste: se vede dintr-o
multime de lucruri. Spun cé inima iubeste fiinta universal la un mod firesc si
se iubeste pe sine tot la un mod firesc, dupa cat o tin puterile, dar se indarjeste
impotriva uneia sau alteia la alegere. Ati respins una si ati pastrat-o pe cealalta:
vi iubiti pe voi insivi din ratiune?”?

Pascal, astfel, reintra prin aceastd renovare a apologeticii in traditia
augustiniana a caritas, o traditie care pune emfaza pe teologia ioanina a uniunii prin
iubire cu Dumnezeu (care El insusi este iubire)?. Insi ,,istoria” inimii in iudeo-
crestinism nu vizeaza doar expresia pozitiva a iubirii lui Dumnezeu citre oameni
(oglindita prin caritatea interumana), ci si expresia negativa a inimii vechi, corupte,
impietrite, care rezista poruncii iubirii. Legea noua instituitd de Hristos functioneaza
pentru omul din starea naturald doar in termeni privativi si condamnatori. Insi
discursul pascalian reia aici expresia pozitiva, cea care porunceste inimii noi.
Totodata, este important de mentionat faptul cd inima noud si extensia iubirii
nonegoiste (care nu se rasfringe citre le moi®’) nu acceptd termenii unei mistici sau
unei ,,gnoze” alternative cailor rationale de acces la divin; iubirea inimii noi nici nu
denumeste intru totul o metoda de trdire mai autentica, pietistd, In contrast cu
limitarile teologiilor naturale intreprinsa de ratiune. in fapt, paradoxul inimii, in
special in formularea caritas-ului augustan, vizeaza iubirea intocmai ca o emergenta
a unei inimi regenerate care nu respinge ratiunea, ci o reintemeiaza (in termenii
teologiei crestine, o dezpietreste®®). In acest sens, Augustin, atunci cand comenteazi
1 Toan 4, insista asupra faptului ca nu dupa ratiunile externe putem judeca un act ca

fiind bun sau rau, ci doar dupi ,,ridicina carititii”? — aceasta fiind Intocmai inima.

%5 Blaise Pascal, Cugetdri, trad. de Maria si Cezar Ivinescu, Oradea, Editura Aion, Editia
Brunschvicg, 1998, pp. 269-270, sectiunea 277.

% Vezi 1 loan 4:7-19.

27 Intr-o scrisoare scrisd de Pascal prietenului siu din cercul libertin Duc de Roannez, Daniel
Mitton, scrisoare prinsa de altfel in Pensées pentru arhetipul de libertin intruchipat de Mitton, gasim
urmatoarele cuvinte celebre: ,,le moi est haissable. Vous, Mitton, le couvrez, vous ne l’6tez point pour
cela — vous étes donc toujours haissable” (= sinele este plin de urd. Tu, Mitton, il acoperi, nu renunti
la el pentru asta — astfel esti inca plin de urd) — traducere proprie (Euvres choisies de B. Pascal: Pensées
et opuscules, Paris, A. Roger et F. Chernoviz, 1800, p. 264).

28 Vezi Ezechiel 36:26, Romani 9:18.

29 Augustine, Homily VII, ,,Ten Homilies on the First Epistle of John”, din ,,Nicene and Post-
Nicene Fathers”, vol. 7, Philip Schaff (ed.), trad. de Rev. John Gibb, D.D. si Rev. James Innes, Grand
Rapids, Christian Classics Ethereal Library, 1956, p. 504 (traducere proprie in limba romana).
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Exemplul dat de acesta, pentru a scoate la iveald intocmai conflictul dintre reflexul
ratiunii de a judeca de la distanta si judecdtile inimii care recunosc iubirea, este acela
al ,.tatdlui care isi loveste bdiatul si rapitorul de bdieti care mangaie”’. Acest
exemplu nu neaga nevoia de discerndmant rational in discriminarea morala a celor
doua situatii, ci restabileste factorul decident. Augustin recunoaste faptul ca, in afara
paradigmei caritatii care are in centru inima, analiza morala a celor doua situatii s-ar
rezuma la externalitate: la actul de a bate in contrast cu actul de a mangaia. ,,[C]ine
nu ar alege mangaierea si ar respinge loviturile?”, dicteaza ratiunea, insa, ne
reaminteste Augustin, ,,este caritatea care bate si nelegiuirea care mangaie” .,
In acest context al caritatii, ,,care cautd nu cu ochii, ci cu inima”*?, gisim si celebrele
cuvinte: dilige et quod vis fac (= iubeste si fa ce vrei). Nu este vorba de orice iubire,
ci este iubirea inimii restaurate de iubirea lui Dumnezeu, cici, intreaba retoric
Augustin, ,,am putea sa il iubim, dacd nu ne-a iubit El mai intai?”. Astfel intelegem
si acel controversat quod vis fac, nu ca atit ca o permisivitate absolutd, cat ca o
porunca data celui iubit mai Intdi de Dumnezeu. ,,Ce vrei” nu se mai conformeaza
ratiunilor omului vechi si inimii sale impietrite®, ci, in caritate, actioneaza dupa
,ratiunile” divine. Ba mai mult, termenul folosit de Augustin pentru a numi iubirea
este dilige, a carui sens poarta intelesul favorizarii, al selectiei sau alegerii, fapt ce
creeaza in mesajul augustinian o paraleld cu doctrina predestinarii. Inima si iubirea
ce iese din aceasta raman a fi un dar divin, o gratie oferitd doar celor alesi care sunt
chemati la o viata a caritatii.

In aceeasi traditie a caritatii il gasim si pe Grigore cel Mare, care, intr-o omilie
care pleaca tot din teologia ioanina (Ioan 15:12-16), formuleaza celebra amor ipse
notitia est (= iubirea este ea Insasi cunoastere). Prin termenul folosit de Grigore, cel
de notitia, intelegem ca nu este vorba de o cunoastere ce tine de sfera rationala a lui
cogito-cognoscent, ci de sfera inimii care recunoaste, pastreaza, tine minte, notitia.
Sintagma folosita de Grigore cel Mare intrd astfel in consonantd cu loan 13:35, in
care evanghelistul redd cuvintele lui Isus: ,,Prin aceasta vor cunoaste toti ca sunteti
ucenicii Mei, dacd veti avea dragoste unii pentru altii”. Altfel spus, cunoasterea
aceasta dobandita prin iubire este totodata si o forma de recunoastere a faptului ca ai
o noud inima. lar dimensiunea aceasta secunda, cea a recunoasterii sau a cunoasterii
care nu ramane la un nivel cognitiv, ci se manifesta la nivel practic, public, este cea
din care putem reconstrui etica pascaliana.

Intelegem astfel, in coordonatele acestei istorii a inimii si caritatii, ca atunci
cand Pascal introduce paradigma ratiunilor inimii, el nu numeste o fortd care ar

30 Ibidem.

31 Ibidem.

32 Ibidem.

3 Formula ,,inimd Impietritd” are multe ocurente biblice consacrate imaginii omului aflat in
stare de rebeliune fatd de Dumnezeu. Vezi Matei 19:8, Romani 2:5, Exodul 8:15, Proverbe 28:14, Isaia
63:17.
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destitui ratiunea ,,pacdtoasa”, ci vorbeste intocmai despre regenerarea ratiunii sau
mantuirea ei de pacat — punerea acesteia pe un nou temei, unul primit in /’état de
grdce. Sintagma aceasta, starea de gratie, desi nu este des folositd de Pascal,
surprinde starea existentiald a celui care nu se mai afla in opozitie penala cu
Dumnezeu, adica in starea naturala, ci, datoritd sacrificiului substitutiv al lui Isus la
cruce, poate trai in acord cu legea divina. Modul in care inima noua raspunde la legea
lui Dumnezeu nu mai este unul negativ, asa cum ratiunea se bloca in efectul
condamnator si constrangator al eticii crestine; inima noud raspunde prin caritate,
prin tocmai repetarea implinirii legii facute de Cristos. Aici nu este vorba, dupa cum
mentionam anterior, de o abrogare a ratiunii, ci de angrenarea unor ratiuni noi, ale
inimii, care primesc aceleagsi porunci insa prin intermediul gratiei divine pe un suport
nou. Tautologia sinelui vechi, al damnantului /e moi care se are pe sine in ,,centrul a
toate™®*, este destructuratd prin gratie, prin harul ce nu doar scoate la iveala mizerul,
ci si imputa gloria. Astfel, o etica este transfiguratd in starea de gratie nu ca un cod
de discernere a binelui de rau, ci ca o dubla reamintire a (1) imposibilitatii de a fi
bun inaintea lui Dumnezeu si a (2) jertfei lui Cristos care a justificat, printr-o
substituire penald, omul inaintea lui Dumnezeu. in miezul acestui paradox, morala
pascaliand concepe binele ca o experienta a gratiei si nu ca pe un efort sau o virtute
umana — legea morala, in inima celui ales, oferind nu doar porunca, ci si mijlocul
implinirii ei: ,,legea ne obligd la ceea ce nu ne da, harul ne da numai la ceea ce ne
obliga™®®. Cu toate acestea, modelul pascalian al eticii repetd o dilema veche, cea a
antinomismului, ridicdnd Intrebarea: sub ce lege se mai afla cel aflat in starea de
gratie, daca legea a fost deja Implinita de Cristos? lar intrebarea aceasta se consuma,
probabil cel mai clar, in disputa lui Pascal cu cazuistica iezuita.

ANTINOMISM SI LEGEA CEA NOUA A DRAGOSTEI

In cele ce urmeazi, vom adresa problema unei etici crestine urmarind cateva
consideratii pascaliene din Factum pour les curez de Paris. Contre un livre intitulé:
Apologie pour les casuistes contre les calomnies de jansénistes (= Nota pentru
preotii din Paris. Impotriva unei carti intitulate: Apologie pentru cazuisti, impotriva
calomniilor jansenistilor) (1657), inainte de a discuta expozitiile critice din
Les Provinciales (1656-1657). In Factum, raspunzand la critica preotului iezuit
Georges Pirot adusa Jansenismului, criticd de aproximativ 340 de pagini, Pascal
debuteaza dur cu fraza ,,Notre cause este la cause de la morale chrétienne: nos
parties sont les casuists qui le corrompent” (= Cauza noastra este cauza moralei
crestine: adversarii nostri sunt cazuistii care o corup). Inci din aceastd frazi

34 Blaise Pascal, Cugetdri, trad. de Maria si Cezar Ivinescu, Oradea, Editura Aion, Editia
Brunschvicg, 1998, p. 340, sectiunea 455.
35 Ibidem, p. 360, sectiunea 522.
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transpare atitudinea lui Pascal de protejare a Catolicismului si nicidecum una de
reforma, gasind astfel morala iezuitd neconforma cu morala bisericii. lar morala
iezuitd, in prelungirea antiaugustinianismului vadit pronuntat de Conciliul de la
Trent (1545-1563) si amplificatad in perioada in care apare controversa jansenista,
se concretizeaza 1n cazuistica. Pe larg, cazuistica inversa ierarhizarea moralei
crestine, care aplicd discernerii actiunilor umane revelatia divind, punand in centru
situatia morala particulard. Mai mult decat asta, cazuistica iezuitd oferd o importanta
majord, in stabilirea unor reguli etice, scrierilor autoritatilor catolice — insa cu
larghetea de a putea selecta, ca agent moral, ceea ce se potriveste cel mai bine
situatiei 1n care te afli. Cu toate acestea, datoritd conflictului direct cu paradigma
caritatii augustinene si cu Intelegerea jansenistd a Scripturilor, la Pascal cazuistica
se rezuma intr-o degenerare a legii lui Dumnezeu 1napoi la legea ratiunii din starea
naturala, cazuta:

Intr-un cuvant, totul va fi permis; legea lui Dumnezeu va fi anihilata, iar
doar ratiunea noastra naturald va mai fi lumina pentru faptele noastre, chiar
si pentru a discerne atunci cand este permis ca cineva sa isi ucida vecinul.
(...) Daca luam in seama consecintele acestei invataturi, anume ca ,,ratiunea
naturala este cea care ar trebui sa decida cand e permis sau interzis sa iti ucizi
vecinul” (...) atunci vom vedea ca dacad am fi tacut, nu vom fi demni de slujba
noastra (...) iar Dumnezeu pe buna dreptate ne va pedepsi pentru o asa tacere
criminala.”%

Etica cazuistd a iezuitilor era prezentatd de Pascal in termenii unei etici
derivate din interesele corupte ale omului lipsit de gratia divini. In aceastd
paradigma, desi formal accentul era mutat in ceea ce priveste judecarea unei actiuni,
la fel ca la Augustin, de la fapt la ,,inima” (sau intentie), cazuistica ramane totusi
intemeiatd, cu atdt mai periculos, pe o inima pacatoasa. Astfel morala iezuita situa
intreaga autoritate morald pe umerii ratiunii naturale, confundand fatal legea lui
Dumnezeu cu dorintele carnale si pasiunile naturale. Pentru cazuisti, fiecare fapt
trebuia judecat in parte prin intentia individuala, scdpand astfel, prin ignoranta
morald sau pasiune de moment, de preceptele Scripturale. Problema raméane in acuza
antinomistd a anihilarii legii lui Dumnezeu. Ceea ce numim aici antinomism iezuit
reprezintd totusi o atitudine amorala diferitd de constatarile istorice ale teologiilor
antinomiste — catalogate eretice atat in ortodoxia protestantd, cat si in cea catolica®’.
Pe scurt, putem sesiza ca antinomismul, sau abolirea totala a legilor morale, este mai
curand specific unor anumiti teologi si grupari radicale care apartin de reforma

3 Blaise Pascal, ,,Factum for the priests of Paris”, in Great Shorter Works of Pascal, trad. de
Emile Cailliet si John C. Blankenagel, Philadelphia, The Westminster Press, 1948, pp. 179-180
(traducere proprie in limba romana).

37 Tot in Factum, Pascal spune ci ,,la fel cum sunt erezii in credinti (...) sunt erezii si in moral,
iar acestea sunt cu atat mai periculoase pentru ca se conformeaza pasiunilor naturale si fundamentului
nefericit al carnalitétii” (op. cit., p. 183).
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protestanta si nu de catolicism (Johann Agricola, John Eaton, Tobias Crisp, quakerii,
ranterii etc.). In cazul acestor radicali, problema moralei era pusi sub egida doctrinei
mantuirii prin har, prin gratie, mantuire care aboleste legea morald iudaica
(reprezentativa in Decalog). Abolirea legii, efectuata prin satisfacerea maniei lui
Dumnezeu in jertfa lui Hristos, este la randul ei garantatd prin experienta credintei
in aceasta satisfactie mantuitoare. Aceasta credintd nu era gandita doar ca mijloc de
dobandire a vietii vesnice, ci si ca eliberare a credinciosului de sub legea mozaica.
In acest sens, legea noud adusi de Hristos, cea a dragostei, si totodata implinirea legii
vechi sunt interpretate de antinomisti ca anihilare definitiva a codurilor morale. Cu
toate acestea, antinomismul nu reprezenta Intocmai o viata lipsita total de precepte
morale, cat o viatd ghidatd permanent de inspiratia divina, de harisma fiecarui
credincios. Controversele antinomiene din Protestantism, exprimate cel mai clar in
articolul Despre a Treia Functie a Legii din Cartea Concordiei (1580), au impus
formularea a ceea ce numeau reformatorii fota lex, acea functie a legii care, pentru
credincios, nu mai opereaza prin a-1 condamna sau a-1 constrange, ci in a-1 incuraja
sa triiascd, cu bucurie, in acord cu legea lui Dumnezeu. Intelegand aceste coordonate
istorice si doctrinare ale antinomismului, este observabil modul in care, pana intr-un
punct, structura cazuisticii iezuite reproduce, din catolicism de data aceasta, exact
acelasi amoralism. Diferentele, la acest nivel, constau in (1) modul de operare al
harului si administrarea acestuia (protestantismul afirmand harul neconditionat fata
de cei alesi, pe cand catolicismul pastra harul in interiorul institutiei liturgice
ecleziale) si in (2) obiectul decident in chestiunea morala particulara (antinomismul
identifica ratiunea morald cu harisma si revelatiile continue ale Duhului Sfant, iar
cazuistica identifica ratiunea morald cu ratiunea naturald). Desigur, se poate
argumenta cd aceste diferente sunt cardinale, iar paralela antinomiand este una
problematica, insa, ceea ce ne intereseaza pe noi aici este cd, asa cum semnaleaza
dur Pascal, ,,legea lui Dumnezeu este anihilatd” in ambele cazuri. Preceptele morale
crestine se subsumeaza, atat in cazuistica iezuitd cat si In antinomismul protestant,
unor coordonate interne ce tin, finalmente, de carnalitate si pasiuni.

In contrast cu cazuistica (cat si cu antinomismul), Pascal insistd pe raportarea
tuturor faptelor umane la Dumnezeu, agsa cum Acesta a decis sa se reveleze,
definitiv, In Scripturi, evitand astfel capcanele sinelui — le moi, care ar duce catre
iluzia unei vieti morale. Modelul erei din care scrie Pascal si in care se inroleaza
si cazuistica pariziand este acela de [’honnéte homme™, arhetip al carui interes
propriu este disimulat prin invocarea ,,binelui public”: ,, Toti oamenii se urdsc
firesc intre ei. S-au folosit cat au putut de desfranare pentru a o pune in slujba
binelui public: dar asta nu e decat inselatorie si o falsd imagine a caritatii, pentru
cd de fapt nu e decat urd”®,

38 Vezi Magendie Maurice, La Politesse Mondaine et Les Theories de L’Honette en France au
XVII Siécle. De 1600 a 1660; Bérangére Parmentier, La Siécle des Moralistes.

3 Blaise Pascal, Cugetdri, trad. de Maria si Cezar Ivinescu, Oradea, Editura Aion, Editia
Brunschvicg, 1998, p. 339, sectiunea 451.
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In aceste coordonate ale cazuisticii iezuite apar Scrisorile Provinciale ale lui
Pascal, in care sunt portretizate, sub forma unor dialoguri ironice si prin satird*,
dispute despre harul eficace si harul suficient, molinism, intrarea in rai si
probabilism moral. In scrisoarea a VIII-a, Pascal pune in lumina, prin expozitia
incriminatoare a unui preot, ,,monstruoasele principii”*! din moralitatea iezuita.
Printre acestea sunt enumerate exceptii justificatoare pentru furt, asa cum apar in
invataturile lui Leonardus Lessius, moduri prin care Luis de Molina argumenteaza
pentru suspendarea constrangerilor caritatii atunci cand profitul este la indemana
si, nu 1n ultimul rand, cum Antonio Escobar y Mendoza diferentiaza intre acumularea
banilor si practicile ilegitime prin care au fost acumulati acei bani, anuland astfel
impunerea restituirii. Ceea ce ne intereseaza pe noi din critica indirectd intreprinsa
de Pascal in Provinciale este metoda ,,directiondrii intentiei” asa cum este prezentata
din Scrisoarea a VII-a:

»Metoda directionarii intentiei care consta in a-i propune acestuia [unuia care
pacatuieste cu intentie] sa-si schimbe scopul actiunii cu un obiect permis (...)
atunci cand nu putem preveni o actiune, macar purificim motivul si astfel
corectim viciul mijlocului prin bunitatea scopului.”*?

Aceasta metoda de a modifica, retroactiv, un rau moral, dincolo de evidentul
sofism, poartd cu sine incarcatura fatalda a justificarii faptelor dupa bunul plac al
ratiunii naturale. Fara indoiala, cel putin din critica pascaliana, directionarea intentiei
repetd intru totul definitia augustiniana a pacatului ca incurvatus in se (intors inspre
sine), modul natural de a fi in opozitie cu a fi coram Deo (in prezenta lui Dumnezeu).
Directionarea intentiei devine astfel indistinctibila de Inchiderea damnanta a omului
in sine, prins Intr-o interioritate cazutd in pacat care nu poate decat sa isi inchipuie
viciul drept virtute. Coram Deo, omul este in primul rdnd descoperit in starea sa
cazutd, in imposibilitatea de a se restaura singur si in totala dependenta de gratie.
Inaintea acestui Dumnezeu al gratiei eficace, Pascal spune, in Priére pur demander
a Dieu le bon usage des maladies: ,Jmaginea lumii este asa adanc gravatd in mine
incat imaginea ta nu mai poate fi recunoscutd. Doar Tu poti sa imi creezi sufletul,
doar Tu poti sa il faci nou™, Iar in aceasta totald dependenta de gratie, legea morala
nu mai obligd, ci elibereaza, intrucat legea este exercitatd in virtutea implinirii ei

40 fn Pensées, Pascal reaminteste faptul cd ,,adevarata morala rade de morala” (Pascal, op. cit.,
p. 156, sectiunea 4).

41 Blaise Pascal, Provincial Letters, Edinburgh: John Johnstone, trad. Rev. Thomas M’Crie,
1847, p. 111.

42 Ibidem, p. 95 (traducere proprie in limba roman).

43 Blaise Pascal, ,,Minor Works”, Prayer. To Ask God the Proper Use of Sickness, trad. O. W.
Wight, The Harvard Classics, New York: P.F. Collier & Son Corporation, 1910, IV, p. 368 (traducere
proprie in limba roméana)
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facute prin Hristos*. Doar 1n acesti termeni legea cea noud, legea iubirii are sens
pentru Pascal: ,,Ce fericiti sunt cei ce cu o totala libertate si cu o inclinatie irezistibila
a vointei lor, iubesc perfect si liber ceea ce sunt obligati sd iubeasca cu necesitate!”*
In acest paradox care suporta in experienta umani atat totala libertate, ct si inclinatia
irezistibila a vointei, Tn acest paradox care tine in inimd atat libertatea, cat si
necesitatea — aici se intemeiaza etica la Pascal, ca o formulad provizorie a starii de
gratie. lar provizoratul deriva Intocmai din faptul ca in schema pascaliana a planului
de mantuire, omul, via gratia irresistibilis, este facut bun inainte ca el sd faca binele.
Iar astfel, obligatia de a face binele reprezintd datoria inimii fericite de a iubi inapoi
pe Cel ce a iubit mai Intai.

=

4 Legea nu distruge natura: ea o invatd; harul nu distruge legea, ci o exercitd” (Blaise Pascal —
Cugetari, p. 360, sectiunea 520).
45 Blaise Pascal, Prayer. To Ask God the Proper Use of Sickness, p. 369.



