IMAGINEA SI SIMBOLUL VIETII

HORIA VICENTIU PATRASCU"

Faptul ca 1n artele plastice nu existd o reprezentare a Vietii (cu exceptia,
notabild, a pomului Vietii, care Insd nu este o reprezentare antropomorfa) ne poate
retine atentia, mai ales daca-1 raportam la prolificitatea imaginarului si simbolismului
mortii. in mod paradoxal, pentru noi, moartea pare si fie cineva (o zeitate, un
craniu, un schelet, o batrana Tnarmata cu o coasd), fatd de viata, care nu este nimeni,
care nu-si leagd numele de nici un chip definit. Nici copilul nou-nascut, nici tanarul,
nici mirele sau mireasa — nu au reusit s se impund drept intruchipéri ale Vietii, ca
simbolurile ei umane. Viata — ca obiect al reprezentdrii — pare sa nu aiba nimic
»omenesc”. Sigur, se poate spune ca acest ,,nimic” este totul. Dar, invers ca 1n dictonul
epicureic, este totul doar in raport cu Moartea — care, la randul ei, nu inseamna decat
desfiintarea acestui tot, a acestui nimic.

De unde provine acest iconoclasm ,,natural”? Este el derivat din interdictia
explicita legatd de reprezentarea divinitatii? Asocierea ineluctabila dintre ,,numele”
lui Dumnezeu si ,,numele” Vietii (un exemplu printre multe altele: ,,Eu sunt Calea,
Adevirul si Viata”, Toan 14: 6) sa fie atat de adanca incat sa fi dat nastere unui
iconoclasm inca si mai strict decat cel propriu-zis religios din moment ce nu putini
sunt cei ce au Indraznit sa-1 infatiseze pe Dumnezeu, dar nici macar unul nu s-a incumetat
sa-1 picteze celalalt ,atribut” al sdu, ca si cum in el s-ar afla nsdsi dumnezeirea lui
Dumnezeu, adevirata sa esentd, situatd chiar deasupra persoanei sale, in fata careia
gandurile trebuie sa-si opreasca curgerea spre valea inchipuirii si sa se Intoarca spre
izvorul adanc ascuns in intunericul cel de deasupra oricarui chip?’

Absenta unei asemenea reprezentari figurativ-umane a Vietii transpare si in
cuplul terminologic freudian: Eros-Thanatos. Faptul ca aga-numitele ,,instincte ale
vietii” Imprumuta numele zeului Tubirii releva ca acest ,,gol” de reprezentare se reflecta
si afecteaza si planul elaborarilor teoretice. Desigur, am putea gandi ca tocmai doctrina
sa ,,pansexualistd” l-a determinat pe psihanalistul vienez sa apeleze la aceasta
figura mitologicd pentru a simboliza conceptul vietii, dar catd vreme in intreaga

! Universitatea Politehnica din Bucuresti, Departamentul de Formare pentru Cariera Didactica si
Stiinte Socio-Umane.

2 Atunci, luand Domnul Dumnezeu tarna din pimént, a ficut pe om si a suflat in fata lui suflare de
viata si s-a facut omul fiintd vie.” (Facerea 2:7); ,,Duhul lui Dumnezeu este Cel ce m-a facut si suflarea Celui
Atotputernic este dititoarea vietii mele” (Iov 33:4), ,,intru El era viati si viata era lumina oamenilor.” (Ioan 1: 3).

? Poate ci acelasi ,,iconoclasm™ inconstient actioneazi si in cazul celuilalt , atribut” al lui Dumnezeu —
adevarul. Adevarul este ireprezentabil, indefinit, la limita de negéndit in termenii obisnuitei ratiuni omenesti.
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mitologie greaca viata nu are un ipostas al ei, nu putem exclude posibilitatea ca
tocmai aceasti lipsa sa-1 fi conditionat sa atribuie vietii o dimensiune esential erotica®.

Dincolo insa de motivele care l-au facut pe Freud sa utilizeze figura lui Eros pentru
a desemna instinctele vietii, mult mai important este ca o asemenea substituire a unei
notiuni printr-o alta nu (i-)a atras atentia. Foarte bun cunoscator al culturii, al
filosofiei clasice si al mitologiei greco-latine, Freud nu putea sa nu stie ca iubirii, In
calitate de fortd elementara a lumii, nu i-a fost opusd moartea, ci ura (Empedocle),
iar divinitatea antagonica lui Eros nu este Thanatos, ci Eris sau grupul format de
Erinii. Aceasta substitutie a fost Insa posibild, atdt pentru el, cat si pentru cei care i-au
acceptat teoria, tocmai pentru cé in orizontul nostru cultural si simbolic nu exista o
personificare arhetipald a Vietii, asa cum exista una a Mortii. Altfel spus, stabilirea
unei corecte corespondente a lui Eros s-a dovedit a fi de mult mai mica importanta
decét ,,umplerea” acelui gol, ea a putut fi ocultatd de stringenta suplinirii ,,vacantei”
instantei Vietii. Locul vacant al Vietii putea fi ocupat de orice notiune sau figura
subsidiara, in virtutea unei / unor insusiri secundare superpozabile.

Nu stiu dacd mai putem vorbi despre vreun caz in care o notiune sa fie
reprezentatd simbolic doar de imaginea-tip a altei notiuni, acesteia lipsindu-i complet
reprezentabilitatea proprie, un simbol specific. In cazul Vietii aceasta este reprezentati
prin substituirea cu alte notiuni: maternitate, iubire, nastere, crestere, natura. Este
adevarat ca si Thanatos este aproape mereu insotit de Hipnos, zeul somnului, care joaca
rolul unui analogon, dar, alaturi de el, Thanatos este reprezentat ca atare, ca persoana de
sine statatoare. Probabil ca Insotirea dintre Thanatos si Hipnos este urma unei epoci

* Surprinzator este faptul ci Freud apeleazi la doud personaje mitologice masculine pentru a desemna
cele doud ,.forte” contradictorii fundamentale, ,,perechea originard” a ,,Jumii” este formata din doi ,,barbati”,
rupénd astfel cu o Intreaga traditie de gandire care-si reprezinta fortele opuse si constitutive lumii sau existentei
in genere in termeni de ,,masculin-feminin”, ,,barbat-femeie”. O minte suficient de marcata de hermeneutica
psihanalitica ar putea intrezari aici prezenta unei homosexualitdti inconstiente a creatorului acestui nou ,,mit
stiintific”, dar o interpretare mai precauta, atenta la datele culturale si istorice, ca si la paradigmele de gandire,
ar putea atribui aceastd homogenie unui profund patriarhalism, ilustrat de altfel si de dogma crestind a trinitatii.
S-ar putea spune ca, prin crestinism, patrunde 1n cultura europeana un tip de gandire patriarhalist, de extractie
greco-latine ,,masculinul” prevaleaza asupra femininului, aceasta prevalenta este aproape insesizabila, zeittile
de gen feminin fiind coparticipante la actul fondarii si guvernarii lumii. S& compardam importanta genului
feminin in mitologia greco-latind, cu excluderea si condamnarea lui in ,,mitologia” iudeo-crestind, cu suprematia
Masculinitatii, proclamate prin Yahve, si cu divinitatea intreit-masculina a crestinismului. Este emotionant sa
vezi cum sensibilitatea clasicd a omului european s-a agétat cu toatd puterea de simbolul Fecioarei Maria,
dedicandu-i un cult special si divinizdnd-o, n raspar evident chiar cu traditia scripturald care-i atribuia un rol
minor, de simplu receptacul al vointei si semintei divine. Prin cultul Fecioarei Maria o parte definitorie din
sensibilitatea si mentalitatea europeanului clasic a reusit sa se salveze si sa traverseze secolele in care, importat
prin crestinism, se instaureaza in Europa un patriarhalism oriental, de facturd iudaica. Revenind la Freud,
putem concluziona cd in cadrul doctrinei sale Eros nu este decat numele elenizant al acestui patriarhalism
iudaic, manifest atat in importanta pe care o acorda homosexualitatii, cét si In statuarea masculinului ca model
absolut al fiintei umane: femeia este un ,,barbat” incomplet, privat de penis si care se constituie ca fiinta
derivata, secundara, pe fundamentul unei ,.invidii de penis”. Similitudinea dintre femeia ,,freudiana” si Eva,
creatd din coasta lui Adam, este de ordinul evidentei.
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mult mai vechi 1n care moartea Insasi era substituitd unei alte notiuni — aceea de somn,
inainte ca notiunea de moarte sa devina autonoma si, in consecinta, sa fie figurata
ca personaj de sine statitor. Cu Viata nu s-a intdmplat insa acest lucru, ea nu a putut sa
devind o notiune autonoma, iar lipsa ei de autonomie este exprimatd de absenta
unei figuri emblematice, a unui personaj care sa o intruchipeze, a unei zeitati. Exista un
zeu al mortii, dar nu existd un zeu sau o zeita de sine statdtoare a vietii.

Obiectia potrivit cdreia viata este o notiune abstractd, prea generald ca sa
poata fi ipostaziatd, un proces imposibil de a fi ,,suprins” intr-o imagine — nu poate
fi luata in consideratie. Lasénd la o parte reprezentarile mortii — in cele din urma si
ea o notiune destul de abstractd, de vaga si de generala si totusi cu o imagistica
antropomorfa extrem de generoasd — s nu uitdm totusi faptul cd mitologia Inseamna,
cum de multe ori s-a spus, tocmai antropomorfizarea unor notiuni abstracte si
generale. Ba chiar, dupa cum arata Bernard C. Dietrich, in cazul mitologiei eline, intr-un
mod inconfundabil: spre deosebire de zeii romani, simple intruchipari ale notiunilor
abstracte, si de zeii Orientului, situati mult deasupra nivelului omului, sau de Yahve,
cel ireprezentabil, zeii elini sunt umanizati pana la a se putea spune despre ei ca sunt
,oameni nemuritori” (iar oamenii, zei muritori)’. Iubirea — Eros, Afrodita, Comunicarea
si Comertul — Hermes, Mestesugaria — Hefaistos, Moartea — Thanatos etc.

Dar Viata? Din mitologia greacd Geea (Gaia), iar din mitologia vetero-
testamentard, imaginea Evei ar putea fi aduse in discutie ca reprezentari ale ideii de
Viata. Desigur, ar mai putea fi invocate Horele sau Anotimpurile — asa cum au fost
reprezentate de un Botticelli. Doar ca in aceste cazuri, viata este redusa la semnificatia
»hatalitatii”, a ,,naturii”, a ,fertilitatii” si a ,,cresterii”, cu alte cuvinte la unul dintre
»momentele” ei. Nu reprezinta viata ca ,.Intreg” si In egald masura ca ,,parte”, ca parcurs
cosmic si existential, ca ,,destin” deopotriva individual si universal. Ochii lor nu ne
privesc niciodatd; tintesc inspre cerul unei generalitati goale; dimpotriva, ,,privirea”
orbitelor unui craniu ne sfredeleste, figura sumbra a unei femei imbarcate in negru
purtand o coasi — ne infioara, simtim ca — oricat de universala ar fi actiunea ei — ni se
adreseaza in modul cel mai personal cu putintd. Reprezentarile mortii — poate mai mult
decét oricare alte ,,figuri” mitologice si personificari artistice crestine ale virtutilor
ori viciilor — au puterea a ceea ce Noica numea ,holomer™, sunt pe cat de universale,
pe atat de individuale.

5 Bernard C. Dietrich, ,,Divine Personality and Personification” in Kernos Revue

internationale et pluridisciplinaire de religion grecque antique 1(1988), p. 19-28.

6 (dela gr. holon = intreg, meros = parte). Termen creat de Noica. Ii mai spune si individual-general in
ontologie. Este unitatea logica concreta de la care se pleaca in logica lui Hermes. El este o «unitate sintetica»
sau «individualul-general in indistinctia lom» (Scrisori...., p. 52); are in sine orizont logic, tensiunea si
procesualitatea si apare ca un inceput infasurat (individual-general), indistinct si abia prin disjunctie sau
disociatie intra in procesualitate si individualul si generalul se depérteaza unul de altul sau intrd in expansiune,
dar una in care continua sa fie legati”. (Florica Diaconu, Marin Diaconu, Dictionar de termeni filosofici ai lui
Constantin Noica Introducere prin concepte, Univers Enciclopedic, Bucuresti, 2004, p. 335).
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Numai daca... imaginea mortii nu ar reda, implicit, viata insasi, felul in care
0 anumitd epoca sau lume istorica gandeste viata. Poate ca de aici provine absenta
oricdrei reprezentdri speciale a vietii insesi. Moartea, ca punct final al vietii, contine in ea
semnificatia a ceea ce savarseste si... desdvarseste. Cum s-a si spus in mai multe
randuri, o viatd nu este completd decat In momentul in care s-a incheiat, nu este completa
decat in moarte. Referinta clasica este la Herodot. Istoricul grec relateaza raspunsul
pe care Solon i I-a dat lui Cresus, regele Lydiei, atunci cand acesta il intreaba daca
a vazut vreun muritor care sa poata fi considerat ,,cel mai fericit om din lume”. in
mod surprinzator — si insultator pentru Cresus, obisnuit sa-i fie, macar din curtoazie,
atribuit acest ,titlu” de catre oaspetii sdi, impresionati de nemasurata lui avere —
Solon il citeaza ca fiind cel mai fericit dintre oameni pe un anume Tellos, un banal atenian,
a carui poveste de viata este povestea oricarui ,,cetitean onorabil” din acele vremuri: a
avut copii, a trait suficient de mult ca sa-si vada si copiii copiilor sai si a murit in
modul ,,cel mai frumos”: intr-un razboi, aparandu-si glia. Iritat de faptul ca nu-i revine
nici macar cel de-al doilea loc in ,,clasamentul” fericirii, Cresus 1l someaza pe Solon sa-i
spund de ce nu-l considera pe el fericit, dat fiind ca este un om atat de puternic, de
bogat si de faimos. Raspunsul lui Solon ne uluieste si astazi. Prescurtat, acesta suna
astfel: pentru ¢ incd nu ai murit! Asocierea fericirii cu moartea era intr-adevar de o
noutate ravasitoare, din moment ce Cresus il considera pe Solon ,lipsit de minte”,
invitandu-1 sa paraseasca palatul. Argumentul Iui Solon era Insa perfect logic: a
atribui fericirea vietii unui muritor presupune a o avea intreaga 1n fata ochilor si
intreagd nu poate fi decat dupa ce s-a incheiat. Pana atunci — dat fiind ca suntem
pringi intr-un torent nestavilit al intdmplarii (nicio o zi nu este la fel, spune Solon)
si suntem la voia zeilor razbunatori — ceea ce numim ,,fericire” (bogatie, sanatate,
noroc) putem oricand pierde, iar aceastd pierdere este tocmai ceea ce numim
nefericire. Asa incat, nu putem spune despre un om, cat este in viata, decat cel mult
ca are noroc, nu ca este fericit: ,,Dar nu-i niciodata Intelept sa te grabesti a numi pe
cineva fericit, cat mai este in viata, ci poti doar sa spui ca are noroc.”’

Tema legaturii dintre ,,completitudinea” existentei umane si mortalitate este
reluatd, intr-o forma diferita, de catre Martin Heidegger, in Fiinta si timp: ,,51 daca
existenta determina fiinta Dasein-ului, iar esenta existentei este constituitd in buna
masura de putinta-de-a-fi, atunci Dasein-ul, atita vreme cit exista, trebuie de fiecare
datd, ca o atare putintd, sa nu fie inca ceva. Fiintarea a carei esentd este constituitd
de existenta se Tmpotriveste in chip esential unei posibile sesizari a sale ca fiintare
in intregul ei.”® In viziunea lui Heidegger, omul isi ,,detine” integralitatea existentei sale
numai prin raportarea permanenta la moartea sa, ca la ,,posibilitate a imposibilitatii

existentei in genere™’.

7 Herodot, Istorii. Cartea I, cap. XXXII, Editura Stiintifica, vol. 1, trad. Adelina Piatkowski, 1961, p. 28

8 Martin Heidegger, Fiintd i timp, trad. Gabriel Liiceanu si Catilin Cioabd, Humanitas, Bucuresti,
2003, p.312

% Cu cit mai neinvaluit este inteleasd aceasta posibilitate, cu atit mai pur intelegerea patrunde in ea ca
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Amintesc definirea, deja uzatid de atitea citari, a filosofiei ca ,,pregitire pentru
moarte” doar pentru a sublinia cd exprimarea vietii prin conceptul sau imaginea mortii
este deja un loc comun 1n filozofie. Citite Intr-o altd cheie decat cea mistagogica, intentionata
de Platon, afirmatiile lui Socrate din dialogul Phaidon se prezinta ca nebanuit de
actuale pentru o perspectiva terapeutica. Textual, Socrate afirma ca omul ,,unit cu
sufletul sau™'’, se desprinde mult mai usor de viatd. Or, o asemenea idee revine in cadrul
psihoterapiei existentiale: oamenii care isi simt viata implinitd, realizatd, accepta
moartea mai usor decét ceilalti, ca cei care au ratat viata rateaza si intalnirea cu moartea' .
Un adevér care pare sa fi fost Intrezarit si de autorii veterotestamentari care foloseau
expresia ,,a muri satul de zile”' ca formula a unei vieti si a unei morti fericite. Altfel
spus, felul in care ,.traim” viata se reflectd in felul in care murim, in care ne traim si ne
imagindm moartea.

Sigmund Freud, asupra caruia ne-am oprit in introducerea acestei lucrari, dezvolta
in conceptia privitoare la Moarte (Thanatos) insdsi conceptia sa privitoare la viata.
Cand vorbeste despre moarte, Freud se refera de fapt la cele mai adanci si proprii
finalitati ale vietii: ,,scopul vietii este moartea.” Reintoarcerea la o stare de echilibru
perfecta, reprezentata prin nivelul anorganicului — ,,sursd” primordiala a vietii — semnifica
insusi sensul motricitatii sale.

Ca imaginea vietii poate fi ,,cititd” in imaginea ,,mortii”, se verifica si Intr-o
sumard juxtapunere a iconografiei grecesti si a celei medievale a mortii. Remarcabila este
diferenta dintre chipul uman si omenos al lui Thanatos, frate cu Hypnos, zeul somnului,
si intruchiparile morbide ale iconografiei medievale crestine a mortii in care moartea
apare sub cele mai hidoase infatisari: chip desfigurat si descérnat, cadavru ambulant,
craniu, femeie batrana gi semidescompusa.

Viziunea senina asupra vietii si asupra lumii, chiar daca apartinea unei constiinte
definitiv tragice, se reflectd in intruchiparea ei senina, in personificarea blanda si,
deseori, cvasieroticd a mortii. insotirea dintre Thanatos si Hypnos a lisat urme adéanci in
mintea grecilor, inclusiv a celor mai rationali si mai lucizi dintre ei. Cum altfel sa
interpretam asocierea pe care o face Socrate intre moarte si somnul fara vise 1n finalul

la..., al oricarui mod de a exista.” (Martin Heidegger, op. cit., p. 348).

19 Phaidon 80 e in Platon, Opere, vol. 4, editie ingrijita de Constantin Noica si Petru Cretia, Editura
Stiintifica, 1983, p. 86.

' Judecind atat dupa experienta mea personald, cat si dupa cea profesionald, ajunsesem la concluzia
céd spaima de moarte cea mai mare o au intotdeauna cei care simt cd nu si-au trait viata pe deplin. O formula
empiricd buni e urmétoarea: cu cat ti-ai trdit mai putin viata, adica nu ti-ai materializat potentialul, cu atat ti-e
mai fricd de moarte.” Irvin D. Yalom, Calaul dragostei, Editura Trei, 2012, p. 152.

12 ,-Apoi, slabind, Avraam a murit la batraneti adanci, satul de zile si s-a adaugat la poporul sau.”
(Facerea 25:8) ,,Apoi a imbatranit Iehoiada si a murit sétul de zile, cdci era de o suta treizeci de ani cand a
murit.” (Paralipomena 24: 15).
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Apologiei sale?” Nu rizbate prezenta acestui cuplu mitologic in ,rationamentul”
lui Epicur: ,,... moartea - lucrul cel mai infricosator — e nimic pentru noi, deoarece, atunci
cand noi suntem, moartea nu este prezenta, iar atunci cind moartea nu este prezenta, noi
nu suntem.”'* Moartea pare in ,,rationamentul” lui Epicur la fel de fireasca precum
somnul, se abate asupra noastrd cu puterea data de slabirea puterilor noastre, pare
un dulce legin care ,,ne” transportd, ca un ultim somn, intr-un ,,loc” unde nu mai
suntem'”. In Gradina lui Epicur moartea nu pare si fie mai mult decat o finala
atipire. Pana tarziu moartea nu este lasata sa tulbure constiinta umana, fapt ilustrat
in cultele vechilor greci ale mortilor, al caror rost era de a-1 impaca pe mort cu noua sa
conditie, a nu-i provoca invidia sau gelozia fata de cei ramasi in viata. Citit psihanalitic,
acest cult antic al mortilor nu este decat proiectia dorintei de a nu-ti ldsa constiinta
invadatd si controlatd de ideea mortii. Cu cateva exceptii notabile (Orfeu, Sisif,
Heracle), moartea nu este infruntati, sfidati de muritorul grec'®. Elinul vrea si-si
trdiasca viata, Intr-un mod cat mai deplin, si nu sa se salveze de la moarte.

Dar lucrurile se schimba odatd cu trezirea interesului fatd de imortalitatea
sufletului — n principal prin influenta egiptean, prin orfism'’ si, decisiv, prin Platon —
filosoful prin care misteriile soteriologice, pana la el simple secte marginale, se
instaleazd in miezul gandirii filosofice, filosoful care prin opera sa inaltd o piramida
faraonica 1n insasi capitala ratiunii, Atena. Platon deviazd pentru mii de ani cursul
gandirii rationale, reinstaland pe ,,tron” gandirea mitica si magica, deschizand astfel
portile cetatii ratiunii navalirilor barbare, credintei In nemurire si... crestinismului. Nu
aparenta ,logica”, . filosoficd” a elucubratiilor misterice, explicit numite ,,mituri”, a

A

permis patrunderea calului troian, de fapt ,,egiptean”, in cetatea filosofiei, ci una dintre

13 Moartea ¢ una din doud: sau e ea si cum cel mort n-ar mai exista si n-ar mai simti nimic, sau, dupa
cum se spune, inseamnd o schimbare i 0 mutare a sufletului din acest loc de aici in altul. Si daca inseamna
lipsa oricarei simtiri si e ca somnul cuiva care n-ar vedea nimic, nici macar un vis, atunci moartea ar putea fi un
cistig minunat. Pentru cé eu cred ca dacd cineva ar trebui sa aleagd o astfel de noapte in care a dormit atit de
adinc Incit n-a avut nici un vis, sd compare cu aceasta noapte celelalte nopti si zile ale vietii sale i, cercetind, ar
trebui sa spuna cite zile i nopti a petrecut in viata lui mai bine §i mai placut decit aceasta noapte, cred ca acela,
chiar daca n-ar fi om de rind, ci insusi marele rege, ar gasi ca sint foarte putine la numér pe lingd celelalte zile si
nopti. Prin urmare, daca asa este moartea, eu spun ca este un cistig; pentru ca astfel timpul intreg nu pare mai
lung decit o singura noapte.” (,,Apararea lui Socrate” 40 c-¢, trad. Francisca Baltaceanu, in Platon, Opere, vol.
1, Editura Stiintifica, Bucuresti, 1975, p. 42).

14 Scrisoarea citre Menoiceus™ III in Epicur si epicureismul antic, editie bilingva ingrijita de Andrei
Cornea, traducere Andrei Cornea, Editura Universitatii ,,Alexandru Ioan Cuza” & Humanitas, 2016, p. 265

!5 Moartea este definiti de Epicur ca absenti a senzatiilor, literal anestezie. Dar nu este inssi viata, in
versiunea ei ideald, desigur, conceputd de Epicur in definitiv ca absentd a oricérei ,,tulburéri” din trup si din
suflet, a oricarei dorint, la limitd ca o anestezie ,,generala”? lata ca si n cazul lui Epicur se verifica ipoteza ca
imaginea si conceptia asupra mortii reflectd imaginea si conceptia asupra vietii insesi.

' Dictionar de mitologie greco romand: Zei, Eroi Mituri, Alexandra Litu, Zoe Petre, Catilin Pavel
(coord.), Corint, Bucuresti, 2008, p. 345.

' Privitor la stadiul actual al cercetarilor privitoare la orfism si la dezbaterile privitoare la semnificatia
termenului vezi Stian Sundell Torjussen, ,,The Study of Orphism”, in Nordlit (18), 2005, pp. 287-305.
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cele mai mari — si deopotriva simplisime — mistificari din istoria umanitatii: folosirea
numelui unui filosof, vestit pentru rationalismul, ,,scepticismul” si luciditatea sa — pana
acolo ci se spunea despre el ca ar fi sofist, e vorba despre Socrate — ca porta-voce a
,ideilor si credintelor sale religioase”. Un Socrate mort nu se mai poate opune folosirii
lui ca personaj tragic in scenariile initiatice, orfice, scrise de Platon. Apologia este
locul in care se disputa cele doud ,,personaje” — unul cvasi-biografic, apropiat de
~mpresia” produsa perceptiei comune, colective, de prestatia publica a lui Socrate — e
vorba de personajul lui Aristofan (dar si al lui Xenofon) — si personajul ce se
pregiteste sa intre in scend, mistagogul, posesorul unor doctrine secrete, initiatorul
intru nemurire, dispretuitorul trupului si al frumusetii, apologetul lumii imateriale si
al frumusetii incorporale, Socrate psihopompul. In timp ce, conform amintirilor lui
Xenofon si Norilor lui Aristofan, Socrate 1i Tnvata pe oameni arta de a fi fericiti in
timpul vietii, personajul Socrate construit de Platon pretinde sd-i invete arta de a fi
fericiti dupa moarte. (Un tip de discurs care a facut o carierd milenard prin crestinism.
Astdzi, dupa aproape un secol de psihologie pozitiva, ne este mai usor sa intelegem
stranietatea si ,,morbiditatea” rasturnarii platonico-orfico-crestine. Sd facem un exercitiu
de imaginatie: puneti alaturi carti cu titluri precum ,,Cum sa reusesti in viata.”, ,,Cum
sa devii bogat”, ,,Arta de a fi fericit” — altele usor revizuite: ,,Cum sa fii fericit dupa
moarte”, ,Mormantul: poarta spre adevirata viatd”, ,Invatd cum sa te simti bine
dupa ce mori.” ,,Cum sa strangi avere pentru viata de apoi.”)

Nu vom sti niciodata probabil ce anume a suscitat in sufletul omului antic aceasta
revalorificare a mortii. Unii teoreticieni sustin cd tocmai devalorizarea vietii nsesi,
degringolada sociald, decaderea vechilor oranduiri au facut ca oamenii sd se intereseze
din ce in ce mai intens si intr-un numar tot mai mare de salvarea sufletului si de
ideea de nemurire personala. Sigur, Platon are geniul de a oferi o imensa baza doctrinara
si, mai ales, mitologica, simbolica si imagistica acestei reconfigurari spirituale. Platon
schimba o paradigma de gindire, deschizand astfel calea religiei nemuririi individuale:
crestinismul. Platon postuleaza o legaturd de necesitate intre existenta divinitatii si
imortalitatea sufletului. Dupa cum o analizd sumara a celor doi termeni o poate dovedi,
si cum cea mai precara familiarizare cu istoria gandirii si religiilor o poate dovedi,
cele doud idei nu au nicio legaturd una cu cealaltd. Existenta divinititii nu implica
imortalitatea sufletului, si nici imortalitatea sufletului nu implica existenta divinitatii.
(Spre exemplu, atomistii acceptau existenta divinitatii, dar negau imortalitatea sufletului;
de asemenea, cum am vazut, in religia greaca insasi existenta post-mortem a sufletului
nu ocupa un loc important.) In ciuda acestei evidente independente a termenilor,
Platon postuleaza implicarea reciprocd a celor doi termeni.

Omul ajunge sa creada ci ,,viata e in altd parte”, cd, daca nu i-a fost dat sa trdiasca
aici — mai are o sansd, aceea de a trai in lumea de dincolo, intr-o viata de apoi. Viata 1i
devine uratd — si la fel devine si moartea, felul in care si-o reprezinta, si-o Intruchipeaza
omul crestin. Semnificatia negativa a vietii razbate 1n iconografia crestina, medievald a
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mortii: moartea nu mai este somnul vesnic de dupa placuta truda a vietii, ci este
descompunere, suferintd, boald, hidosenie, adica exact ceea ce este pentru omul crestin
viata insdsi. In iconografia mortii se exprima de fapt imaginea pe care crestinul o are
asupra vietii sale, marcata de spaima, de durere, de boala si de saracie. Paradoxal, spaima
cea mai mare i-o provoaca omului crestin insasi viafa sa si aceastd spaima se exprima in
frica teribild de moarte si In infatisarile terifiante ale mortii. Moartea de care ne temem,
de care se teme omul crestin, este imaginea, este esenta propriei noastre, propriei lui
vieti! Si mai exact — si pe aceeasi linie a filosofiei existentiale — moartea este viata
netraitd, este golul din interiorul vietii noastre, este ideea cé, de fapt, nu am trait deloc.
Daca cineva s-ar gandi sa reprezinte Viata insasi — asa cum este reprezentatd Moartea —
s-ar mai putea face vreo deosebire intre hidosenia uneia si a celeilalte? Cine ar fi
crezut ca 1n chipul mortii ni se dezvaluie exact chipul vietii, felul in care intelegem,
ne imaginam si ,traim” viata? Si cd aceasta este motivul adanc al faptului ca nu exista o
imagine emblematica a vietii, un personaj arhetipal, simbolic, de o fortd de reprezentare
egala cu a altor personaje-concepte?

Dupa Nietzsche, crestinismul prolifereazd pe terenul devalorizarii lumii si
vietii, el considera ca tocmai acest tip de traire — strdin grecului clasic, dar apropiat
omului oriental (dacd ne gindim doar la lamentatiile psalmilor, la misteriile
soteriologice) — va fi cultivat de crestinism'®. Astfel, nu mai este nimic de mirare ci
tocmai imaginea dezgustitoare a mortii se impune in iconografia crestind — ca
simbol al hidoseniei vietii Insesi. Viata este redusa exclusiv la semnificatia negativitatii
timpului: descompunere, degradare, suferinta, goliciune, zadarnicie. Adevarul vietii
este, Tn mentalul omului crestin, revelat de imaginea mortii ca un cadavru descompus.
Caci viata insdsi este, pentru omul crestin, un cadavru descompus. Invers, Thanatos ne
aratd insusirile pe care vechii greci le atribuiau vietii: tinerete, putere, barbatie,
plenitudine, sensibilitate (Thanatos este reprezentat ca jelind defunctul), erotism
(Thanatos devine in multe reprezentari un ,,Eros funerar”"). Si daci moartea este
pentru ei, intr-adevar, o ultima cufundare soporifica in sine, nu mai putin adevarat
este ca pentru vechii greci centrul de interes al vietii era ,,sinele” propriu sau al lucrurilor,
cunoasterea de sine si cunoasterea in-sinelui lumii. Moartea ,,crestind” este, dimpotriva,
exterioara si ostila — asa cum este de altfel si lumea si viata de aici pentru omul crestin,
fiind atinse de un ,,pacat” si de un rau fundamentale pe care trebuie sa le expieze in
ambele sensuri ale termenului.

18 Crestinismul a tinut partea a tot ce este slab, josnic, degenerat, el si-a croit un ideal din contrazicerea
instinctului de conservare a vietii puternice; el a corupt insasi dreapta ratiune a naturilor spiritual puternice,
intrucat ne-a propovaduit sa resimtim valorile cele mai inalte ale spiritualitatii ca fiind atinse de pacat, ca unele
ce conduc la eroare, la ispite.” Friedrich Nietzsche, Antichristul, trad. Vasile Musca, Editura Biblioteca
Apostrof, Cluj-Napoca, 2003, p.12.

' Tn ciuda maiestatii sumbre pe care trebuie si o confere lui Thanatos misiunea sa, si care este evident
de pilda in imnurile orfice, pictura pe vase, in ton cu sugestiile tragediei clasice, il prezinta adesea cu gentiletea
unui efeb, purtand delicat corpul defunctului si chiar jelindu-1.” (Dictionar de mitologie greco romand Zei Eroi
Mituri, ed. cit., p. 345).
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