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INTRODUCERE LA PROBLEMA RAULUI SI
A RESPONSABILITATII

Aceasta este o carte despre indiferenta. Ea
ne infitiseazd o parte din povestirile lui Elie
Wiesel despre indiferenta omului si indiferen-
ta lui Dumnezeu. Cele doua cai ale indiferen-
tel se intrepatrund intr-o complicitate cu raul
absolut ca manifestare cotidiana in lagarele
mortii. Raul este scos din sfera teologicului si
este transferat in cea ontologica. Prezenta ra-
ului scurtcircuiteaza comunicarea dintre om si
divinitate, explica intreruperea relatiilor inte-
rumane si face loc aparitiei suferintei, violentei
s1 mortii ca elemente ale normalitatii cotidiene.
In aceasta realitate construita pe o logica a raz-
boiului, raul nu mai are o semnificatie moralé
s1 existentiala de ordin religios, ci i se confera o
realitate strins legata de actiunea sau non-acti-
unea umana.

Istorisirile aici invocate ne releva o voce re-
nascuta din experienta holocaustului, o experi-
entd ce ne vorbeste de conditia umand in fata
exterminarii evreilor dar gi in fata altor eveni-
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mente ce ar putea si ne faca sa ne confruntam
in prezent si viitor cu fenomene aseméanatoare.
Ele ne indeamna sa reflectdm asupra a ceea ce
a Insemnat atunci si ceea ce mail inseamna as-
tazi — la nivelul mentalitatii comune — uciderea
celor inocenti. Prima evidenta ce se naste in
mintea celui ce citeste lucrarile lui Wiesel in ge-
neral, dar mai ales istorisirile din Noaptea, este
aceea ca Dumnezeu a ales sa fie tacut si absent
pentru a face mai pregnanta prezenta omului,
moartea si suferinta sa.! Imaginea indiferentei
lui Dumnezeu si a creaturilor sale ne conduce
la ideea ca istoria exterminarii inocentilor este
dublata de necesitatea istoriei cresterii in res-
ponsabilitate a fiinteli umane confruntata cu
manifestarea raului.

La o privire retrospectiva, Elie Wiesel ne
apare ca un simbol al rezistentei in fata rau-
lui, a manifestarii raului absolut inteleasa ca
persuasiune ideologica si ca actiune de exter-
minare a evreilor europeni. Avind in vedere
recunoasterea publica, atit in calitatea sa de
luptator pentru drepturile omului, cit si in cea
de scriitor, putem spune ci el se dovedeste a fi o
voce ce cheama la responsabilitate si la respec-
tul alteritatii. Astfel, o problema ce pare sa ii

! Pe linga aceasta perspectiva a absentei si tacerii
lui Dumnezeu Elie Wiesel mai exploateaza, sporad-
ic, in scrierile sale gi alte motive pe care le gasim in
interpretarile teologice si filosofice asupra Holocastului,
unul dintre acestea este cel al ascunderii fetei lui
Dumnezeu: ,Suferinta, foamete, boala, frica, agonie...
Pentru a nu mai vedea rusinea care i cucerise creatia,
Dumnezeu trebuie ca isi ascunsese fata”. Elie Wiesel,
Nebuna dorintd de a dansa, traducere de Doru Mares,
Bucuresti: Editura Trei, 2007, p. 293.
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priveasca doar pe evrei isi dovedeste semnifica-
tia deplina doar atunci cind e privita ca un apel
menit sd ne sensibilizeze in fata suferintelor
extreme la care fiinta umana poate fi supusa,
chiar si astazi, la scara intregii umanitati. Pe
acest fundal se constituie o eticd a responsabi-
litatii ce are drept punct de plecare ideea ca fie-
care om trebuie si capete congtiinta ca a ramas
singur in fata manifestarii raului absolut si are
responsabilitatea totala a diminuarii in cit mai
mare masura a prezentei lui.

O viziune asemanatoare asupra responsa-
bilitatii putem sesiza si la Hans Jonas. Chiar
daca la acesta intilnim o perspectiva teologica
diferita, este esential s observam ca impera-
tivul responsabilitatii se naste din alte resur-
se decit cele divine, ca izvorul responsabilitatii
este necesitatea fiintel umane de a-si prezerva
propria naturd umand.? Pe aceastd premisa
a responsabilitatii umane construieste Hans
Jonas, mai apoi, o noua perspectiva asupra lui
Dumnezeu. Prin urmare, Holocaustul ne aduce
in situatia ca natura umana si natura divina sa
fie regindite din perspectiva adevarului revelat
de experienta totalei dezumanizari si a exter-
minarii.?

2 Lawrence Vogel, ,Hans Jonas’s Exodus: Froma
German Existentialism to Post-Holocaust Theology”,
in Hans Jonas, Mortality and Morality. A Search for
the God after Auschwitz, Evanston: Northwestern
University Press, 1996, p. 14.

3Hans Jonas, ,,The Concept of God after Auschwitz:
A Jewish voice” in Mortality and Morality. A Search
for the God after Auschwitz, Evanston: Northwestern
University Press, 1996, pp. 131-143.
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Putem aminti faptul ca Levinas se intreaba:
mai este posibila moralitatea dupa Auschwitz,
avind in vedere cd acolo Dumnezeu a permis
Nazigtilor sa faca tot ceea ce ei au dorit? Mai pu-
tem vorbi de porunci absolute dupa Auschwitz?
Levinas se regaseste in situatia cad nu poate
aduce argumente care sa arate ca legea morala
religioasa sau legea etica este o imposibilitate
dupa aceasta experientd.* Insa, devine evident
ca Biblia nu mai poate fi privita ca o carte ce
ne trimite la misterul lui Dumnezeu, ci la ,,sar-
cinile umane ale oamenilor”’. Aceasta angajare
trebuie convertita in una a afirmarii alteritatii.
Holocaustul e o dovada in plus ca ,,Monoteismul
e un umanism. Doar nerozii fac din el o aritme-
tica teologicd”.?

In numele acestui umanism, omul trebuie
sa actioneze in vederea reducerii violentei ce se
naste la intilnirea cu celalalt om. Astfel, etica
este indispensabila existentei subiectului si de
aceea relatia de responsabilitate fata de celalalt
se dovedeste a fi constitutiva fiintei umane.b
Absenta responsabilitatii in conditiile lagarului

*Tamra Wright, Peter Hughes, Alison Ainley, ,,The
Paradox of Morality: an Interview with Emmanuel
Levinas” in Robert Bernasconi and David Wood (eds.),
The Provocation of Levinas. Rethinking the Other,
London: Routledge, 1998, p. 176.

> Emmanuel Levinas, Dificila libertate. Eseuri des-
pre tudaism, traducere de Ticu Goldstein, Bucuregti:
Hasefer, 1999, p. 335.

6 David Campbell, , The Deterritorialization of
Responsibility: Levinas, Derrida, and Ethics after the
End of Philosophy” in David Campbell and Michael J.
Shapiro (eds.), Moral Spaces. Rethinking Ethics and
World Politics, Minneapolis: University of Minnesota
Press, 1999, p. 35.
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face ca dezumanizarea sa atinga limitele pina
la care moartea ca violenta extrema adresata
celuilalt s& nu mai apara ca un eveniment, ci ca
o succesiune in ordinea ambiguitatii vietii tem-
porale. Dupa cum afirma Levinas,

,Violenta nu consta insa atit in a rani
sau a distruge, cit in a intrerupe continu-
itatea persoanelor, in a le face sa joace ro-
luri in care nu se mai regisesc, in a a le
face sa-si tradeze nu numai propriile anga-
jamente, ci si propria substanta, in a le face
sa indeplineasca actiuni care vor distruge
orice posibilitate de actiune.””

In Totalitate si Infinit, Levinas utilizeaza
cuvintul justitie ca sinonim cu cel de etica, cele
doua devin unul si acelasi cuvint, inseparabil
de politic, care presupune relatia dintre doi oa-
meni.® Paradigma acestei relationari o intilnim
in atitudinea personajului biblic Avraam, care
desi se simte a fi doar pulbere si cenusa, in fata
suferintelor semenilor sai si in fata iminentei lor
disparitii, isi ia inima in dinti si 1si ridica vocea
spre Dumnezeu cerindu-i sa fie ingdduitor cu ei.
Dincolo de orice rezultat al asumarii unei aseme-
nea interventii si responsabilitati, Avraam ni se
ofera ca un arhetip al oricarei responsabilitati pe
care fiecare om o are in raport cu semenii sai.’

7 Emmanuel Levinas, Totalitate si infinit. Eseu
despre exterioritate, traducere de Marius Lazurca, lagi:
Polirom, 1999, p. 5.

8 Tamra Wright, Peter Hughes, Alison Ainley, ,,The
Paradox of Morality: an Interview with Emmanuel
Levinas”, p. 169.

® Emmanuel Levinas, Moartea si timpul, traduce-
re de Anca Maniutiu, Cluj: Apostrof, 1996, p. 166.
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Pe acest fundal al necesitatii afirmarii res-
ponsabilitatii, Elie Wiesel considera ca, o data
cu experienta Holocaustului, toate categoriile
ce modeleaza creatia umana trebuie regindite
din perspectiva responsabilitatii pe care o in-
duce rememorarea evenimentelor petrecute in
interiorul si in jurul lagarelor mortii. Pornind
de la aceasta experienta, literatura, teologia,
filosofia post-Holocaust trebuie sa ne ajute sa
punem Intrebari si sd gasim raspunsuri ce pri-
vesc ratiunea umana in situatii limita, si mo-
deleze planul actiunii, eticii si responsabilitatii
umane, sa vorbeasca despre conditia umana
intr-o lume in care Dumnezeu daca nu este in
totalitate absent este in mod evident tacut si
indiferent. Filosofia, ca si teologia, trebuie sa
fie orientata spre comunitate si spre nevoile pe
care le au indivizii care o formeaza. In mod par-
ticular, teologia trebuie sa fie o teologie a alteri-
tatii care sa cultive ideea implinirii individului
in relatia sa responsabila cu celalalt. Pentru ex-
primarea ideilor filosofice si a celor religioase,
Wiesel alege discursul literar. Acesta i1 se pare
ca poate exprima, intr-un mod mai adecvat
decit alte discipline, magnitudinea genocidului
indreptat impotriva evreilor europeni. Aceasta
alegere e determinata si de convingerea ca lite-
ratura este cea mai potrivita pentru exprima-
rea unor trairi personale. Mai mult decit atit,
Elie Wiesel considera ca desi holocaustul este
un subiect potrivit pentru interogatie, istoricii,
sociologii sau teoreticienii in general care nu
au trait experienta efectiva a evenimentelor nu
pot sa ofere raspunsuri adecvate la intrebarile
legate de Holocaust. La rindul sau, Richard L.
Rubenstein subliniaza rolul important jucat de

11 Dumnezeu si Holocaustul la Elie Wiesel

literatura ce se constituie sub forma memoriilor
in ceea ce priveste scoaterea ,,Imparatiei mortii”
din cimpul statisticilor si in aducerea ei in pla-
nul experientei individuale. Insa, in opozitie cu
Wiesel, apreciaza ca cel direct implicat in eveni-
mente, cel ce depune marturie, concentrindu-se
asupra experientei individuale, poate sa negli-
jeze perspectiva asupra structurilor mai largi
care au pus In cauza si au distrus propria sa
lume. Astfel, pentru Rubenstein, devine o nece-
sitate abordarea holocaustului din perspective
dintre cele mai diverse si pe baza unor experi-
ente multiple, avind in vedere ca Holocaustul
ridica probleme morale si religioase care nu 1i
mai preocupa doar pe evrei. El aduce ca dova-
da in acest sens largul interes pentru literatura
legata de Holocaust, mai ales fata de scrierile
lui Elie Wiesel. Rubenstein considera ca une-
ori explorarea literara a problemelor morale si
religioase generale poate sa preceada alte mo-
duri de reflectie asupra acestora.’® Cu atit mai
mult cu cit, literatura holocaustului — asa cum
afirma Milton Teichman — nu ramine o simpla
abstractie pentru cititor. Ea il face participant
activ la diverse tipuri de experiente personale
s1 comunitare si in felul acesta il determina sa
aiba o atitudine si sa adopte o anumita pozitie.
Ea il determina sa retraiasca viata personajelor
s1in cele din urma il pune in situatia de a reflec-
ta asupra sensului si semnificatiei vietii intr-o

10 Klaus Rohmann, ,Radical Theology in the
Making: Richard L. Rubenstein Reshaped Jewish
Theology From Its Beginnings”, in Betty Rogers
Rubenstein, Michael Berenbaum (eds.), What Kind
of God? Essays in Honor of Richard L. Rubenstein,
Lanham: University Press of America, 1995, p. 3.
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lume in care holocaustul a fost posibil. Aceasta
reflectie poate sa il conduca la asumarea unei
atitudini etice si responsabile in raport cu ceea
ce se poate intimpla cu viata sa si a semenilor
sai.t

Aceasta reflectie activa conduce in mod ine-
vitabil la meditatia asupra prezentei si actiunii
raului in lume. In raspunsul oferit problemei
raului intimpinam o dubla dificultate: pe de o
parte, trebuie sa relevam modul in care cei ce
actionau in numele si din interiorul unui sis-
tem bazat pe o ideolgie a raului radical erau
preocupati in a distinge intre ceea ce e bine si
ceea ce e rau in raport cu ceilalti; pe de alta par-
te, una dintre marile dificultati este sa reusim
in orice situatie, s1 mai ales in situatiile limi-
ta, sa discernem intre bine si rau. Experienta
Holocausului aduce cu si mai multa acuitate
necesitatea discutarii acestei distinctii deoare-
ce Wiesel este convins ca raul nu este o simpla
absenta a binelui, a iubirii, asa cum proclama
o intreaga traditie occidentala. Raul are reali-
tate ontologica si poate deveni covirsgitor in om.
Wiesel e convins de faptul cd nazistii au ucis
milioane de evrei nu pentru ca ei nu cunosteau
iubirea. El nu exclude faptul ca ei si iubeau si
adesea aveau o relatie armonioasa de familie.
Sau este deja anecdotica iubirea pe care Hitler
o purta ciinelui sdu. Dar nu exista nici o indoia-
la asupra faptului ci in acelasi timp ei si urau
cu o intensitate neobisnuitd.!? Aceasta ura s-a

1 Milton Teichman, ,Literature of Agony and
Triumph: An Encounter with the Holocaust”, College
English, Vol. 37, No. 6 (Feb., 1976), p. 615.

12 EKlie Wiesel and Philippe-Michael de
Saint-Cheron, Evil and Exile, translated by Jon

13 Dumnezeu si Holocaustul la Elie Wiesel

dovedit a fi nu numai nociva, ci chiar devas-
tatoare. Intrebat fiind daca realmente crede
ca exista raul ca atare, Wiesel afirma ca este
evident ca raul e mai mult decit o simpla ab-
senta a binelui. Ratiunea pentru care nazistii
au ucis a fost in mod efectiv bazata pe ura. '
Aceasta arata ca raul nu este pur si simplu pa-
siv, ci el actioneaza pentru a cuceri, el incearca
sa triumfe la fel cum desertul triumfa asupra
pamintului fertil, sau cum apele marii cuprind,
treptat, nisipul de pe plaja.'* Foarte sugestive
in acest sens sint aprecierile unui prieten al lui
Wiesel, Franklin H. Littell, potrivit caruia isto-
ria holocaustului trebuie privitd, pe de o parte,
sub semnul cresterii continue a puterii de ma-
nifestare a raului pe fondul slabiciunii continue
a trairilor prin care omul modern se simte legat
de semenii sai, iar pe de alta parte, ca un sem-
nal de alarma ca progresul tehnologic nu atrage
dupa sine obligatoriu si o dezvoltare spirituala
a omului, o evolutie in plan etic.'

Caracterul absolut al manifestarii raului
in experienta holocaustului este identificat de
Wiesel in situatia, greu de imaginat, in care
manifestarea radicalad a raului devine un fapt
al vietii cotidiene, incepe sa faca parte din nor-

Rothschild, University of Notre Dame Press, Notre
Dame, London, 1990, p. 191.

13 Elie Wiesel and Philippe-Michael de Saint-
Cheron, Evil and Exile, p.191.

14 Elie Wiesel citat in Caroline Lazo, Elie Wiesel,
New York: Dillon Press, 1994, p. 5.

15 Franklin H. Littell, A Christian Response to the
Holocaust. Selected Addresses and Papers (1952-2002),
Merion Station, Pennsylvania: Merion Westfield Press
International, 2003, p. 167.
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malitatea vietii. Auschwitz devine un simbol al
raului absolut deoarece el parea sa faca parte
dintr-o normalitate pe care o traiau deopotriva
fortele opresive din lagar cit si oamenii obignu-
iti din afara acestuia, care priveau tacuti si in-
diferenti la tot ceea ce li se intimpla semenilor
lor. Aceasta imagine trebuie completata cu ura
de care se lasau minati, intr-un mod irational,
cel ce Imbratisau sau se lasau influentati de
ideologia vremii cu un profund caracter anti-
semit. Enormitatea fenomenului este percepu-
ta ca fiind cu atit mai mare cu cit acest lucru
se intimpla sub privirile linistite ale poporului
german, unul dintre cele mai culturale si civi-
lizate popoare ale lumii occidentale, dar si sub
privirile indiferente ale celel mai mari parti a
umanitatii.

O asemenea situatie nu invita la eludarea
vinovatiilor individuale, nu conduce la stabili-
rea unei vinovatii colective, ci mai degraba face
apel la implicarea, memoria si responsabilita-
tea fiecarei fiinte umane. Interferenta dintre
memorie, marturisire si responsabilitate este
fundatia pe care Wiesel isi ridici intreaga sa
creatie. Ea se constituie intr-o chemare la asu-
marea unei etici a responsabilitatii care sa tina
lumea pe fagasul ei firesc.

Un aspect important in afirmarea unei etici
a responsabilitatii este semnificatia pe care o
capatda memoria In situatia post-holocaust.
Memoria invita la marturisire, adica la partici-
parea la un set comun de intelesuri si actiuni.
In opera lui Wiesel nimic nu exista inafara me-
moriei. Memoria este origine, este vehicul al
vietii si este suportul pe care se poate construi
speranta mintuirii. Memoria si marturisirea se

15 Dumnezeu si Holocaustul la Elie Wiesel

atrag una pe cealalta pe terenul responsabilita-
til fiecarui individ si a fiecarei comunitati, dar
s1 a lui Dumnezeu, in fata uciderii celor inocenti
sau a suferintelor celor care sint socotiti ca fiind
vinovati desi in mod evident nu au nici o vina.
Desi Wiesel este interesat doar de responsabi-
litatea umana, el ne sugereaza in repetate rin-
duri cd Dumnezeu nu este nici el lipsit de res-
ponsabilitate in ceea ce s-a Intimplat in lagare
ca fenomen al distrugerii fiintei si memoriei lui
Israel. Utilizind Noaptea ca si context al discu-
tiei de fatd, ne-am oprit asupra citorva aspecte
din totalitatea semnificatiilor pe care memoria
le presupune: memoria ca nostalgie, memoria
ca prezentd, memoria ca marturie. Fiecare din-
tre acestea conduc spre necesitatea afirmarii
unei etici a responsabilitatii. Sugestive sint in
acest sens comentariile lui Alan L. Berger pe
marginea viziunii lui Elie Wiesel despre ,,cine
va depune marturie pentru marturisitori”:
,2Memoria implici mai mult decit recu-
perarea mentala a ceva ce a avut loc in tre-
cut, or ceva care a fost uitat. Revendicarea
memoriel indeamna la actiune... Memoria
cere sa actionezi intr-un mod ce conduce,
cel putin partial, la o restaurare a lumii (¢i-
kkun), ridicind, totodatd, intrebari pentru
cei doi parteneri ai legamintului, omul si
divinitatea”'6

6 Alan L. Berger, ,Transfusing Memory.
Second-Generation Postmemory in Elie Wiesel’s The
Forgotten”, in Obliged by Memory. Literature, Religion,
Ethics. A colection of essays honoring Elie Wiesel’ s se-
ventieth birthday, Edited by Steven T. Katz and Alan
Rosen, Syracuse, NY: Syracuse University Press, 2006,
pp. 117- 118.
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Important e sa intelegem faptul ca Wiesel
nu propune o noua teodicee. El se arata mereu
atasat credintei in sensul traditional al comuni-
tatii evreiesti din care face parte. Toate ezitarile
sau indoielile legate de prezenta lui Dumnezeu
ce pot fi desprinse din Noaptea sint mai degra-
ba formulari simbolice ce privesc reducerea la
starea de abandon, de suferintd, dezumanizare
s1 moarte in conditiile atrocitatilor din lagarele
de exterminare. Responsabilitatea umana este
cea adusa in discutie de fiecare data cind este
chestionatd prezenta lui Dumnezeu, fie ca este
conceputa sub forma absentei fie ca instanta ce
functioneaza ca o oglinda in care omul se pri-
veste atunci cind se confrunta cu necesitatea
asumarii propriei sale responsabilitati.

In aceastd perspectiva trebuie privita in-
cercarea lui Elie Wiesel de a se detasa de toate
interpretarile ce il asociaza cu teologia mortii
lui Dumnezeu. Acesta este si unul dintre mo-
tivele controversei pe care o are cu Richard L.
Rubenstein. Spre deosebire de Rubenstein, care
propune o reformulare a credintei iudaice prin
renuntarea la motivele fundamentale ale tradi-
tiei iudaice, Wiesel ramine un om al credintei si
al traditiei, chiar daca sustine ca unele dintre
categoriile iudaismului traditional nu pot sa ex-
plice ceea ce s-a intimplat in lagarele mortii.

Rubenstein afirma ca cea mai mare provo-
care pe care o aduce Holocaustul este cea adu-
sa teologiei. Daca literatura sau filosofia pot sa
faca cu usurinta abstractie de probleme cum
sint cele ale Alegerii sau Legamintului, teologia
Holocaustului trebuie si inceapa cu punerea in

17 Dumnezeu si Holocaustul la Elie Wiesel

discutie a credintei biblico-rabinice.’” Aceasta
presupune, dupa Rubenstein, o reflectie asupra
naturii lui Dumnezeu aga cum apare el in Biblie
s1in literatura rabinica. O analiza in perspecti-
va evenimentelor petrecute in perioada celui de
al doilea razboi mondial pare sa deschida spre
doua concluzii:

1) Daca Holocaustul este interpretat ca o
pedeapsa divina adusia asupra evreilor
de un Dumnezeu just, atunci nu avem
alta solutie decit sa intelegem ceea ce
s-a intimplat la Auschwitz drept expre-
sia ultima a scopurilor lui dumnezeu cu
poporul pe care 1-a ales.

2) Daca socotim ca nici o crima produsa de
indivizi pacatosi nu poate sa justifice pe-
deapsa adusa de Dumnezeu asupra unui
intreg popor, atunci Dumnezeu, aga cum
este el inteles in traditia iudaica, nu poa-
te sa existe.!®

Reprezentarea specificd monoteismului iu-

daic este chestionata din perspectiva unei logici
umane care pare sa nu mai accepte ca logica
divind ar putea diferi de aceasta. Astfel, putem
sesiza ca, desi Wiesel si Rubenstein se situea-
zAa pe pozitii teologice diferite, ei se intilnesc in
punctul in care din imposibilitatea acceptarii
unel anumite reprezentari a lui Dumnezeu se
trag concluzii cu privire la o etica a responsabi-

17 Richard L. Rubenstein, ,The Fall of Jerusalem
and the Birth of Holocaust Theology”, in Raphael Jospe
and Samuel Z. Fishman (eds.), Go and Study, Essay
and Studies in Honor of Alfred Jospe, Washington
D.C.: B'nai B’rith Hillel Foundations, 1980, p. 224.

18 Richard L. Rubenstein, ,The Fall of Jerusalem
and the Birth of Holocaust Theology”, p. 224.
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litatii in care este antrenata umanitatea. Acest
loc al intilnirii este Insa si cel in care cei doi au-
tori se despart. In timp ce Wiesel pastreaza ca
pe o posibilitate de fundal o forma traditionala
de prezenta divina, cea specificd hasidismului,
Rubenstein indeamna la renuntarea la intrea-
ga mitologie prin care evreii se raporteaza la
Dumnezeul propriei lor religii. In acest scop el
formuleaza controversata sa teorie cu privire la
moartea lui Dumnezeu.

Argumentul lui Rubenstein cu privire la
moartea lui Dumnezeu a fost sintetizat de
Steven Katz in felul urmator:

1) Dumnezeu, asa cum este conceput in
traditia iudaica nu ar fi putut sa permi-
ta ca Holocaustul sa fi avut loc

2) Holocaustul a avut loc

3) Dumnezeu, asa cum este el conceput in
traditia evreiasca, nu exista.!®

Acest argument este asemanator cu argu-
mentul ce deduce inexistenta lui Dumnezeu
ca o concluzie a prezentel g1 actiunii in lume
a Raului®. Doua elemente sint aici importan-
te: imaginea Dumezeului legamintului biblic
sl omnipotenta si perfectiunea morala a divi-
nitatii. Inexistenta lui Dumnezeu este dedusa
din incalcarea de catre Dumnezeu a legdmin-
tulul sau cu poporul lui Israel si din prezenta
raului absolut in conditiile lagarelor mortii.

19 Steven Katz, ,,The Shoah”, in Daniel H. Frank,
Oliver Leaman (eds.), History of Jewish Philosophy,
London: Routledge, 1997, p. 856.

20 Peter van Inwagen, ,,The Problem of Evil” in
William J. Wainwright (ed.), The Oxford Handbook
of Philosophy of Religion, Oxford: Oxford University
Press, 2005, p. 188.
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Acestea fac discutabila perfectiunea morala si
omnipotenta lui Dumnezeu si conduc la ideea
ca toate miturile iudaice ce se constituie in ju-
rul Legdmintului nu mai pot fi sustine din per-
spectiva unei prezente vii a Dumnezeului bi-
blic. Argumentul inexistentei lui Dumnezeu nu
trebuie privit prin prisma speculatiei filosofice
sau teologice asupra existentei lui Dumnezeu.
Richard L. Rubenstein este convins ca evreii tre-
buie si isi regindeasca intreaga traditie si tre-
buie sa renunte la miturile fundamentale furni-
zate de iudaism daca doresc sa supravietuiasca
in situatia post-holocaust. Pentru Rubenstein,
afirmarea mortii lui Dumnezeu asa cum este el
gindit de traditia rabinica nu este un capriciu
teologic, ea vizeaza chiar supravietuirea evre-
ilor ca evrei. Afirmarea mortii este utilizata ca
un suport pentru sustinerea responsabilitatii in
fata vietii, a supravietuirii comunitatii.

Astfel, putem sesiza ca, intr-o anumita ma-
surd, Wiesel si Rubenstein se pot intilni in afir-
marea faptului ca Holocaustul nu serveste drept
o infirmare empirica a credintel in Dumnezeu
in general. El aduce o provocare foarte serioa-
sa cu privire la natura lui Dumnezeu si a re-
latiei sale cu Israelul.?! Insa, spre deosebire de
Wiesel, Rubenstein considera ca Holocaustul
repune in discutie institutiile fundamentale ale
1iudaismului. Indeosebi institutiile simbolice
trebuie reconstruite din temelii. Fara a accep-
ta sa fie inclus in curentul teologiei mortii lui
Dumnezeu asa cum s-a dezvoltat el in teologia
crestina, Rubenstein apreciaza valoarea deose-

21 Richard L. Rubenstein, ,, The Fall of Jerusalem
and the Birth of Holocaust Theology”, p. 224.
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bita a gindirii crestine a mortii lui Dumnezeu.
Ea i se pare importanta pentru faptul ca ne in-
fatiseaza adevarul cu privire la modul de intil-
nire dintre om si Dumnezeu specific timpului
nostru. Acest adevar arata ca intilnirea dintre
persoana divina si cea umana este total inexis-
tenta.?? Totusi, Rubenstein considera ca teolo-
gia radicald crestina greseste atunci cind afir-
ma ca Dumnezeu a murit efectiv. Analiza sem-
nificatiilor pe care aceasta afirmatie le pune in
joc, dovedeste ca ea nu ne spune nimic despre
Dumnezeu, ca afirmatia ,Dumnezeu este mort”
ne vorbeste doar despre ceea ce crede cel care
face aceasta afirmatie.?® Detagindu-se de teolo-
gia radicala, Rubenstein considera ca ,,moartea
lui Dumnezeu este un fapt cultural. Nu putem
sti daca este mai mult decit atit”.?* In acest
context, Rubenstein se intreaba: ce altceva ar
putea sa spuna despre Dumnezeu un evreu,
dupa Auschwitz? Intrebarea este mai degraba
una retorica. De aceea 1 se pare cel mai potrivit

22 Richard L. Rubenstein, After Auschwitz. Radical
Theology and Contemporary Judaism, The Bobs-Merrill
Company, New York, 1966, p. 245.

2 Richard L. Rubenstein, After Auschwitz, p. 246.
Vezi si Thomas dJ. J. Altizer. The Gospel of Christian
Atheism, Philadelphia: Westminster Press, 1966;
Thomas J. J. Altizer, William Hamilton, Radical
Theology and the Death of God, Indianapolis: The
Bobbs-Merril Company, 1966; Harvey Cox, The Secular
City: Secularization and Urbanization in Theological
Perspective, New York: Macmillan, 1966. O perspectiva
interesanta asupra teologiei mortii lui Dumnezeu in
John D. Caputo, Gianni Vattimo, Dupd moartea lui
Dumnezeu, traducere de Cristian Cercel, Bucuresti:
Curtea Veche, 2007.

24 Richard L. Rubenstein, After Auschwitz, p. 246.
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sa afirme ca de fapt noi traim ,in timpul mor-
til lui Dumnezeu”. Aceasta afirmatie arata ca
existd o prapastie intre lumea in care traim si
comunitatile traditionale din care venim.? Prin
urmare, sintagma ,,Dumnezeu a murit’ spune
mai multe despre om si cultura sa contempora-
na decit spune degpre Dumnezeu aga cum este
gindit de religie. In acest sens trebuie sa inte-
legem afirmatia lui Rubenstein ca ,Moartea lui
Dumnezeu e un fapt cultural”.?® Rubenstein se
explica:

,Cind spun ca traim intr-un timp al
mortii lui Dumnezeu, eu inteleg ca firul ce-1
leaga pe om si pe Dumnezeu, cerul si pa-
mintul, a fost rupt. Noi traim intr-un cos-
mos fara traire, linistit si rece, nesustinut
de nici o putere semnificativa de dincolo de
propriile noastre resurse.”?’

In ciuda paralelelor intre viziunile celor doi
ginditori, foarte ingenios construite de catre
Michael Berenbaum, trebuie sa spunem ca, spre
deosebire de Rubenstein, Elie Wiesel este me-
reu in cautarea resurselor credintei si a puterii
de a intrezari prezenta lui Dumnezeu in istorie.
Dincolo de frumusetea interpretarilor, ramine
dorinta, mereu exprimata de Elie Wiesel in si-
tuatia post-holocaust, sa lasam deschisa posibi-
litatea prezentei unui Dumnezeu viu in spatele
oricarel imagini a realitatii. Aceasta proximita-
te a lui Dumnezeu nu este importanta in sine,
ci prin faptul ca face parte din procesul de recu-

% Richard L. Rubenstein, After Auschwitz, p. 247.
26 Richard L. Rubenstein, After Auschwitz, p. 151.
2T Richard L. Rubenstein, After Auschwitz, p. 152.



SANDU FrUNzZA 22

perare a ceea ce e adinc si uman in fiecare fiinta
de linga noi.

Insa, asa cum putem sesiza in Noaptea, in
desfasurarea genocidului, Dumnezeu nu a fost
nici ostil, nici prietenos, nici bun, nici drept, el
s-a manifestat mai degraba ca un Dumnezeu
tacut si absent.

Volumul de fata cuprinde o parte din re-
flectiile mele pe marginea operei lui Wiesel
pe parcursul sederii mele la Centrul de Studii
Tudaice de la Boston University. Volumul de
fata are la baza, alaturi de textele noi, tex-
tele despre Elie Wiesel publicate in Journal
for the Study of Religions and Ideologies si
Transylvanian Review. As dori sa multumesc
pentru sprijinul aproape parintesc al profeso-
rului Szeven T. Katz si al doamnei Rivka Katz.
In acelasi timp, adresez multumiri pentru tot
sprijinul lor catre Moshe Idel, Leon Volovici,
Kallos Nicolae, Michael Finkenthal, Christine
T. Hutchinson-Jones, Pagiel Czoka, Monica
Finkenthal, Michael S. Jones, Gabriel Badescu,
Catalin Baba, Nicu Gavriluta, Leonard Swidler,
Franklin H. Littell, Bruno Pigani, Michael
Zank, Jennifer Hoberer, William J. Fitzgerald.
Nu as fi putut sa fac nimic in ultimii ani fara
sprijinul si intelegerea fara de margini a fami-
liei mele.

PARTEA 1
NoAPTEA LUI ELIE WIESEL

,Intr-o zi, mi-am adunat toate pute-
rile ca sd ma pot scula din pat. Voiam
sa ma vad in oglinda atirnata pe pere-
tele din fatda. Nu-mi mai vazusem chi-
pul de cind plecasem din ghetou.

Din spatele oglinzii, un cadavru se
uita la mine.

Privirea lui atintita in ochii mei nu
m-a mai parasit niciodata”.*

* Elie Wiesel, Noaptea,
traducere de Diana Crupenschi,
Bucuresti: Univers, 2005, p. 124.



MARTOR SI POVESTITOR AL
TRARIRII EXPERIENTEI LUI Jov

In situatia post-holocaust, martorul unei ex-
periente limita traitd in comun nu mai vorbeste
despre sine. El marturiseste o experienta a in-
tregii comunitati din care face parte. Marturia
este depusa in numele inocentilor ce au devenit
victime si in numele tuturor inocentilor care ar
putea cindva iIn viitor sa cada prada unei vio-
lente similare. In rindurile ce urmeaza mi-am
propus sa infatisez modul in care contemporanii
unui martor, Elie Wiesel, depun marturie despre
acesta ca personaj ce ne aduce pe agenda publica
povestiri despre experienta suferintei, dezuma-
nizarii si exterminarii semenilor sai. Elie Wiesel
afirmi in mod repetat despre sine ca el nu este
altceva decit un povestitor. Cu toate acestea, nu
putem sa facem abstractie de faptul ca exista o
mare varietate de formule ale recunoagterii de
care el se bucura®. In aprecierile metaforice la

28 Despre biografia lui Elie Wiesel putem citi carti
simple, pe alocuri apologetice, cum sint cele scrise de:
Carol Green, Elie Wiesel: Messenger from the Holocaust,
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adresa sa sesizam ca el este integrat in lumea
personajelor biblice, 1 se atribuie darul profeti-
el g1 al stiintei divine, este considerat detinator
al secretului restaurarii conditiei umane etc.
Amintim aici doar citeva dintre aceste formule
ale recunoasterii prin care contemporanii nostri
s-au apropiat de opera lui Wiesel.

Astfel, Egil Aarvik, in discursul sau la acor-
darea Premiului Nobel pentru pace utilizeaza
formula: , Lui Elie Wiesel, fiu unic al lui Avraam,
un Isaac ce a scapat inca o data de moartea sa-
crifiald de pe Muntele Moria”.?’ O imagine con-
vingatoare ne este oferita de Maurice Friedman
in comparatia pe care o face intre modelul biblic
al lui Iov si cei care traiesc tragedia holocaustu-
Iui.?® Wiesel este astfel cel asupra caruia se ras-
fringe acest simbolism si devine purtatorul sau.
I1 regésim atit in situatia suferintei, deznadejdii

Chicago: Childrens Press, 1987; Michael Pariser, Elie
Wiesel: Bearing Witness, Brookfield, Connecticut: The
Millbrook Press, 1994; Caroline Lazo, Elie Wiesel, New
York: Dillon Press, 1994; Michael A. Schuman, Elie
Wiesel: Voice From the Holocaust, Hillside, New York:
Enslow Publishers, 1994. Sau putem consulta carti mai
complexe cum ar fi Ellen Norman Stern, Elie Wiesel:
Witness for life, New York: Ktav Publishing House,
1982, sau chiar memoriile cuprinse in Elie Wiesel, All
Rivers run to the Sea. Memoirs, New York: Schoken
Books, 1995; And the Sea Is Never Full: Memoirs, trans.
Marion Wiesel New York: Alfred Knopf, 1999.

29 Kgil Aarvik, The Nobel Presentation Speech
Delivered by Egil Aarvik, Chairmen of the Norwegian
Nobel Committee, in Oslo on December 10, 1986, in
Elie Wiesel, The Nobel Peace Prize 1986, New York:
Summit Books, 1986, p. 4.

30 Maurice Friedman, Abraham Joshua Heschel
and Elie Wiesel. You Are My Witnesses, New York:
Farrar Straus Giroux, 1987, pp. 162 si urm.

27 Dumnezeu si Holocaustul la Elie Wiesel

g1 protestului in fata lui Dumnezeu in conditiile
lagarului, dar si in situatia post-holocaust prin
raspunsurile pe care incearca sa le sugereze ca fi-
ind posibile la intrebarea daca holocaustul este o
provocare a lui Dumnezeu adresata omului si in
ce fel trebuie omul si raspunda unei asemenea
provocari. Este evident ca intrebarea nu poate
sa 1gl gaseascd un raspuns unic. Sau cel putin
ramine ceva inexprimabil in orice incercare de a
contura un raspuns. La rindul sau, in sirul asoci-
erii cu imagini biblice, Simon P. Sibelman consi-
dera ca Elie Wiesel este un profet ce se adreseaza
omului modern. El continua traditia profetica iu-
daicd in care cineva este pus s vorbeasca celor-
lalti pentru a-1 determina sa faca schimbari ma-
jore in viata lor si in relatiile cu ceilalti. Pentru
Sibelman profetul nu mai e destinat sa ofere
umanitatii profetii despre viitor. El are misiunea
de redefini experienta umand autentica si de a
da o perspectiva noua asupra conditiel umane.?!

Una dintre cele mai complexe si mai apro-
piate de spiritul operei sale este aprecierea
ca Elie Wiesel este un Mesager. In opinia lui
Robert McAfee Brown, Wiesel este un mesager
ce vorbeste In numele victimelor, un mesager
al providentei divine, un mesager catre umani-
tate, dar si un mesager care se descopera si se
ofera pe sine ca un mesaj al autenticitatii.*

In acelasi timp, dupa ce trece in revista opi-
niile citorva figuri marcante ale gindirii iuda-
ice, Michael Berenbaum formuleaza concluzia

31 Simon P. Sibelman, Silence in the Novels of Elie
Wiesel, New York: St. Martin’s Press, 1995, p. 2.

32 Robert McAfee Brown, Elie Wiesel: Messenger to
All Humanity, revised edition, Notre Dame, Indiana:
University of Notre Dame Press, 1989, pp. 37-42.



SANDU FrUNzA 28

ca Elie Wiesel poate fi situat printre marii te-
ologi contemporani, care prin mijloacele speci-
fice literaturii dezvolta idei similare cu cele ale
teologilor.?

Elie Wiesel are astazi o recunoastere atit
de larga incit nu este nevoie sa recurgem la nici
un fel de artificiu pentru a-1 sublinia importan-
ta in contextul gindirii evreiesti in particular si
a celei occidentale in general. Putem afirma ca
in present, Elie Wiesel este perceput drept unul
dintre cel mai importanti creatori in sinul tra-
ditiei iudaice. Totodata, putem aprecia ca pre-
misele religioase ale gindirii lui sint utilizate
pentru a ne conduce spre o filosofie care exalta
viata, omul gi capacitatea sa de a se regenera
in perspectiva luminii ce 1 se poate citi pe chip,
este vorba evident de om inteles in calitatea sa
de chip al lui Dumnezeu. Daca filosofia evre-
lasca se constituie ca o intilnire intre iudaism
si filosofie, ca o recuperare de catre filosofie a
traditiei s1 o remodelare a reflectiei filosofice in
spiritul traditiel, atunci povestirile despre om
si Dumnezeu relatate de Elie Wiesel pot fi cir-
cumscrise si acestui trend. E adevarat ca Wiesel
alege o alta modalitate de exprimare decit cea a
reflectiei sistematice, a analizei conceptuale in
sensul in care procedeaza filosofia, dar funda-
lul povestirilor, ca si spiritul intregii constructii
este apropiat de filosofie in aceeasi masura, si
in acelasi spirit, in care, in mod obisnuit deja
se vorbeste de consecintele teologice ale gindi-
rii sale, sau chair de teologia lui Elie Wiesel.

33 Michael Berenbaum, The Vision of the Void.
Theological Reflections on the Works of Elie Wiesel,
Middletown, Connecticut: Wesleyan University Press,
1979, pp. 152 si urm.
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Fara si ne propuna un sistem de filosofie, Elie
Wiesel traseaza liniile generale ale unei etici a
responsabilitatii bazata deopotriva pe resursele
gindirii religioase a iudaismului si pe cele ale
filosofiei laice occidentale. Utilizind genul lite-
rar ca vehicul al ideatiei sale, el se dovedeste
a fi depozitarul si transmitatorul unei filosofii
existentiale ce se adreseaza omului postmodern
supus insingurarii, disolutiei si indiferentei.
Insa, dincolo de toate acestea, Elie Wiesel
prefera sa fie considerat un simplu povestitor.
El spune povestiri despre om, despre sensul
vietii, despre radicalitatea raului, despre su-
pravietuire, despre bucurie si binecuvintare.
Toate acestea insa ramin invaluite intr-o lumi-
na pe care noi o percepem doar sub forma unei
umbre. Este vorba de inexprimabilul pe care il
cuprinde formula ,Prizonier Numéarul A-7713”,
numarul de identificare pe care il putem citi
pe bratul copilului din Noaptea. Redus la un
simplu numar, Wiesel descopera ca numai me-
moria mai poate fi o sursa pentru a se putea
redescoperi pe sine ca om. Importanta numelui
e una indelung teoretizata in iudaism. Ea e co-
relatd cu numele lui Dumnezeu si semnificatia
omului creat dupa chipul lui Dumnezeu si in-
zestrat cu capacitatea de a da nume lucrurilor
si fiintelor. Insemnatatea speciala acordata de
Wiesel numelui poate fi desprinsa din analizele
unor autori care evidentiaza grija cu care au-
torul da nume personajelor si semnificatia cel
mai adesea religioasa a acestor nume. La rindul
sau, Wiesel ne atrage atentia asupra faptului
ca in traditia iudaica, numele aduce prezenta
a ceva misterios, relatia individului cu numele
sau este una de natura mistica. Fiecare nume
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se constituie ca un fel de chemare transmisa
din generatie in generatie constituindu-se in-
tr-o istorie si o memorie a continuitatii si su-
pravietuirii. Numele este parte a unei radacini
ce ne trimite spre necunoscut si inexprimabil,
el releva o traditie a supravietuirii.?*

Desi afirmd mereu imposibilitatea comu-
nicarii totale a experientei traite in conditiile
lagarului, Elie Wiesel, aflat in cautarea unei
reconstructii continue a propriei sale identitati,
spune povestea victimelor si pune intrebari in
numele sidu si in numele acestora. Iar peste
toate acestea ,,obligatia de a depune marturie
ramine constanta”.?

Sirul modalitatilor prin care personalitatea
lui Wiesel este valorizata poate continua. Ele
marturisec mai degraba despre destinul unei
comunitati decit despre un simplu om. Insa,
mult mai important decit aceste imagini ex-
presive mi se pare sa sesizam faptul ca toate
acestea nu reprezinta expresii prin care Wiesel
este 1dolatrizat de contemporanii sai, ci formule
ale responsabilitatii pe care el si-a asumat-o ca
supravietuitor al holocaustului si ale responsa-
bilitatii cu care il investesc cei care vad in el o
voce autentica a celor ce au fost redusi la tacere
in lagarele mortii g1 nu mai pot sa vorbeasca
decit prin vocea de imprumut a celui ce este
identificat ca marturisitor.

34 Elie Wiesel, Against Silence. The Voice and Vision
of Elie Wiesel, Selected and Edited by Irving Abraham-
son, New York: Holocaust Library, 1985, p. 376.

% Elie Wiesel, Afterword in Obliged by Memory.
Literature, Religion, Ethics. A colection of essays hono-
ring Elie Wiesel’ s seventieth birthday, Edited by Steven
T. Katz and Alan Rosen, p. 158.

NOAPTEA TACERII SI A INDIFERENTEI

Noaptea este cea mai cunoscuta dintre ope-
rele lui Elie Wiesel. Povestea lui Eliezer rela-
tata in aceasta carte a schimbat modalitatea
de raportare la holocaust in aceeasi masura
in care Jurnalul Annei Frank a facut din ex-
perienta din jurul lagarelor mortii o experienta
accesibila fiecaruia dintre noi. Ea se constituie
ca un apel la responsabilitate gi la o actiune eti-
ca in baza asumarii acesteia. Intregul mesaj al
cartii se structureaza in jurul memoriei si mar-
turiei legate de exterminarea evreilor europeni
in lagarele mortii. Memoria celor intimplate s1
a celor disparuti ne apare ca un element de re-
zistenta obligatoriu in construirea unei etici a
responsabilitatii. Afirmatia lui Wiesel potrivit
careia memoria reprezintd un mod de a fi aca-
sa nu este o simpla metafora sau o figura re-
toricd. Ea actioneaza ca un factor protector, ca
un panaceu impotriva disperarii si a nebuniei,
ca o ratiune de a ramine in viata. Dar mai ales
memoria are o valoare esentiala in conservarea
integritatii umane. Wiesel are convingerea ca a
putut sa is1 pastreze calitatea de fiinta umana
numai datorita puterii pe i-a dat-o memoria si



SANDU FrUNzZA 32

capacitatea de a-si aminti.?® Memoria este o mo-
dalitate prin care noaptea este adusa la lumina,
cel morti sint readusi in orizontul vietii, dezna-
dejdea din lagarele mortii este transformata in
speranta unei vieti care poate fi imbunatatita
prin participarea tuturor fiintelor umane.

Aceasta agezare in cimpul propriei sale
memorii este un exercitiu ce tine de experienta
lagarului mortii, de nevoia de a nu lasa prada
indiferentei experienta tragica a genocidului.
Dar in acelasi timp, opera lui Wiesel este o in-
cercare de a ne trezi la constiinta ca iesirea din
indiferenta trebuie dublatd de marturisire, ca
memoria gi marturisirea sint fetele aceleiasi
monezl, cu care platim tribut deopotriva vietii
$1 mortii.

In cazul lui Wiesel, inceputul rememorarii
intervine dupa o lunga perioada de asteptare.
Momentul e declansat oarecum pe neastepta-
te de o intilnire a jurnalistului Elie Wiesel de
atunci cu Francois Mauriac. Aflind povestea sa,
ginditorul francez il indeamna sa o relateze in
scris. Dupa un an 11 aduce manuscrisul ce va sta
la baza cartii Noaptea.

Noaptea sta in centrul tuturor preocupa-
rilor lui Elie Wiesel, fie ca e vorba de scrierile
literare sau de eseuri pe teme biblice, talmudi-
ce sau hasidice.?” El marturiseste ca daca ar fi
pus in situatia de a scrie o singura carte, atunci
Noaptea ar fi cartea asupra cireia s-ar opri. In

36 Elie Wiesel and Richard D. Heffner, Conversation
with Elie Wiesel, Edited by Thomas J. Vinciguerra,
New York: Schocken Books, 2001, p. 148.

37 Elie Wiesel, Preface to the New Translation, Elie
Wiesel, Night, Translated from the French by Marion
Wiesel, New York: Hill and Wang, 2006, p. VII.
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jurul el se constituie intreaga sa opera. Ea da
un plus de inteles tuturor celorlalte lucrari, dar
mai ales ea da consistenta memoriei, care are
la Elie Wiesel un statut ontologic privilegiat:
puterea memoriei are capacitatea de a scoate
victimele din regatul raului si al mortii si a le
antrena ca o prezenta in ciclul vietii.

Wiesel afirma ca Noaptea este singura sa
carte despre Holocaust. Ea a fost scrisa ,,sub pe-
cetea memoriel si a tacerii”.®® E important sa
nu uitam nici un moment ca cel ce vorbeste in
Noaptea nu este Laureatul premiului Nobel, nu
este autorul atitor carti traduse in mai multe
limbi in diferite colturi ale lumii, ci este in pri-
mul rind un copil, Eliezer. Este un fapt sem-
nificativ subliniat de Mauriac in prefata sa
atunci cind ne retine atentia asupra faptului
ca povestea pe care o citim este cea a uni co-
pil ce parea unul dintre alesii lui Dumnezeu.
El gi-a dedicat viata studiului Talmudului, era
doritor sa se initieze cit mai rapid in Kabbalah,
tot universul sau era populat numai cu imagini
ale manifestarii atotputerniciei divine. Cu atit
mai abominabil i se pare faptul cd experienta
lagarului ne ofera imaginea uni copil in sufletul
caruia Dumnezeu a murit in confruntarea cu
raul absolut.

Este important s avem mereu in minte
faptul ca in aceste memorii sint relatate int-
implarile unui copil inocent. L.a numai 15 ani,
Eliezer este scos pe neasteptate din universul

38 Elie Wiesel, A Jew Today, trans. Marion Wiesel,
New York: Random House, 1978, p. 19.

3 Francois Mauriac, Foreword,in Elie Wiesel,
Night, Translated from the French by Marion Wiesel,
New York: Hill and Wang, 2006, p. XIX.
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sau populat cu personaje hasidice, cu simboluri
cabalistice si prevederi ale legii si aruncat in-
tr-un univers intunecat in care singura lumi-
na este cea a flacarilor crematoriului in care
sint arsi copil inocenti. Aceasta e prima expe-
rienta ce marcheaza pentru totdeauna modul
lui Eliezer de a pune intrebari si de a intelege
umanitatea, asezarea in lume si manifestarea
providentei divine. Copilul se trezeste in mijlo-
cul noptii dintr-un cogsmar si constata ca acest
cosmar este in fapt singura realitate. Cel mai
probabil ca acest aspect este avut in vedere de
Francois Mauriac atunci cind continua pe un
ton religios adinc:

,Daca Cel Atotputernic este Atotputer-
nicul, ultimul cuvint pentru fiecare dintre
noi ii apartine Lui. Este ceea ce as fi dorit
sa 11 spun copilului evreu. Insa tot ceea ce
am putut sa fac a fost sa il imbratisez si sa
lacrimez”.4

Chiar daca cei doi apartin unor traditii reli-
gioase diferite, gasim in aceste cuvinte din fina-
lul prefetei o foarte buné intuitie a drumului pe
care va incerca sa il recupereze Eliezer, tinarul
care parea sa fi pierdut totul si in cele din urma
sa-gl fi pierdut si credinta. In ciuda revoltei pe
care o resimtim pe tot parcursul relatarilor din
lagar, Elie Wiesel subliniaza in mod repetat in
perioada post-holocaust importanta credintei si
a sperantei religioase.

Istoriografii pun in evidenta dificultatea
cu care a aparut aceasta carte. Lumea de dupa

40 Francois Mauriac, Foreword, in Elie Wiesel,
Night, p. XXI.
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razbol inca nu era pregatita si se confrunte cu
genocidul impotriva evreilor. Este publicata
mai intii in Argentina, in idig, sub titlul Un di
Velt Hot Geshvign (Si lumea a ramas tdcutd).
Cele 880 de pagini ale acelei editii vor fi reduse
substantial, la circa 160 de pagini si publicate
in Franta sub titlul La Nuit (Noaptea) in 1958
de Editura Minuit. Cartea ajunge sa fie apreci-
ata si comentata de critici in Franta. Exegetii
operei lui Wiesel nu exclud posibilitatea ca
aceasta primire binevoitoare sa fi fost influen-
tata si de faptul ci cel care o recomanda era un
om cu autoritatea lui Francois Mauriac. Desi
rolul acestui aspect nu poate fi neglijat, mi se
pare a fi, totusi, doar unul complementar. Forta
extraordinara a cartii este data de faptul ca ea
are resurse psihologice, sociologice, religioase,
filosofice etc. care sint practic inepuizabile.
Ezitarea de inceput cu care a fost primi-
ta cartea in America se explica in primul rind
prin temerea editorilor ca ,nimeni nu va dori
sa citeasca o carte atit de trista.”*! In limba en-
gleza a fost publicata abia in 1960, sub titlul
Night (Noaptea), dupé ce a fost respinsa de mai
multi editori. A vindut doar un numar mic de
exemplare. Insa, dupa o vreme, dupa acea pri-
ma ezitare, Noaptea a trezit intr-un mod neas-
teptat, interesul unor largi categorii de cititori
s1 cercetatori, a istoricilor, filosofilor, teologilor
etc. ajungind in cele din urma sa fie considerata
un bestseller ce consacra literatura genului.*?
Interesul de care se bucura azi aceasta carte

41 Michael A. Schuman, Elie Wiesel: Voice From
the Holocaust, p. 62.

42 Michael A. Schuman, Elie Wiesel: Voice From
the Holocaust, p. 63.
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arata ca este o carte vie, o carte ce vizeaza con-
ditia umana si necesitatea continua a imbuna-
tatirii starii actuale a omului. Ea invita mereu
la comentarii nu numai pentru ca e mereu des-
chisa noilor generatii de cititori, ci si pentru ac-
tualitatea problemelor pe care le ridica in plan
mental gi existential, atit pentru membrii co-
munitatii evreiesti, cit si pentru omul societatii
globale.

Probabil ca istoria dificultatilor intimpina-
te In aparitia acestel carti, si a altora similare,
ca si succesul el pot fi explicate prin una din-
tre intuitiile lui Vaclav Havel privind memoria
Holocaustului in general:

»,Oamenii tind in mod instinctiv sa evite
ceea ce 1i gocheaza. Insa, cu totii avem nevo-
ie in mod repetat sa fim expusi, spre binele
nostru, la un anumit fel de soc, unul ce ne
spune ca nu putem sa ne sustragem naturii
universale a responsabilitatii noastre.”*?

Insa, evident, ezitarile dar si succesul pe
care cartea il cunoaste mai apoi se datorea-
za unui complex de factori. Un prim aspect ce
poate fi invocat este sesizat de Robert McAfee
Brown: Noaptea reprezintd istoria modului in
care un popor cu o mare cultura a promovat ide-
ea exterminarii unui intreg popor si a modului
in care restul omenirii, compusa, de asemenea,
din popoare civilizate i cu o cultura remarca-

4 Vaclav Havel, ,In Memory of Our Holocaust
Victims” in Alan Rosen (ed.), Celebrating Elie Wiesel.
Stories, Essays, Reflections, Notre Dame, Indiana:
University of Notre Dame Press, 1998, p. 333.
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bila au ales sa ramina indiferente in fata geno-
cidului.*

Una dintre problemele ce le ridica barbaria
cu care s-a actionat in asa-numita ,problema
evreiasca” este legata de faptul ca evenimentele
s-au desfisurat intr-un spatiu cultural pe care
il consideram ca fiind construit pe valorile to-
lerantei, comuniunii, respectului si dialogului.
Evenimentele au loc intr-o tara cu o marca cul-
turala de prestigiu si sub privirile fie incarca-
te de ura, fie pur si simplu indiferente ale unei
elite culturale. Paradoxal este faptul ca ,,solutia
finala”, ca si evenimetele ce au precedat-o, nu
au intimpinat o rezistenta reald din partea pur-
tatorilor unor valori considerate ca fiind univer-
sale, cum sint valorile culturii occidentale.

Un al doilea aspect poate fi desprins din
analizele lui John K. Roth, care sesizeaza ca
Noaptea aduce experienta a tot ceea ce putea
fi mai intunecat si mai riau in fiinta umana.
Primele lucrarile ale lui Wiesel reprezinta o
calatorie intr-un univers al distrugerii, al am-
biguitatii adusa de lipsa oricarei providente, al
tacerii lui Dumnezeu si prin aceasta al golirii
de orice continut moral. Aceasta forta distruc-
tiva actioneaza ca un atentat la adresa vietii,
a pastrarii capacitatii de a mai ramine o fiinta
umana. In fata unei asemenea realitati in care
sint umbrite orice ratiuni pentru a mai ramine
in viata, John K. Roth constata ca Noaptea re-
prezinta un antidot care nu mai lasa loc decit

“Robert McAfee Brown, Preface for the Twenty-fifth
Anniversary Edition, in Elie Wiesel, Night, Translated
from French by Stella Rodway, Foreword by Francois
Mauriac, New York: Bantam Books, 1986, p. V.
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pentru dorinta de a supravietui si a marturi-
s1.4

Abordarile etice pun in lumina faptul ca
manifestarea raului radical reprezentat de vi-
olenta care aduce moartea nu este singurul fe-
nomen tragic dintre cele pe care le evidentiaza
lagarele mortii. Wiesel si alti autori — fie prin
marturiile lor, fie prin comentarii de mai tir-
ziu*® — au pus in evidenta faptul ca fiinta uma-
na a fost exploatata pina la iesirea din umani-
tate, pina la starea pe care unii autori o numesc
»2Muselméanner” (musulman). Ei erau numiti asa
cel mai probabil datorita pozitiei corporale chir-
cite pe care acestia o practicau.*” Ei sint descrisi
ca oameni fara identitate, fara vointa, goliti de
ultima picatura de umanitate ce ar putea sa le
fie citita in ochi. Confruntati cu aceasta stare
de dezumanizare totala, supravietuirea devine
un comandament ce vizeaza necestitatea de a te
regasi ca fiilntd umana pentru a putea marturi-

% John K. Roth, A Consuming Fire. Encounters
with Elie Wiesel and the Holocaust, Prologue by Elie
Wiesel, Atlanta: John Knox Press, 1979, p. 80.

46 Primo Levi, Mai este oare acesta un om?, tradu-
cere g1 postfata de Doina Condrea Derer, Iasi: Polirom,
2004; David Patterson, Open Wounds: The Crisis of
Jewish Thought in the Aftermath of the Holocaust,
Seattle, WA: University of Washington Press, 2006;
Sandu Frunza, ,,The Memory of the Holocaust in Primo
Levi’s If This Is a Man”, Shofar. An Interdisciplinary
Journal of Jewish Studies, vol. 27, No. 1, 2008, pp.
36-57, Nicolae Kallos, Crampei de viatd din secolul XX.
Un dialog despre evreitate, holocaust si comunism ca
experiente personale, lasi: Ed. Fundatiei AXIS, 2003.

47 Giorgio Agamben, Ce ramine din Auschwitz.
Arhiva si martorul, traducere de Alexandru Cistelecan,
Cluj: Idea Design & Print, 2006, p. 32.
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si asupra acelor lucruri care nu pot fi exprimate
indeajuns prin cuvinte.

O a treia motivatie poate fi desprinsa din
constatarea lui Graham B. Walker, jr. potrivit
careia Noaptea trebuie privita ca un protest im-
potriva unui Dumnezeu tacut, care nu-si mai
apleaca urechea spre umanitate, si ca un apel
la afirmarea optiunii pentru o divinitate care
intervine ca factor salvator In istorie, care nu
permite reducerea la tacere a celor ce au murit
sau au suferit in lagarele mortii.*®

In acest scop Wiesel utilizeaza mijloacele
povestirii, congtient fiind de faptul ca ratiunea
umana este covirgitd de radicalitatea violentei
s1 a dezumanizarii. In repetate rinduri el subli-
niaza limitele cunoasterii si imposibilitatea de
cuprindere conceptuala si de integrare intr-un
discurs coerent. Wiesel face apel la irational,
la traire, la empatie, la o modalitate de a filo-
sofa ce nu se regaseste decit in forma sensibi-
lizarii congtiintei celorlalti. Chiar gi azi, cind
Elie Wiesel este profesor de filosofie si religie la
Boston University, el este preocupat de a armo-
niza discursul academic cu preferinta sa care
se indreapta spre povestiri hasidice, spre in-
telepciunea maestrilor spirituali, spre filosofia
simplitatii vietii traita sub semnul vecinatatii.
Finalitatea acestui demers o putem desprinde
din cuvintele lui Wiesel:

Privind in urma, trebuie sa marturisesc
ca, intr-adevar, nu stiu, sau nu mai stiu, ce
am dorit sa obtin prin cuvintele mele. Stiu
doar ca, fara aceste marturii, viata mea ca

4 Graham B. Walker, jr., Elie Wiesel. A Challenge
to Theology, Jefferson, North Caroline: McFarland &
Company, Inc., Publishers, 1988, p. 11.
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scriitor — viata mea pur gi simplu —nu ar fi
putut deveni ceea ce este: cea a unui martor
ce crede ca are obligatia morala sa incerce
sa-11impiedice pe dusmani si se bucure de o
ultima victorie, daca s-ar ingadui sa fie ster-
se crimele lor din memoria umanitatii”.*°

4 Elie Wiesel, Preface to the New Translation in
Elie Wiesel, Night, Translated from the French by
Marion Wiesel, New York: Hill and Wang, 2006, p.
VIIL

PARTEA A II-A
INEXPRIMABILUL

Exista un stapin in castel? Pentru
generatia mea, aceasta intrebare a
fost adesea pusa intr-un mod foarte
crud. Copilul care am fost, imbatat de
pasiune si de rugdciune, am inceput
mai apol si ma indoiesc tot mai mult
daca acolo a existat altceva decit foc.
Nu Focul Sfint, ci focul pur si simplu.
Nu focul Tufigului in Flacari, ci flaca-

rile Holocaustului”.*

*Elie Wiesel, Against Silence.

The Voice and Vision of Elie Wiesel, vol.
III, Selected and Edited by

Irving Abrahamson (New York:
Holocaust Library, 1985), p. 34.



CATRE O FILOSOFIE A
MARTURISIRII INEXPRIMABILULUI

E indeobste cunoscut faptul ca Holocaustul
reprezinta o ruptura radicald nu numai in isto-
ria evreilor, ci si in istoria civilizatiei europene
in general. Toate sferele creatiei umane au fost
provocate la o reconsiderare a lor tinind cont,
mai mult sau mai putin constient, de impactul
acestuia asupra mentalitatii si vietii occidenta-
le. Elie Wiesel constata ca pentru generatia sa
nu a existat nici un alt subiect care sa fi stirnit
un interes atit de mare precum Holocaustul.
Minati de considerente practice, sau ca o reac-
tie emotionala si intelectuala stirnita de eveni-
mentele ce au avut loc, o intreaga pleiada de
filosofi, istorici, psihologi, scriitori, dramaturgi,
cineasti etc. au incercat sa investigheze proble-
matici legate de exterminarea evreilor euro-
peni.?>

%0 Elie Wiesel, From the Kingdom of Memory.
Reminiscences, New York: Schocken Books, 1990,
p. 116.
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Din multimea intrebarilor ce apar in dis-
cutiile legate de noaptea lunga in care evreita-
tea si-a trait cosmarul putem aminti: Care este
discursul cel mai adecvat pentru a vorbi despre
existenta raului, a suferintei, a umilirii gratu-
ite, a dezumanizarii promovata pina la anihi-
larea celuilalt om? In ce mod putem aduce in
existenta vocea celor ce au fost redusi la tacere
in lagarele mortii, pastrind totodata un echili-
bru intre pietatea pe care trebuie si o avem in
fata lor si nevoia de a vorbi intr-un mod cit mai
obiectiv despre linia firava ce separa tendinta
spre actualizarea binelui si cea spre rabufnirea
libera a raului radical prezent in om? Care sint
mijloacele prin care putem explica actiunea sis-
tematica (in plan stiintific, tehnologic, adminis-
trativ, filosofic, ideologic, artistic, religios etc.)
prin care o putere totalitara decide sa elimine
din istorie un intreg popor sub ochii aproape in-
diferenti ai lumii occidentale ajunsa la maturi-
tatea deplina a civilizatiei? Cum putem sa me-
tamorfozam apatia si indiferenta intr-o actiune
bazata pe o etica a responsabilitatii? Cum pu-
tem face accesibile semnificatiile unui fenomen
care, in esenta sa, este perceput de supravie-
tuitori ca stind sub semnul Inexprimabilului?
Adorno ne-a obignuit cu ideea ca e o barbarie
sa mai scrii poezie dupa Auschwitz. La fel de
indreptatitd pare insa si atitudinea celor care
raspund la aceasta provocare prin intrebarea
daca nu cumva (in situatia post-holocaust) e la
fel de mare, daca nu si mai mare, barbarie sa
nu scrii poezie, filosofie, teologie, literatura, iar
lista poate fi continuata. Un raspuns la aceste
intrebari, si la altele de acest fel, gadsim in ope-
ra lui Elie Wiesel, al carei filon principal este
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reprezentat de formularea unei etici a respon-
sabilitatii .

Wiesel aseaza orice raspuns sub semnul
Inexprimabilului. Acesta nu este o entitate
mistica, nici una metafizica. Modul in care pre-
zenta Inexprimabilului trebuie inteleasa a fost
foarte bine surprins de John K. Roth care arata
ca imposibilitatea de a vorbi despre Holocaust
(reclamata de Wiesel si de alti supravietuitori)
se refera la neputinta cuvintelor de a descrie
sau a imaginatiei de a face comprehensive mag-
nitudinea suferintei, gradul de brutalitate, dez-
umanizare si umilire intilnite in lagarele mor-
t11.5!

Una din tezele principale sustinute de
Wiesel este aceea ca nu putem avea o cunoas-
tere integrala a ceea ce a fost Holocaustul de-
oarece mintea umana nu poate cuprinde acea
realitate intr-un sistem rational explicativ co-

5 John K. Roth, A Consuming Fire. Encounters
with Elie Wiesel and the Holocaust, p. 52. Cu mult folos
se pot citi in acest sens: Steven T. Katz, Historicism,
The Holocaust, and Zionism. Critical Studies in
Modern Jewish Thought and History, New York:
New York University Press, 1992, in special pag-
inile 105-224; de asemenea, monumentala selectie de
texte privind raspunsurile pe care teologia evreiasca
le da la intrebarile ridicate de Holocaust publicata
ca Wrestling with God. Jewish Theological Responses
during and after the Holocaust, ed. by Steven T.
Katz, Shlomo Biderman, Gershon Greenberg, Oxford:
Oxford University Press, 2007. Perspective teologice
si filosofice asupra Holocaustului sint oferite de au-
tori precum Eliezer Berkovits, Arthur A. Cohen, Emil
Fackenheim, Irving Greenberg, Steven T. Katz, Ignaz
Maybaum, Martin Buber, Amos Funkenstein, Richard
L. Rubenstein, Michael Wyschogrod etc.



SANDU FrUNzA 46

erent. Chiar pentru supravietuitori este dificil
sa gaseasca limbajul potrivit pentru a comunica
experientele lor si ale celor ce au cazut victime
exterminarii. Inexprimabilul s1 incomprehensi-
bilul par sa fie dominante ale unui discurs des-
pre manifestarea radicald a raului in relatiile
interumane. Ferindu-se sa plaseze Holocaustul
pe un teren mistic, Elie Wiesel accepta faptul
ca si o exprimare partiala a experientelor poa-
te sa dea seama, chiar daca intr-o forma dimi-
nuata, asupra Inexprimabilului ce marcheaza
Holocaustul. Fiecare domeniu al creatiei uma-
ne poate contribui in felul siu la relevarea unui
fragment dintr-un puzzle care vorbeste, printre
altele, despre actiunea omului in situatii limi-
ta, despre dezumanizare si lipsa de sens, despre
actiunea ideologica, tehnica, stiintifica, econo-
mica, desfisuratd in mod sistematic in vederea
eliminarii din istorie a traditiei si memoriei unui
popor. In viziunea lui Wiesel, toate disciplinele
stiintifice si umaniste sint chemate la un nou
tip de discurs, bazat pe noua intelegere a lumii,
a omului s1 a lui Dumnezeu in situatia post-Ho-
locaust. Chiar daci in fata Inexprimabilului ra-
tionalitatea filosofica nu poate avea decit o forta
limitata, filosofia nu poate ramine inafara ne-
cesitatii intemeierii discursive a noii realitati.
Insa, pe linga efortul de abstractizare si discur-
sul teoretic pe care il propune, filosofia trebuie
sa fie parte a vietii cotidiene si sa fie asumata de
fiecare individ ca parte a propriei sale biografii.
In felul acesta se deschide un orizont etic care
circumscrie modurile de raportare la alteritate
s1 de actiune Impreund cu ceilalti.

Semnificativ mi se pare faptul ca Elie Wiesel
are prima sa intilnire cu filosofia intr-un cadru
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mai putin obignuit. Ca membru al unei comu-
nitati hasidice din Sighet, Transilvania,® alege
in perioada de dinainte de cel de al doilea raz-
boi mondial sa se dedice studiului, se initiaza in
cultura evreiasca, in Tora, Talmud, dar siin ka-
bala. Wiesel povesteste cum intr-o dupa-amia-
za de Shabat, gaseste pititd pe un raft o carte
de comentarii biblice a lui Moses Mendelssohn
sl incepe sa o citeasca cu mult interes. Un ha-
sid mai in virsta se uita la cartea din mina lui
si cind sesizeaza ce carte este 11 arde o palma
pe care avea sa o simtd mult timp dupa ace-
ea.” Gestul e unul semnificativ. Nu faptul ca
e pedepsit si ca 1 refuzd o anumita carte e aici
important. Scena ne aduce in atentie prezenta
in traditia evreiasca a unui conflict vechi intre

52 Elie Wiesel s-a nascut la 30 septembrie 1928,
in Sighet, un important tirg evreiesc din Transilvania,
in acea perioada, ca si acum, parte a Romaniei. In
perioada deportarilor, dupa 1940, partea de nord a
Transilvaniei a fost parte a Ungariei, astfel incit atro-
citatile pe care le-au trait o parte din evreii transilva-
neni in acea vreme sint contabilizate pe seama admi-
nistratiel maghiare. Parintii sai si sora sa mai mica au
murit in lagarele de exterminare. Asa cum putem citi
in Raportul intocmit de Comisia Internationala pentru
Studierea Holocaustului in Roméania, Maramuresul, si
in particular Sighetul Marmatiei, ,,deoarece cuprindea
una dintre cele mai mari concentrari de evrei ortodocsi
si hasidici din Ungaria, oficalii germani si maghiari au
fost deosebit de preocupati de curatarea acestei zone
de evrei”. Elie Wiesel, Tuvia Friling, Radu Ioanid,
Mihai E. Tonescu, Raport final. Comisia Internationald
pentru Studierea Holocaustului in Romdania, lasi:
Polirom,2005, p. 279.

% Elie Wiesel, From the Kingdom of Memory.
Reminiscences, New York: Schocken Books, 1990,
p- 44.
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filosofie g1 misticd, intre gindirea filosofica si in-
terpretarea religioasa. El a luat uneori forma
unor confruntari de idei in interiorul diferitelor
scoli de gindire ale iudaismului si chiar a unor
conflicte cu mediul din afara comunitatii evre-
iesti.? Filosofia nu are aici doar rolul ,,fructului
interzis”. Ea exprima un tip de adversitate pe
care societatea hasidica traditionald o mani-
festa in raport cu filosofia modernizarii, cu gin-
direa iluminismului propusa de Mendelssohn.
Actiunea violenta ,parinteasca” a batrinului
hasid nu e orientata impotriva filosofiei, ci im-
potriva unui anumit mod de gindire filosofica ce
ar putea sa se instituie ca factor amenintator
la adresa identitatii evreiesti. Despre persona-
jele acesteil lumi a echilibrului, Wiesel avea sa
spuna:
,I-am cunoscut pe acesti hasidimi, al ca-
ror destin, in viatd si in moarte, a fost Im-
partasit si de bunicul meu. Emotionanti in
simplitatea lor, indragostiti de frumusete,
el stiau sa adore. Si sa acorde incredere. In
toiul bucuriei, stiau sa ofere, s primeasca,
sa impartageasca, sa participe. In comu-
nitatea lor, nici un cersetor nu murea de
foame in ziua de Sabat. In pofida sariciei
lor, in ciuda permanentelor amenintari ce
apasau asupra copiilor si batrinilor lor, nu
revendicau, nu cereau nimic de la nimeni,
nimic de la altii; nu considerau ca totul li
se cuvine. Erau mereu surprinsi de cea mai

5 Vezi In acest sens Moshe Halbertal, Ezoterism
st exoterism. Restrictiile misterului in traditia iudai-
ca, traducere de Roxana Havrici, Cluj-Napoca: Limes,
2004; Moshe Idel, Maimonide si mistica evreiascd, tra-
ducere de Mihaela Frunza, Cluj-Napoca: Dacia, 2001.
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mica dovada de bunavointa sau de com-
pasiune si raspundeau prin recunostinta.
Cum sa supravietuiasca ei intr-o societate
dominata de o cruzime rece, organizata si
impersonala?”s?

Un alt episod biografic pe care ni-1 poves-
teste Elie Wiesel ne situeaza de aceasta data
doar citiva ani mai tirziu, in perioada de dupa
eliberarea din lagarul de exterminare. Wiesel
povesteste framintarile sale de dupa razboi, di-
ficultatea de a gési un sens, de a se regasi pe
sine, de a gasi o posibilitate de a relua totul de
la capat diminuind in cit mai mare masura po-
sibil impactul pe care evenimentele le-au avut
asupra sa. O preocupare majora a celor care au
supravietuit a fost ca imediat dupa razboi sa
puna totul in parantezi si sa incerce sa reia fi-
rul intrerupt al vietii lor exact de acolo de unde
au plecat cu citva timp in urma. In incercarea
de a-si redobindi trecutul ce i-a fost confiscat
de catre persecutori, Wiesel a dorit sa redevina
adolescentul religios de alta data. Iar pentru o
vreme a si reusit, partial. O schimbare decisiva
se produce insa din momentul in care ajunge
sa studieze filosofia. Intilnirea cu filosofia are
un impact deosebit in viata sa intelectuala.
Filosofia 1-a deschis in primul rind calea spre
arta intrebarilor. Ea il ajuta sa inteleaga faptul
ca in legatura cu evenimentele ce le cuprindem
sub termenul generic de Holocaust exista mai
multe intrebari decit raspunsuri, ca limitele cu-
noasterii g1 intelegerii sint evidente la o apro-

% Elie Wiesel, Celebrare Hasidicd, Portrete si le-
gende, Traducere de Alexandru si Magdalena Boiangiu,
Bucuresti: Hasefer, 2001, p. 8.
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piere oricit de superficiald de evenimente, ca
exista mereu o dimensiune a ininteligibilului,
inexprimabilului, care uneori devine covirsitoa-
re. De aceea Wiesel tine sa repete mereu ca in
legatura cu lagarele mortii are mai multe in-
trebari decit raspunsuri. O data ce a inceput sa
studieze filosofia, marturiseste Wiesel, a reusit
sa deprinda caile de instrumentalizare a inte-
rogatiilor sale, insa intrebarile au ramas mereu
deschise.”® Citind lucrarea Noaptea in relatie
cu celelalte lucrari ale lui Wiesel putem sesi-
za ca intrebarile retorice se transforma cel mai
adesea in atitudini si in invitatii la actiune prin
raportare responsabila la realitatile invocate.
Pe acest fundal asistdm la o imbinare a unor
principii moral-religioase cu cele ale unei etici
1zvorita din experienta personala limita.

O intilnire pe care Wiesel o descrie ca fiind
dominata de o tensiune spirituala foarte inal-
ta este cea cu Rav Mordecai Shushani, cu care
studiaza in particular la Paris. Demn de men-
tionat este faptul ca, fara a sti unul de celalalt,
Elie Wiesel si Emmanuel Levinas sint in ace-
easi perioada ucenicii lui Shushani. Impactul
rabinului a fost recunoscut ca unul deosebit de
catre amindoi. Trebuie insa subliniat ca influ-
enta acestuia nu rezulta in imbratisarea de ca-
tre cei doi a unei viziuni teologice. Ei invata de
la Shushani o metoda de interpetare, o maniera
de abordare si integrare a valentelor textului
care 1i orienteaza spre o modalitate filosofica
de gindire a semnificatiilor religioase. In ciuda
faptului ca se pot gasi idei comune in gindirea

56 Elie Wiesel and Richard D. Heffner, Conversation
with Elie Wiesel, p. 150.
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Iui Wiesel si a altor filosofi pe care 1i integram
in gindirea iudaica, acesta considera ca nu a su-
ferit nici o influenta din partea unor filosofi cum
ar fi Emmanuel Levinas sau Martin Buber.?” In
ce 1l priveste pe cel din urma, desi Wiesel sim-
te ca au multe lucruri in comun, e convins ca
fiecare a descoperit calea sa proprie. In privin-
ta lui Levinas, crede ca lucrurile sint destul de
clare: in timp ce el este inclinat spre mistica si
mai ales spre cabala, Levinas este un filosof in-
clinat spre rationalism. Afirmatiile sale conduc
la concluzia ca viziunea sa nu putea suferi in-
fluente din partea lui Levinas deoarece filosoful
e tentat sa creada cd ceea ce s-a intimplat la
Auschwitz e mai degraba un rezultat al impin-
geril la extrem a rationalismului.®® Indiferent

5 Dintre textele celor doi filosofi care au in ve-
dere probleme legate de tema Holocaustului putem
aminti: Emmanuel Levinas, ,Useless Sufering” in
The Provocation of Levinas. Rethinking the Other,
ed. by Robert Bernasconi and David Wood, London:
Routledge, 1988, pp. 156-167; Martin Buber, Eclipse
of God. Studies in the Relation between Religion and
Philosophy, New York: Harper, 1952. Despre im-
pactul Holocaustului asupra gindirii celor doi filosofi
vezi: Michael L. Morgan, ,Levinas, Suffering and the
Holocaust”, in The Representation of the Holocaust in
Literature and Film, ed. by Marc Lee Raphael, with an
Introductory Essay by Stephen J. Whitfield, Virginia:
Department ofreligion, The College of William and Mary
Williamsburg, 2003, pp. 75-92; Steven Kepnes, The Text
as Thou. Marin Buber’s Dialogical Hermeneutics and
Narrative Theology, Bloomington: Indiana University
Press, 1992, pp. 120-143. O prezentare pe scurt a im-
pactului Holocaustului in Sandu Frunza, ,Dumnezeu
s1 holocaustul”, Dilema, 425 (2001), p. 12.

% EKlie Wiesel and Philippe-Michael de Saint-
Cheron, Evil and Exile, p. 79. Ellen Norman Stern, Elie
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de modul in care Wiesel se raporteaza la gin-
direa lui Levinas, dincolo de modul in care se
detageaza de viziunea acestuia, nu putem face
abstractie de efortul comun pe care il depun,
din perspective diferite, pentru a contura o re-
flectie filosofica in centrul cireia std o etica a
responsabilitatii.

O linie a influentelor filosofice regasi-
te de exegetil operei lui Wiesel este cea care
il situeaza alaturi de existentialisti precum
Andre Malraux, Albert Camus, Francois Wahl,
Jean-Paul Sartre si Simone de Beauvoir, autori
considerati ca avind un mare impact asupra
modului sdu de gindire. Un aspect important
este legat de rolul hermeneutic g1 existential
al inexprimabilului si absurdului in formula-
rea si determinarea unei optiuni cu privire la
calea de urmat de catre umanitate.”® Astfel,
Philippe Code afirma ca Wiesel este cel mai in-
fluent dintre evreii ce traiesc in America si tre-
buie sa 1 se recunoasca un dublu merit: pe de o

Wiesel: Witness for life, p. 121. Johann Baptist Metz
and Elie Wiesel Hope Against Hope. Johann Baptist
Metz and Elie Wiesel Speak out on the Holocaust, ed.
by Ekkehard Schuster and Reinhold Boschert-Kimmig,
translated by J. Matthew Ashley, New York: Paulist
Press, 1999, pp. 70-71. Pagini despre Shushani pot
fi citite in Elie Wiesel, Toate fluviile curg in mare,
Traducere de Felicia Antip, Bucuresti: Hasefer, 1997,
p. 117 s1 urmatoarele. Printre altele, Wiesel ne spune:
wMisteriosul Shushani. De unde vine? Marx spunea ca
filosofia nu are istorie, dar cum stau lucrurile cu filo-
soful? In ceea ce il priveste pe Shushani, nici el nu are
istorie. Sau, mai curind, daca are una, e fara indoiala
fascinantd, dar el o vrea secretd”.

5 Simon P. Sibelman, Silence in the Novels of Elie
Wiesel, New York: St. Martin’s Press, 1995, p. 5.
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parte, de a populariza existentialismul francez
in Statele Unite, iar pe de alta parte, de a des-
chide publicul american spre intelegerea impli-
catiilor filosofice si mai ales a celor teologice ale
Holocaustului.®°

O altd sursa de influenta puséa in evidenta
de exegetii operei lui Wiesel este cea a gindi-
rii filosofice evreiesti, chiar dacd uneori aceas-
ta e preluata pe filiera religioasa. Un exemplu
sugestiv este adus in discutie de John K. Roth
care releva ca Ani Maamin®, avind muzica lui
Darius Milhaud si textul lui Wiesel, porneste
de la un cintec pe care Wiesel a putut sa il cu-
noasca pe cind era un tinar dedicat studiului
1 vietii religioase in comunitatea evreiasca din
Sighet. Acest cintec are la baza prelucrarea
unui pasaj din cele 13 articole de credinta prin
care Maimonide incearca, in spiritul filosofiei
pe care o promova, sa codifice credinta iudaica:
,,Cred. Cred in venirea lui Mesia, si chiar daca
mai zaboveste, il voi astepta in orice zi va veni.
Cred.”®

Acest exemplu releva un aspect important
in gindirea lui Wiesel: teme ce fundamentea-
za gindirea religioasa se pot constitui si intr-o
provocare pentru filosofie.®? Wiesel utilizeaza

% Philippe Codde, The Jewish American Novel,
West Lafayette, IN: Purdue University Press, 2007,
p- 8.

51Elie Wiesel, Ani Maamin,; a song lost and found
again, Music for the cantata composed by Darius
Milhaud, Translated from the French by Marion
Wiesel, New York: Random House, 1973.

62 John K. Roth, A Consuming Fire, p. 150.

6 Alan L. Berger ,Introducere” la Elie Wiesel, A
meditation on hope: Inaugural May Smith lecture on
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resursele religioase si cele filosofice fara a vea
pretentia ca ceea ce face el este filosofie sau te-
ologie. In acest sens trebuie sa intelegem afir-
matia:

,2Sunt un discipol al profetilor, dar nu
un profet. Sunt un discipol al filosofiei,
dar nu un filosof... Platon a fost un filosof.
Spinoza a fost un filosof. Eu, eu sunt doar
un povestitor.”%

Elie Wiesel alege in locul gindirii sistemati-
ce exprimarea ideilor filosofice in formele pe care
literatura le pune la dispozitie. Inexprimabilul
este umanizat de mecanismele simbolice oferite
de aceasta. In centrul preocuparilor lui Wiesel
nu sta creatia filosofica propriu-zisa. Aceasta
atitudine are in vedere atit neincrederea in mo-
dul traditional de a face filosofie si necesitatea
credrii uni nou tip de discurs filosofic, cit si pre-
ferinta autorului de a utiliza ideatia filosofica
mai degraba pentru a da greutate g1 continut
creatiel sale literare, memorialisticii si eseu-
rilor sale pe diverse teme culturale. Filosofia
apare astfel ca fiind importantd mai degraba in
calitatea de ingredient care nu poate lipsi din
forme de discurs alternative, decit prin tipul
specific de discurs pe care il poate propune.

Apare, desigur, intrebarea daca filosofia ca
atare se poate constitui intr-o voce distincta in
creatia post-Holocaust. Avind in vedere situatia
unica pe care o releva experienta Holocaustului,

post-Holocaust Christian/Jewish dialogue, March 10,
2003, Boca Raton, Fla: Florida Atlantic University,
2003, p. ix.

64 Elie Wiesel and Richard D. Heffner, Conversation,
p- 28.
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Kenneth Seeskin este preocupat si el, ca si Elie
Wiesel, de modul in care (o data ce constatam
ca Holocaustul este ininteligibil) putem, totusi,
gasi modalitatile cele mai adecvate de a ne
apropia de el si de a-1 face accesibil. Desigur, cel
mai la indemina este sa adoptam atitudinea su-
gerata de unii supravietuitori: despre lucrurile
care ne depasesc e mai bine sa pastram tacerea.
Seeskin considera insa ca pentru un filosof ta-
cerea nu poate si se constituie ca un raspuns
legitim atunci cind este vorba de exterminarea
a gsase milioane de oameni. Desigur, aici numa-
rul e invocat pentru a arata magnitudinea feno-
menului. Din punct de vedere etic, chiar gi viata
unui singur inocent ce cade prada exterminarii
trebuie sa trezeasca o atitudine de responsa-
bilitate in fata acesteil nedreptati. Emmanuel
Levinas, utilizind o metafora, a punctat in mod
foarte convingator acest aspect atunci cind vor-
bind despre sfintenie considera ca sfintenia
persoanei, sfintenia celuilalt e mai sfinta decit
orice se poate imagina. Intr-o sublima retorica
imaginativa, Levinas afirma ca viata fiecarui
om este mai sfinta decit orice tara, chiar daca
ne imaginam ca aceasta este Tara Sfinta.%
Seeskin afirma ca in fata exterminarii oameni-
lor nevinovati, pentru scriitor ,nu prea exista
alternativa decat sa vorbeasca despre ceea ce
este inexprimabil, sa gandesca ceea ce este de

% Emmanuel Levinas comentat in Jacques

Derrida, Adieu to Emmanuel Levinas, Translated by
Pascale-Anne Brault and Michael Naas, Stanford,
California: Stanford University Press, 1999, p. 4.
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negandit si sa incerce sa comunice ceea ce nici o
perspana sanatoasa nu poate intelege”.%

In punerea in lumind a Inexprimabilului,
una dintre intrebarile ce 11 apar filosofului este
daca e posibila o intelegere sau o justificare ra-
tionala a genocidului? Iar dacéa o astfel de justi-
ficare rationala este posibild, atunci putem ac-
cepta ca este rational ca o filntd umana sa acti-
oneze zi de zi in vederea exterminarii unor vieti
omenesti? Cu astfel de intrebari ne situam in
domeniul unei filosofii care incearca sa gaseasca
un raspuns cu privire la limitele ratiunii umane
si la ceea ce se intimpla atunci cind, dincolo de
aceste limite, omul alege sa actioneze in vede-
rea infaptuirii a ceea ce este distructiv si rau.®”
Pentru a da un raspuns, Seeskin exploreaza ci-
teva perspective traditionale asupra raului pe
care le gaseste la Platon, Socrate, Augustin sau
Kant, si constata ca acestia sfirsesc, fiecare in
parte, prin a pune raul sub semnul misterului,
al inexprimabilului. Filosofia traditionala core-
leaza binele cu inteligibilul, cu ceea ce poate fi
exprimat, si are tendinta de a aseza raul dinco-
lo de granitele rationalitatii. Desi se situeaza
de partea filosofiei traditionale, Seeskin isi pro-

6 Kenneth Seeskin,,,Coming to Terms with Failure:
A Philosophical Dilema”, in Writing and the Holocaust,
ed. by Berel Lang, New York: Holmes&Meier, 1988,
p. 111. Caracterul ininteligibil al Holocaustului tre-
buie sa faca obiectul preocuparii filosofice, insa acesta
nu trebuie folosit ca argument pentru unicitatea sa.
Seeskin afirma ca exista si alte evenimente care sint la
fel de ininteligibile ca si Holocaustul. Kenneth Seeskin,
,Coming to Terms with Failure: A Philosophical
Dilema”, p. 118.

67 Kenneth Seeskin, ,Coming to Terms with
Failure: A Philosophical Dilema”, p. 111.
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pune sa faca un pas mai departe. Faptul ca afir-
ma la rindul sidu ca Holocaustul e un fenomen
ce nu poate fi inteles, nu inseamna ca istoricii
nu pot si ne ofere date exacte sau ca juristii
nu pot sa condamne crimele naziste. Caracterul
incomprehensibil vizeazid mai degraba faptul
ca nu putem formula o teorie generala din per-
spectiva careia sa putem da raspunsuri la toate
intrebarile pe care Holocaustul le ridica.®®

In efortul sau de a intelege logica genocidu-
lui, Seeskin ajunge la concluzia ca toate filmele,
interviurile, marturisirile personale, reflectii-
le filosofice, nu fac aceasta logicd in vreun fel
mai comprehensibild. Asa se poate explica de ce
unii filosofi au ales tacerea in fata acelor eveni-
mente. El constata ca face parte din mostenirea
1luminismului ca filosoful sa asume existenta
limitelor, iar aceste limite intelectuale sint per-
cepute de unii filosofi ca un ,fruct oprit” de care
trebuie sa te tii cit mai departe.®® Spre deosebi-
re de acestia, Seeskin se lasa provocat de lumea
inexprimabilului. El afirma:

,Existd o obligatie de a admite ceea ce
nu stim. De fapt, recunoasterea ca exista
ceva ce nu stim este in sine o realizare fi-
losofica.

Pe de alta parte, daca exista o obligatie
in a recunoaste ce nu stim, exista o alta
obligatie la fel de puternica s nu raminem
tacuti in fata genocidului. Unele aspecte
apar intr-o asemenea extensiune in mintile
intelectualilor moderni incit o discipling ca

% Kenneth Seeskin, ,Coming to Terms with
Failure: A Philosophical Dilema”, p. 117.

% Kenneth Seeskin, ,Coming to Terms with
Failure: A Philosophical Dilema”, p. 119.
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filosofia nu le poate ignora fara a risca mar-
ginalizarea. Adica nu le poate ignora si to-
tusi sa sustina ca poate oferi o perspectiva
globala asupra culturii. Dacid Holocaustul
a devenit o chestiune importanta pentru
istorici, teologi, regizori, scriitori si critici
literari, atunci tacerea filosofilor ar in-
dica renuntarea disciplinei la pozitia sa
traditionala.”™

Un aspect surprinzator pe care il putem
sesiza in interviurile cu Elie Wiesel este acela
ca atunci cind trebuie sa dea explicatii la unele
probleme care depasesc puterea de intelegere
a omului obignuit, laureatul Premiului Nobel
raspunde cu seninatate si gravitate in acelasi
timp: ,,Nu stiu”. Atitudinea sa nu tine numai
de o practica existentiala asumata pe baza ex-
perientei proprii a limitelor intelegerii umane.
Aceasta este o atitudine asemandatoare celei pe
care filosoful antic o cuprindea in afirmatia:
»Stiu ca nu stiu nimic”. Nu cred ca exageram
spunind ca, in felul sdu, Wiesel este un fel de
Socrate al lumii post-Holocaust. Daca maieu-
tica este, printre altele, o arta a intrebarilor,
atunci este evident ca Wiesel se doreste a fi in
plan filosofic in primul rind un practician al
acesteia. Este vorba insa de transformarea ace-
lei arte intr-o optiune existentiala in confrunta-
rea cu memoria unei experiente, ininteligibile
sl inexprimabile in esenta ei, cum este cea re-
prezentata de Holocaust. Intrebat fiind cum a
reusit sa isi gestioneze viata si intrebarile sale,

0 Kenneth Seeskin, ,Coming to Terms with
Failure: A Philosophical Dilema”, p. 119.
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dupa tragedie, Wiesel raspunde interlocutoru-
lui sau: ,,Tu sti foarte bine ca toate intrebarile
mele au ramas deschise. Nu am gasit nici un
raspuns.”™

A pastra vie memoria Holocaustului presu-
pune a da o serie de raspunsuri decisive pentru
intelegerea fiintei umane si a civilizatiei occi-
dentale, dar inseamni in acelasi timp si ridi-
carea unuli numar incomparabil mai mare de
intrebari care nu isi pot gasi raspuns. Filosofia
este chemata sa stimuleze si sa intemeieze
aceasta asumare interogativa a existentei.

Filosofia trebuie sa riaspunda situatiei de
criza declangata de manifestarea in istorie a ra-
ului radical. Participarea filosofului la iesirea
din acesta criza nu numai ca este posibila, dar
conditioneaza chiar existenta filosofiei ca ata-
re. In acest sens trebuie intelese afirmatiile lui
Seeskin potrivit carora necesitatea implicarii
filosofului in discursul despre Holocaust tine
de doua dimensiuni: pe de o parte, este pus in
discutie statutul disciplinei, iar pe de alta, ne-
cesitatea ca filosoful sa isi pastreze onestitatea
intelectuala. Filosoful nu poate ramine indife-
rent la situatia de criza in care conditia uma-
na a intrat o data cu experienta Holocaustului.
Genocidul impotriva evreilor obliga la regindi-
rea conditiel umane si a starii de criza in care
se afla civilizatia occidentald. Pentru aceasta o
schimbare radicala a discursului este necesara.
Maestru prin excelenta al cuvintelor, rationa-
mentelor si sensurilor, filosoful pare a fi in pos-
tura celut dintii chemat.

" Elie Wiesel and Richard D. Heffner, Conversation,
p. 150.
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Totodata, Seeskin ne spune:

,Se pare ca dilema filosofului se rezolva
printr-o alegere intre lipsa de onestitate in-
telectuald, pe de o parte, si marginalizare,
pe de alta parte. Sugestia mea este ca sin-
gura iesire din aceasta dilema este sa adop-
tam strategia kantiana de a muta atentia de
la teorie la practica. Scopul filosofului care
scrie despre Holocaust nu este de a examina
psihicul gardianului din lagarul de concen-
trare si a spune ce il face sa functioneze ast-
fel. Scopul este de a oferi un program prin
care sa ne opunem gardianului din lagarul
de concentrare si la tot ceea ce reprezinta
el. Aceasta mutare se poate deja observa in
scrierile lui Emil Fackenheim. Intr-un pa-
saj crucial din To Mend The World, el scrie:
,2Adevarul este ca pentru a intui anvergura
ororii Holocaustului nu trebuie sa-1 intele-
gem sau sa-l transcendem, ci mai degraba
sa it spunem nu, sa ii rezistam.” ™

Este de remarcat aici invocarea lul
Fackenheim deoarece filosoful canadian 1i va
dedica lui Elie Wiesel cartea care il consacra
in filosofia post-holocaust: God’s Presence in
History™. De asemenea, preocuparea sa pentru

2 Kenneth Seeskin, ,Coming to Terms with
Failure: A Philosophical Dilema”, pp. 119-120.

3 Emil L. Fackenheim, God’s Presence in History:
Jewish Affirmation and Philosophical Reflections, New
York: Harper Torchbooks, 1972. Pentru o prezentare
comprehensiva a gindirii lui Fackenheim vezi Steven
T. Katz, Post-Holocaust Dialogues. Critical Studies
in Modern Jewish Thought, New York: New York
University Press, 1983, pp. 141-173, 205-247.
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intelegerea operei lui Wiesel poate fi sesizata si
in alte lucrari. Un aspect important al influentei
pe care Wiesel o are asupra gindirii sale filoso-
fice poate fi gasit in subcapitolul The Madman’
s Prayer in care Fackenheim reia o istorioara a
lui Wiesel. Potrivit acesteia, un grup de evrei
se rugau intr-o sinagoga din Europa ocupata de
nazigti, iar intr-un moment in care rugaciunea
lor devenea tot mai puternica sint intrerupti de
catre un nebun care le spune: ,,,Sss, evreilor!
Nu va rugati atit de tare! Va va auzi Dumnezeu.
Atunci va stil ca mai sunt inca evrel ramasi in
viata in Europa.”.™

In viziunea filosofului, acest Midras al
nebunului invocat de Wiesel vorbeste despre
patologia lumii in care evreil au ajuns sa tra-
iasca. O lume in care trebuiau sa aleaga intre
afirmarea prezentei lui Dumnezeu in istorie si
recunoasterea caracterului fundamental rau al
lumii. Fackenheim constata ca evreul trebuie in
aceasta situatie sa asume o existenta midrasi-
ca. Midrag recunoaste existenta tensiunii intre
cele doua perspective si refuza sa aleaga una
dintre ele. In felul acesta, ea apare ca o provo-
care la adresa filosofiei traditionale care presu-
pune necesitatea alegerii intre existenta unui
Dumnezeu care este divin numai pentru ca este
binevoitor si omnipotent si o lume care este re-
ala numai pentru ca are in componenta sa acele
elemente ce contrazic atributele divine, adica
raul si libertatea deplina a omului.” Filosofia

7 Emil L. Fackenheim, God’s Presence in History,
pp. 67-69.

7> Emil L. Fackenheim, ,,Midrashic Existence af-
ter the Holocaust: Reflections Occasioned by the Work
of Elie Wiesel” in Emil L. Fackenheim, The Jewish
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post-Holocaust lasa Inexprimabilul sa umple go-
lul dintre aceste doua perspective dindu-i astfel
omului posibilitatea sa traiasca intr-un univers
locuibil. Un aspect important al invataturii pe
care o desprinde filosoful Emil Fackenheim din
gindirea supravietuitorului Elie Wiesel este ca
filosofia post-Holocaust trebuie sa fie una nor-
mativa. Pentru Wiesel filosofia (ca si cultura si
cunoasterea in general) risca sa devina sterila
daca nu reuseste sa constientizeze necesitatea
unui imperativ moral.” Ea trebuie sa explore-
ze Inexprimabilul, sa se adinceasca in el, dar
numai cu scopul de a ne scoate din situatia de
a nu-l putea rosti. Dincolo de limitele gindirii,
ratiunii si ale limbajului, exista planul respon-
sabilitatii si al actiunii a carui modelare sta in
datoria oricarui filosof.

Return into History. Reflections in the Age of Auschwitz
and a New Jerusalem, New York: Schocken Books,
1978, p.—263.

6 Elie Wiesel, Against Silence. The Voice and
Vision of Elie Wiesel, vol. 11, Selected and Edited by
Irving Abrahamson, New York: Holocaust Library,
1985, p. 166.

CATRE O TEOLOGIE A
RESPONSABILITATII

Exista in principal doua atitudini transan-
te in ceea ce priveste relatia dintre gindirea lui
Elie Wiesel si teologie. Una care considera ca
el are o gindire teologica si este prin excelenta
teolog si o alta care incearca sa il tina pe Wiesel
cit mai departe de teologie pentru a-1 apropia de
registrul unei etici a responsabilitatii.

Michael Berenbaum este convins: Wiesel
este un teolog al vidului, al golului existential.
El propune o teologie a absentei lui Dumnezeu
in situatiile limita in care se afla poporul sau
Israel. Berenbaum constatd ca teologia lui
Wiesel se raporteaza la cei trei piloni ai teolo-
giei evreiesti traditionale: Dumnezeu, Tora si
Israel. Insa, Wiesel nu mai poate explica eve-
nimentele prin grila teologiei evreiesti traditio-
nale care se baza pe o tripla sursa de securitate:
Dumnezeu si revelatia sa; omul si statutul sau
de creatura dupa chipul divinitatii; si Israel si
misiunea sa de responsabilitate speciala in fata
lui dumnezeu si a legii datd prin Tora. O data
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cu Auschwitz, Wiesel nu mai gaseste decit ne-
siguranta, abisul, haosul si nebunia. In inter-
petarea lui Berenbaum, experienta lagarelor
mortii vorbeste despre experienta unei absente
a lui Dumnezeu din istorie, din lumea alta data
impregnata de prezenta sa.”” Teza sa este ca
»Scrierile lui Wiesel ne forteaza sa ne confrun-
tam cu vidul si s& traim in domeniul limitat si
fragil al sensului creat de om.””® Intr-adevar, in
Noaptea Dumnezeu este mai degraba absent si
tacut, dar prezenta sa este evidenta sub forma
asteptarii, a contestarii din partea lui Eliezer,
sub forma revoltei pe care o simte acesta in fata
lipsei de interventie a unui Dumnezeu care nu
isi respecta contractul cu Israel. Dar mai ales
Dumnezeu este prezent sub forma indiferentei.
Avem aici, de fapt, o cu totul altd perspectiva
asupra lui Dumnezeu. Indiferenta umana afec-
teaza in asa masura echilibrul lumii incit adu-
ce chiar g1 o perturbare la nivelul divinitatii,
care sta la rindul sau sub semnul indiferentei.
Indiferenta omului si indiferenta lui Dumnezeu
muta accentul dinspre responsabilitatea in fata
Iui Dumnezeu inspre responsabilitatea omului

T Michael Berenbaum, The Vision of the Void.
Theological Reflections on the Works of Elie Wiesel,
Middletown, p. 7. ,Wiesel infrunta vidul teologic in
felul in care se raporteaza la Israel, dar reuseste si
pastreze centralitatea si misiunea Israelului printr-un
legdmint aditional facut in Aushwitz, un legdmint care
reinnoieste misiunea Israelului in confruntarea cu vi-
dul.” Michael Berenbaum, ,/ The Additional Covenant”,
in Confronting the Holocaust. The Impact of Elie
Wiesel, ed. by Alvin H. Rosenberg & Irving Greenberg,
Bloomington: Indiana University Press, 1978, p. 169.

s Michael Berenbaum, The Vision of the Void,
p- 8.
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fata de alt om. Dumnezeu este absent deorece
numali tacerea si absenta lui lasa loc rostirii si
prezentei unei chemari la responsabilitate a fi-
intel umane in fata semenilor sai. Aceasta ab-
senta creeaza spatiul necesar actiunii etice si
politice.

Pe de alta parte, Robert McAfee Brown
sustine ca este o evidenta faptul ca Wiesel nu
este un teolog si nu incearca sa construiasca
un sistem de gindire teologica. Dimpotriva, din
scrierile sale putem deduce ca formularile teo-
logice, conceptele filosofice, discutiile intelectu-
ale ce trangeaza intr-o maniera rationala clara
si rigida se dovedesc a fi insignifiante in fata
realitatii imediate a holocaustului si a deciziilor
umane luate in procesul exterminarii evreilor
europeni.” ,Elie Wiesel nu se priveste pe sine
ca un teolog, nici nu se simte atras de disciplina
teologie”, scrie McAfee Brown.® El este mai de-
graba un povestitor care prin istorisirile sale in-
cearca sa trezeasca in ascultator propriile sale
intrebari si raspunsuri.’’ Perspectiva sa este
sustinuta textual de Wiesel care afirma:

,INu imi place cuvintul ,teolog’. Il gasesc
deranjant. Ce este un teolog, cu adevarat?
Cineva care stie ce este Dumnezeu? Kafka
a spus odata: ,Omul nu poate vorbi despre
Dumnezeu. In cel mai bun caz, poate vorbi
cu Dumnezeu.’ Asa ca eu inca incerc sa vor-

™ Robert McAfee Brown, Elie Wiesel: Messenger to
All Humanity, p. 164.

80 Robert McAfee Brown, Elie Wiesel: Messenger to
All Humanity, p. 139.

81 Robert McAfee Brown, Elie Wiesel: Messenger to
All Humanity, p. 160.
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besc cu El. Cum putem sa vorbim despre
El177¢2

Asadar, congtient de faptul ca situatia din
lagarele mortii nu mai permite si se vorbeasca
adecvat despre Dumnezeu, Wiesel incearca sa
vorbeasca cu Dumnezeu. Modul sau de a vorbi
este cel care nu il mai are partener direct pe
Dumnezeu, ci partenerul de dialog este omul
capabil sa participe la experienta tragica a ce-
luilalt om. Astfel se iese din teologie pentru a
se descoperi resursele antropologice ale resta-
urarii fiintel umane. Manifestarea raului radi-
cal in procesul extermindrii ne apare in aceeasi
masura ca un rezultat al urii instrumentalizate
de o ideologie totalitara si al indiferentei care
creeaza o noua ontologie, cea a raului absolut
care umple tot spatiul dezumanizarii si al ab-
sentei divine.

Detasarea explicita a lui Wiesel fata de te-
ologie pare sa indreptateasca o pozitie mai nu-
antata, cum este cea a lui Graham B. Walker,
jr., care vorbeste de o teologie narativa ce se
axeaza pe relevarea destinului lui Israel in is-
toria contemporana. Printre altele, ea are drept
scop sa opuna rezistenta la orice incercari de
generalizare care ar face din evenimentele din
viata lui Israel, evenimente istorice asemana-
toare altor evenimente tragice din istorie. In
perspectiva acestuia, teologia justificativa prac-
ticata de Wiesel ajunge la o contestare a vizi-
unii traditionale despre Dumnezeu, contestare
facuta in numele victimelor, a inocentilor care

82 Elie Wiesel citat in Robert McAfee Brown, Elie
Wiesel: Messenger to All Humanity, p. 13.
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in mod anonim au disparut in lagarele mortii.®
Dar ceea ce cred ca trebuie invocat din interpre-
tarea lui Graham B. Walker, jr. este opinia sa
ca Wiesel nu alege gindirea conceptuala a sis-
temelor teologice deoarece alegind sa vorbeas-
ca cu Dumnezeu in loc sa teoretizeze despre el,
»Wiesel ne spune povestirile sale ca pe niste
rugaciuni.”s

Dincolo de asemenea concluzii poetico-litur-
gice, trebuie sa tinem cont g1 de modul in care se
situeaza fata de aceste probleme Wiesel insusi.
El afirma ca nu este un istoric al Holocaustului
sl cu atit mai putin un teolog. Chiar daca este
un cercetator al istoriei si al teologiei, el nu se
regaseste pe sine ca un expert in vreunul din-
tre aceste domenii. Wiesel se indoieste chiar
de faptul ca mai este posibild teologia dupa
Auschwitz:

,Nu poate exista nici o teologie dupa
Auschwitz, g1 nici o teologie despre
Auschwitz. Pentru ca orice am face, sun-
tem pierduti; orice spunem este inadec-
vat. Nu se poate intelege evenimentul
fara Dumnezeu. Teologia? Stiinta despre
Dumnezeu? Cine sunt eu sa il explic pe
Dumnezeu? Unii incearca. Eu cred ca esu-
eaza. Cu toate acestea, este dreptul lor sa
incerce. Dupa Auschwitz, totul este doar o
incercare.”®

8 Graham B. Walker, jr., Elie Wiesel. A Challenge
to Theology, p. 33.

8¢ Graham B. Walker, jr., Elie Wiesel. A Challenge
to Theology, p. 10.

8 EKlie Wiesel in Johann Baptist Metz and Elie
Wiesel, Hope Against Hope, p. 93.
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Pe fondul acestui esec anuntat, Elie Wiesel
se indoieste chiar de faptul ca este posibila o te-
ologie evreiasca. Ori, daca ea exista, nu putem
sa vorbim de o teologie evreiasca in sensul in
care aceasta exista in crestinism. Graitoare i se
pare in acest sens atitudinea lui Maimonide si
mai ales cea a lui Franz Rosenzweig care afirma
ca de fapt despre Dumnezeu nu putem sti nimic
cu adevarat. ,,Vorbim de o traditie iudaica, de
gindire 1udaica si de o cautare specific 1udaica,
dar nu de teologie iudaica.”s¢

Comentind afirmatiile lui Wiesel dintr-o
conferinta tinuta la Stanford University, Robert
McAfee Brown aduce un argument simplu: nu
exista o teologie evreiasca deoarece in iudaism
este in spiritul vointei lui dumnezeu ca omul sa
nu se ocupe de problema lui dumnezeu si a lu-
crurilor dumnezeiesti, ci sa aiba ca preocupare
fundamentald omul si ceea ce este omenesc.®’
Aceasta afirmatie este rodul unei reflectii ce
llustreaza faptul ca in situatia post-holocaust
monoteismul etic nu mai este fundamentat pe
o revelatie ce vine de la o transcendenta, ci pe
resursele traditiei si pe creativitatea umana in
situatii limita.

Wiesel marturiseste ca a fost o perioada in
care era foarte religios si nimic nu conta pentru
el mai mult decit credinta. Nici astazi nu poate
sa traiasca fara credinta, insa, dupa experien-
tele pe care le-a trait, credinta sa nu mai poate
avea puritatea de atunci. Experienta extrema
pe care evreitatea a trait-o aduce o schimbare

8 Elie Wiesel and Philippe-Michael de Saint-
Cheron, Evil and Exile, p. 163.

87 Robert McAfee Brown, Elie Wiesel: Messenger to
All Humanity, p. 140.
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radicala nu numai in domeniul gindirii, al logi-
cii discursive, ci s in domeniul credintei.®® Daca
anterior credinta putea sa 11 ofere toate raspun-
surile, in situatia post-Holocaust lucrurile caro-
ra nu le poate gasi un sens, pe care nu le poate
intelege, s-au inmultit. Dar mai ales nu poate
intelege si nu poate sa explice in termeni teolo-
gici cum a fost posibil ca oamenii sa comita ace-
le atrocitati. Poate fi de acord ca exista autori
care pretind ca au gasit raspunsurile pentru a
construi o asemenea teologie. In ce il priveste,
nu gaseste nici o cale pentru a da un raspuns
bazat pe credinta si care si facd posibila exis-
tenta unei asemenea teologii.®

Des1 Wiesel se auto-distanteaza de teologie,
sau cel putin de teologie aga cum o intelegem in
spatiul occidental dominat de teologia crestina,
Byron L. Sherwin ne indeamni si fim atenti la
onuanta anume. El afirma ca desi Wiesel neaga
faptul ca ar putea fi un teolog, preferind sa se
prezinte ca un povestitor ce relateaza istorisiri,
trebuie sa sesizam ca tocmai povestirile sale se
constituie intr-un Midras care 1i confera un loc
central in teologia evreiasca actuala. Byron L.
Sherwin accepta faptul ca existd o permanenti
tensiune intre tinarul dedicat studiului religiei
de alta data si supravietuitorul Holocaustului
de mai tirziu. Insa tocmai in aceasta tensiune,
crede el, se releva deplin caracterul operei lui
Wiesel ca Midras modern.

88 Klie Wiesel and Richard D. Heffner, Conversation,
p- 55.

89 Elie Wiesel and Richard D. Heffner, Conversation,
p- 152.

% Byron L. Sherwin, ,Wiesel’'s Midrash: The
Writings of Elie Wiesel and Their Relationship to
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Exegetii lui Wiesel sint, in general, de acord
cu prezenta unei dimensiuni midrasice in opera
sa. Prin urmare, nu putem sa nu ne intrebam:
care este rolul g1 semnificatia prezentei aceste-
1a? Raspunsurile pot fi multiple. Invocam aici
doar doua dintre ele: pentru Sherwin, ea releva
calitatea profund teologica a operei lui Wiesel,
pentru Fackenheim, cea evident filosofica, sau
mai exact a unei filosofii evreiesti specifice gin-
dirii post-Holocasut.

Byron L. Sherwin prezinta Midras ca o cer-
cetare, o descriere, o exegeza care incearca sa
aduca la lumina partile mai putin evidente ale
textului biblic. Deopotriva, exegeza legata de in-
terpretarea legii sau a intelepciunii iudaice este
orientata spre gasirea unui vechi model biblic
pentru a explica situatii si evenimente actuale,
facind o permanenta legatura intre textul biblic
sl situatia omului contemporan. Midras aduce
astfel impreuna acele semnificatii care fac ca
istoriile personale sa devina parte a unei isto-
rii sacre, care este istoria lui Israel.”’ Relatia
dintre Midras si filosofie este privita de autor in
termenii in care adesea se discuta despre rapor-
tul dintre teologie si filosofie.”? Astfel, Midras

Jewish Tradition”, in Confronting the Holocaust. The
Impact of Elie Wiesel, ed. by Alvin H. Rosenberg &
Irving Greenberg, Bloomington: Indiana University
Press, 1978, pp. 119-120.

1 Byron L. Sherwin, ,Wiesel’'s Midrash: The
Writings of Elie Wiesel and Their Relationship to
Jewish Tradition”, p. 117.

9 Despre raportul filosofie-teologie in gindirea
iudaica vezi: Manfred H. Vogel, ,What can the Term
Jewish Theology’ Possibly Mean?” in Problems
in  Contemporary Jewish Theology, ed. by Dan
Cohn-Sherbok, Lewiston: The Edwin Hellen Press,
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invoca gindirea asociationala si se constituie ca
o provocare la adresa gindirii logice; imaginatia
sa 11 inspira pe mistici, dar i1 socheaza pe filo-
sofi; midras cauta sa mentina traditia deschisa,
filosofia este in cautarea unei finalitati; midras
ne povesteste in termenii teologiei, pe cind filo-
sofia g1 teologia filosofica propun o formalizare
a acestor povestiri in doctrina a unei credinte,
1ar exemplele pot continua.”® Ceea ce ne apa-
re cu evidenta este situarea midras pe pozitiile
teologiel intr-un anumit raport de diferentiere
fata de filosofie.

De pe o pozitie filosoficd de interpretare,
Emil Fackenheim pune Midras sub semnul ace-
lui tip de istorisiri care infatiseaza problemele
unei vieti traite sub semnul constientizarii pa-
radoxurilor pe care le presupune relatia dintre
om si Dumnezeu. Filosoful afirma ca Midras
poate avea semnificatie in orice lume imperfec-
ta, insa isi pierde orice semnificatie pentru ceea
ce e cunoscut drept ,Planeta Auschwitz’, ce
s-a deovedit a fi o anti-lume.** Aceasta anti-lu-
me depaseste toate resursele imaginative ale

1991; Abraham Joshua Heschel, God in Search of Man.
A Philosophy of Judaism, New York: Harper & Row,
Publishers, 1955; Sandu Frunza, Filosofie si Iudaism.
Un raspuns la intrebarea ,,Ce este filosofia evreiascd”,
Cluj-Napoca: Limes, 2006; Michael Zank, ,How Does
One Become a Jewish Philosopher? Reflections on a
Canonical Status” in Journal for the Study of Religions
and Ideologies, 6, 18 (winter 2007), pp.168-180.

% Byron L. Sherwin, ,Wiesel’'s Midrash: The
Writings of Elie Wiesel and Their Relationship to
Jewish Tradition”, p. 118.

9 Emil L. Fackenheim, ,Midrashic Existence after
the Holocaust: Reflections Occasioned by the Work of
Elie Wiesel,” p. 110.
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gindirii pagine, ale celei crestine sau ale celei
iudaice.” Ea transcende, totodata, orice posibi-
litate de cuprindere rationala. Aceasta consta-
tare 1l determina pe Fckenheim sa se intrebe:
,Cum reactioneaza un evreu religios la Planeta
Auschwitz, un loc al crimei nelimitate si al sufe-
rintei nelimitate care depasesc iadul?”

Pentru a sublinia caracterul pur retoric al
intrebari sale, Fackenheim citeaza cunoscutul
pasaj din Elie Wiesel:

,N-am sa uit niciodatd noaptea aceea,
prima noapte de lagar, care mi-a preschim-
bat viata mea intr-o singura noapte lunga,
de sapte ori blestemata, de sapte ori zavo-
rita.

N-am sa uit niciodata fumul acela.

N-am sa uit niciodata fetigsoarele copi-
ilor ale caror trupuri le-am vazut arzind,
transformate in ghirlande de fum sub cerul
albastru si mut.

N-am sa uit niciodata acele flacari, care
mi-au mistuit pentru totdeauna credinta.

N-am sa uit niciodata acea liniste noc-
turna care m-a lipsit pentru totdeauna de
dorinta de a trai.

N-am sd uit niciodata clipele acelea
care mi-au ucis sufletul, mi l-au ucis pe
Dumnezeul in care credeam si mi-au pre-
schimbat visele in tarina.

N-am sa uit niciodata toate acestea,
chiar daca as fi condamnat sa traiesc pe pa-
mint la fel de mult ca Dumnezeu insusi.

% Emil L. Fackenheim, ,Midrashic Existence after
the Holocaust”, p. 106.

73 Dumnezeu si Holocaustul la Elie Wiesel

Niciodata.”?

Aparentul raspuns al lui Fackenheim revi-
ne tot sub forma unei intrebari: ,,Cum mai poa-
te un evreu sa spuna ceva religios dupa toate
acestea?’”’

Evident intrebarea este una retorica si o
invocam aici pentru frumusetea si profunzimea
sa. La aceasta intrebare cutremuratoare putem
gasi mai multe raspunsuri in Elie Wiesel. Ins3,
un pasaj din memoriile sale e relevant:

,Intr-o zi, in Brooklyn, l-am intre-
bat pe faimosul Rabi Menahem Mendel
Schneersohn din Lubavici: ,,Cum se poate
crede in Dumnezeu dupa Auschwitz?” lar
el mi-a raspuns: ,,Dupa Auschwitz, cum se
poate sa nu se creada in Dumnezeu?” La
prima vedere, remarca mi s-a parut inte-
meiata: odata ce restul a esuat — civilizatie,
cultura, educatie, umanism — cum sa nu te
intorci spre cer? Pe urma3, insd, m-am raz-
gindit: ,,Daca vorbele dumneavoastra con-
stituie o intrebare, o accept bucuros; daca
se vor un raspuns, il resping”. Dupa citiva
ani, Invatatorul meu talmudist Harav Saul
Lieberman avea sa imi propuna alta per-
spectiva: se poate — si trebuie — sa-L iubesti
pe Dumnezeu, se poate sa-I pui intrebari si
chiar sa-ti fie ciuda pe El, dar se poate si
sa-L plingi. ,Stii tu, avea el sa-mi spuna,
care este cel mai tragic dintre toate perso-
najele biblice? Este Dumnezeu, binecuvin-
tat fie, Dumnezeu cel atit de des dezamagit

% Elie Wiesel, Noaptea, traducere de Diana
Crupenschi, Bucuresti: Univers, 2005, p. 41.

97 Emil L. Fackenheim, ,Midrashic Existence after
the Holocaust”, p. 107.
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s1 Invinuit de fapturile Lui.” Mi-a aratat un
pasaj din Midras despre primul razboi civil
din istoria evreilor, care a fost provocat de o
banala ceartd conjugala: si Dumnezeu plin-
ge acolo sus; Isi plinge poporul si Isi plinge
creatia...”®®

Ne aflam astfel in situatia relevata de
George Steiner: o consecinta a Holocaustului
asupra discursului iudaic este faptul ca o dile-
ma hermeneutica, centrala in gindirea occiden-
tald, devine o problema importanta si in iuda-
ism, si-1 preocupa deopotriva pe evreii religiosi
s1 pe cel seculari.

Steiner are in vedere faptul ca discursul
1udaic preia o tema clasica si perena in teolo-
gia crestind, aceea daca exista un limbaj uman
adecvat pentru a vorbi despre Dumenezeu.
Holocaustul face din aceasta problema (absen-
td sau secundara in iudaismul dinafara unei
elite teologice sau filosofice) una radicala: Cum
sa vorbesti despre Dumnezeu dupa experienta
lagarelor mortii? Ce tip de explicatie cauzala si
analizd rationald ar putea da limbajului forta
de a pune in discurs o astfel de lume total lipsi-
ta de sens? Ce categorii, ce tip de rationament,
ce vocabular sa folosesti?%? Anterior, Iudaismul
era concentrat asupra modului in care se poate
trai in prezenta lui Dumnezeu in mai mare ma-
surd decit pe un discurs metafizic despre atri-
butele lui Dumnezeu. Dupa Holocaust, apare
problema de a pune in discutie toate categorii-

% Elie Wiesel, Toate fluviile curg in mare, p. 85.

9 George Steiner, ,,The Long Life of Metaphor: An
Approach to the Shoah”, in Writing and the Holocaust,
ed. by Berel Lang, p. 155.
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le, toate metaforele, toate proiectiile si reactiile
subliminale care au facut pina atunci posibil un
discurs uman cu privire la Dumnezeu. In acest
sens George Steiner scrie:

,Se poate ca dupa gazari, infometare,
ingropari de vii, tortura inceata, arderea a
milioane de barbati, femei si copii in inima
asa numitei civilizatii, s nu mai avem un
motiv sau o nevole sa vorbim cu sau des-
pre Dumnezeu al carui atribut principal a
devenit absenta, nimicul. Cuvintele esuea-
z4a In fata noastra asa cum am esuat noi in
fata lor.”1%0

Cuvintele cedeaza in fata Inexprimabilului.
Cu toate acestea, Steiner afirma g1 el ca
nu In neputinta cuvintelor de a transmite
Inexprimabilul, nu in caracterul coplesitor al
acestuia trebuie cautata unicitatea, singulari-
tatea Holocaustului. Ea trebuie gasita undeva
ading, in inima structurilor simbolice i1 teologi-
co-metafizice ale istoriei si culturii europene.'®
In perspectiva deschisa de Steiner, intelegerea
acestor structuri teologico-metafizice ale limba-
jului, ale metaforelor, ale simbolismului occi-
dental, ne poate ajuta ca pornind de la experi-
enta Holocaustului sa propunem o reconstruc-

190 George Steiner, ,,The Long Life of Metaphor: An
Approach to the Shoah”, pp. 156-157.

101 George Steiner, ,,The Long Life of Metaphor: An
Approach to the Shoah”, p. 165. Steiner duce explica-
tia mai departe la pagina 166: ,,Eu sugerez ca doar o
categorie de analiza teologico-metafizica este cea care
aduce cu sine orice posibilitate de a intelege supravie-
tuirea — inflorirea — urii fatd de evrei intr-un moment
cind deja nu mai sunt ramasi evrei.”
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tie a limbajului uman, a destinului omului si a
intelesului istoriei.!?

Cu toate deosebirile de perspectiva pe care
le au cei doi autori, putem afirma ca asemeni
lui Steiner, Elie Wiesel se pronunta pentru o
deconstruire a discursului teologic traditional.
El este convins ca vechiul model teologic nu mai
poate da seama de realitatea instaurata o data
cu si dupa Holocaust. In acest sens trebuie in-
teleasa afirmatia lui Wiesel ¢a dupa Auschwitz
nu mai putem face teologie. Intrebat fiind daca
practicarea istorisirii poate fi o alternativa la
teologie, Wiesel raspunde: nu in locul teologiei;
arta povestiril nu reprezinta un erzat de teolo-
gie. In cele din urma se poate chiar spune ca
teologia este o forma de practicare a povestirii.
In acest sens lui Wiesel 1 se pare semnificativ
exemplul lecturilor din Biblie. Atunci cind ci-
tim din Biblie intilnim acolo multa teologie desi
strict vorbind Biblia nu propune un sistem de
teologie.’®® In felul acesta, Wiesel se situeaza
printre ginditorii care aleg pentru ideatia lor de
factura religioasa un alt tip de discurs decit cel
al teologiei sistematice. El este incredintat de
faptul ca in mult mai mare masura decit acest
discurs, genul literar este mai propriu astazi
pentru vehicularea gindirii g1 trairii de tip re-
ligios.

192 George Steiner, ,,The Long Life of Metaphor: An
Approach to the Shoah”, p. 166. Pentru o prezentare
foarte nuantata a gindirii lui Steiner vezi Moshe Idel,
,George Steiner: A Prophet of Abstraction” in Modern
Judaism 25, 2 (May 2005), pp. 109-140.

103 Johann Baptist Metz and Elie Wiesel, Hope
Against Hope, p. 94.
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Aceasta convingere este Impartasita si de
alti autori ai secolul XX. Fenomenul a fost bine
pus in evidenta de D. Z. Phillips care arata ca
aceste probleme sint mult mai bine promovate
si solutionate intr-un mod mai accesibil sensibi-
litatii omului contemporan prin literatura decit
ar putea-o face filosofia religiei sau teologia.!**
Forta unor asemenea texte literare deriva din
faptul ca

»Aceste perspective nu ignora suferinta

umana ci pornesc din experienta acesteia.
Oamenii vin sa vorbeasca despre vietile lor
ca fiind in mina lui Dumnezeu datorita con-
stientizarii limitelor existentei umane. In
interactiunile noastre cu natura si cu alti
oameni, ploaia cade si pe cei drepti si pe cel
nedrepti. A recunoaste voia lui Dumnezeu
implica si acceptarea ei si a recunoaste iu-
birea fatd de Dumnezeu implici accepta-
rea faptului ca nimic nu este al nostru de
drept ci totul este un dar al harului. Asa
stau lucrurile chiar si atunci cind dragostea
lui Dumnezeu si bunatatea sint tacute in
fata marii suferinte umane. Singura omni-
potenta a lui Dumnezeu este omnipotenta
iubirii.”1%

Intr-o maniera personala, Wiesel exprima
si el increderea in forta pe care o reprezinta
participarea la o lucrare comuna a religiei si
literaturii, chiar daca subliniazd mereu limi-
tele pe care le are discursul de tip literar. In

104 D, Z. Phillips, From Fantasy to Faith, New
York: St. Martin’s Press, 1991, p. ix.
195 D. Z. Phillips, From Fantasy to Faith, p. x.



SANDU FruNzA 78

ce priveste importanta iubirii, pe care o gasim
in textul de mai sus si in discursul altor gindi-
tori contemporani, Wiesel este foarte rezervat.
El este incredintat ca teologia iubirii a murit la
Auschwitz. Intr-un anume sens se poate chiar
spune ca tragedia Holocaustului este, intr-o
anumita masura, tragedia iubirii. Raul radical
a invins pentru totdeauna orice posibila teologie
a 1ubirii. Ca ginditor si om religios, Elie Wiesel
se multumeste cu mult mai putin. El crede ca
este destul daca sentimentul responsabilitatii
poate si determine iesirea din indiferentd in
raport cu suferintele celorlalti. Radacina rau-
lui nu este lipsa iubirii, ci actiunea umana si
starea de indiferenta pe care omul o are in ra-
port cu nedreptatile la care este supus celalalt
om. Astfel, rolul teologiei, ca si cel al filosofiel
si al literaturii, nu este de a persista in iluzia
iubirii, crede Wiesel. Teologia trebuie sa fie ori-
entata spre comunitate si spre nevoile pe care
le au indivizii care o formeaza. In acelasi timp,
ea trebuie sa fie o teologie a alteritatii in sen-
sul ca trebuie sa cultive ideea implinirii indivi-
dului in relatia sa responsabila cu celalalt. Nu
problema pacatului si a iubirii, ci cea a iesirii
din indiferentd si a asumarii responsabilitatii
pentru viata celuilalt trebuie sa stea in centrul
preocuparilor teologice.

Importanta acordata de Wiesel responsabi-
litatii poate fi dedusa dintr-o paraboli ce il are
ca personaj pe Iov. Una dintre multele istorioare
legate de lov care ii retin atentia lui Wiesel este
aceea care 1l prezinta pe lov sfetnic la curtea
faraonului alaturi de Balaam si1 Yitro. Atunci
cind sint intrebati cum cred ei ca ar trebui sa se
rezolve problema evreilor, Yitro se pronunta in
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favoarea lui Moise, in timp ce Balaam se opune
cereril acestuia. lov refuza sa aiba o atitudine
clara, el doreste sa fie neutru. Pe seama acestei
neutralitati pune Midras suferintele ulterioare
ale lui Iov. Ceea ce e relevant in acest context
nu este nici pedeapsa, nici suferinta. Decisiva
este aici problema responsabilitatii. Asadar, ,in
vremuri de restrigte, de primejdie, nimeni nu
are dreptul sa fie prudent, sa se dea la o par-
te; atunci cind sint puse in joc viata si moartea
unui popor, neutralitatea este criminala”!%, ne
spune Elie Wiesel.

Teologia, intr-un efort comun cu filosofia si
literatura, trebuie sa se constituie ca o voce ce
ia partea celor ce se afla in suferinta si sint su-
pusi nedreptatilor. Wiesel considera ca trebuie
sa ne amintim mereu de ceea ce s-a intimplat in
perioada Holocaustului, cind lumea a ales sa ra-
mina tacuta in fata actiunii totalitare care viza
exterminarea evreilor europeni. In discursul ti-
nut cu ocazia primirii Premiului Nobel, autorul
filtreaza lectia Holocaustului prin experienta
sa personala si o propune ca un indemn pentru
iesirea din indiferenta.'%’

Aceasta atitudine responsabila trebuie sa
fie, in opinia lui Wiesel, un pilon esential pe
care sa se reconstruiasca in situatia post-Holo-
caust teologia, filosofia, literatura si orice crea-
tie si atitudine umana.

106 Elie Wiesel, Celebrare Biblica. Portrete si le-
gende, traducere de Janina Ianosi, Bucuresti: Hasefer,
1998, p. 221.

107 Elie Wiesel, The Nobel Acceptance Speech
Delivered by Elie Wiesel in Oslo December 10, 1986,
in Elie Wiesel, The Nobel Peace Prize 1986, New York:
Summit Books, 1986, p. 16.



LITERATURA HOLOCAUSTULUI CA
ORIZONT AL INTILNIRII

Neincrederea lui Wiesel in modul traditi-
onal de a face filosofie sau teologie in situatia
post-Holocaust deriva din necesitatea de a gasi
solutii de reconstructie a acestor discipline por-
nind de la experienta extrema traita in mijlocul
civilizatiei occidentale. Wiesel ne conduce de la
contestarea posibilitatii oricarui discurs despre
Holocaust la o perspectiva nuantata in care in-
telegem ca discursul traditional este cel pus in
discutie. La fel ca si in cazul lui Adorno, in vizi-
unea lui Wiesel trebuie sa iesim din modul tra-
ditional de interpretare, intelegere, reprezenta-
re etc. s1 sa stam fata catre fata cu intrebarile
si atitudinile pe care le reclama noul context.
Lumea post-Holocaust nu mai poate functiona
in parametrii lumii anterioare. Toate categori-
ile ce modeleaza creatia umana trebuie regin-
dite din perspectiva Inexprimabilului acestei
experiente limita. Pentru a sugera in ce consta
acest Inexprimabil, Wiesel ne spune:
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,Cuvintele noastre pot doar evoca incom-
prehensibilul. Foamea, setea, frica, umilin-
ta, asteptarea, moartea; pentru noi aceste
cuvinte contin diferite realitati. Aceasta
este cea mai mare tragedie a victimelor.
Ceea ce am suferit nu are loc in limbaj: este
undeva dincolo de viata si istorie.”!

Faptul ca utilizind grila de lectura a experi-
entei Holocaustului, Wiesel exploreaza in scri-
erile sale teme fundamentale ale gindirii con-
temporane — conditia umana, sensul vietii si al
mortii, fundamentul ultim al existentei si deve-
nirea istorica; limitele ratiunii s1 ambiguitatea
credintei; indiferenta umana si manifestarea
raului radical; tacerea lui Dumnezeu si tacerea
omului; absenta lui Dumnezeu si dezumaniza-
rea totala a fiintei umane; imposibilitatea de in-
temeiere a Inexprimabilului; exterminarea lui
Israel si criza civilizatiei occidentale etc. — a dat
posibilitatea exegetilor operei sale sa il situeze
deopotriva in trena filosofiel sau in cercul des-
chis al teologiei.

Este evident ca modul in care este recepta-
ta o anumita opera ajunge uneori sa il ia prin
surprindere chiar si pe autor. Atunci cind face
parte din ceea ce numim ,,0 opera”, textul pro-
pus cititorului ajunge si aiba un destin care
uneori scapa intentiilor initiale ale autorului.
El se constituie intr-o noua lume cu resursele
sale proprii, care se imbogatesc din mers prin
interactiunea cu alte lumi gi influenteaza intr-o
anumita masura si destinul celui care 1-a pro-

198 Elie Wiesel, From the Kingdom of Memory.
Reminiscences, p. 33.
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dus. Considerindu-se, cu smerenie, un simplu
ucenic al profetilor, teologilor sau filosofilor,
Wiesel prefera sa se auto-situeze de partea li-
teraturii. Kl se simte apropiat acelor scriitori
care au vazut in literatura o modalitate de a co-
recta nedreptatea care li s-a intimplat copiilor
lor, familiei lor, prietenilor lor sau pur si simplu
poporului lor.'” Intreaga sa creatie literara se
sprijind pe doi piloni: memoria si marturisirea.
Desigur, Wiesel nu promoveaza o incredere oar-
ba in forta literaturii. El subliniaza mereu li-
mitele creatiei literare si ale imaginarului, care
tin nu numai de cuvinte ci si de faptul ca ceva
Inexprimabil ramine mereu ca un rest in rela-
tarile despre Holocaust. Mai mult decit atit, pu-
tem sesiza ca limitele filosofiei si teologiei sint la
Wiesel dublate si1 de limitele literaturii. Wiesel
afirma ca Auschwitz neaga toate doctrinele,
toate sistemele, dar neaga si inspiratia literara
ca atare. Lagarele naziste au insemnat moarte:
moartea limbajului, a sperantei, a adevarului
s1 inspiratiei.!’® Cu toate acestea, nevoia de a
marturisii apare ca un comandament care nu
mai tine de o vointa personala, ci de o atitudine
responsabila in fata celor ce au fost redusi la
tacere totald in lagarele mortii. Ei sint singurii
care ar fi putut sa exprime cel mai bine taina
inexprimabila a taceril umanitatii si a mortii

109

Elie Wiesel, ,The Holocaust as Literary
Inspiration”, in Elie Wiesel, Lucy S. Dawidowitz,
Dorothy Rabinowitz, and Robert McAfee Brown,
Dimensions of the Holocaust: Lectures at Northwestern
University, Annotated by Elliot Lefkovitz, Evanston,
IL: Northwestern University Press, 1977, p. 8.

10 Elie Wiesel, , The Holocaust as Literary
Inspiration”, p. 8.
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inocentilor. Importanta marturisirii poate fi
sesizata in exprimarea retorica a lui Wiesel cu
privire la locul pe care aceasta literatura il ocu-
pa in creatia culturala:

,2Dacad grecili au inventat tragedia, ro-
manii epistola si Renasterea sonetul, gene-
ratia noastra a inventat o noua literatura,
acea a marturiei. Toti am fost martori si
toti simtim ca va trebui sa stam ca mar-
turie pentru viitor. Si aceasta a devenit o
obsesie, singura si cea mai puternica obse-
sie care a marcat toate vietile, toate visele,
toatd munca acestor oameni. Chiar si cu un
minut inainte sa moara au crezut ca asta
trebuie sa faca.”'!!

Literaturii 11 acordd Wiesel un loc special
in acest proces. Ea nu trebuie sa fie moraliza-
toare, dar are menirea de a trezi intrebari, de
a sensibiliza s1 de a-1 determina pe oameni sa
fie preocupati de ceea ce se intimpla cu cei de
linga ei, dar si cu cel pe care pot si 11 perceapa
in forma pe care o intelegem in termenii antro-
pologici ai comunitatilor imaginate. Fara a-si
propune scopuri pedagogice, literatura trebuie
sa deschida orizonturi ale intilnirii, sa invite la
introspectie si1 la autoreflectie. In felul acesta
ea poate contribui la dezvoltarea unei mentali-
tati etice care sa modeleze toate aspectele vietil
omului contemporan. Traind intr-un asemenea
cadru, el va face din exigenta etica o realitate a
vietii cotidiene.!'?

111

Elie Wiesel, ,The Holocaust as Literary
Inspiration”, p. 9.

12 Johann Baptist Metz and Elie Wiesel, Hope
Against Hope, p. 76.
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Literatura nu trebuie sa infatiseze obsesiv
perspective etice, dar ea se constituie in mediul
cel mai favorabil al cultivarii unor atitudini, al
crearil unui mediu de viata in care afirmarea
eticului poate ajuta la o distinctie si la o alege-
re intre viata si moarte.''® Pe acest fundal se
poate realiza iesirea din indiferentd a omului
contemporan. Wiesel isi asuma rolul de a po-
vesti ceea ce s-a intimplat in viata comunitatiii
sale convins ca aceasta va duce la o responsabi-
lizare a tuturor celor care trec cu indiferenta pe
linga suferintele semenilor lor. El incearca sa
1i scoata pe contemporani din starea de indife-
renta careia iau cazut victime ca in felul acesta
umanitatea sa fie salvata de la trecerea repeta-
ta prin experienta violentei si a suferintei.'*

De altfel, Wiesel considera ca cei mai multi
dintre scriitorii care au abordat teme legate de
holocaust au vazut in literatura o modalitate de
a semnala caracterul nejust al tuturor celor ce
s-au intimplat si de a aduce in atentia citito-
rilor faptul ca victimele au fost oameni simpli
ca gl el, care aveau, familie, copii, prieteni sau
rude, dar care, dincolo de optiunea lor sau orice
alta posibilitate de a alege, s-a intimplat pur si
simplu ca ei sa faca parte dintr-o comunitate
etnica ce era supusa unei presiuni ideologice si
exterminarii in numele acelei 1deologii. Adesea
sesizam ca literatura holocaustului are rolul
de vehicul al unui protest impotriva actiunilor
desfasurate impotriva poporului lui Israel. Un
protest impotriva actiunilor crude a unei parti

113 Johann Baptist Metz and Elie Wiesel, Hope
Against Hope, p. 77.

114 Elie Wiesel in John K. Roth, A Consuming Fire,
p- 18.
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a societatii si impotriva indiferentei_cu care a
privit majoritatea aceste actiuni. In acelasi
timp, Wiesel aratd ca cei ce au ales sa poves-
teasca despre holocaust construiesc lumea ma-
sacrelor la care membrii comunitatii au fost
supusi, prin opozitie cu viata de dinainte de ho-
locaust. Aceasta apare intr-o forma idealizata,
asemanatoare imaginarului pe care il asociem
mitologiei Insulelor fericitilor sau unei stari de
armonie vecina cu starea paradisiaca. Ei scriu
despre viata de familie, despre bucuria sarba-
torilor sau nastrugniciile copilariei. Ei au scris
indeosebi pentru a contracara forta distructiva
a celor ce au dus locurile lor natale la distruge-
re. Asa explica Wiesel de ce imaginea micilor
tirguri evreiesti a devenit plina de fascinatie,
de o atractie aproape irezistibila. Era o moda-
litate de a construi pe aceste ruine cu ajutorul
cuvintelor si a jocurilor mintii. Caci, se intrea-
ba Wiesel, ce altceva este micul orasel ramas in
urma decit o imagine a lerusalimului? '*?

In acest sens trebuie intelese afirmatiile lui
Wiesel ca supravietuitorii atunci cind au avut
pretentia de a fi scriitori, au vorbit despre tre-
cutul lor, despre tirgul lor, dar nu despre holo-
caust. Avem exprimatd aici, pe de o parte, con-
vingerea autorului ca experienta holocaustului
nu poate fi cuprinsa in cuvinte, ca enormitatea
celor intimplate are o asemenea magnitudine
incit limbajul uman ramine neputincios, chiar
si atunci cind este utilizat cu maiestria scri-
itorului. De aici acel Inexprimabil ce domina
intreg discursul lui Wiesel despre holocaust.

15 Elie Wiesel, ,,The Holocaust as Literary
Inspiration”, p. 8.
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In acelasi timp, atit cit au reusit scriitorii sa
exprime este suficient pentru a indemna la un
efort comun de rememorare si de reconstruire
cu ajutorul cuvintelor a unei lumi care a dispa-
rut si care mai poate fi adusa in planul realita-
til (chiar daca imaginare) doar prin intermediul
memoriei si al marturisirii.

In termenii metaforici utilizati de Robert
McAfee Brown, cuvintele lui Wiesel, nascute
din focul crematoriilor si din singele victimelor
au un dublu rol. Ele au, pe de o parte, o forta
distructiva, si tocmai aceasta este partea pozi-
tiva a literaturii holocaustului, prin faptul ca
distrug starea de indiferenta; pe de alta parte,
ele au o dimensiune creatoare, prin imaginarul
biblic pe care il introduc si in virtutea caruia
ele anunta un nou inceput, o regasire de sine si
o trezire a sentimentului de responsabilitate.!®
Fara a se da holocaustului o dimensiune reli-
gioasa in sine, fara a-1 asocia cu o dimensiune
liturgica sau cu o mistica a sacrificiului, el este
prezentat in aceasta simbolistica a distrugerii
s1 renasteril, a intinarii si purificarii cu scopul
de a crea fundalul pentru un ritual de trecere
dinspre indiferentd inspre responsabilitate,
dinspre nepasare inspre o angajare etica.

In aceastd perspectiva putem intelege de
ce exegetii operei lui Wiesel amintesc mereu ca
acesta 1si dedica intreaga viata scriiturii, pre-
darii, marturisirii faptului ci opusul iubirii nu
este ura, ci indiferenta, ca indiferenta s-a dove-
dit a fi o povara mai grea decit pacatul, ca cei

116 Robert McAfee Brown, , The Holocaust as a
Problem in Moral Choice”, in Elie Wiesel, Lucy S.
Dawidowitz, Dorothy Rabinowitz, Robert McAfee
Brown, p. 50.
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indiferenti devin complici ai tragediei ce se des-
fasoara linga ei in conditiile in care ei prefera
sa 1s1 intoarca privirea in alta parte.!'”

Povestirile spuse de Wiesel sint menite sa il
scoata pe om din indiferenta si, intr-o maniera
metaforicd putem spune ca ele sint spuse pen-
tru a-1 scoate din indiferenta si pe Dumnezeu.
Pentru a sublinia importanta pe care o au po-
vestirile pentru Wiesel este sugestiv sa amintim
una dintre cele mai reprezentative povestiri pe
care le spune Elie Wiesel ca pastrator al traditi-
ei hasidice in care parintii sai l-au crescut:

,,Cind marele rabin Israel Ball Sem-Tov
is1 dadea seama ca se pune la cale o neno-
rocire care se va abate asupra poporului
evreu, avea obicelul sa se duca sa se recu-
leaga intr-un anumit loc din padure: aco-
lo, aprindea un foc, spunea o anumita ru-
gaciune si minunea se implinea, urgia era
intoarsa din drum.

Mai tirziu, cind discipolul siu, vestitul
Magid din Mezeritsch, trebuia sa mijlo-
ceasca pe linga Dumnezeu din aceeasi pri-
cind, se ducea in acelasi loc din padure si
spunea: ,,Stapine al lumii, pleacati urechea.
Nu stiu cum sa aprind focul. Dar sint totusi
in stare sa spun rugaciunea”’. Si minunea
se infaptuia.

Cu timpul, pentru ca poporul sau sa fie
crutat, rabinul Mose-Leib din Sassov se du-
cea si el in padure si spunea: ,Nu stiu sa
aprind focul, nu cunosc rugiciunea, dar stiu

117 Ellen Norman Stern, Elie Wiesel: Witness for
life, p. 186.
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locul g1 aceasta ar trebui sa fie de ajuns”. Si
era: sl acolo minunea se savirsea.

Apoi fu rindul rabinului Israel din
Rizsin sa indeparteze primejdia. Asezat in
jiltul siu, isi lua capul in miini si-1 vorbea
lui Dumnezeu: ,Nu sint in stare sa aprind
focul, nu stiu rugaciunea, nu pot nici macar
sa gasesc locul din padure. Tot ceea ce stiu
este sa istorisesc aceasta poveste. Si ar tre-
bui sa fie destul”. Si era.

Dumnezeu 1-a zamislit pe om, fiindca ii
plac povestile.”!!®

Elie Wiesel apartine acestei traditii hasidi-
ce care a trecut prin incercarile exterminarii si
totusi a supravietuit, chiar daca tirgurile evre-
lesti ale estului european au disparut pentru
totdeauna in cenusa Holocaustului. Pentru au-
tor, niciodata lumea nu va mai fi la fel si nici
traditia nu mai este cu putinta sa fie rostita si
practicata in acelasi mod. Autorul traieste in-
tr-un univers care 1i este strain si incearca sa
il umanizeze prin cultivarea responsabilitatii
omului fata de celalalt om. Iar acesta poate fi
cineva din trecut, din prezent sau din viitor.
Orice analiza a operei sale ne pune in fata unei
realitati: substratul complex al acesteia aduce
dificultatea de a decide ce tip de idei prevalea-
za in textele sale. Apropiindu-se cu o anumita
sfiiald fatd de cititor, autorul insusi se scuza,
parca, pentru faptul ca nu este nici filosof, nici
teolog s1 nici macar un scriitor care creeaza uni-

118 Elie Wiesel, Noaptea. Portile padurii, traduce-

re de Bianca Zamfirescu, Bucuresti: Univers, 1989, p.
116.
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versuri imaginare. El se autodefineste ca un om
caruia 11 plac istorisirile si de aceea alege sa ne
spuna povestiri. Ele sint la fel de cutremuratoa-
re fie ca ne introduc in lumea realului sau cea a
imaginarului.

Scrierile lui Wiesel au marcat definitiv gin-
direa post-holocaust. Punind in discutie proble-
me fundamentale ce privesc conditia umana si
civilizatia occidentald, ele se constituie ca o re-
ferinta de neocolit. Vocea sa e una proeminenta
in cercurile culturale, academice sau cele poli-
tice. Actiunii distructive a unei ideologii totali-
tare, Wiesel 1i raspunde cu povestirile propriei
sale comunitati. Nu exageram daca spunem ca
Noaptea poate fi la rindul sau asociata cu po-
vestirile hasidice pe care Wiesel construieste o
etica a responsabilitatii.

PARTEA A III-A
DuMNEZEU ST HOLOCAUSTUL

Dupa Auschwitz cuvintele nu mai
sint inocente. Dupa Treblinka tace-
rea e umpluta cu un nou inteles. Dupa
Majadanek nebunia a recapatat atrac-
tia sa mistica. Prin urmare, relatia
omului cu creatorul sau, cu societatea,
cu politica, cu literatura, cu semenii
sail s1 cu sine trebuie sa fie reexamina-
ta”.*

* Elie Wiesel, ,,The Holocaust as

Literary Inspiration”, in Elie Wiesel, Lucy
S. Dawidowitz, Dorothy Rabinowitz, and
Robert McAfee Brown, Dimensions of

the Holocaust: Lectures at Northwestern
University, Annotated by Elliot Lefkovitz,
Evanston, IL: Northwestern University
Press, 1977, p. 6.



INDIFERENTA SI
RESPONSABILITATEA

Opera lui Elie Wiesel se desfagoara pe doua
registre ce interfereaza continuu. Pe de o parte,
este marcata de un registru nocturn in care do-
minante sint indiferenta, tristetea, suferinta si
moartea. Pe de alta parte, in toate operele sale
gasim un registru diurn ce se releva ca un filon
al responsabilitatii, al memoriei, al sperantei si
al bucuriei de a trai.

Suferinta si tristetea ce transpar din scri-
erile lui Wiesel pot fi explicate prin trei aspec-
te sugerate de John K Roth. Mai intii, putem
afirma ca scrierile sale sint marturii pline de
incarcatura negativa a distrugerilor aduse de
Holocaust; ele sint un fel de tarim intermediar
in care victimele ne apar ca niste umbre care
ramin in planul realitatii imaginative doar atit
cit sint hranite cu substanta memoriei g1 mar-
turisirii. Mai apoi, putem sesiza ca Wiesel se
intristeaza la constatarea ca oamenii, in gene-
ral, se complac in comoditatea cotidianului si
nu isi ridica intrebari in legatura cu ceea ce se
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intimpla in viata lor, nu sint sensibili la ceea
ce li se intimpla celor din jurul lor. In al treilea
rind, putem constata ca scrierile sale se nasc
din responsabilitatea s1 intensitatea trairilor
supravietuitorilor holocaustului si isi propun sa
sensibilizeze publicul in legatura cu atrocitatile
intimplate.!®

Astfel, mesajul lui Wiesel se dezvolta pe
doua planuri.

Pe de o parte, este vizat registrul rememo-
rarii, al punerii in garda cu privire la amenin-
tarea pe care o constituie o ideologie totalitara
ce 1s1 propune eliminarea din istorie a unui in-
treg grup de oameni. Memoria joaca aici rolul
terapeutic impotriva maladiilor totalitare pe
care le-a cunoscut lumea moderna. Omul mo-
dern trebuie sa fie mereu pus in stare de veghe
cu privire la pericolul pe care il reprezinta ast-
fel de manifestari ideologice nu numai pentru
grupul vizat, ci si pentru oricare alt grup ce ar
putea deveni la un moment dat victima a ex-
tremismului. Totodata, pastrarea memoriei vii
a victimelor holocaustului este menita sa evi-
te pericolul ca umanitatea si faca din holoca-
ust un eveniment printre alte evenimente, un
dezastru ce se inscrie in sirul multitudinii de
evenimente pe care le cunoaste istoria violen-
telor extreme. Asezarea uitarii peste victimele
holocaustului si peste activitatea calailor ar pu-
tea duce la minimalizarea fortei distructive a
holocaustului si in cele din urma sa deschida
posibilitatea repetarii sale intr-un alt plan al is-
toriei. Se vizeaza aici cultivarea unei congtiinte

19 John K. Roth, A Consuming Fire. Encounters
with Elie Wiesel and the Holocaust. Prologue by Elie
Wiesel, Atlanta: John Knox Press, 1979, p. 78.
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comunitare a responsabilitatii, a unei etici care
sa functioneze la nivelul actiunii comunitare,
sociale si politice.

Pe de alta parte, este vizat registrul sensibi-
litatii, al reflectiei personale asupra destinului
omului, asupra a ceea ce are de facut fiecare cu
propria sa viata, asupra ceea ce datoram fiecare
celor ce se afla linga noi, asupra responsabili-
tatil pe care o avem in fata suferintei si ame-
nintarii pe care o traieste celalalt. Se crediteaza
astfel faptul ca o etica a responsabilitatii poate
fi construitd doar plecind de la necesitatea iesi-
rii din indiferenta a fiecarei persoane in parte,
de la nevoia fiecaruia de a se descoperi pe sine
ca fiinta ce poseda vocatia alteritatii.

In traditia 1udaica, aceasta vocatie e pusa
in relatie cu grija pentru celalalt, cu responsa-
bilitatea pentru starea de bine a celuilalt. In si-
tuatia post-holocaust, este vorba in primul rind
de responsabilitatea pe care o au spravietuitorii
Holocaustului.'?® Dar e vorba in acelasi timp si
de responsabilitatea fiecarui om fata catre fata
cu un alt om. Asupra acestei responsabilitati il
chestioneazi Richard D. Heffner intrebindu-l:
,Sint eu purtitorul de grija al fratelui meu?”
Aceasta intrebare o formuleaza in context biblic
Cain, ca raspuns la intrebarea lui Dumnezeu
privind uciderea fratelui sau Abel. Iar raspun-
sul pe care Wiesel il ofera in calitate de supra-
vietuitor al genocidului contemporan este: fara
indoiala ca trebuie cu totii sa purtam de grija
fratelul nostru. Inafara sentimentului de fra-
ternitate, nu putem fi decit niste straini. Or,
Wiesel crede ca in lumea privita ca o creatie a

120 John K. Roth, A Consuming Fire, p. 78.
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Iui Dumnezeu nu exista straini, asa dupa cum
intr-o lume ca a noastra, care devine din ce in ce
mai mica, strainul nu isi mai gaseste locul. %!

Trebuie sa facem citeva precizari privind
modul in care Wiesel intelege categoria strai-
nului. El porneste de la categoria sociologica a
strainului inteles ca purtator al raului si al vio-
lentei. Strainul e descris de Wiesel sub semnul
necunoscutului, al atractiei, al seductiei, dar in
acelasi timp si al perceptiei ca este trimis de o
forta oculta, intunecata si prin urmare este fi-
resc sa stirneasca suspiciune, repulsie si teroa-
re. Strainul este astfel gindit drept cel cu care
nu poti sa te identifici deoarece nu poti partici-
pa cu el la o memorie comuna, nu poti impartasi
cu el o lege comuna, aceeasi limba si tacerile co-
mune. Altfel spus, e posibil ca el sa vina dintr-o
alta lume, care poate fi chiar si cea a mortii si sa
aduca cu el tot ceea ce apartine acelei terifian-
te lumi.'?? Prin urmare strainul iese din regis-
trul umanului, el este cel care aduce violenta si
moartea deoarece el nu poate sa puna nimic in
comun §l prin aceasta se sustrage oricarei res-
ponsabilitati.

Daca judeciam pe acest fundal al relatiei
dintre simbolismul fratelui si cel al strainului,
atunci actul violentei primare gi al fugii lui Cain
din fata oricarei raspunderi pentru faptele sale,
poate fi perceput ca o schema explicativa. Ea
infatiseaza un act originar ce se repeta in isto-
rie ca un act al eludarii necesitatii participarii
omului la destinul celuilalt sub semnul frater-

121 Elie Wiesel and Richard D. Heffner,
Conversation, p. 3.

122 Elie Wiesel, From the Kingdom of Memory, pp.
59-60.
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nitatii. Pentru a da substanta acestei scheme
explicative, Wiesel invoca, cum spuneam, exem-
plul biblic al intrebarii cu care 11 raspunde Cain
lui Dumnezeu: ,,Sint eu purtatorul de grija al
fratelui meu?”. Punind aceasta intrebare, Cain
se distanteaza de fratele sdu si se transforma
intr-un strain. Tocmai de aceea, raspunsul pe
care de aceasta data Elie Wiesel il da peste timp
lui Cain este unul ce il situeaza sub exigenta
unuil imperativ al responsabilitatii fata de fieca-
re persoana in parte, fata de intreaga umanitate
si fatd de Dumnezeu. Experienta Holocaustului
il determina pe Wiesel sa afirme ca putem mer-
ge cu interpretarea noastra mai departe si sa
constatam ca ,oricine ucide, il ucide pe fratele
sau”. Mai mult decit atit, actiunea violenta are
efecte devastatoare si asupra celui care o prac-
ticd. Umanitatea sa este afectatd in adincurile
el, el devine o fortd malefica, el iese din regis-
trul umanului si devine un strain. Ucigindu-1
pe celalalt, criminalul se ucide si pe sine insusi
in calitatea sa de fiinta umana. Pierzindu-i pe
ceilalti, el se pierde pe sine. , Este posibil, asa
cum am interpretat eu, ca Abel si Cain si fi fost
una si aceeasi persoand. Cain I-a ucis pe Abel in
Cain”, scrie Elie Wiesel.!'?® Astfel, etica respon-
sabilitatii propusa aici incepe cu tratarea celui-
lalt nu numai sub semnul unei fraternitati data
de participarea la o conditie umana comuna, ci
si sub forma mai spiritualizata a conceperii al-
teritatii ca parte a propriei interioritati. Cu alte
cuvinte, premisa afirmarii unei etici a respon-
sabilitatii este oferita de posibilitatea raporta-

123 Elie Wiesel and Richard D. Heffner,
Conversation, p. 10.
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rii unei persoane la o alta persoana in aceeasi
maniera in care se situeaza fata de sine insasi.
Atitudinea etica presupune o continua preocu-
pare pentru sine, pentru ceilalti si pentru tot
ceea ce 1l inconjoara. Gindita ca necesitate de a
trai impreuna cu ceilalti, etica responsabilitatii
presupune din partea fiecarui individ o actiune
ce il implica pe celalalt ca reper si subiect al
propriei sale vieti. In acest sens trebuie inte-
lese cuvintele lui Simon P. Sibelman: ,ajuta-i
pe altii si te vei ajuta pe tine Insuti. Doresti sa
il slujesti pe Dumnezeu? Incepe cu slujirea co-
piilor Sai. Cunoasterea trebuie impartasita, ca
si credinta si orice altceva”.'?* Actiunea etica
presupune angajarea fiecaruia intr-un proces
In care primeaza realizarea binelui celuilalt.
Implicarea celuilalt se realizeaza astfel de ca-
tre fiecare individ prin actiunea sa cu constiinta
faptului ca trebuie prioritizat binele celuilat in
raport cu binele personal. Sau mai exact, totul
se realizeaza in termenii unei gindiri de tip bi-
blic in care realizarea binelui celuilalt se poate
traduce in cele din urma ca realizare la un nivel
superior a binelui personal.'?®

Intrebat fiind ce mai poate si spund etica
biblica omului contemporan, care aspira la asu-
marea altor valori decit cele ale religiei tradi-
tionale, Wiesel afirma ca la intrebarile cu care
se confrunta existenta omului modern nu exis-
ta un alt raspuns decit etica biblica.'?¢ Aceasta

124 Simon P. Sibelman, Silence in the Novels of Elie
Wiesel, New York: St. Martin’s Press, 1995.

125 Elie Wiesel and Richard D. Heffner,
Conversation, p. 52.

126 EKlie Wiesel and Philippe-Michael de
Saint-Cheron, Evil and Exile, p. 18.
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convingere se bazeaza pe apartenenta la o co-
munitate si la o traditie care isi gaseste rada-
cinile in contextul relatarilor biblice. Ea este
strins legata de nevoia de reamintire. Memoria
fiecarui individ este privita ca o parte a unei
memorii colective care angajeaza responsabili-
tatea fata de predecesori, mergind pina la figu-
ra simbolica a lui Moise. Memoria este cea care
in acest caz creeaza contextul etic si favorizeaza
astfel dezvoltarea sentimentului de a fi impre-
una. Wiesel este preocupat de grija pe care tre-
buie sa o aiba fiecare individ intr-o traditie ce
se Intoarce pina la responsabilitatea biblica a
exigentelor etice.'?”

Contextul biblic devine unul viu datorita
asumarii unei responsabilitati bazata pe memo-
ria unei comunitati si pe constiinta apartenen-
tel la o comunitate si la o traditie. Etica biblica
nu este importanta din perspectiva interventi-
el unei transcendente, ci prin faptul ca asigu-
ra acest liant al traditiei si al comunitatii. Din
aceasta perspectiva, a sentimentului de aparte-
nenta la o comunitate, chemarea la responsabi-
litate pe care o lanseaza Wiesel trebuie privita
pe fondul convingerii sale ca genocidul indrep-
tat impotriva evreilor a fost in primul rind un
rezultat al indiferentei. Lipsa de solidaritate si
mai ales indiferenta cu care au tratat situatia
vecinii, celelalte comunitati, dar si comunitatea
internationald, au contribuit fiecare la_dezvol-
tarea si la potentarea evenimentelor. In acest
sens Wiesel marturiseste ca ceea ce la tulburat
cel mai mult, dupa eliberarea din lagar, a fost

127 Elie Wiesel and Richard D. Heffner,
Conversation, p. 111.
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nu atit numarul urias al victimelor, ci faptul ca
atit de putini au fost cei care au fost sensibi-
lizati de intimplarile ce au avut loc, faptul ca
starea generala a fost cea de nepasare.

Indiferenta este nu numai cea care favo-
rizeazd manifestarea raului absolut in contex-
tul holocaustului, ea afecteaza profund si viata
omuluil in situatia post-holocaust. Ea devine o
dominanta a manifestarii individului si a sferei
publice contemporane. Tocmai de aceea Wiesel
se adreseaza celor ce au ramas atunci indife-
renti, dar si celor care sint sau ar putea ramine
la un anumit moment indiferenti. Kl incearca
sa 1si convinga contemporanii de faptul ca in
orice domeniu al creativitatii umane indiferen-
ta actioneaza ca un dugsman redutabil. Atit in
ceea ce 11 priveste pe indivizi, cit si la nivelul ac-
tiunii si mentalitatii comunitatilor, indiferenta
in fata raului este considerata a fi mai rea decit
raul insusi.

Cum putem explica starea de apatie, de
indiferenta, de nepasare a lumii crestine occi-
dentale in fata exterminarii unor mase largi
ale unei populatii care traia in mijlocul lumii
crestine? Este cunoscut faptul ca in ciuda sen-
sibilitatii religioase occidentale, care il predis-
pune pe crestin la un interes special acordat
celuilalt, la urmarea unei credinte bazata pe o
teologie a iubirii, doar un numar foarte restrins
de indivizi au facut la acea vreme ceea ce le sta
omeneste in putinta pentru salvarea semenilor
lor. Starea generala a mediului crestin in care
se desfagsurau toate acele atrocitati a fost mai
degraba una de indiferenta decit de solidaritate
cu cel aflat in suferinta sau supus violentei si
uciderii. In acest sens Wiesel scrie:
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,Intodeauna am crezut ca opusul cul-
turili nu este ignoranta, ci indiferenta. Ca
opusul credintel nu este ateismul, ci, din
nou, indiferenta. Ca opusul moralitatii nu
este imoralitatea, ci, iar, indiferenta”. 28

Elie Wiesel crede ca starea de indiferenta a
crestinilor poate fi explicata prin chiar invatatu-
ra crestind care propune o sanctificare a mortii.
Wiesel crede ca religia crestina se bazeaza pe
sanctificarea rastignirii lui Iisus si prin aceasta
pe sanctificarea mortii. Aceasta familiaritate cu
problema mortii ca element central al credin-
tei crestine sta la baza indiferentei crestinilor
in fata mortii celor nevinovati. In viziunea lui
Wiesel, constiinta crestind este construita pe
mentalitatea ca sacralizarea mortii este superi-
oara in raport cu necesitatea de a interveni ac-
tiv in apararea vietii.'?® John K. Roth considera

128 Elie Wiesel and Richard D. Heffner, Conversation
p. 14. Vezi si Elie Wiesel, Against Silence. The Voice
and Vision of Elie Wiesel, vol. 11, p. 63.

129 Klie Wiesel in Harry James Cargas, Harry oJ.
Cargas in Conversation with Elie Wiesel, New York:
Paulist Press, 1976, p. 53. Pentru a explica modul par-
ticular de a intelege semnificatia sacrificiului si a mor-
tii in traditia iudaismului, Wiesel afirma: "pe muntele
Moria actul nu fusese consumat: tatal nu-si parasise
fiul, i in nici un caz in miinile mortii. Aceasta este dis-
tanta dintre Moria si Golgota. Pentru traditia iudaica,
moartea nu este un instrument de ajutorul caruia omul
s-ar sluji pentru proslavirea lui Dumnezeu. Orice om
este in sine un tel final, o eternitate vie: nimeni nu are
dreptul sa-1 sacrifice, nici macar Dumnezeu. Daca si-ar
fi omorit fiul, Avraam n-ar fi devenit parintele nostru
si mijlocitorul nostru. Pentru evrei, intregul adevar din
viatd, nu din moarte tigneste. Pentru noi, crucificarea
inseamna un pas inapoi si nu unul inainte; pe creasta
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ca Wiesel se ingala in afirmatiile sale, deoarece
el nu sesizeaza ca religia crestind presupune un
dublu proces: al asumari mortii, dar i al unei
cal prin care moartea e transformata din dus-
man in prieten, sau altfel spus moartea e trans-
formata intr-o resursi inepuizabild a vietii.'®
Wiesel se opreste la momentul crucificarii si
al mortii considerind ca acesta face imposibila
nasterea unei credinte pe care sa se intemeieze
o religie a iubirii, fapt dovedit de indiferenta cu
care lumea crestini a tratat problema extermi-
narii evreilor europeni. O religie a iubirii ar fi
trebuit sa se manifeste ca o promotoare a unei
etici a responsabilitatii. Aceastd convingere
a lui Wiesel poate fi regasita in intrebarea pe
care o pune D. Z. Phillips: in fata suferintelor
relevate de holocaust mai e posibil sa discutam
despre Dumnezeu in termenii binelui absolut si
ai iubirii? Raspunsul sdu pare sa fie similar cu
cel al lui Wiesel: in fata ororilor holocaustului,
1ubirea crestina nu are puterea de a-si dovedi in
vreun fel prezenta si eficacitatea.!

Refuzul de a accepta ca un Dumnezeu al 1u-
birii poate fi regésit ca figura ce marcheaza isto-
ria occidentala poate fi intilnit si la Emmanuel
Levinas. In perspectiva acestuia, sacrificiul lui
Iisus nu a putut sa aduca iubirea si nu a fost
capabil sa inlature suferintele extreme din via-
ta celor care l-au urmat. Levinas e vizibil mar-
cat de faptul ca, la fel ca in timpurile antice,

muntelui Moria cel viu ramine in viatd, punind astfel
capat erel omorului ritual.” Elie Wiesel, Celebrare bi-
blica. Portrete si legende, traducere de Janina Ianosi,
Bucuresti: Hasefer, 1998, p. 87.

130 John K. Roth, A Consuming Fire, p. 89.

131 D, Z. Phillips, From Fantasy to Faith, p. 10.
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Iisus nu a coborit de pe cruce sa ii opreasca pe
criminali. Aceasta atitudine ce se traduce prin
lipsa de aparare — atit in ceea ce il priveste pe
Dumnezeu, cit s1 in ceea ce priveste victime-
le, victimele holocaustului'®® — este socotita de
Levinas o atitudine specifici modului crestin
de a-1 gindi pe Dumnezeu. lisus este perceput
ca un model al abandonului si al indiferentei,
atit in ceea ce priveste relatia sa cu dumnezeu
sau ca dumnezeu, cit si in raport cu victimele
genocidului. Tocmai de aceea crede Levinas
ca pina astazi evrei il simt atit de indepartat
pe lisus. Ca argument pentru a ilustra aceas-
ta atitudine, Levinas aduce in discutie pagini-
le lui Edmond Fleg in care se ,vorbeste despre
evreul ratacitor si de marea sa aventura care a
fost refuzul crestinismului.”*®® Levinas constata
insa ca ceea ce au respins evreii nu a fost creg-
tinismul, ci mai degraba persoana lui lisus. In
comentariul lui Levinas la Edmond Fleg putem
citi:
,Nu este suficient si il numesti pe Iisus
Iesi si Rabi pentru a-1 apropia de noi. Fata
de noi care sintem fara de ura, el nu are
prietenie. El ramine indepartat. Iar pe bu-
zele sale, noi nu mai recunoastem propriile
noastre versete”.!?*

Problema este in mod principal una a re-
cunoasterii. Iisus nu este recognoscibil pentru
evrei, cl apare mai degraba ca necunoscut sau

132 Emmanuel Levinas, In the Time of the Nations,
translated by Michael B. Smith, London: The Athlone
Press, 1994, p. 166.

133 Emmanuel Levinas, Dificila libertate, p. 135.

134 Emmanuel Levinas, Dificila libertate, p. 137.
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strain. Nu exista o solutie de continuitate pe
linia imaginarului paternitatii si filiatiei intre
sensurile diferite pe care le dau Bibliei evreii si
crestinii. In acelasi timp, mentinind distinctia
dintre crestinism si personajul neotestamentar
Iisus, Levinas face un pas mai departe in intil-
nirea pe planul reconcilierii intre evrei si cres-
tini atunci cind afirma:

,Slmpatia noastra pentru crestinism ra-
mine intreaga, dar ea ramine una de ami-
citie si de fraternitate. Ea nu poate deveni
paterna. Noi nu putem recunoaste un copil
care nu este al nostru. Impotriva acestor
pretentii la mostenire, impotriva nerabda-
rii sale de mostenitor, vil si sanatosi, noi

protestam”.1?

Arhetipul patern se circumscrie in iudaism
unei logici simbolice diferite de cea crestina.
Simbolul fiului lui Dumnezeu reflecta mai de-
graba ordinea umana a Legamintului si a unei
asteptari mesianice din care lisus nu poate face
parte. Astfel de precizari transante nu ii impie-
dica pe teologii crestini sa asocieze gindirea lui
Levinas cu o serie intreaga de tematizari cres-
tine. Uneori simbolurile utilizate de Levinas,

1% Emmanuel Levinas, Dificila libertate, p. 142.
Acesta atitudine rezervata fata de Iisus poate fi
desprinsa g1 din Emmanuel Levinas, Nine Talmudic
Readings, translated by Annette Aronowicz,
Bloomington: Indiana University Press, 1990. Pentru
0 buni intelegere a imaginii fiului lui Dumnezeu si
a principiului filialitatii in traditia iudaica poate fi
urmaritd o analizd Impresionanta, fard o raportare
negativa la lisus, cum este cea propusa in Moshe
Idel, Ben: Sonship and Jewish Mysticism, New York:
Continuum, 2007.
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acolo unde conceptul nu isi mai dovedeste vigoa-
rea, au fost asociate cu simboluri si cu limbaje
crestine. Dincolo de astfel de apropieri, ramine
optiunea lui Levinas de a considera ca iubirea
pentru Tora spune mai mult despre om decit
1ubirea pentru Dumnezeu, ca cele 613 porunci
ale Torei il apropie pe credincios de Dumnezeu
in mai mare masura decit ar putea-o face orice
intrupare antropomorfica a divinitatii.
Mentionamfaptulcadisputacuprivirelacine
este mostenitorul in istorie al lui Dumnezeu —
comunitatea lui Israel sau Bisericile crestine —
a dus la o continud tensiune si chiar la conflicte
istorice intre evrei si crestini. Aceasta disputa a
mostenirii si transferului ,,alegerii” dinspre po-
porul lui Israel inspre noua comunitate crestina
este pusa de Richard L. Rubenstein la baza ma-
nifestarilor istorice ale antisemitimului, care
au culminat cu exterminarea evreilor in holoca-
ustul contemporan.'® Pentru a depasi disputa
in jurul lui Iisus si a posibilel sale mosteniri,
Emmanuel Levinas recurge la o distinctie clara
intre Iisus si Crestinism, intre Iisus si biserica
crestina. Aceasta distinctie 11 este utila atunci
cind valorizeaza pozitiv rolul pe care Biserica
crestind l-a jucat in salvarea unui numar de
evrel in perioada holocaustului, prin sacrificiul
pe care unii membrii ai bisericii crestine l-au
facut pentru a salva vieti ale semenilor lor. In
acest sens Levinas aminteste ca in timp ce alti
membri ai familiei sale gi-au gasit sfirgitul in
lagarele mortii, fetita si sotia sa au fost salva-
te de la moarte prin faptul ca au fost ascunse

136 Richard L. Rubenstein, , The Fall of Jerusalem
and the Birth of Holocaust Theology”, pp. 223-239.
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intr-o mindstire crestini.'” Intr-un asemenea
context complicat, el crede ca este important sa
intelegem ca toti cei care au fost implicati de
partea opresorilor in ororile holocaustului au
avut in copilaria lor o educatie crestina, catolica
sau protestanta. Dar in acelasi timp au existat
evrei, chiar daca putini comparativ cu cei ce au
fost ucisi, care s-au bucurat de caritatea cres-
tina g1 au fost salvati de semenii lor crestini.
Nu putem privi in mod unilateral relatia dintre
educatia catolica sau protestantd si optiunea
pentru antisemitism. Asa dupa cum nu putem
sa facem o legatura exclusiva intre spiritul de
sacrifiu al unor persoane ce si-au asumat riscul
de a salva evrei si optiunile lor pentru cresti-
nism. Levinas ne invita sa luam in calcul astfel
de nuante ca pe o platforma pentru deschiderea
spre o reconstructie a dialogului si a afirméarii
responsabilitatii. Astfel de experiente persona-
le pot fi decisive in relansarea dialogului intre
evrel si crestini in orice moment al istoriei. De
altfel, atitudinea pozitiva pe care o are Levinas
in raport cu crestinismul are radacini adinci,
in contextul relatiei privilegiate pe care o are
cu opera lui Franz Rosenzweig. Afirmatia lui
Rosenzweig ca iudaismul si crestinismul sint
ambele religii adevarate si ofera cai specifice
ale mintuirii poate fi pentru Levinas un bun
pretext pentru lansarea unei invitatii la dialog
intre evrei si crestini.

In ciuda faptului ca acuzatia de ,popor de-
icid” adusa evreilor era una din tezele antise-
mitismului, ca pilon important al ideologiei na-

137 Emmanuel Levinas, In the Time of the Nations,
p. 163.
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ziste, atitudinea crestina in fata holocaustului
nu trebuie privitd unilateral. Robert McAfee
Brown arata ca atitudinile, ca gi raspunsurile
oferite la marea provocare existentiala, etica
si intelectuala constituitd de holocaust, sint
dintre cele mai diverse. El constata ca exista
crestini care fac pur si simplu abstractie de
existenta acestei probleme refuzind astfel sa ia
in calcul o posibila discutie asupra ei. Altii re-
simt un sentiment de vina in fata unei anumite
complicitati crestine in cursul desfasurarii eve-
nimentelor. Altii reactioneaza negativ aducind
argumente ca mostenirea crestina a Europei si
crestinismul nu au nici un fel de responsabilita-
te in cele intimplate. El releva g1 existenta unui
grup foarte mic, al celor care accepta ca exista
o atitudine antisemita ce poate fi sesizata in is-
toria crestinatatii si acceptd ca aceasta atitu-
dine ar trebui inlaturata printr-o reconstructie
teologica a crestinismului in raporturile sale cu
alteritatea.?®

Pornind de aici, Robert McAfee Brown con-
stata ca in situatia post-holocaust se decanteaza
doua tipuri de probleme pe care le impartasesc
in comun evreii si crestinii. Mai intii, trebuie
adusa in discutie problema responsabilitatii.
Aceasta problema este dezvoltatd de Wiesel
atit ca o problema ce vizeaza suferintele evrei-
lor europeni, cit si, prin extrapolare, suferintele
si crimele la care sint supuse astazi comunitati
dintre cele mai diverse, in locuri diferite ale
lumii globale. Fiecare individ este responsabil
pentru viata oricarui semen care sufera o ne-

138 Robert McAfee Brown, ,The Holocaust as a
Problem in Moral Choice”, pp. 48-49.
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drepate ori care este expus violentei sau mortii.
Mai apoi, la fel de importanta devine problema
crizei credintei pe care holocaustul o introduce
in mentalitatea occidentala. Aceasta criza se
poate traduce prin intrebarea: cum mai putem
crede in Dumnezeu, agsa cum il concep teologiile
traditionale, intr-o lume in care genocidul a pu-
tut sa isi gaseasca un loc atit de confortabil?'®®
Fara sa is1 propuna sa dea o solutie teologica,
asa cum vom vedea, Wiesel schiteaza in opera
sa un raspuns in termenii abandonului, a nece-
sitatii caintei si a reconstructiei teologiei occi-
dentale in perspectiva unei etici a responsabi-
Litatii.

Nu este intimplator faptul ca Wiesel mar-
turiseste ca una dintre marile dificultati pe care
le intimpina in situatia post-Holocaust este ace-
ea de a gasi o solutie simpla pentru a se raporta
la problema Holocaustului. Pe linga problemele
cu implicatii teologice directe, una dintre intre-
barile recurente este: cum sa traiesti si s mai
crezi in valorile umaniste si sa nutresti la imbu-
natatirea conditieli umane intr-un univers mar-
cat de experienta raului absolut? Raspunsurile
pe care Wiesel le da acestei intrebari au in ve-
dere in mod special situatia evreilor ca victime
ale genocidului. Actiunea de exterminare a fost
o problema ce 11 viza in primul rind pe evrei si
prin urmare intrebarile ce pot fi puse trebuie
sa aiba raspunsuri ce privesc conditia evreului
in istorie si in societatea crestina moderna. Dar
in acelasi timp sesizam in opera lui Elie Wiesel
ca raspunsul la aceastd intrebare se constitu-

139 Robert McAfee Brown, ,The Holocaust as a
Problem in Moral Choice”, p. 49.
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ie intr-o chemare la o responsabilitate comu-
na a intregii umanitati pentru fiecare individ
in parte si a individului in fata comunitatii.
Aceasta presupune ca fiecare individ sa fie un
mesager al autenticitatii. Astfel, Holocaustul
nu mai este doar o problema evreiasca, sau cel
putin nu doar o problema a memoriei evreiesti.
Evenimentul vorbeste despre necesitatea cul-
tivarii constiintei responsabilitatii fiecarui om
in fata terorii, a violentei, a incercarilor de a
folosi religia sau ideologia impotriva altor indi-
vizi sau comunitati. Holocaustul ne vorbeste de
necesitatea de a iesi din indiferenta si a actiona
conform credintei ca fiecare fiintd umana trebu-
1e sa actioneze in spiritul a ceea ce este luminos
s1 autentic in fiecare om.

De fiecare data cind trebuie sa rezolve o
problema profundi ce vizeaza calitatea vietii si
conditia umana, Elie Wiesel ne propune cite o
povestire ale carei invataturi fiecare persoana
poate sa le asume potrivit capacitatii sale de a
participa la intelesurile s1 modul de actiune in
interiorul traditiei. Amintim aici o asemenea
poveste ilustrativa pentru modul in care Wiesel
pledeaza pentru o implicare activa, imediata si
responsabila:

, Existd o anecdotd minunata in literatu-
ra hasidica in care se relateaza cum un uce-

nic a venit la Rebbe Mendel din Kotzk si a

spus: Maestre, Sint teribil de dezamagit de

Dumnezeu”. ,De ce?” ,Am sa iti spun de ce”,

spuse ucenicul. ,I-a luat sase zile sa cree-

ze lumea g1 uita-te la ea. Este groaznica”.

Atunci maestrul zise: ,Spune-mi, ai fi putut

tu sa o faci mai buna?”’ Si ucenicul, fara sa

isi dea seama, spuse: ,Da.” Iar magistrul
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zise: ,Daca asa stau lucrurile, atunci ce mai
astepti? Fa-o mai buna”.

In marginea acestei povestiri putem spune
ca fiecare om are datoria de a iesi din indife-
renta si de a actiona in vederea imbunatatirii
starii actuale in care lumea se afld. Potrivit lui
Wiesel, este o iluzie sa credem ca raul poate fi
eradicat in totalitate. Insa, ceea ce sta in pu-
terea fiecarul om este respectul demnitatii ce-
luilalt om. Prezenta acestui respect este dovada
veritabila a unei dorinte asumate de a construi
sl promova o etica a responsabilitatii.

140 Elie Wiesel and Richard D. Heffner,
Conversation, p. 175.

RAUL ABSOLUT SI
BANALITATEA RAULUI

Dorinta fireasca de a intelege ce s-a int-
implat in lagarele de concentrare ne obliga sa
aducem in discutie problema raului. Wiesel,
ca membru al unei comunitati hasidice, era
familiar cu diverse modalitati de solutionare
a problemei raului in traditia iudaica. La Elie
Wiesel explicarea problemei raului tine de tema
generala a statutului divinitatii si a relatiilor
complexe dintre om gi Dumnezeu. In situatia
post-holocaust, raul nu poate fi desprins de na-
tura umana si de natura lui Dumnezeu. Exista
mereu posibilitatea ca in tentatia sa continua
de a alege intre bine si rau, omul si aleaga sa
stea doar de partea raului. Aceasta perspectiva
trebuie insa privita prin prisma traditiei hasi-
dice. De exemplu, in literatura hasidica putem
citi ca pina si omul care cade prada raului, nu
este 1n totalitate rau, mai ramine in el ceva ce
nu este in totalitate viciat de catre rau. Prin
umare, cea ce trebuie ficut este sa se giseasca
in fiecare om acest rest neintinat si sa se con-
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state ca nu este in totalitate cu adevarat rau.'4!
Ceea ce pare insa o certitudine aici este faptul
ca omul nu poate scapa ispitel permanente de
a oscila in alegerea sa intre tentatia raului si
atractia binelui *2

Intrebat daca a invatat ceva despre om in
lagar, Wiesel raspunde: ,Am invatat ci raul, ca
s1 binele, este infinit, si ca cele doua sint com-
binate in om.”**® In aceasta grila trebuie citita
afirmatia lui Wiesel care, rasfoind un album
cu poze din Holocaust, constatda ca dezumani-
zarea transcende simpla explorare a umanului.
Adincirea in sfera inumanului este un proces
ce 1l determind pe autor sa afirme ca raul, in
mult mai mare masura decit binele, sugereaza
posibilitatea unei dezvoltari infinite a sferei ra-
ului. 144

Spre deosebire de Wiesel, Emil L. Facken-
heim considera ca raul nu poate avea decit o
putere finita, chiar daca poate fi acceptat ca are
o manifestare infinita in timp. El poate avea o
pondere semnificativa, dar nu poate sa il pla-
seze pe individ intr-o lume in care raul sa fie o
trasatura intrinseca si absoluta a acelei lumi.*#

141 The Hasidic Anthology. Tales and Teaching of
the Hasidism, Translated from the Hebrew, Yiddish,
and German, Selected, Compiled and Arranged by
Louis I. Newman, in collaboration with Samuel Spitz,
New York: Charles Scribner’s Sons, 1935, p. 97.

142 Elie Wiesel and Richard D. Heffner,
Conversation, p. 12.

143 Elie Wiesel and Philippe-Michael de
Saint-Cheron, Evil and Exile, p. 53.

144 Elie Wiesel, ,Snapshots” in One Generation
After, New York: Pocket Books, 1970, p. 62.

145 Poate de aceea Roy Eckardt a spus cad mai
devreme sau mai tirziu, diavolul devine plictisitor”.
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O explicare invecinata cu aceasta pare sa fie in
traditia hasidica, increderea lui Besht ca raul
absolut nu exista, deoarece atunci cind omul
bun intilneste un om care are tendinta de a face
raul, atunci el incearca sa se bucure si mai tare
de existenta binelui.!¢

Desi este un mesager al sperantei, Wiesel
nu crede ca raul ar putea sa dispara in totalita-
te, oricit de mare ar fi tendinta omului de a opta
pentru intimpinarea binelui. Cu toate acestea,
el is1 regaseste resursele sale de optimism por-
nind de la ideea ca fiecare individ participa la o
fiintd umana comun4, aflatd in centrul univer-
sului, si care se regaseste in lume prin diver-
sitatea razelor ce ivorasc din acesta. Maretia
fiintel umane rezida in felul in care fiecare in-
divid se manifesta ca ceva unic si poate avea o
actiune in consecinta.!*’

Wiesel afirma ca in traditia hasidismului
problema raului nu poate fi desprinsa de dis-
cutia despre Dumnezeu. Astfel, daca acceptam
faptul ca Dumnezeu este unul si reprezinta uni-
tatea, atunci trebuie sa acceptim ca dumnezeu
este in toate, inclusiv in supremul rau care e
reprezentat de moartea inocentilor. El conside-
ra ca e rolul efectiv al omului sa il elibereze pe
Dumnezeu de rau, prin actele sale bune, care au

Emil L. Fackenheim, ,Midrashic Existence after the
Holocaust: Reflections Occasioned by Work of Elie
Wiesel”, in Alvin H. Rosenberg & Irving Greenberg, ed.,
Confronting the Holocaust. The Impact of Elie Wiesel,
Bloomington: Indiana University Press, 1978, p. 106.

146 The Hasidic Anthology. Tales and Teaching of
the Hasidism, p. 95.

147 Elie Wiesel and Richard D. Heffner,
Conversation, p. 147.
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rolul de a face ca lumea sa fie tot mai pregatita
pentru venirea lui Mesia.'*® Wiesel constata ca
in aceasta traditie exista o legatura intrinseca
intre fapta buna a omului si restaurarea lumii
o data cu venirea lui Mesia.

Confruntat cu situatia genocidului, Elie
Wiesel respinge orice explicatie traditionala
asupra raului. O prezentare foarte comprehen-
siva a liniilor principale pe care se realizeaza
aceasta respingere ne este infatisata de Michael
Berenbaum in analizele sale la opera lui Elie
Wiesel.

Michael Berenbaum ne atrage atentia asu-
pra a trei modalitati in care traditia incearca
sa dea o solutie explicativa acestei probleme.
Wiesel respinge fiecare dintre aceste perspecti-
ve In ceea ce priveste posibilitatea de a explica
raul in Holocaust.

O prima perspectiva este cea care poate fi
desprinsa din cartile de rugaciune unde gasim
expresia ,Datoritd pacatului nostru, am fost
exilati din pamintul nostru”. Se induce astfel
ideea ca raul este un rezultat al pacatelor lui
Israel. Wiesel refuza si accepte o asemenea ex-
plicatie considerind ca ,daca a existat o aseme-
nea pedeapsa, ea a avut loc pentru ca alcine-
va a pacatuit, nu noi, nu poporul lui Israel”.!*?
Pentru Wiesel, nu poate fi conceputa existenta

148 Elie Wiesel and Philippe-Michael de Saint-
Cheron, Evil and Exile, p. 25.

149 Elie Wiesel, My Teachers, a radio address on
the NBC Radio Network, Sunday, April 8, 1973; as part
of the Eternal Light Series of the Jewish Theological
Seminary, New York: The dJewish Theological
Seminary, 1973. Michael Berenbaum, The Vision
of the Void. Theological Reflections on the Works of
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unui pacat atit de mare, pe care sa il fi facut un
om sau o comunitate, incit sa fie justificata uci-
derea a peste un milion de copii inocenti. Elie
Wiesel nu merge atit de departe cu respingerea
acestel perspective incit sa recomande renunta-
rea definitiva la aceasta ca principiu explicativ
al evenimentelor din viata lui Israel, asa cum se
intimpla in cazul lui Richard Rubenstein.® El
accentueaza faptul ca desi aceasta perspectiva
asupra raului poate sa explice o parte semnifi-
cativa a evenimentelor istoriel vietil evreiesti,
ea nu poate fi aplicata sub nici o forma la rea-
litatea Holocaustului. Holocaustul nu poate fi
privit ca o pedeapsa a lui Dumnezeu la adresa
pacatelor savirsite de poporul lui Israel. Wiesel
respinge orice perspectiva a jertfei si ispasirii
ca modalitate de explicare a Holocaustului.

O a doua perspectiva e cea mesianica. Ea
presupune ca problema raului i a justitiei va
fi rezolvata, cd Mesia va restaura Israelul ca o
forta puternica menitd sa apere iudaismul prin
promovarea justitiel si a rasplatii intr-un timp
viitor.'®! Aceasta solutie 1 se pare lui Wiesel im-
posibil de aplicat la realitatea lagarului deoare-
ce faptele istorice au contrazis aceasta explica-
tie. Holocaustul nu poate fi plasat intr-o ordine
explicativa sub specia eternitatii. Desi este un
fenomen sui generis, el poarta amprenta atroci-
tatilor istorice si a incomprehensibilei uri orien-
tate impotriva deportatilor. Prezenta mesianica

Elie Wiesel, Wesleyan University Press, Middletown,
Connecticut, 1979.

150 Richard L. Rubenstein, After Auschwitz, p. 243
sl urm.

151 Michael Berenbaum, The Vision of the Void,
p- 14.
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nu s-a facut vizibila in lagar nici in forma pe care
o prezinta traditia venirii lui Mesia si nici macar
sub forma tacerii. Wiesel nu poate accepta o for-
ma de mesianism in care Mesia nu a venit exact
atunci cind era cea mai mare nevoie de el.'??

O a treia perspectiva asupra raului invocata
de Berembaum este cea a Zoharului. Ea poate fi
lustrata cu parabola regelui care il supune pe fiul
sau unor ispite exterioare pentru a vedea daca 11
este fidel.'?® ,Potrivit acestei parabole, raul re-
prezinta modalitatea prin care Dumnezeu pune
la incercare iubirea si ascultarea lui Israel...
Raul devine o creatie a lui Dumnezeu in vederea
realizarii unui bine si mai mare.”?%*

Berembaum constatda ca Wiesel respinge
aceste explicatii deoarece in raport cu evenimen-
tele Holocaustului ele au doar o valoare teoreti-
ca si speculativa. Ele i-au lasat neputinciosi pe
cei ce erau in lagar si 1i lasa si mai neputinciosi
pe cei de astazi cind incearca sa aiba o cunoas-
tere adecvata a ceea ce s-a intimplat acolo. Nu e
vorba in acest caz doar de limitele limbajului si
de imposibilitatea de a exprima pina la capat o
realitate ce nu se lasa cuprinsa in cuvinte. Este
vorba in primul rind de faptul ca in conditiile
lagarului, raul a fost resimtit ca o forta distruc-
tiva la nivel existential. Berenbaum este in-
dreptatit sa constate ca nici unul dintre aceste

152 Michael Berenbaum, The Vision of the Void, pp.
15-16.

158 Zohar II 163a, from The Zohar, translated by
Harry Sperling, Maurice Simon, and Paul Levertoff, 5
volumes (London: Soncino Press, 1993) citat in Michael
Berenbaum, The Vision of the Void, p. 16.

154 Michael Berenbaum, The Vision of the Void,
p- 17.
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modele explicative nu poate fi asumat la nivel
existential de catre Wiesel.'®®

Refuzul acestor modele explicative tradi-
tionale este adesea insotit la Wiesel de o re-
volta in care sint angajati deopotriva omul si
Dumnezeu. Un asemenea sentiment de revolta
impotriva raului razbate din Portile padurii, in
momentul in care se afirma ca Dumezeu este
vinovat deoarece a devenit un aliat al raului, al
mortii si al criminalilor.'5¢

Din conversatiile cu Richard D. Heffner, se-
sizam faptul ca Wiesel se simte obligat in con-
ditiile extreme ale razboiului sa retina fetele,
gesturile g1 suferinta celor pe care i-a intilnit.
Aceasta este o modalitate de rezistentd in fata
raului si de afirmare a necesitatii de a trai. Fara
a sti daca va supravietui sau nu conditiilor laga-
rului, Wiesel este constient ca atit cit este in via-
ta are responsabilitatea de a face tot ceea ce 1i sta
in putinta sa prezerve viata si sa isi aminteasca
faptele vietii agsa cum ea mai putea fi traita in
conditiile lagarelor mortii.’®” Este de remarcat
in marturiile supravietuitorilor holocaustului ca
pe masura ce viata se diminueaza tot mai mult
prin dezumanizare, prin reducerea la conditia
de simple numere, creste dorinta de a marturisi,
ca responsabilitate pentru viata celor ce au fost
redusi la tacere sau au cazut prada mortii. Ca

1% Michael Berenbaum, The Vision of the Void,
p. 12.

156 Elie Wiesel, The Gates of the Forest, Translated
from the French by Frances Frenaye, New York: Holt,
Rinehart and Winston, 1966, p. 199.

157 Elie Wiesel and Richard D. Heffner,
Conversation, p. 154.
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manifestare a raului absolut, moartea nu mai
poate fi asociata cu eliberarea sau mintuirea. Ea
este mai degraba forma violentei extreme prin
care raul radical disloca orice posibilitate a re-
staurarii binelui. In perspectiva unei etici a res-
ponsabilitatii, raul se manifesta ca rau absolut
nu numai pentru ca violenta duce la suprima-
rea vietii, ci mai ales datorita firescului cu care
ea este perceputd de lumea din afara lagarului.
Tacerea si indiferenta se traduc in cele din urma
ca stare de acceptare si de normalitate pentru
cel care participa din afara ca niste actori pasivi
care nu fac altceva decit sa lase pur si simplu ca
lucryrile sa se intimple.

In perspectiva acestei manifestari a raului
absolut trebuie inteleasad marturisirea persona-
jului din Uitarea care se simte vinovat pentru
faptul ca si-a intors fata de la suferintele seme-
nilor sai, chiar atunci cind avea cel mai putin
dreptul si o faca. Se simte vinovat ca desi a va-
zut ca se comit nedreptati, ca se comit crime, a
ales sa nu faca nimic. Vina sa este evident doar
una morala si vizeaza planul etic al alegerii de
a ramine un simplu spectator. El accepta ca tre-
buie pedepsit pentru o dubla vina. El se simte
vinovat, pe de o parte, din perspectiva simplita-
til umane reflectata in nevoia de a empatiza cu
celalalt om; pe de alta parte, se simte vinovat
de faptul ca a uitat sa fie om, a uitat preceptele
morale, a uitat indemnurile legii religioase de a
lupta impotriva raului ori de cite ori acesta sur-
vine.'®® Aceasta uitare e perceputa ca un pacat si
ca o asociere cu raul absolut. Iegirea din uitare

138 Elie Wiesel, The Forgotten, Translated by
Stephen Becker, New York: Summit Books, 1992, p. 43.
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prin asumarea unei vinovatii — care nu vizeaza
planul legii si al jurisprudentei, ci al moralitatii
s1 al conduitei etice — corespunde cu intrarea in
registrul responsabilitatii s1 al necesitatii unei
actiuni responsabile in fata suferintei celuilalt
si al actiunii exterminatoare a raului absolut.
Putem astfel intelege de ce in literatura holo-
caustului apare mereu, mai mult sau mai putin
explicit, ideea ca membrii comunitatilor in care
tralau evreil sint purtatorii unei vini morale
datoritd nepasarii in fata lipsei de aparare a
semenilor lor. Nu este vorba aici de a stabilii
culpabilitati, ci de a trezi responsabilitati, de a
constientiza necesitatea asumarii unei atitudini
responsabile in fata nedreptatilor carora pot sa
cada prada cei inocenti. Discursul nu se mai li-
miteaza la evocarea suferintelor evreiesti si a
lipsei de solidaritate din partea celor ce asistau
tacuti la acestea. Intregul demers este facut si
intreaga povestire este spusa in vederea trezirii
unei congtiinte active ce sa 1gi asume o etica a
responsabilitatii. Ea ar trebui sa actioneze ca
un factor reglator in cazul tuturor impietatilor
la care este supus omul ca fiintd ce traieste in
conditiile unei lumi moderne globalizate.

O modalitate de a intelege raul este aceea
de a-1 analiza la granita dintre normal g1 pa-
tologic. Robert McAfee Brown sesizeaza ca, in
Orasul de dincolo de zid nebunia este cercetata
ca o cale de a intelege mostruozitatea raului. In
acest context constata ca exita doua tipuri de
nebuni: unii care se retrag in sine si refuza sa
comunice experientele lor, ajungind sa traiasca
in izolare; altii ce sufera de ,nebunie morala”.
Acestia din urma considera ca daca lumea holo-
caustului este socotitad a fi sanatoasd, atunci el
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prefera sa fie de partea nebuniei.'®® Acestei ca-
tegorii se alatura Wiesel atunci cind, in timpul
procesului lui Eichmann, inculpatul este decla-
rat, cu probe, ca fiind lucid si constient de tot
ceea ce se intimplase, ca fiind sdnatos, in sensul
cd era inafara oricdrei suspiciuni patologice in
ce priveste sanatatea sa mintala:

Mi-am dat seama ca, daca el era sanatos
mintal, eu trebuie sa aleg nebunia... In ce
ma priveste nu putea exista nici un punct
de intilnire cu el. Noi nu puteam locui in
acelagi univers ori si fim guvernati de ace-
leasi legi”. 160

Nu ne vom opri aici asupra controversei din-
tre cei doi jurnalisti de la acea data, Elie Wiesel
si Hannah Arendt, care au relatat deopotriva
despre procesul lui Otto Adolf Eichmann desfa-
surat in 1961 la Ierusalim. Ceea ce vrem sa sub-
liniem este faptul ca la o privire oricit de sumara
asupra procesului lui Eichmann, asa cum e el
infatisat in cartea scrisa de Hannah Arendt, pu-
tem sesiza importanta pe care o are sublinierea
faptului ca Eichmann era pur si simplu un om
normal. El nu era un monstru, ci un om ca toti
ceilalti oameni. Arendt aratda ca psihiatri l-au
declarat a fi normal, ,mai normal, oricum decit
sunt eu dupa ce l-am examinat se spune ca ar fi
exclamat unul dintre acestia”. Ea remarca doua
aspecte: pe de o parte, faptul cd dincolo de ceea
ce afirmau expertil raminea realitatea dura ca
,Eichmann nu este in mod evident doar un caz

159 Robert McAfee Brown, , The Holocaust as a
Problem in Moral Choice”, p. 50.
160 Elie Wiesel, One Generation After, p. 6.
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de moralitate daca se tinea cont doar de sana-
tatea mentala legal dovedita”; pe de alta parte
avocatul apararii, spre deosebire de Eichmann,
nu era interesat de problemele de constiinta.!'®!

Din perspectiva propusa de Hannah Arendt
aflam ca Eichmann a pledat mereu ,,Nevinovat
in sensul acuzatiei aduse”. El nu precizeaza in
ce sens se considera vinovat, dar avocatul sau,
Robert Servatius din Koln, a precizat intr-un in-
terviu ca ,,Eichmann se simte vinovat in fata lui
Dumnezeu, nu in fata legii”.'®? Desi Eichmann
nu confirmi aceasta explicatie, ea e importanta
in contextul in care sesizam ca el considera ca
este nevinovat, deorece tot ceea ce a facut a fost
sa fie supus ordinelor, adica sa fie supus legii.
Arendt subliniaza in mod repetat cd Eichmann
revine mereu la explicatia ca executind ordine-
le primite el nu era decit un cetatean care, ca
intodeauna, respecta legea. El sugereaza ca ar
fi putut avea constiinta incarcata doar daca nu
ar fi executat cu meticulozitate ceea ce avea de
indeplinit. Mai mult decit atit, Eichmann sur-
prinde audienta atunci cind, la un moment dat
in timpul procesului, el invoca faptul ci nu a fa-
cut altceva decit sa asculte ordinele, sa asculte
legea, sa isi faca datoria si citeaza in sprijinul
actelor sale imperativul categoric formulat de
Immanuel Kant, ca si alte principii ale filosofiel
acestuia.'®

Avind legea de partea sa, sau mai exact fiind
supus legii, Eichmann se considera ferit de orice

161 Hannah Arendt, Eichmann la Ierusalim. Un
raport asupra banalitatii raulut, traducere de Mariana
Net, Bucuresti: Editura ALL, 1997, 34-35.

162 Hannah Arendt, Eichmann la Ierusalim, p. 29.

165 Hannah Arendt, Eichmann la Ierusalim, p. 50.
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vinovatie, chiar daca vorbim de o vina morala.
El se asteapta sa fie privit doar ca un membru al
comunitatii ce si-a facut datoria pina la ultimele
detalii: fara ura, fara sentimente anti-evreiesti,
s1 uneori cu o anumita doza de umanitate pe care
0 exprima prin exemple menite sa il infatiseze
ca un apropiat si un salvator al evreilor. Fara a
sesiza vreun conflict intre lege si morald, intre
executarea oarba a ordinelor gi filtrarea lor prin
propria constiintd, Eichmann se auto-situeaza
inafara oricarei responsabilitati. Invocind faptul
ca ordinele lui Hitler aveau valoare de lege in si-
tuatia extrema a razboiului, ,,Eichmann s-a sim-
tit precum Pilat din Pont si s-a spalat pe miini
cu nevinovatie.”'®* Chiar daca, asa cum il prezin-
ta Hannah Arendt, in perspectiva propriilor lui
marturii, a fost chinuit In anumite momente de
imagini terifiante pe care le-a vazut ca parte a
procesului de exterminare, el avea constiinta li-
nistita. Aceasta stare de liniste si de normalitate
era traita nu numai de liderii si oficialii nazisti,
ci si de cea mai mare parte a populatiei. De aceea
Arendt consemneaza cu o anumita stupefactie:
,Problema in cazul lui Eichmann era
tocmai aceea ca atitia altii erau la fel ca el,
s1 acel multi nu erau nici pervertiti, nici sa-
dici, erau — si inca mai sint — teribil g1 in-
grozitori de normali. Din punctul de vede-
re al institutiilor noastre legale s1 conform
criteriilor noastre de apreciere, aceasta
normalitate era mai inspaimintatoare decit
toate atrocitatile puse laolalta”'®

164 Hannah Arendt, Eichmann la Ierusalim, p. 166.
165 Hannah Arendt, Eichmann la Ierusalim, p. 301.
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Aceasta atitudine o conduce pe Arendt la
formularea perspectivei sale asupra banalitatii
raului. Aceeasi atitudine este privita de Wiesel
ca semn al manifestarii absolute a raului.
Normalitatea aici infatisata nu este altceva decit
o manifestare a raului radical. Indiferenta celor
din jur si meticulozitatea proverbial nemteasca
cu care nazigtii si-au facut datoria au dus la ex-
terminarea a milioane de oameni nevinovati. In
acelasi timp, Wiesel recunoaste ca au existat si
barbati si femei care au optat pentru pastrarea
umanitatii lor. Oricit de putini ar fi fost acestia,
el vorbesc despre faptul ca o atitudine de solidari-
tate si de actiune etica era posibila. Desi se aflau
sub teroarea raului absolut, el isi asuma respon-
sabilitatea si opteaza sa acorde sprijin semenilor
lor. In raport cu fortele opresive, acesti cetateni
se aflau la fel de izolati si supusi pericolelor cum
erau ceil pe care 11 salvau de la situatia de a de-
veni victime. Ki riscau sa aiba aceeasi soarta cu
a nevinovatilor condamnati la moarte carora ei
le salvau viata. Asumindu-si responsabilitatea
pentru destinul celuilalt, ei reprezentau o fisura
in normalitatea manifestarii raului absolut.

Aceasta stare patologicd a normalitatii e
pusa de Wiesel sub semnul nebuniei si apoca-
lipsei. Realitatea traita de evrei este una apo-
caliptica, ea poate fi descrisa prin cuvintele pe
care Wiesel le pune in gura lui Israel de Rizhin
atunci cind construieste imaginea unei lumi
condamnata la o iminenta disolutie cosmica. Ea
ne pune in fata unei confruntari dintre lumina
s1 intuneric intr-un univers in care raul si bine-
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le devin o singura realitate, in care totul ajunge
sa se imbine cu frica si moartea.'’

Aceasta perspectiva apocaliptica si mesia-
nica o regasim si in pasajul in care Wiesel isi
aminteste o binecuvintare a bunicului sau in
care 11 ura sa ajunga vremea in care Mesia va
pune capat exilului si dominatiei raului. Ajuns
in lagar simte ca vremurile sfirgitului au co-
borit, ca se afla la sfirgitul timpului si al exis-
tentei, ca in orice moment Mesia va aparea din
noapte. Asteaptd cu cutremurare si se impli-
neasca binecuvintarea bunicului.!®” In Noaptea
constatam ca Mesia nu pare dispus sa vina, iar
Dumnezeu se dovedeste mai degraba tacut sau
absent. Singura prezenta pare sa fie cea a rau-
lui care ocupa intreaga realitate. Prezenta co-
virsitoare a raului nu este perceputa de Wiesel
sub semnul unei teologii a mortii lui Dumnezeu.
Faptul ca Binele este absent in conditile laga-
rului il conduce pe Wiesel spre o revolta totala
impotriva cailor traditionale prin care evreul se
apropie de Dumnezeu. Acesta este insa recupe-
rat la nivelul dorintei de a supravietui si de a
marturisii. In felul acesta se contureaza un ori-
zont al responsabilitatii in care omul are mereu
deschisa speranta unei posibilitati viitoare de
a se regasi pe sine gi chiar de a-1 regasi, la un
moment dat, pe Dumnezeu.

166 Elie Wiesel, Souls in fire. Portraits and Legends
of Hasidic Masters, New York: Random House, 1972,
pp. 1568-159.

167 Elie Wiesel, Souls in fire. Portraits and Legends
of Hasidic Masters, p. 166.

PARTEA A IV-A
MEMORIE SI MARTURISIRE

,,Cred in venirea lui Mesia...

Cred in speranta pentru viitor, asa
cum cred in puterea irezistibila a me-
moriei”*

* Klie Wiesel, The Nobel Lecture: Hope,
Despair and Memory, Delivered by Elie
Wiesel in Oslo December 11, 1986, in Elie
Wiesel, The Nobel Peace Prize 1986, New
York: Summit Books, 1986, p. 21.



MEMORIA CA NOSTALGIE A
PARADISULUI PIERDUT

In memoria interioara a fiecaruia dintre
noi exista un spatiu aparte, un spatiu pe care
il asimilam unor structuri autentice originare
cum ar fi insula fericitilor sau paradisul pier-
dut. Elie Wiesel vorbeste in scrierile sale ca
un fiu iubit care a fost alungat din paradis.'6®
Lumea ostila in care traieste este insa marcata
definitiv de amprenta lumii pierdutd prea de-
vreme gi definitiv.

Melancolia produsa de pierderea vietii sale
anterioare Holocaustului este resimtita ca un
indemn la reamintire si marturisire. Wiesel
poate fi privit ca un personaj cu un destin pa-
radigmatic pentru exilul trait de comunitatea
lui Israel de-a lungul istoriei si mai ales in tim-
pul prigoanei naziste. El este un povestitor care

168 Acest lucru este evident inca de la prima lu-

crare despre care Graham B. Walker scrie: ,Night is
a passageway of exile. This text is the experience of
Wiesel’s expulsion from paradise.” Graham B. Walker,
jr., Elie Wiesel. A Challenge to Theology, p. 6.
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vorbeste despre deportarea inocentilor gi despre
universul copilariei sale in opozitie cu cruzimea
exterminatorilor si lagarele mortii. Dintre as-
pectele variate relevate de Elie Wiesel ne vom
opri aici asupra constructiei simbolice in care
integreaza locul copilariei sale.

Pentru a da continut nostalgiilor sale,
Wiesel recurge la metafora celor doua orase.
Avind in vedere importanta pe care reflectia de
tip filosofic o are in opera lui Wiesel, mi se pare
relevant s amintim faptul ca atunci cind vor-
bim in termeni simbolici de filosofia evreiasca
aducem in discutie metafora celor doua orase in
jurul carora graviteaza reconstructia continua a
gindirii filosofice iudaice: Atena gi lerusalimul.
Aceasta metafora este graitoare in mare ma-
sura pentru gindirea evreiasci occidentala.!®?
Desi nu si-a propus niciodatd sa fie un filosof,
Elie Wiesel utilizeaza metafora celor doua ora-
se, redenumindu-le (Sighet si Ierusalim) si pro-
punindu-ne in scrierile sale o altda semnificatie
simbolica si un alt continut. Demersul simbolic
propus de Wiesel presupune o permanenta si-
tuare pe drumul dintre, pe de o parte, imagi-

169 Pentru mai multe explicatii si perspective ale
unor autori evrei ce trateaza aceastd problema vezi
Sandu Frunza, ,Jewish Philosophy and the Metaphor
of Returnig to Jerusalem”, Journal for the Study of
Religions and Ideologies, No. 13, Spring 2006, pp.
128-137. www.jsri.ro Relationarea locului natal cu
Terusalimul functioneaza ca o paradigma simbolica
si in cazul altor intelectuali originari din Romania,
ca si Elie Wiesel, de exemplu Leon Volovici, De la
lasi la Ierusalim si inapoi, Bucuresti: Editura Ideea
Europeana, 2007; Sorin Antohi in dialog cu Moshe Idel,
Ceea ce ne unegte. Istorii, biografii, idei, lasi: Polirom,
2006.
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nea traditionala a unui tirg evreiesc, un shtetl,
Sighet din Transilvania, locul sdu de nastere,
distrus prin deportarea evreilor in lagarele de
exterminare si, pe de altd parte, imaginea lumi-
noasa a orasului Sfint al Ierusalimului, cu tem-
plul distrus dar pe cale de a fi readus la viata
prin instaurarea unei noi realitati israeliene in
situatia post-holocaust. Autorul ne marturises-
te: ,,Sighet g1 Ierusalim — din cind in cind mi se
pare ca am scris toata viata mea despre unul
sau celalalt, despre unul in celalalt”'™

,La inceput a fost Ierusalimul”,'™ afirma
Wiesel. Autorul sustine ca, in fapt, de cite ori
vorbeste el nu face altceva decit sa vorbeasca
despre Jerusalem, adica vorbeste despre locul
pe care datorita traditiel sale religioase 1-a cu-
noscut inca inainte sa isi cunoasca propriul oras,
Sighet. Prima povestire, prima sa rugaciune, tot
ceea ce poate fi autentic si originar in viata sa
e legat de Ierusalim, ca un loc ce concentreaza
toate semnificatiile vietii evreiesti.!” Calatoria
la Ierusalim este perceputa ca o intoarcere la
origini Acolo existd un martor tacut, care insa
in tacerea sa vorbeste despre un intreg destin
al exilului, suferintei, iubirii sl sperantel Zidul
Plingerii. Wiesel rememoreaza prima sa vizi-

10 Elie Wiesel, Against Silence. The Voice and
Vision of Elie Wiesel, Selected and Edited by Irving
Abrahamson, New York: Holocaust Library, 1985, vol.
III, p. 1

171 Elie Wiesel, Against Silence, vol. 111 , p. 10.

172 Toate amintirile mele sint legate de ale sale:
legea, ritualurile, Templul, preotii, profetii, catastro-
fele, pietrele ce au supravietuit — Zidul”, scrie Wiesel
despre Jerusalem. Elie Wiesel, Against Silence, vol. I11,
p- 10.
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ta la Zidul Plingerii, in timpul razboiului de 6
zile, ca un prilej de a-gi regasi originile, de a-si
afirma apartenenta, de a-si reaminti de tatal
sau, in primul rind de tatal sdu, de mama sa,
profesorul sau si de prieteni. Trairea acestel
comuniuni este exprimata prin intrarea in lu-
mea cintecului gi a visului:”Trebuie sa traiesc
propriul meu vis, visul poporului meu, care e si
visul umanitatii. Niciodatda nu am simtit ceea
ce am simtit acolo” 1™

Experlenta comuniunii cu cei dragi este re-
simtitd ca o comuniune exemplara cu intreaga
umanitate, ca un miracol pe care il prilejuieste
Terusalimul deoarece Ierusalimul pare sa fie o
sursa inepuizabila de miracole.'™ In interiorita-
tea oricarui calator la Ierusalim se imprima un
miracol pe care ajunge sa il traiasca si sa il 1u-
beasca. Orasul sfint std sub semnul unei reve-
rii care aminteste de orasul natal al lui Wiesel:
Sighet din Transilvania, Roméania. Un oras in
care totul era impregnat de miracol: descifrarea
textelor, initierea in cabala, trairea sperantei
mesianice. Astfel, Sighet s1 Ierusalim constitu-
1e pentru Wiesel un singur, acelasi, miracol: al
memoriel, marturisirii si responsabilitatii. In
acelasi timp, lerusalimul este un simbol al ie-
sirii din starea de exil, de a avea siguranta ca
undeva exista un loc de refugiu si de implinire

173 Tn Terusalim intri ca intr-un vis — cu respiratia
taiata: un vis plin de durere, bucurie, mirare si
frumusete: frumusete mai mult decit orice; un vis
plin de culoare, imagini, amintiri; un vis plin de tre-
cutul tadu — un trecut tot atit de bogat precum trecutul
umanitatii”. Elie Wiesel, Against Silence, vol. III,
p- 10.

17 Elie Wiesel, Against Silence, p. 11.
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pentru poporul ales, un simbol al sentimentului
de securitate si al bucuriei de a fi acasa. Putem
s amintim aici faptul cd in Noaptea atunci
cind pericolul se anunta ca fiind unul iminent,
atunci cind populatia Sighetului incepe sa inte-
leaga situatia dificila in care se afla in contextul
evenimentelor ce au loc in Polonia si Ungaria,
Eliezer ii propune tatalui sau sa emigreze in
tara sperantei si a fagaduintei pentru comuni-
tatea lui Israel.’™ Acesta refuza sa plece, dar
Eliezer ramine mereu cu speranta ca intr-o zi
el va porni pe drumul spre Israel. In acelasi
timp, in situatia post-holocaust, Sighetul — fos-
tul shtet! din Transilvania — e invocat mereu ca
o metafora interioara a iesirii din exil sau, mai
exact, a necesitatii depasirii starii exilice.
Sighetul e prezentat de Elie Wiesel ca un
loc ce poate oferi toate bogatiile de care un ca-
lator s-ar putea bucura in pelerinajul sau, dar
mai ales ,,Sighet are... memorie”.'™ In memoria
lui Wiegel, locul sau de nastere inainte de intra-
rea in Impardtia Noptii:
,era un mic orasel evreiesc, un shtetl, gala-
gios si rasunator, cu frumusete si credinta,
cu ale sale iesiva si atelierele sale, cu ne-
bunii sai si printesele sale, cu cergetorii sai
tacuti si culorile sale strigatoare™”’

175 Elie Wiesel, Night, Translated from the French
by Marion Wiesel, Hill and Wang, New York, 2006,
p- 8.

176 Elie Wiesel, From the Kingdom of Memory.
Reminiscences, p. 124.

177 Elie Wiesel, From the Kingdom of Memory.
Reminiscences, p. 125.
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Astazi imaginea reflectatd de Wiesel ne
poate parea idilicd. Poate parea transfigurata
de nostalgia creata de distanta in timp si spa-
tiu. Ea insa evoca un orasel cu viata sa cotidia-
na, cu intensitatea trairili comunitare, cu ritmul
sdu interior, cu activititile zilnice ce se desfasu-
rau la intersectia dintre timp si eternitate. Dar
mai ales Sighetul este important prin locuitorii
sai, prin cel ce faceau ca acest loc sa functio-
neze ca o lume ce mustea de simplitate si reli-
giozitate. Oameni diversi, cu chipuri concrete,
cu bucuriile si suferintele lor, cu candoarea si
intelepciunea lor. Un shtetl care se dovedea a
fi un cosmos guvernat de Lege, in care fiecare
persoana era o veriga ce isl avea importanta sa.
Nimic exterior nu parea sia aiba puterea de a-1
perturba armonia.

Coerenta acestui cosmos este sparta pe ne-
asteptate. Wiesel ne relateaza, cu simplitate si
dramatism, in Noaptea: ,Si apoi, intr-o zi, evreil
straini au fost deportati din Sighet”!". Apoi ur-
meaza o perioada de liniste, o alta de confuzie,
o alta de agitatie ca in cele din urma sa consta-
tam: "Din clipa aceea totul s-a petrecut foarte
repede. Incepuse cursa spre moarte... La Sighet
s-au infiintat doua ghetouri”. '™

Sint propozitii pe cit de lapidare pe atit de
dramatice. Ele marcheaza momentul de ruptu-
ra, de declansare a unui process ce se va dovedi
ireversibil prin angrenarea ideologiei naziste si
a actiunii voluntare si mecanice a celor ce o im-
bratisau. Ca s1 cum ar dori sd ne pregateasca

178 EKlie Wiesel, Noaptea, traducere de Diana

Crupenschi, Bucuresti: Univers, 2005, p.12.
1% Elie Wiesel, Noaptea, pp. 16-17.
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psihic pentru ceea ce va urma, Wisel descrie at-
mosfera dinainte de plecarea inspre destinatia
necunoscuta.

,2Noapte. Nimeni nu se ruga, astfel ca
noaptea trecea repede. Stelele erau doar
niste scintei din focul acela mare care ne
devora. Daca flacarile acestea aveau sa se
stinga intr-o zi, atunci in cer nu vor mai ra-
mine decit stele moarte, ochi morti.”%

Lumea luminoasa a paradisului copilariei
incepea sa fie cuprinsa de fiorul straniu pe care
il induce intunericul apasator al noptii. Noaptea
relateaza experienta despartirii de aceasta lume
ce parea una a normalitatii vietii in interiorul
traditiei. Ruptura s-a dovedit a fi una definiti-
va. Lumea nu va mai fi niciodata aceeasi pentru
Eliezer. El pur si simplu va fi fortat sd locuiasca
intr-o alta lume. La putin timp are loc deporta-
rea: , Usile se inchisera. Eram pringsi in cursi ca
niste soareci. Ugile erau batute in cuie, drumul
de intoarcere, inchis pentru totdeauna. Lumea
devenise un vagon inchis ermetic’!®! Incepuse
marea calatorie spre tarimul mortii.

Tirgul evreiesc lasat in urma nu va mai fi
regasit niciodata. O data cu el se pierd nu numai
oamenii sai, ci i un intreg univers al lumii ha-
sidice. Dupa citiva ani de la experienta extrema
a lagarelor mortii, intorcindu-se la Sighet in-
tr-o vizita icognito Wiesel nu mai gaseste nimic
din lumea pe care a fost fortat sa o paraseasca.
Orasul era marcat deja de presiunea exercita-
ta de doua totalitarisme, cel nazist si cel com-

180 Elie Wiesel, Noaptea, p. 27.
181 Elie Wiesel, Noaptea, p. 31.
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munist. E remarcabil modul in care in paginile
biografice scrise de Ellen Norman Stern ni se
sugereaza faptul ca nu numai oragul 11 este deja
strain lui Elie Wiesel, dar el insusi este perce-
put ca un strain. Nimeni nu il recunoaste. El
este deja un personaj care a fost exilat intr-o
alta lume, care poarta numele simbolic Planeta
Auschwitz. Nu mai exista nici o cale de relegare
a firului intrerupt. Nu mai exista nici o posibili-
tate de recuperare a acelel lumi sau de regene-
rare a sistemului de valori pe care ea le cuprin-
dea. Nimic din ceea ce pierduse nu mai putea fi
regasit. El se vede obligat sa admita: ,calatoria
catre sursa tuturor intimplarilor mele fusese
pur si simplu o calatorie spre nefiinta”. 82

Nu a mai ramas nimic altceva decit amin-
tirea. Rememorarea este o forma de asumare a
responsabilitatii pentru mentinerea in actuali-
tatea sesibilitatii personale si colective a unui
univers pentru totdeauna pierdut. Prin inge-
manarea cu lerusalimul, Sighet traieste o is-
torie vie a rememorarii: paradisul pierdut este
recuperat in speranta si pacea spirituala ce in-
conjoara in chip simbolic Muntele Moria. E cu-
noscut faptul ca Wiesel pastreaza in biroul sau
din New York fotografia casei sale parintesti de
pe Strada Serpuita din Sighet. E un mod de a
isi aminti mereu de originile sale si de speran-
tele sale intruchipate in simbolistica multipla
a lerusalimului. Cei care vor avea curiozitatea
sa calatoreasca spre Sighet ca spatiu geografic
concret vor constata ca acesta mai pastreaza
semnele unui loc In care ,eternitatea s-a nas-

182 Ellen Norman Stern, Elie Wiesel: Witness for
life, p. 148.
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cut”, dar este in acelasi timp un loc ce nu s-a pu-
tut sustrage actiunii fortelor oarbe ale istoriei.
Dar probabil ca o mare parte a acestor pelerini
se vor lasa sedusi nu atit de orasul ca atare ci
de drumul pina la el. Este ceea ce se intimpla
si in geografia spirituala a lui Elie Wiesel. El
este mereu pe drumul spre Sighet. Mai exact, il
intilnim mereu ca un ratacitor pe drumul din-
tre Sighet si Ierusalim dovedindu-se in acelasi
timp un locuitor al amindurora.

Nu este deloc intimplator faptul ca Graham
B. Walker constata:

»2Memoria Sighetului si a celor pierduti
in Holocaust creeazd o tensiune aproa-
pe insuportabila in viata si in scrierile lui
Wiesel. Din acest motiv, Wiesel se 1zoleaza
pe insula propriei sale memorii unde cau-
ta in permanenta o punte de legatura intre
trecut si prezent. Cautarea unei punti de
legatura ne conduce spre adincul experien-
tel sale care ramine in mare masura inin-
teligibila.!s?

Utilizarea termenului izolare nu reda aici
continutul deplin al sensurilor exprimate de
autor. Termenul are o incarcitura profunda
pentru experienta lagarelor si pentru situatia
celor mai multi dintre supravietuitori in perioa-
da post-holocaust. Insa, la Wiesel memoria are
in mod evident un rol restaurator, integrator si
mintuitor. Ea nu este o simpla obsesie perso-
nala ce creeaza neputinta de a iesi din izolarea
rememorarii. Ca un locuitor al propriei sale me-

183 Graham B. Walker, jr., Elie Wiesel. A Challenge
to Theology, p. 5.
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morii, construitd pe tema recurenta a reamin-
tirii celorlati, Wiesel incearca sa puna in relief
elementele ce pot lega trecutul de prezent si
pot sa orienteze catre viitor. Pentru iesirea din
melancolie si disperare pare sd nu existe decit
un singur antidot: memoria. In acelasi timp,
memoria este utilizatd ca un fundal pe care se
poate reconstituil viata comunitara, ca un liant
ce coaguleaza indivizii in vederea regasirii unui
nou sens al vietii i al dorintei de a trai in co-
mun. In acest scop el deschide poarta memoriei
care este intr-un anumit sens o invitatie la reci-
procitate. Este vorba de un process in care el se
deschide spre sine si spre ceilalti presupunind
prezenta noastra permanenta in aceasta des-
chidere. In felul acesta, el Incearca o scoatere
din izolarea pe care o poate aduce uitarea celor
disparuti, dar si o iegire din izolarea pe care o
instituie indiferenta in fata suferintei si a ex-
perientelor tragice traite de ceilalti. Calatoria
intre cele doua orase ale lumii sale interioare,
Sighet s1 Ierusalim, reprezinta o cale a iesirii
din indiferenta ce 11 da lui Wiesel posibilitatea
s gaseasca surse nebanuite ale unei etici a res-
ponsabilitatii.

MEMORIA CA PREZENTA A OMULUI
SI A LUI DUMNEZEU

Memoria joaca un rol central la Elie Wiesel
in primul rind pentru ca ea are capacitatea de
a-1 aduce pe oameni impreuna. In cimpul me-
moriel se poate reface viata in comun, se poate
lesi din izolare si se poate construi o punte spre
dialog. Noaptea ne invita la rememorarea rau-
lui absolut experimentat de locuitorii lagarelor
cu scopul de a gasi impreuna o modalitate de a
reconstrui ceea ce parea iremediabil pierdut in
om. Scrierile lui Wiesel nu sint doar o simpla
oglinda ce ne infatiseaza chipul cadavrelor ra-
mase la Auschwitz. Intunericul generalizat cu
care ne invaluie Noaptea este fundalul pe care
ies in relief deopotriva chipul celor ce nu mai
sunt, chipul irecognoscibil pe care supravietui-
torul il contempla in oglinda, dar si chipul citi-
torului care e chemat sa priveasca umanitatea
s1 resursele sale intr-o noua lumina. Aceasta
forta expiatoare si de coagulare este avuta in
vedere de autor atunci cind afirma:
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,Ne reamintim Auschwitz-ul si tot ceea
ce el simbolizeazd deoarece credem c&, in
ciuda trecutului si a ororilor sale, lumea este
demna de salvare; iar salvarea, ca si mintu-
irea, poate fi gasita doar in memorie”. '8

Pentru a intelege conditia umana in lagar
un pasaj sugestiv in Noaptea este cel in care,
aflat in agonie, tatal il striga pe Eliezer. Este
lovit violent de un ofiter SS ca sa faca liniste.
Eliezer nu reactioneaza de frica sa nu fie si el
lovit. Va ramine pentru totdeauna in memorie
cu buzele tremurinde ale tatalui care incercau
neputincioase sa sopteasca numele sau, cu ca-
pul spart si fata sa singerinda. Aceste elemente
se constituie intr-un singur chip, care poate fi
interiorizat ca fiind chipul unei intregi comu-
nitati. Un chip pe care cititorul il resimte in di-
mensiunea sa exemplara ca fiind reprezentativ
pentru toti cei care au avut de suferit pentru
simpla vina de a se fi nascut evrei.

Michael Berenbaum a evidentiat cu multa
putere de sugestie si rafinament consecintele
pe care trairea intr-un asemenea univers le are
asupra viziunii lui Wiesel. El a infatigat modul
in care pe acest teren Wiesel construieste, ca
alternativa la viziunea evreiasca traditionala, o
teologie a absentei, a vidului. Acolo unde teolo-
gia traditionala gdsea un refugiu in revelatia si
providenta divina, el nu mai poate sesiza decit
haosul, nesiguranta, nebunia unei lumi in care
nu mai poate fi intilnit decit golul imens pe care

184 Elie Wiesel, From the Kingdom of Memory,
p- 201.
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l-a lasat disparitia oricarui continut al unei te-
ologii a prezentei divine.!®

Este evident, insa, ca viziunea lui Elie
Wiesel cuprinde ca element compensator si o fi-
losofie a responsabilitatii in fata vidului, in fata
golului existential inteles ca ruptura in sinul
comunitatii, ca ruptura a relatiilor interpesona-
le; in fata vidului ce trebuie umplut cu actiunea
responsabila fata de celalat om. In acest efort
Wiesel nu gaseste alt instrument mai potrivit
decit puterea memoriei, a memoriei $i a respon-
sabilitatii. In acest sens Wiesel afirma:

»Am spus-o in repetate rinduri: a uita
victimele inseamn3 a le ucide pentru a doua
oard. Nu am fi putut sa prevenim uciderea
lor intiia oara, dar sintem responsabili daca
s-ar petrece a doua oara.”!8¢

In lucrarile lui Wiesel, memoria este mo-
dalitatea in care omul si Dumnezeu se mentin
in existenta reciproc. Memoria este memoria
lui Dumnezeu, iar omul creat dupa chipul lui
Dumezeu poartd pecetea memoriei ca dar al
creatiel si autenticitatii. Acesta este motivul
pentru care in situatia post-holocaust autorul
se simte obligat sa il scoatd pe Dumnezeu din
uitare odata cu actul de aducere in realitatea
memoriel a victimelor exterminarii. El 11 re-
aminteste lui Dumnezeu despre experienta
traita de Israel deoarece Dumnezeu este un
Dumnezeu al adevarului si al memoriei, adica
este Dumnezeul marturisirii lui Israel.

185 Michael Berenbaum, The Vision of the Void,
p.- 7.

186 Elie Wiesel and Richard D. Heffner,
Conversation, p. 166.
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Cuvintele lui Elie Wiesel sint graitoare in
acest sens:

,2Dumnezeul lui Avraam, Isac si Iacov...

Tu stii bine, Tu, sursa intregii memorii,
ca a uita inseamna a abandona...

Dumnezeul adevarului, aminteste-ti ca
fara memorie adevarul devine doar o masca
a adevarului...

Amintegte-ti, Dumnezeu al istoriei, ca
Tu l-ai creat pe om sa-si aminteasca...

Chiar daca tu uiti de mine, O, Doamne,
eu refuz sa Te uit.”?®"

Aceste cuvinte au o exemplara valoare li-
turgica. Ele dau memoriei o valoare religioasa
profunda. Ele instaureaza memoria ca sursa a
autenticitatii, ca arhetip al creatiei, ca prezenta
a celor absenti, ca putere a adevarului, dar si
ca legatura a omului cu Dumnezeu. Tocmai de
aceea refuzul de a uita este resimtit de autor
ca fortd normativa ce reglementeaza ordinea
mortii 1 a vietil. In vederea restaurarii auten-
ticitatil, omul are datoria de a urma esenta le-
gii, adica de a-si reaminti, chiar si atunci cind
simte ca a fost uitat de Dumnezeu. Uitarea este
sinonima cu abandonul. Supravietuitorii au
responsabilitatea de a iegi din logica absentei
s1 abandonului si1 de a-1 scoate pe oameni si pe
Dumnezeu din uitare si indiferenta. Ca urma-
re, in situatia post-holocaust una dintre legile
fundamentale ale iudaismului este aceea de
a nu-1i uita pe cei ce au fost victime, de a nu-i

187 Elie Wiesel, The Forgotten, pp. 11-12.
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abandona pe cei ce si-au gasit acolo sfirsitul, de
a nu continua logica absentei si a distrugerii.'®

Elie Wiesel e constient de faptul ca uneori
memoria poate fi rea, ca ea poate conduce si la
ura. Dar in acelasi timp, memoria are o calitate
purificatoare, ea ne poate elibera de tentatia de
a repeta greselile din trecut, poate sa ne adu-
ca intr-un dialog care sa ne ajute pe noi si pe
ceilati sa intelegem consecintele violentelor pe
care le indreptam unii catre de altii. Memoria
invita la responsabilitate. El este constient de
faptul cd memoria nu are un riaspuns integral
pentru rezolvarea problemelor prezentului, ca
ea nu poate oferi pe deplin o norma de actiu-
ne in prezent. Dar e convins in acelasti timp ca
memoria este o componentd importantd pen-
tru ceea ce asumam ca fiind un viitor comun.
In mod obisnuit memoria are un efect negativ
atunci cind ne amintim gi ne oprim la simplul
fapt al amintirii. Dublata de responsabilitate,
memoria trebuie sa ne scoata din acest blocaj,
sa ne oblige la un pas mai departe. Ea trebuie
sa ne aducad impreuna pentru a solutiona im-
preuna problemele ce le avem in comun. Un
exemplu daunator astazi in ceea ce priveste me-
moria ajunge sa fie cel al memoriei unor comu-
nitati religioase, care ajung sa utilizeze religia,
care e destinata sa celebreze viata, in scopul de
a propaga moartea, prin utilizarea memoriel
lor ca pe o arma indreptata impotriva altora.'®®
Wiesel ne indeamna sa nu lasam memoria sa

188 Tnspirat de Wiesel, Emil Fackenheim va face
din acest comandament un principiu de baza al filoso-
fiei sale.

189 Elie Wiesel and Richard D. Heffner,
Conversation, p. 145.
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devina o sursa de violenta sau de angoasa, ci
sa marturisim mereu ca dincolo de aspectele
sale problematice, ,,ea poate sa devina o sursa
a credintei”.'®
Intr-un interviu, Elie Wiesel este intrebat:
ce trebuie si ne amintim despre Holocaust?
Raspunsul sau este
,Binele si raul. In amintire, nu esti sin-
gur. Esti inconjurat de oameni. Desigur,
unii dintre el nu mai sint efectiv printre
noi, insa el sint prezenti in memoria ta. Ei
traiesc.”1%

Noaptea ne vorbeste despre prezenta si ab-
senta, despre tacere si necesitatea de a martu-
risii, despre conditia omului, despre Dumnezeu,
despre responsabilitatea reciproca a acestora,
despre necesitatea de a-1 interoga pe amindoi
cu privire la tot ceea ce se intimpla in lagare-
le de exterminare. Wiesel utilizeaza figuri pa-
radlgmatlce sau metafore biblice in locul unei
exprimari directe sau a unei incercari de con-
ceptualizare deoarece e convins de faptul ca in-
tr-un univers intunecat nu poate functiona un
sistem care sa dea o viziune coerenta din punct
de vedere rational si conceptual. Metaforele
sint destinate trezirii unei constiinte intuitive
capabila sa patrunda misterul obscenitatii, al
violentei, al dezumanizarii, al vietii si al mor-
tii. Utilizarea referentialului biblic il determi-
na pe Byron L. Sherwin si afirme ca scrierile
lui Elie Wiesel reprezinta un Midrash adresat

190 Elie Wiesel, From the Kingdom of Memory,
p. 229.

91 Elie Wiesel and Richard D. Heffner,
Conversation, p. 148.
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omului contemporan.'®? Adica, scriitura sa face
parte din acel tip de exegeza ce chestioneaza
problemele umane actuale ca g1 cum acestea ar
fi raspunsuri la intrebari biblice, ca g1 cum s-ar
circumscrie unei istorii a lui Dumnezeu. Ca si
Emil Fackenheim si altii autori, el are in vedere
faptul cd Wiesel incearca sa lege semnificatii-
le comune ale traditiei religioase de experienta
omului contemporan. El vizeaza indeosebi situ-
atia noua a omului ce traieste intr-un secol ce a
trecut experienta Holocaustului.

Faptul ca insist asupra caracterului para-
digmatic al acestor experiente, nu inseamna ca
eludez in vreun fel realitatea lor, caracterul lor
particular si drama personala pe care Eliezer
o traieste in relatie cu persoane si evenimente
care nu sint metafore, ci au o deosebita concre-
tete. Insa, caracterul paradigmatic ne ajuta sa
intelegem fenomenul dincolo de tragedia per-
sonald a personajului care il intruchipeaza pe
Elie Wiesel. Acest aspect a fost foarte bine sur-
sprins de Lea Hamaoui atunci cind afirma ca
experienta dezvaluitda in Noaptea nu izvoraste
dintr-o experienta universala, abstracta, ima-
ginata. Nu este o experientd exprimata in ter-
meni simbolici, ci in cel ai unei realitati cotidi-
ene neinduratoare. Ea izvoraste din experienta
particulara a mortii unor personaje concrete, a
unor suferinte particulare, traite ca experiente
personale ce stau sub semnul nefamiliarului,
neprevazutului, a inautenticitatii si fricii. Ea

192 Byron L. Sherwin, ,Wiesel's Midrash: The
Writings of Elie Wiesel and Their Relationship to
Jewish Tradition”, in Alvin H. Rosenberg & Irving
Greenberg (ed.), Confronting the Holocaust. The Impact
of Elie Wiesel, p. 119.
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izvoraste din experientele singulare traite de
personajele ce populeaza lagarele mortii in cali-
tatea lor de fiinte ce apartin unui popor cu care
istoria nu a fost totdeauna induritoare.'®*

Aceasta realitate este tradusa de Wiesel in-
tr-o scriitura cu un stil si un ritm interior pro-
priu povestirii biblice. Wiesel scrie remarcabil
din punct de vedere al intensitatii cu care sem-
nificatiile textului il patrund pe cititor, din puct
de vedere a ceea ce poate fi transmis ca mesaj
pentru omul contemporan, dar si prin ceea ce
ramine neexprimat.

Wiesel ne pune in fata unor istorii care sint
mereu partiale. Ele sint menite nu atit sa comu-
nice, cit mai degraba sa sugereze un mister care
nu poate fi experiat decit de catre supravietui-
tori. El poate insa fi sugerat printr-o serie de is-
torii particulare, cum ar fi istoria lui Dumnezeu
in conditiile Holocaustului, istoria suferintei
umane, istoria unui individ, istoria unei relatii.
De fiecare data, insa, povestirea ne infatiseaza
un aspect lasind in urma infinitatea aspecte-
lor neexprimate. Aceasta absenta contribuie la
adincirea misterului, a linistii. Ea atrage dupa
sine tacerea care pare mai vorbitoare decit cu-
vintele atunci cind ea invita la o meditatie pro-
funda pe marginea destinului omului g1 a dez-
umanizarii. Imaginile infatisate mai sus ne su-
gereaza ideea unei co-prezente, a unei suferinte
comune pe care omul si Dumnezeu o traiesc ca
pe o responsabilitate umana in fata suferintei
unice a poporului lui Israel.

198 Lea Hamaoui, , Facing the Horror of History”,
in Readings on Night, Wendy Mass (ed.), San Diego,
CA: Greenhaven Press, 2000, p. 61.

MEMORIA CA MARTURISIRE A
SUFERINTEI LUI ISRAEL

Cerindui-se sa isi spuna opinia in legatura
cu motivul pentru care nazistii au incercat sa i1
extermine pe evrei, Wiesel raspunde: ,Memoria.
A fost in esenta un razboi impotriva memoriei...
Ei i-au ucis pe evrei cu scopul uciderii memori-
ei lor”.'% Holocaustul a reprezentat o agresiune
impotriva omului, o sfidare la adresa divini-
tatii, dar in procesul exterminarii un obiectiv
principal a fost cel al extermindrii istoriei si
traditiei evreiesti. Nu a fost insa un razboi cul-
tural. Nu a fost cea ce azi am numi ,conflictul
civilizatiilor”, c¢i unul dintre cele mai cultivate
popoare ale secolului 20 a incercat sa extermine
fizic un intreg popor lipsit de aparare si oda-
ta cu el si cultura sa. Pentru a desemna acest
fenomen Wiesel utilizeaza termenul Holocaust.
Desi utilizarea termenului are o raspindire lar-
g4, Impunerea acestul termen in rivalitatea cu
termenul Shoah (termenul ebraic pentru catas-

194 EKlie Wiesel and Philippe-Michael de
Saint-Cheron, Evil and Exile, p. 155.
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trofd) 1 se datoreaza in mare masura lui Wiesel.
Un alt termen cu o utilizare mai restrinsa este
termenul Churban (termenul pentru distrugere
in idjs).

Intr-o prima faza, autorul prefera termenul
Holocaust deoarece termenul Shoah arata o re-
beliune a naturii, o catastrofa naturala, pe cind
cel de Holocaust imbina in aceeasi textura ceea
ce este natural cu elemente simbolice mistice,
religioase. Elementele de aceasta natura sint
prezente cu valoarea simbolica de a sugera ca
evenimetele ce au avut loc nu sint un pogrom
asa cum au mai existat altele in istoria evreilor,
deoarece dominanta evenimentelor infatisate
este cea a foculul mistuitor caruia 11 cad prada
victimele inocente.

O dimensiune importanta pe care se desfa-
soara disputa terminologica privind preferinta
pentru una sau alta dintre denimiri este cea
care vizeaza refuzul unor autori de a deschide
posibilitatea tratarii evenimentelor in termenii
exclusiv religiosi ai jertfei si rascumpararii. O
asemenea perspectiva ar duce fie spre explica-
til din perspectiva pedepsei si ispasirii in sen-
sul taditional iudaic, fie spre o explicatie care
sa asocieze suferintele evreilor cu simbolistica
de tip crestin. Asupra acestei dispute termi-
nologice o perspectiva aparte ne propune Zev
Garber atunci cind arata ca utilizind termenul
de Shoah avem in vedere un eveniment in care
victimele si criminalii sint deopotriva fiinte
umane obignuite care se regasesc pe pozitii os-
tile intr-o situatie pe care o putem califica drept
extraordinara. Astfel, Shoah arata ca gesturile
inumane ale omului indreptate impotriva se-
menilor sai se dovedesc a fi parte a cotidianului
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uman. Garber pune accentul pe faptul ca uti-
lizarea termenului de Holocaust poate sa duca
la asocieri eronate ale experientel evreiesti cu
elemente de imaginar imprumutate din cresti-
nism, asemanatoare cu sacrificiul de tipul mie-
lului lui Dumnezeu. Un aspect esential explorat
de exeget este afirmatia lui Wiesel ca nu toate
victimele Holocaustului au fost evrei, dar toti
evrel au fost victime.!%

Situati in mijlocul acestei controverse,
in aparentd de nesolutionat, nu putem face
abstractie de faptul ca, din picate, termenul
Holocaust, datorita puterii sale de sugestie, a
inceput treptat sa fie utilizat pentru a desemna
evenimente dintre cele mai diverse. In cele din
urma a ajuns ca prin utilizarea sa abuziva sa
se uzeze sl chiar sa se trivializeze. Este moti-
vul pentru care Wiesel este rezervat pentru a-1
folosi in continuare. Accepta si el termenul de
Shoah, considerind ca prin etimologia sa pas-
treaza ceva din unicitatea evenimentului.'®®

Majoritatea autorilor care se ocupa de
Holocaust aduc in discutie si problema unicita-
til acestuia. Orice tema referitoare la Holocaust
trebuie sa aminteasca si caracterul unic al aces-
tui eveniment. In acest sens sintem de partea
autorilor care sustin ca unicitatea nu trebuie
judecata in perspectiva ierahizarii evenimente-
lor tragice ale istoriei, ci ea trebuie privita in
logica interioara genocidului orientat impotriva
evreilor. In contextul de fata discutia privind

195 Zev Garber, Shoah: The paradigmatic Genocide.
Essay in Exegesis and Eisegesis, Lanham, Maryland:
University Press of America, 1994, p. 4 g1 urm.

196 EKlie Wiesel and Philippe-Michael de
Saint-Cheron, Evil and Exile, p. 39.
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unicitatea Holocaustului este importanta nu
numai ca o ratiune suplimentard in vederea
constituirii unei etici a responsabilitatii, ci mai
ales pentru intelegerea faptului ca genocidul a
fost o actiune indreptata impotriva existentei si
memoriei lui Israel. Amintim aici citeva aspec-
te ce privesc unicitatea Holocaustului.

O modalitate de a infitisa unicitatea
Holocaustului este cea sugeratd de Graham
B. Walker, jr. care constata ca Noaptea releva
lupta lui Wiesel cu Holocaustul ca eveniment
sui generis. Trei modalitati de a pune proble-
cea care arata ca Holocaustul trebuie inteles
in contextul raditiei; o a doua perspectiva pen-
tru care Holocaust este unic prin caracterul
singular in istorie. Insi, mult mai importanta
pentru intelegerea unicitatii evenimentelor de-
scrise de Wiesel in Noaptea este pentru Walker
cea pentru care ,the Holocaust is sui generis”.
Evenimentul are un statut ontologic special.
Holocaustul ne dovedeste ca ,Evenimentul are
un statut ontologic care a erodat deopotriva is-
toria omului si istoria vietii lui Dumnezeu”.'%’

O altd modalitate de a sublinia unicitatea
Holocaustului este cea care deriva din modul in
care ,Holocaustul a alterat constiinta noastra
istorica”. Ea se exprima in special prin faptul ca
toate cazurile de actiune distructiva a omului in
istorie, moartea a fost privitd intodeauna ca un
mijloc, niciodatd ca un scop in sine. A face un
scop in sine din actiunea de a ucide, agsa cum se
intimpla in cazul Holocaustului, reprezinta o al-

97 Graham B. Walker, jr., Elie Wiesel. A Challenge
to Theology, p. XII.
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terare a constiintei istorice occidentale. Aceasta
alterare a congtiintei afecteaza intreaga umani-
tate. Astfel, degi reflecta unicitatea experientei
exterminarii populatiei evreiesti, din punct de
vedere istoric si moral Holocaustul nu mai este
o problema ce 11 priveste doar pe evrei, ci una
ce trebuie sa puna pe ginduri si sa indemne la
responsabiltitate intreaga omenire.'%®

O perspectiva particulara asupra unicita-
til ne propune Steven T. Katz, care evidentiaza
capacitatea statului totalitar de a instrumenta
omul impotriva semenilor sii intr-o actiune fara
precedent si fara posibilitate de comparatie. Nu
numarul celor ce au cazut victime genocidului
este cel invocat in sustinerea unicitatii. Ceea ce
particularizeaza Holocaustul este faptul ca un
stat si-a pus in miscare toate resursele pentru
a anihila fizic ,fiecare barbat, femeie si copil ce
apartinea unui anumit popor. Katz considera
ca nu exista un precedent pentru modul in care
Al Treilea Reich a recurs la violenta totala, fara
rest si fara compromis indreptatd impotriva in-
tregii evreitati.!®

Evenimentul isi releva unicitatea si prin
faptul ca ne vorbeste despre capacitatea omu-
lui de a reduce celalalt om la starea de simplu

198 Lucy S. Dawidowicz, ,,The Holocaust as

Historical Record”, in Elie Wiesel, Lucy S. Dawidowitz,
Dorothy Rabinowitz, Robert McAfee Brown, Dimensions
of the Holocaust. Lectures at Northwestern University,
pp. 32-33.

199 Steven'T. Katz,,,The Uniquenessofthe Holocaust:
The Historical Dimension,” in Is the Holocaust Unique?
Perspectives on Comparative Genocide, second edition,
edited and with an introduction by Alan S. Rosenbaum,
foreword by Israel W. Charny, Boulder, CO: Westview
Press, 2001, pp. 49-50.
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obiect, si chiar la cenusa, fara ca si gaseasca
o ratiune in propria sa viata si in propria sa
nevoie umana: ,,Calaii au ucis in mod gratuit,
fara motiv, victimele au murit inutil.”?* Este
vorba de ratiunea rece cu care un om poate
elimina din existenta un alt om. Actiunea este
descrisd in termenii manifestarii raului abso-
lut. Sugestiv este faptul ca la un moment dat,
rasfoind un album cu poze din Holocaust Wiesel
ajunge la concluzia ca dezvoltarea inumanului
transcende ori limitd a explorarii umanului:
»Raul, in mai mare masura decit binele, suge-
reaza infinitul”’?®' Aceasta infinitate a mani-
festarii raului ne apare asociata cu infinitatea
celor ce agonizeaza in lagarele mortii. Numarul
lor si forta ce se exercita asupra lor dau imagi-
nea unui univers apocaliptic. Sugestiva este in
acest sens imaginea procesiunilor nocturne din
lagare rememorata de Wiesel. Ele aveau o anu-
mita solemnitate, chiar ceva de natura mistica
prin acea flacara ce putea fi sesizata in ochii fi-
xati spre o departare nestiuta ai atitor barbati,
femei g1 copii ce mergeau linistiti, fara sa se uite
inapoi, fard s ceara compasiune. ,Erau atit de
numerogi cd sugerau infinitul. Aveai impresia
ca el vor merge, vor merge de-a pururi, pina la

sfirgitul timpului”.20?

200 Elie Wiesel, Legends of Our Time, New York:
Holt, Rinehart and Winston, 1968, p. 182.

201 EKlie Wiesel, ,,Snapshots” in One Generation
After, p. 62.

202 Elie Wiesel, ,The Holocaust as Literary
Inspiration”, in Elie Wiesel, Lucy S. Dawidowitz,
Dorothy Rabinowitz, Robert McAfee Brown, Dimensions
of the Holocaust. Lectures at Northwestern University,
p- 17.
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La o privire exterioara, imaginile par ade-
sea mistice, religioase, transfiguratoare. Ele
nu au, in realitate, nimic inaltator, ele vorbesc
de tragedia exterminarii, de munca fortata, de
violenta gratuita. Aceastd bucurie nu mai are
nimic uman, ea deriva din simpla constatare a
personajelor ca inca se afla printre cei vii.

Problema suferintei si a supravietuirii
poate fi ilustrata cu marsul pe care il descrie
Wiesel in Noaptea ca pe un mars ce trebuia sa
fie unul salvator. Este vorba de parasirea laga-
rului Buna sub presiunea retragerii frontului.
Inaintarea trupelor sovietice 11 determina pe
nazisti sa se retraga si sa paraseasca acest la-
gar. In urma ramin doar cei bolnavi si cei ce
nu se puteau deplasa. Desi puteau sa ramina
cu cei bolnavi, Eliezer si tatal sau aleg solutia
marsului de retragere din fata trupelor sovieti-
ce, deoarece erau convingi ca sta in logica laga-
rului ca cel care ramin si fie ucisi. Avea sa afle
mai tirziu ca de fapt cel ramasi au fost lasati
in viata in graba cu care a fost parasit lagarul
si au fost preluati de trupele care inaintau cu
frontul. Tragedia acestora, dar si victoria lor in
fata mortii, este descrisa de Primo Levi in Mai
este oare acesta un om?2%, In ce 11 priveste pe cei
care parasesc lagarul, cea mai mare parte a lor
ajung sa moara pe drumul istovitor. O frintura
din aceasta experienta a suferintei este reme-
morata de Wiesel in Noaptea:

,2M-am adincit in gindurile acestea citeva
momente, timp in care am continuat sa alerg
fara sa-mi simt piciorul in care pulsa dure-

203 Primo Levi, Mai este oare acesta un om?, pp.
245 si urm.
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rea, fira sa am constiinta faptului ca aveam
un trup care alerga acolo, pe drum, printre
mii de alti oameni... Cind am redevenit con-
stient, am incercat sa incetinesc putin pasul.
Dar n-am putut. Un val de oameni venea
rostogolindu-se din urma; m-ar fi strivit ca
pe o furnica... Un drum fara sfirsit. Sa te
lasi impins de multime, sa fii impins inainte
de destinul orb... Eram stapinii naturii, sta-
pinii lumii. Uitaseram orice, moartea, obo-
seala, nevoile firesti. Mai1 puternici ca frigul
si foamea, mai puternici decit impuscaturile
si dorinta de a muri, condamnati si rataci-
tori, redusi la conditia de numere, eram sin-
gurii oameni de pe pamint.’2%

Acest mars al mortii ne este prezentat nu
atit ca un mars exterminator, cit ca unul al vie-
til care invinge violenta mortii. Vocea nu mai
este cea a victimei, ci cea a supravietuitorului.
Fara a se face abstractie de faptul ca acest tri-
umf se construieste pe cadavre, esential este
aici faptul cd viata invinge moartea. Aceasta
victorie este una pe care o simte individul ca
victorie personala asupra propriei sale morti.
Insa, el nu este un invingator in raport cu per-
secutorii, nu poate sa iasa din propria sa condi-
tie de victima.

Victoria asupra mortil este totdeauna re-
lativa in lagarele de concentrare. Provocarile
supravietuirii sint dintre cele mai neasteptate.
Calvarul supravietuirii ne este sugerat de o sce-
na ce relateazd momente de la sfirgitul marsu-
lui si agezarea intr-o noua locatie.

204 Elie Wiesel, Noaptea, p. 96.
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,Niste Kapos ne-au cazat repede in bara-
ci. Ne impingeam, ne imbrinceam sa ajun-
gem acolo de parc-ar fi fost ultimul nostru
refugiu, poarta spre viata. Calcam peste
trupuri prabusite la pamint. Calcam in pi-
cioare fete strivite. Dar n-am auzit nici un
tipat, doar citeva gemete. Eu si tata am fost
s1 noi trintiti la pamint de multimea ce se
rostogolea ca un val... Cineva cazuse dea-
supra mea cit era de lung, acoperlndu -mi
fata. Nu mai puteam sa resplr nici prin
gura, nici prin nas. Sudoarea mi-a acoperlt
fruntea, spatele. Acesta era sfi rsltul capa-
tul drumuhn . Am incercat sa scap de uci-
gasul meu 1nV1Zlb11. Intreaga mea dorinta
de a trai se adunase in unghii. M-am luptat
pentru o gura de aer... Zgiriiam, sfagsiam cu
unghiile un trup in descompunere, care nu
mai reactiona la durere. Nu reugseam sa ma
eliberez de sub gramada care-mi coplesea
pieptul. Poate ma luptam cu un mort, cine
stie? N-am stiut niciodata. Tot ce pot sa
spun este ca l-am invins”.20°

Aceasta imagine, dincolo de realitatea vio-
lenta pe care o infatiseaza, ne sugereaza situa-
tia omului care se confrunta cu ceea ce Wiesel
numeste ,,raul absolut”. In Noaptea, raul abso-
lut sta la baza scopului fundamental al lagare-
lor mortii, acela de exterminare totala a popula-
tiel evreiesti. Acesta nu este un mod de a eluda
sau minimaliza celelalte categorii de populatie
ce au avut de suferit de pe urma Holocaustului.
Insa, Wiesel este convins ca in primul rind

205 Elie Wiesel, Noaptea, pp. 102-103.
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nazistii ,au incercat sa anihileze memoria lui
Israel.”20¢

Acest razboi impotriva memoriei este re-
gasit de Wiesel si in situatia postholocaust. El
este razboiul actual indreptat impotriva ,me-
moriei evreiesti, in special impotriva memoriei
evreiesti a Holocaustului.”207

Teoriile ce neaga Holocaustul capata forme
dintre cele mai diverse: de la negarea existen-
tei efective a Holocaustului la minimalizarea
efectelor lui; de la incercarea de discreditare a
supravietuitorilor la considerarea marturiilor
acestora ca fiind prea incarcate de subiectivitate
pentru a fi recunoscute ca documente griaitoare
pentru istorie. Altii considera cu totul exagera-
ta amploarea fenomenului, acuzind incercarea
evreilor de a construi o religie a Holocaustului.
In viziunea negationistilor, ea e menita sa in-
locuiasca religia evreilor in America si sa rede-
fineasca identitatea evreiasca doar prin pris-
ma Holocaustului.?®® Unul dintre raspunsurile

206 Klie Wiesel and Philippe-Michael de Saint-
Cheron, Evil and Exile, p. 156.

207 Elie Wiesel and Philippe-Michael de Saint-
Cheron, Evil and Exile, p. 156.

208 Elie Wiesel and Richard D. Heffner,
Conversation, pp. 1568, 159. O perspectivd complexa
asupra negationismului poate fi urmarita in Michael
Shafir, Intre negare si trivializare prin comparatie.
Negarea Holocaustului in tarile postcomuniste din
Europa Centrald si de Est, lasi: Polirom, 2002. De
asemenea, Raluca Moldovan, ,Anatomy of a Hoax:
Holocaust Denial”, Journal for the Study of Religions
and Ideologies, No 11, Summer, 2005, pp. 17-27, www.
jsri.ro; Alain Finkielkraut, The future of a negation:
reflections on the question of genocide, translated by
Mary Byrd Kelly, with an introduction by Richard J.
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pe care le da Wiesel acestora este cd memoria
Holocaustului nu are o functie ideologica, ci
una existentiala. Memoria are o functie spe-
ciald, aceea de a deschide accesul spre o noua
resemnificare a valorilor vietii bazata pe o etica
a responsabilitatii. Aceasta regenerare a vietii
cotidiene trebuie insa sa aiba mereu in minte
conditia reala a omului contemporan. In acest
sens trebuie citite afirmatiile lui Wiesel potrivit
carora In general memoria, si mai ales memo-
ria evreiasca, aduce ceva special prin faptul ca
produce la nivelul mintii realitatea comuniunii,
a trairii impreuna a unor evenimente mai mult
sau mai putin dureroase si care fac parte din
viata g1 identitatea unei comunitati. Amintirea
si comemorarea fac parte din procesul aducerii
in viata imaginativa a acestei realitati.?®®
Comemorarea este inteleasa de Wiesel ca
un act de atasament pentru afirmarea vietii; a
vietii nu ca un concept filosofic sau teologic, ci a
vietii dusa in simplitatea convietuirii cotidiene
cu cel ce ne inconjoara. Aceasta credinta perso-
nala este exprimata de autor cel mai adesea sub
forma unor interogatii ce ne provoaca sa gisim
propriile noastre intrebari mai degraba decit sa
dam un raspuns definitiv. Una dintre pledoari-

Golsan, Lincoln: University of Nebraska Press, 1998;
Deborah E. Lipstadt, Denying the Holocaust : the grow-
ing assault on truth and memory, New York : Free
Press ; Toronto : Maxwell Macmillan Canada ; New
York: Maxwell Macmillan International, 1993; Pierre
Vidal-Naquet, Assassins of memory : essays on the de-
nial of the Holocaust, translated and with a foreword
by Jeffrey Mehlman, New York: Columbia University
Press, 1992.

209 Klie Wiesel in Johann Baptist Metz and Elie
Wiesel, Hope Against Hope, p. 90.



SANDU FruNzA 156

ile pentru memorie formulate de Wiesel suna
astfel:

,Niciodata sa nu lupti impotriva memo-
riei. Chiar g1 atunci cind aceasta este dure-
roasa; ea te va ajuta, iti va aduce ceva, te va
imbogéti. In cele din urma4, ce ar fi cultura
fara memorie? Ce ar fi filosofia fara memo-
rie? Ce ar fi iubirea pentru un prieten fara
posibilitatea de a ne aminti acea iubire in
ziua urmatoare? Nu poti trai fara memorie.
Nu poti exista fara sa iti amintegti.”?°

Elie Wiesel relateaza o legenda hasidica
despre Israel Baal Shem Tov, cunoscut si ca
Besht. Legenda spune ca el a dorit sa grabeasca
venirea lui Mesia considerind ca poporul eveu,
ca si inreaga umanitate, au suferit indeajuns,
au fost supusi unor destule presiuni din partea
raului si e momentul potrivit ca sa fie salvati.
Pentru incercarea sa de a interveni in mersul
istoriei, Besht a fost pedepsit si izolat pe o in-
sula indepartata impreuna cu unul dintre sluji-
torii sai credinciosi. Disperat fiind, slujitorul il
roaga pe Besht sa isi utilizeze puterile sale pen-
tru a putea sa se reintoarca acasa impreuna.

,Imposibil”, a raspuns Besht. ,Puterile
mele, puterile mele mistice, mi-au fost lu-
ate.”

,Atunci, te rog, spune o rugaciune, reci-
ta o litanie, fa un miracol”.

,Imposibil”, raspunse Maestrul. ,,Am ui-
tat totul”. Si asa amindoi s-au trezit plin-
gind.

210 Klie Wiesel in Johann Baptist Metz and Elie
Wiesel, Hope Against Hope, p. 68.
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Deodata maestrul s-a intors spre servi-
torul sau si l-a rugat : ,Prietene, amintes-
te-mi o rugaciune, orice rugaciune.”

,2Daca as putea”, spuse servitorul. ,Eu,
de asemenea, am uitat totul”.

,Totul”, spuse servitorul, ,cu excep-
tia...”
,,Cu exceptia a ce?”

,Cu exceptia alfabetului!”

La care, Besht a inceput sa plinga de
bucurie: ,Atunci ce mai astepti? Incepe
sa reciti alfabetul, si eu am si repet dupa
tine”. Si impreuna cei doi exilati au ince-
put sa recite, mai intii in soaptd, apoi tot
mai tare, echivalentul in abraica al litere-
lor ABC: ,Aleph beth gimel”, si iar ,Aleph
beth gimel”, si de fiecare data mai viguros,
mai plin de fervoare, pina cind, in cele din
urma, Besht si-a recapatat memoria si prin
aceasta puterile sale”. 2!

Wiesel afirma ca iubeste aceasta povestire
deoarece regaseste in ea asteptarile sale mesi-
anice, ea releva puterea apropierii interumane
sl a prieteniei in depasirea conditiei umane, dar
in acelasi timp, ea subliniaza puterea mistica
a memoriel. Fard memorie existenta umana
este ,,ca celula uneil inchisori in care lumina nu
poate patrunde”. Asa cum memoria l-a ajutat
pe Besht, tot asa in memorie trebuie sa ne as-
teptam sa gasim si salvarea intregii umanitati.
In acest sens trebuie inteleasa afirmatia lui

211 Elie Wiesel, ,,The Nobel Lecture: Hope, Despair
and Memory”, p. 21.
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Wiesel: "Speranta fara memorie este ca memo-
ria fara speranta”.?'?

PARTEA A V-A
MOARTEA INOCENTEI

,De data aceasta Lagerkapo refuza sa
serveasca drept calau. Il inlocuira trei
SS-igti.

Cei trei condamnati urcara toti deodata
pe scaunele lor. Cele trei gituri fusera virite
in streang in acelasi timp.

— Traiasca libertatea! Strigara cei doi
adulti. Pustiul tacea.
 — Unde este Dumnezeu? Unde este El?
Intreba cineva in spatele meu.

La un semn al comandantului lagarului,
cele trei scaune fusera smucite de sub pi-
cioarele osinditilor.

Liniste de mormint in tot lagarul. La
orizont soarele apunea... Cei doi adulti se
stinsesera.... Cea de a treia funie se mai
migca: copilul, pentru ca trupul lui era atit
de usor, nu murise... Mai mult de o juma-
tate de ora, ramase asa, zbatindu-se intre
viata si moarte, murind intr-o lenta agonie
sub ochii nostri. Iar noi eram obligati sa il
privim drept in fatd. Cind am trecut eu pe
linga el, inca mai traia. Limba era tot rosie,

212 Elie Wiesel, ,,The Nobel Lecture: Hope, Despair
and Memory”, p. 22.



ochii inca nu erau sticlosi de incremenirea
mortii.

In spatele meu am auzit acelasi om in-
trebind:

— Unde-1 acum Dumnezeu?

Siam auzit inlauntrul fiintei mele o voce
care-1 raspundea:

— Unde e E1? Unde e EI? Aici, atirna aici,
in spinzuratoare...”*

* Elie Wiesel, Noaptea, pp. 72-73.

MOARTEA OMULUI I
MOARTEA LUI DUMNEZEU

Scena executiei tinarului cu chip de inger
este una dintre cele mai comentate scene de
catre cei ce fac referinta la Noaptea. Ea e pa-
radigmatica pentru conditia omului si conditia
lui Dumnezeu in Regatul Noptii. Wiesel poves-
teste cu multa empatie scena copilului indragit
de toata lumea, care ajunge sa fie condamnat
la moarte s1 sa traiasca agonia mortii primind
compasiunea tuturor celor care au fost obligati
sa asiste la aceasta. Scena s-a bucurat de inter-
pretari diverse, ajungind in cele din urma pe
un teren comun ce vizeaza problema destinului
omului si a lui Dumnezeu.

Povestea tinarului cu chip de inger trist
executat prin spinzurare ridica intrebari de
genul: In ce simbolism trebuie sa incadram
moartea respectiva? Cine a murit acolo? Care
sint consecintele acelei morti? In incercarea de
a formula un raspuns, John K. Roth ne propu-
ne sa acceptam ca in trupul copilului torturat
moare de fapt insusi Dumnezeu. Afirmarea
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mortii lui Dumnezeu nu coincide cu o perspec-
tiva ateista asupra ideilor exprimate de Wiesel
in Noaptea. John K. Roth ne reaminteste faptul
unul dintre cele mai tulburatoare aspecte este
acela ca imaginea unui Dumnezeu viu este ca-
utata pe tot parcursul experientei lagarului.?'?
Intr-o asemenea grila de lectura trebuie sa sub-
liniem accentuarea faptului ca tinarul era iu-
bit de toata lumea. Aceasta insistenta asupra
copilului cel 1ubit il transforma intr-un simbol
al iubirii. Una dintre ideile cele mai valoroase
exprimate in iudaism este aceea ca, spre deose-
bire de crestinism, dumnezeul lui Israel nu este
numai iubire. El are intotdeauna un complex de
atribute. Tocmai de accea datoria de a iubi este
perceputa ca fiilnd mai puternica decit in religia
dominata de imaginea unui Dumnezeu al iubi-
rii. Astfel, nu este exagerat sa acceptam opinia
ca moartea copilului cel iubit ne spune povestea
mortii lui Dumnezeu inteles ca iubire. Moartea
inocentei si moartea iubirii sint ingemanate aici.
Totodata, putem aminti convingerea lui Roth
ca moartea Dumnezeului iubirii la Auschwitz
nu inseamna si moartea dumnezeului creatiei,
care poate creea o lume in care lagarele mortii
sa existe; sau moartea unui Dumnezeu al isto-
riel, care poate sa priveasca de departe ori sa
intervina in istorie.?'* E prezumata astfel pre-

213 John K. Roth, ,Telling a Tale That Cannot Be
Told: Reflections on the Authorship of Elie Wiesel”,
in Alvin H. Rosenberg & Irving Greenberg (eds.),
Confronting the Holocaust. The Impact of Elie Wiesel,
pp. 61-62.

214 John K. Roth, ,Telling a Tale That Cannot Be
Told: Reflections on the Authorship of Elie Wiesel”,
p- 62.
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zenta unui dumnezeu al tacerii, situat dincolo
de bine, de rau sau de 1ubire, si care lasa loc ori-
carei posibilitati, chair gi celei ca lagarele mor-
ti1 sa existe. Roth ne cere ca atunci cind nu mai
rezistam tentatiei de a pune in paralel scena cu
baiatul spinzurat si scena biblica a crucificarii
sa remarcam ca acestui act nu i-a urmat nimic
care sa poata fi asociat cu simbolismul mintui-
rii. Este vorba doar de agonia mortii, o agonie
ce poate fi misterioasa, enigmatica, dar care nu
ascunde si nu dezvaluie nimic legat de mintu-
ire. Este prezent si aici laitmotivul — pe care il
gasim in interpretarile la opera lui Wiesel sau
la alte opere din literatura holocaustului — cu
privire la exacerbarea suferintei fara mintuire.
Chiar daca se sustrage oricarei posibile mintu-
iri, trebuie reamintit cd Noaptea ,reprezinta
adevarul ce trebuie spus pentru a-i onora pe
cei morti, pentru a marturisi despre ei, spre a
transmite mesajul ca intunericul poate birui
lumina.”?'

Emil L. Fackenheim crede ca in scena cu
copilul muribund nu poate fi gasita nici o su-
gestie cu privire la moartea lui Dumnezeu.?
Interpretarea scenei in perspectiva ideii ca
Dumnezeu atirna spinzurat impreuna cu co-
pilul este la Wiesel mai degraba o modalita-
te de a infatisa puterea lui Dumnezeu decit o
distrugere a ei. El constata ca Midrash spune
ca Mesia v-a veni atunci cind oamenii fie vor

215 John K. Roth, A Consuming Fire, p. 64.

216 Emil L. Fackenheim, ,Midrashic Existence af-
ter the Holocaust: Reflections Occasioned by Work of
Elie Wiesel”, in Alvin H. Rosenberg & Irving Greenberg
(eds.), Confronting the Holocaust. The Impact of Elie
Wiesel, p. 111.
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fi cu totii drepti, fie vor fi cu totii robiti de pa-
cat. ,Mesia nu a venit la Auschwitz desi ambele
conditii erau indeplinite”.?'” Mesajul trimite la
un adevar ce transcende adevarul si rationalul
asa cum pot fi percepute de catre victime. Este
vorba de semnificatii ce par irationale pentru
ca izvorasc dintr-o rationalitate ce este una a
realitatii ultime. Interpretarea rationala, din
perspectiva victimelor, este posibila in orice
lume imperfecta, dar nu pe Planeta Auschwitz,
pe care o numeste o anti-lume. Aceasta nu e o
perspectiva mistica, deoarece ea ar presupune o
trezire a extazului divin in care inocent gi vino-
vat, bucurie si angoasa, bun si rau se transcend
in mod indistinct. Toate acestea sint scoase de
Fackenheim din registrul mistic si introduse in
logica interioara, specifica acestei lumi, pe care
o descrie ca pe o anti-lume.?® E o lume nebu-
na in care nimic nu se poate desfasura fara a
fi impregnat de logica unei anti-lumi. Nebunia
insoteste si justifica fiecare act al vietii si de
aceea ea pare a fi transfigurati. Ea pare sa
apartina unei sacralitati ce tine chiar lumea
in existenta. ,,Fara aceasta nebunie evreul — cu
sau fara ajutorul lui Dumnezeu — nu poate face
ceea ce 0 Voce din Sinai 11 porunceste: sa aleaga
viata”.2!?

217 Emil L. Fackenheim, ,Midrashic Existence af-
ter the Holocaust: Reflections Occasioned by Work of
Elie Wiesel”, p. 110.

218 Emil L. Fackenheim, ,Midrashic Existence af-
ter the Holocaust: Reflections Occasioned by Work of
Elie Wiesel”, p. 111.

219 Emil L. Fackenheim, ,Midrashic Existence af-
ter the Holocaust: Reflections Occasioned by Work of
Elie Wiesel”, pp. 113-114.
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Un plus de intelegere a semnificatiei sce-
nei adusa in discutie este oferit de Graham B.
Walker. El remarca agonia prelungita din scena
cu baiatul murind. Agonia este perceputa ca o
metafora menita sa exprime vulnerabilitatea si
neputinta lui Dumnezeu in conditiile lagarelor
mortil. Scena exprima tdcerea lui Dumnezeu
si moartea tuturor structurilor imaginative
pe care Wiesel le utiliza pentru a si-1 infatisa
pe Dumnezeu inainte de experienta lagarului.
Acest fond este creat pentru a exprima lipsa de
speranta pe care o releva cautarea lui Wiesel
de a gasi existentei sale un sens in acel oribil
univers.??°

Una dintre intrebarile fara raspuns — care
ramine dincolo de orice interpretare am putea
da scenei cu copilul care agonizeaza in spin-
zuratoarea de la Auschwitz — este evidentiata
de Simon P. Sibelman in intrebarea: Unde era
Dumnezeu? In Noaptea ni se sugereaza un ras-
puns:

,In spatele meu am auzit acelasi om in-
trebind: ,,Unde-1 acum Dumnezeu?” Si am
auzit inlduntrul fiintei mele o voce care-i
raspundea: ,,Unde e E1? Unde e E1? Aici, at-
irna aici, in spinzuratoare”... In seara ace-
ea supa a avut gust de cadavre.”?*!

Relatia dintre intrebare si raspuns face ca
tacerea sa capete un rol important in teologia
holocaustului. Tacerea este cu atit mai impor-
tantd cu cit ea nu doar infatiseaza un aspect

20 Graham B. Walker, jr., Elie Wiesel. A Challenge
to Theology, pp. 6-7.
21 Elie Wiesel, Noaptea, p. 73.
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semnificativ al relatiei dintre om gi dumnezeu
in conditiile holocaustului, ci are si efectul ani-
hilarii lumii de dinaintea holocaustului.??

Agonia omului si agonia lui dumnezeu care
atirna in spinzuratoare se intilnesc pe terenul
tacerii lui Dumnezeu:

,Tacerea lui Dumnezeu explica agonia
credinciosului... Credinciosul traieste ago-
nia in fata tacerii. Nu tacerea desertaciunii,
nu tacerea vidului, nu tacerea perplexitatii
umane. Tacerea lui Dumnezeu care este si
absenta lui Dumnezeu.”??3

Tacerea lui Dumnezeu se aseazi, astfel,
peste fiintele dezumanizate ca efect al actiunii
raului absolut, peste cadavrele celor ce au cu-
noscut violenta extrema a lagarului. Tacerea se
lasa si peste lumea pe care acestia au lasat-o in
urma si care a disparut fara nici o posibilitate
de a mai fi adusa la viata altfel decit prin inter-
mediul memoriei si al marturisirii asumate de
catre cel ce au avut sansa supravietuirii.

Un sens al tacerii, dominanta si in situatia
post-holocaust, ne este infétisat de Patterson.
Este vorba de tacerea ce izvoraste din strigatul
pe care copiii ucisi in lagar il indreapta spre fi-
ecare individ cu scopul de a pastra vie memoria
lor. Acest strigat rezoneaza cu lumea interioara
a fiecarui om, cu acele profunzimi ale sufletului
in care fiecare individ mai pastreaza ceva din
amintirea copilului care a fost si din bucuria de

222 Simon P. Sibelman, Silence in the Novels of Elie
Wiesel, p. 40.

223 Robert McAfee Brown, Elie Wiesel: Messenger
to All Humanity, p. 144.
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a fi copil.??* Este strigatul pe care se poate con-
strui o etica a responsabilitatii.

Un plus de intelegere poate fi adaugat de
mentionarea statutului special pe care il are
copilul in lagar. El apartine unui grup ce desfa-
sura activitati de rezistenta in lagar. El este un
simbol al rezistentei si al solidaritatii. El face
parte dintre ceil ce reprezinta o voce puternica,
ce se revolta in conditiile lagarului, si in acelagi
timp pastreaza tacerea atunci cind este vorba
despre dezvaluirea numelor complicilor sai.
Cele doua atitudini sint deopotrivd manifestiri
ale rezistentei. Astfel de scene vin s contrazica
scrierile care acrediteaza ideea supunerii tota-
le s1 inexplicabile a evreilor in raport cu ideo-
logia si actiunea de forta a exterminatorilor ca
si lipsa totala de rezistenta in fata manifestarii
raului absolut. Amintim aici faptul cd pentru
Hannah Arendt evreii nu numai ci au conlu-
crat cu nazistii, nu numai ca o parte a evreilor
au cerut el ingigi sa fie dusi in lagar, dar au si
acceptat cu seninatate manifestrea raului radi-
cal reprezentat de moartea in lagarele de con-
centrare. Aceasta acceptare face ca raul absolut
sa devina ceva banal, si sa devina parte a vietii
cotidiene atit pentru cei din lagar, cit si pentru
cel dinafara, ramagi pasivi in fata banalitatii
raului.?®® Simbolismul rezistentei relevat de
copilul cu chip de inger trist vine sa contrazi-
ca un asemenea punct de vedere. Relevanta sa
devine pregnanta in contextul necesitatii de a

24 David Patterson, In Dialogue and Dilemma with
Elie Wiesel, Wakefield, New Hampshire: Longwood
Academic, 1991, p. 24.

225 Hannah Arendt, Eichmann la Ierusalim,
p. 275.
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sublinia ca dincolo de seninatatea si neputinta
cu care evreil au acceptat actiunile opresorilor
in perioada dominatiei naziste, chiar si in con-
ditiile lagarului au existat situatii de rezisten-
ta, care au culminat in chip simbolic cu faptul
ca la sfirsitul razboiului unul dintre lagéare s-a
autoeliberat.??¢

Dincolo de sugestivitatea si dramatismul
expunerii, aflata la indemina cititorului, as dori
sa subliniez faptul ce poate fi sesizat din pasa-
jul citat din Noaptea. La intrebarea ,,unde este
Dumnezeu”, o voce interioara raspunde ,,e aici’.
Dincolo de orice teologie a mortii omului si a
mortii lui Dumnezeu trebuie sa subliniem cen-
tralitatea ideii ca divinitatea se confunda cu cel
aflat in suferinta, cu cel innocent cazut prada
unui tratament nedrept, adica se confunda cu
destinul lui Israel in lagarele mortii. Dumnezeu
este acolo pentru ca Israel este acolo. El atirna
impreund cu tinarul in spinzuratoare pentru ca
vrea sa dea masura suferintei poporului sau.
Acesta pare sa fie mesajul subiacent povestirii
cu tilc pe care o gasim in Noaptea. Nu e o po-
vestire a tacerii lui Dumnezeu si, ca peste tot
in operele lui Wiesel, nu e vorba despre absenta
totala sau moartea lui Dumnezeu. In simbo-
lismul absentei sau mortii lui Dumnezeu ni se
vorbeste despre om si atrocitatile la care acesta
il poate supune pe celdlat om, este vorba despre
evreu si despre suferinta lui Israel. Este vorba
despre o suferinti ce se sutrage mentalitatii oc-
cidentale in care suferinta extrema este asocia-
ta cu mintuirea. Fiind un rezultat al absentei,

226 Vezi g1 Nicolae Kallos, Crampei de viata din se-
colul XX. Un dialog despre evreitate, holocaust i comu-
nism ca experiente personale, p. 55.
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al abandonului, al actiunii raului absolut, sufe-
rinta se consuma pind la capat si nu mai lasa
loc minturii.

Michael Berenbaum remarca faptul ca in
Noaptea Elie Wiesel aduce o serie de imagini go-
cante atunci cind vorbeste despre Dumnezeu. In
acest sens, el il compara pe Dumnezeu cu Hitler
sl constata ca aceasta comparatie este in favoa-
rea lui Hitler. Spre deosebire de Dumnezeu,
Hitler, chiar daca a desfasurat o actiune nega-
tiva, distructiva, a avut grija in mod constant
sd 1si tind promisiunile facute in raport cu
problema evreiasca. Dumnezeu uita sa isi tina
promisiunile, uita sa fie consecvent. A uitat de
legamintul sau cu Israel. El mai poate fi regasit
in lagar doar sub forma simbolica a copilului cu
chip de inger trist a carui moarte poate fi asoci-
atd simbolismului mortii lui Dumnezeu. Astfel,
moartea lui Dumnezeu este perceputa ca un act
prin care Dumnezeu este ucis in mintea omului
de fiecare data cind sint trimisi la moarte cei
nevinovati. Violenta gratuita distruge orice cre-
dinta in posibilitatea de a mai regasi o lume in
care dreptatea poate fi parte a justitiel umane
s1 divine.?"

Avindinvedere aceasta modalitate de a adu-
ce In discutie moartea lui Dumnezeu, Michael
Berenbaum este tentat sa il situeze pe Wiesel
mai degraba pe tarimul ereziei decit pe terenul
ferm al credintei biblice despre Dumnezeu, in
ciuda faptului ca scriitorul isi afirma deschis
respectul profund pentru traditia iudaica.??8

27 Michael Berenbaum, The Vision of the Void,
p. 45.
228 Michael Berenbaum, The Vision of the Void,
p. 67.
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Intr-un mod diferit este perceputa aceeasi ati-
tudine in raport cu divinitatea de catre Byron
L. Sherwin. El plaseaza gindirea lui Wiesel pe
terenul acelei atitudini autentice a traditiei iu-
daice in care evreul credincios, care isi indepli-
neste indatoririle sale fatd de Dumnezeu, ajun-
ge sa il interogheze si sa 1l traga la raspundere
pentru faptul ca el nu s-a tinut de partea sa de
angajament reciproc.??® Elementele de revolta,
de contestare sau de negare sint privite prin
prisma responsabilitatii pe care Dumnezeu o
are in fata o mului si mai ales in fata credincio-
sului evreu.

Diferenta de opinii aici semnalata poate fi
explicatd prin faptul cd Michael Berembaum
citeste opera lui Elie Wiesel din perspectiva te-
ologiei lui Rubenstein. Daca sintem in totalita-
te de acord in ceea ce priveste afirmatiile sale
despre Rubenstein, cred ca in privinta lui Elie
Wiesel trebuie introdusa o nuanta. Aceasta nu
e data de faptul ca Wiesel a refuzat sa fie aso-
ciat cu teologia mortii lui Dumnezeu. Diferenta
de nuanta este data de faptul ca puterea trans-
figuratoare a credintei este un concept central
in viziunea lui Wiesel. Chiar si atunci cind cre-
dinta este problematizata ca revolta impotriva
credintei, ea ramine una centrala.

Sugestiva in acest sens mi se pare atitudinea
lui Wiesel in fata sarbatorii si a rugéciunii, cu
alte cuvinte in fata practicilor liturgice ale cre-
dintei in conditiile lagarului. In acest sens tre-

229 Byron L. Sherwin, ,Wiesel’s Midrash: The
Writings of Elie Wiesel and Their Relationship to
Jewish Tradition”, in Alvin H. Rosenberg & Irving
Greenberg (eds.), Confronting the Holocaust. The
Impact of Elie Wiesel, p.126.
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buie s avem mereu in minte faptul ca Noaptea
este povestea copilului Eliezer. Credinta sa este
zdruncinata si marcata in mod definitv de ex-
perienta traita in prima sa noapte in lagar ex-
primata in pasajul deja amintit: ,N-am sa uit
niciodata noaptea aceea... N-am sa uit nicio-
data fetisoarele copiilor ale caror trupuri le-am
vazut arzind, transformate in ghirlande de fum
sub cerul albastru si mut.”?*° Toate atitudini-
le lui Eliezer trebuie sa presupuna ca fundal
aceasta experienta traumatica. Constatam cel
putin doua evenimente ce ne aduc imaginea lui
Eliezer care se revolta, care incalca cele mai
simple norme ale traditei legate de sarbatoare
g1 rugaciune. Un moment este cel al refuzului
de a se angaja in rugaciune in ajunul sarbatorii
de Anul nou evreiesc, Rosh Hashanah:
,Cindva, magia zilei de Anul Nou imi
domina existenta. Stiam ci pacatele mele
il intristau pe Cel Vesnic; 1l imploram sa
ma ierte. Odinioara, credeam cu tot sufletul
meu cd mintuirea lumii depinde de o sin-
gura fapta, de o singura rugaciune a mea.
Dar de data asta nu ma rugam. Nu eram
in stare s& ma tinguiesc. Dimpotriva, ma
simteam foarte puternic. Eu eram acuzato-
rul, iar acuzatul era Dumnezeu. Ochii mi se
deschisesera si eram singur — ingrozitor de
singur intr-o lume fara Dumnezeu, fara oa-
meni. Fard dragoste, fara mila... Am aler-
gat sa il caut pe tata. Voiam sa-1 vad si in
acelasi timp ma temeam sa 11 urez un an
fericit, cind eu nu mai credeam in aceasta
urare. Statea in picioare, linga cladire, spri-

230 Elie Wiesel, Noaptea, p. 41.
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jinit de perete, incovoiat, cu umerii stringi
de parca ar fi purtat in spate o povara uri-
asd. M-am dus linga el, i-am luat mina
$1 i-am sarutat-o. Am simtit o lacrima pe
mina. A cui era aceasta lacrima? A mea? A
Lui? N-am spus nimic. Si nici el. Niciodata
nu ne inteleseseram atit de limpede unul
pe altul”.23!,

Un alt moment critic este cel prezentat in
legatura cu Ziua lertarii, Yom Kippur. Golul
pe care il resimte Wiesel este sapat adinc in
gindirea si in trairea lui. El traleste agonia lui
Dumnezeu ca agonia tatalui sdu, ca agonia co-
pilului care intirzia sa moara, ca agonia fieca-
rui innocent sacrificat doar pentru vina de a fi
evreu. In acest context, Wiesel se revolta im-
potriva unui Dumnezeu care se inconjoara de o
tacere ce cuprinde marginile lumii:

»Irebula sa tinem post? Erau discutii
aprlnse pe aceasta tema. Postul putea sa
insemne o moarte sigura, mai rapida. In
lagar postisem tot anul. Intregul an fuse-
se un Yom Kipur fara sfirgit... N-am tinut
post... nu mai exista nici o ratiune sa ma
abtin de la mincare. Nu mai acceptam tace-
rea lui Dumnezeu. Pe cind imi sorbeam cas-
tronul de supé, vedeam in acest gest un act
de revolta si protest impotriva Lui. Mi-am
ros bucata de piine tare. In adincurile ini-
mii, simteam un pustiu imens”?*?

231 Elie Wiesel, Noaptea, pp. 76-77.
232 Elie Wiesel, Noaptea, p. 77.
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Dincolo de aceasta revolta impotriva unui
Dumnezeu care nu mai vorbeste poporului sau,
care nu mai este perceput ca drept si atotputer-
nic, atitudinea de a posti este privita de Wiesel
ca o modalitate de a te tine departe de rau si de
manifestarea lui. Acest mod de a se sustrage re-
gulilor intrinseci ale lagarului, dintre care cea
mai semnificativa mi se pare exigenta de a face
tot ce e omenesc posibil pentru a supravietui cu
orice pret, stabileste o diferentiere in raport cu
mediul inconjurator, care poate fi perceputa ca
o rezistenta in fata raului si a dezumanizarii la
care omul este supus prin actiunea acestuia. In
aceeasi linie trebuie citita si atitudinea de a tine
la regula de a minca pe cit posibil kasher chiar
s1 in conditiile neprielnice ale lagarului. Wiesel
relateaza ca in lagar unii au refuzat sa manince
carne non-kasher atunci cind au primit-o, chiar
cu riscul de a-si adinci foamea intr-o situatie
in care cu totii erau condamnati la infometare.
In acest context, importanta este semnificatia
termenului Kashrut. Cuvintul inseamna sepa-
rarea a ceea este pur de ceea ce e socotit ca fiind
impur. El releva un mod de a se tine departe de
rau, de ceea ce este perceput ca necurat, de a
urma traditia de a nu sta aproape de rau, de a
se separa de ceea ce e perceput ca manifestare a
raului si chiar de a se ridica impotriva lui?®,

Pentru a intelege in mod adecvat paleta
foarte larga de nuante pe care o gisim in opera
lui Wiesel, trebuie sa tinem cont si de o serie
de aspecte complementare pe care autorul le

233 EKlie Wiesel and Philippe-Michael de Saint-
Cheron, Evil and Exile, pp. 41, 160-161.
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relateaza in legatura cu evenimentele descrise
in Noaptea. Existd un moment foarte impor-
tant pe care Elie Wiesel ni-1 relateaza intr-un
interviu cu Philippe-Michael de Saint-Cheron.
Wiesel marturiseste ca prima reactie dupa eli-
berarea lagarului a fost aceea ca tot ceea ce si-a
dorit a fost sa se roage. Astfel ca prima dorinta
pe care le-au indeplinit-o salvatorii lor a fost sa
le permita mai intii sa se roage.

Paradoxala este atitudinea pe care omul o
poate avea in raport cu manifestarea raului ab-
solut. In momentul eliberarii, copiii din lagar
au abandonat piinea si dulciurile oferite din
belsug de soldatii americani, si-au abandonat
ura fata de ucigasii lor, gi-au refuzat orice alta
bucurie, au abandonat tot pentru a se ruga unui
Dumnezeu care 11 abandonase pe tot timpul se-
derii lor in lagarele mortii.2* Wiesel marturi-
seste ca spre acest Dumnezeu au fost indrepta-
te primul impuls si primele cuvinte. Atitudinea
victimelor a fost mai intii una de glorificare si
acceptare, revolta a venit mai tirziu. Mai intii
acceptam si abia apol punem intrebari, afirma
autorul?®,

Ceea ce putem desprinde din aceasta ati-
tudine este faptul ca victimele au simtit nevoia
unei prezente. A unei prezente transcendente
care si se constituie ca un liant pentru o posi-
bila refacere a firelor firave ale umanitatii, ca
o fortd care sa faca posibila regenerarea senti-
mentului comunitatii. Nu este deloc intimplator
faptul ca Wiesel povesteste, de asemenea, ca in

24 Elie Wiesel and Richard D. Heffner,
Conversation, p. 98.

255 Elie Wiesel and Philippe-Michael de Saint-
Cheron, Evil and Exile, p. 128.
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anii de dupa eliberare a incercat mereu sa rein-
noade firul cu trecutul, sa reia lucrurile si viata
sa de acolo de unde firul existentei sale a fost
intrerupt. Dupa un timp se va convinge singur
ca acest lucru mai e posibil doar in nostalgiile
lui. Una din marile nostalgii este cea legata de
cele doua locuri sacre, Sighet si Jerusalem, care
se constituie ca un loc privilegiat al comuniunii,
sarbatorii si rugaciunii. Din perspectiva acestei
marturisiri facuta de Elie Wiesel putem resem-
nifica refuzul de a respecta sarbatoarea ca si cel
de a se angaja in misterul rugaciunii prin pris-
ma refuzului abandonului si revolta impotriva
dezumanizarii si a disolutiei comunitatii.

Michael Berembaum accentueaza si gene-
ralizeaza sentimentul vidului, al linigtii g1 ab-
sentel in opera lui Wiesel. Aceasta atitudine
se datoreaza si intemeiaza in primul rind pe
comparatia dintre Elie Wiesel cu Richard L.
Rubenstein. Daca pentru lucrarea Noaptea, citi-
ta separat, concluziile sale sint in termeni gene-
rali vorbind indreptatite, acestea pot fi aplicate
doar intr-o masura mai diminuata daca citim
Noaptea prin prisma celorlalte carti publicate
de Wiesel, si prin prisma tendintei continue a
lui Wiesel de a sublinia importanta credintei si
optiunea sa pentru un univers care sa fie guver-
nat de ideea prezentei lui Dumnezeu. Aceasta
prezenta da fortd memoriei lui Israel, deoarece
asa cum am vazut, Dumnezeul propus de Elie
Wiesel este un Dumnezeu al memoriei sau mai
concret spus un Dumnezeu al responsabilitatii.
Aceasta constanta a gindirii lui Wiesel este re-
levata de Byron L. Sherwin atunci cind, ana-
lizind pasaje din diverse opere ale lui Wiesel,
arata ca:
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, Omul poate trai cu un Dumnezeu crud,
care a creat oamenii pentru a-1 ucide, care a
ales un popor ca apoi sa il ucida pe un altar
sacrificial, dar nu poate traiintr-o lume fara
Dumnezeu. Mai bine sa fi de partea nebuni-
el, a blasfemiei decit sa fi farda Dumnezeu.
Mai degraba sa cauti un Dumnezeu ascuns,
un Dumnezeu intunecat, decit sa fi fara
el.”236

Dar aceasta detasare in raport cu teologii-
le mortii lui Dumnezeu risca sa fie doar o con-
cluzie abstracta, care isi pierde sensul daca nu
este umpluta cu realitatea concreta a faptului
ca in conditiile lagarului ceea ce Wiesel numes-
te ,raul absolut” s-a manifestat ca o forta ce nu
a fost stavilita nici de credinta, nici de interven-
tia omului, nici de interventia lui Dumnezeu.
Pentru a intelege unicitatea acestei situatii
este potrivit s ne amintim aici una dintre in-
trebarile lui Emil Fackenheim: ,Ne intrebam:
ce ar putea sa limiteze puterea raului daca exis-
tenta in sine este o crima?” 237 Pentru a da un
raspuns, oricit de partial, la aceasta intrebare

2% Byron L. Sherwin, ,Wiesel’s Midrash: The
Writings of Elie Wiesel and Their Relationship to Jewish
Tradition”, pp. 126-127. Sherwin face referinta la pasa-
je din operele lui Elie Wiesel Elie Wiesel, The Gates
of the Forest, Translated from the French by Frances
Frenaye, New York: Holt, Rinehart and Winston, 1966,
pp. 134, 190; Night, p. 73; The Town Beyond the Wall,
Translated from the French by Stephen Becker, New
York: Schoken Books, 1982, p. 165; One Generation
After, p. 68.

27 Emil L. Fackenheim, ,Midrashic Existence af-
ter the Holocaust: Reflections Occasioned by Work of
Elie Wiesel”, p. 106.
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ar trebui sa spunem istoria lui Eliezer, a altor
copii, femei, batrini, a milioane de oameni care
au fost supusi dezumanizarii gi exterminarii.
Siinca nu ar fi de ajuns. Intrebarea are farme-
cul s1 profunzimea ei prin chiar faptul ca orice
raspuns nu este indeajuns de adecvat. Ramine
mereu un inexprimabil ce se alatura oricarui
raspuns.

Avind in vedere marturisirile lui Wiesel in
care figura copilului este una centrald in ope-
ra sa siin viata sa, David Patterson il intreaba
daca existd o semnificatie mesianica in figura
copilului. De o extrema importanta mi se pare
faptul ca Wiesel 11 raspunde ca in traditia iu-
daica avem prezent un cuplu: cel al copilului
si al omului batrin. Copilul este doar o parte a
povestirii. In acest simbolism, Israel este imagi-
nat fie sub forma copilului fie sub cea a unui om
batrin.?*® De fiecare data, insd, luarea in discu-
tie a unui aspect atrage dupa sine si prezenta
celuilat.

Lectura cartii Noaptea pune in evidenta
faptul ca Elie Wiesel isi construieste intreaga
lucrare pe structura relatiei dintre batrin si co-
pil, dintre tata si fiu, dintre Eliezer si tatal sau.
Tatal sau era un om care credea in valoarea
fiintei umane 1 a considerat ca este o datorie
sa 1si educe fiul in spiritul respectului pentru
semenii sai.2*® Tatal si fiul trec impreuna toate
experientele, dar logica lagarului nu este cea a
vietii c¢i una a mortii. In lagarele mortii respon-
sabilitatea pentru viata celuilalt e inlocuita de

238 David Patterson, In Dialogue and Dilemma
With Elie Wiesel, p. 21.

239 Ellen Norman Stern, Elie Wiesel: Witness for
life, p. 10.



SANDU FruNzA 178

responsabilitatea de a prezerva propria viata,
de unul singur, fara a tine cont de nici un fel de
legaturi posibile, fara a tine cont de calitatea
de a fi om. Constient de importanta alteritatii,
a dialogului, a apartenentei si a sentimentului
de a fi impreuna, Eliezer refuza sa isi paraseas-
ca tatal. El stie ca atit timp cit sint impreu-
na sint legati de o responsabilitate ce 1i ajuta
sa 1s1 prezerve calitatea de a fi fiinte umane.
Moartea acestuia insa e perceputa ca o ruptu-
ra cu sine, cu trecutul, cu familia, cu traditia si
cu Dumnezeu. ,,Noaptea sondeaza un vid care 11
ucide lui Elie Wiesel nu numai propriul tata, ci
si credinta in Dumnezeu Tatal”.2*°

In felul acesta ni se sugereaza faptul ca
asumarea unel perspective biblice asupra lui
Dumnezeu este abandonata. Tot ceea ce este
semnificativ din punct de vedere al credintei
sta sub semnul absentei, al tacerii, al aban-
donului, al proximitatii raului absolut care
imbicseste intreaga atmosfera a lagarului. Cu
toate acestea, Simon P. Sibelman sesizeaza o
capacitate aparte a lui Wiesel de a introduce
in scrierile sale persoanje si povestiri biblice.
Experienta exterminarii face ca toate cate-
goriile, personajele si povestirile biblice sa fie
resemnificate. Relatia dintre tata gi fiu devine
una exemplara din perspectiva unui asemenea
simbolism. Cred ca este indreptatita perspec-
tiva lui Sibelman atunci cind considera ca in-
treaga povestire din Noaptea este construita pe
tiparul povestirii biblice din Geneza 22:1-19, in
care ni se relateaza istoria in care Dumnezeu
11 cere lui Avraam sa il sacrifice pe Isaac. Insa,

240 John K. Roth, A Consuming Fire, p. 60.
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spre deosebire de povestirea biblica, personajele
isi schimba rolurile, sacrifiul este aici dus pina
la capat, tatal este cel livrat mortii de catre un
sacrificator enigmatic si invizibil, credinta este
tulburata sau chiar zdruncinata. In aceasta
povestire de cosmar, Dumnezeu este redus la
tacere sl singura resursa de umanitate ramine
pentru copilul Eliezer relatia cu tatal sau.?*! In
lagarele mortii Dumnezeu nu mai intervine, oa-
menii incurca rolurile, crimele se consuma pina
la capat. Eliezer isi pierde tatal, si nu se mai
poate regasi nici pe sine. Wiesel constata ca tra-
ind aceasta povestire a sacrificiului desfasurata
pe dos nu mai ramine cu nimic din trecutul sdu
de copil care traieste experienta lui Eliezer, nu
mai ramine cu nimic din viata de dinainte sau
din timpul deportarii, si nici macar cu mormin-
tul tatalui sau.?*?

E sugestiv faptul cad Wiesel reia in prefata
la noua traducere din 2006 a cartii Noaptea sce-
na tatalui batut si lipsit de aparare. Ea releva
un moment al abandonului de catre ceilalti sub
presiunea fricii, a instinctului de conservare.
Multimea care il inconjoard ridmine indiferen-
ta atit la strigatele de ajutor ale muribundului
cit si la violenta gratuita indreptata impotriva
acestuia. Mai mult decit atit, neascultat fiind
de ceilalt1 care ar fi putut sa il ajute, tatal isi
cheama in agonie fiul si nici macar acesta nu 11
poate raspunde, in ciuda devotiunii pe care i-0
aratase pina atunci. Cutremuratoarea descrie-
re a situatiei tatalui este menita sa ne infatise-

241 Simon P. Sibelman, Silence in the Novels of Elie
Wiesel, p. 42.
242 Elie Wiesel, Against Silence, p. 357.
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ze drama pe care fiul o traieste. Dar in acelasi
timp sugereaza modul in care suferinta si nepu-
tinta transfigureaza personajul. Copilul Eliezer
se transforma intr-o paradigma a celor multi g1
anonimi care nu au avut puterea de a reactiona,
de a isi duce pina la capat dorinta de a veni in
intimpinarea celuilalt. Personajul se zbate in-
tre instinctul de conservare si constiinta, intre
acceptarea dezumanizarii si pietatea filiala. In
el se da o lupta supraumana intre doua dorinte:
intre dorinta de a-si pastra calitatea umana si
dorinta de a supravietuii. Legea supravietuirii
in lagar avea sa invinga dorinta sa de a-si arata
atasamentul fata de tatal muribund. Dincolo de
cinismul e1, Eliezer nu putea sa ramina indife-
rent la regula lagarului pe care un Blockdlteste
1-0 explicase cu multa bunavointa:

,»Asculta bine ce-ti spun, baiatule. Nu
uita ca te afli intr-un lagar de concentrare.
Aici fiecare trebuie sa lupte pentru viata lui
s1 sd nu se gindeasca la ceilalti. Nici macar
la tatal lui. Aici nu mai exista tata, frate,
sau prieten. Fiecare traieste si moare pen-
tru el, singur. Asculta sfatul meu: nu-i mai
da batrinului ratia ta de piine si supa. Nu
mai e nimic de facut. Si te omori cu zile.
Ar trebui, dimpotriva, s maninci si portia
lui...”?43

Semnificatia acestui episod ne apare intrea-
ga numai daca ne amintim faptul ca in Noaptea
singura forma de comunicare si de pastrare a
calitatii sale umane pe care Wiesel o invoca
drept esentiala este relatia cu tatal sau. El este

243 Elie Wiesel, Noaptea, p. 119.
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cel care sta ca marturie pentru toate nostalgii-
le trecutului, el este cel care 1l dinamizeaza in
dorinta de a trai, tatal este cel care 11 da pute-
rea de a-gi formula mereu o ratiune pentru a
supravietui. Ordinea morala gi toate situatiile
umane sint filtrate prin relatia armonioasa cu
tatal sau. Insa curind dupa aceea Wiesel avea
sa relateze:

,In ziua de 29 ianuarie (1945), m-am
trezit in zori. In locul tatalui meu era in-
tins un alt bolnav. Probabil ca il luasera
inainte de venirea zorilor si il dusesera la
crematoriu. Poate ca inca mai respira...
Nu s-au spus rugaciuni la mormintul lui.
Nimeni n-a aprins vreo luminare pentru
sufletului lui. Ulimul lui cuvint a fost nu-
mele meu. M4 strigase pe nume, iar eu nu
raspunsesem.”?4

Este evident ca moartea tatalui capata aici
valoarea unei paradigme a tuturor celor care
au disparut in lagarele mortii, a celor care s-au
stins singuri, a celor care au trait fiecare de
unul singur experienta arderii de tot in flacari-
le sumbre ale , Planetei Auschwitz”. Eliezer se
regaseste pe sine singur. Tatal e pur si simplu
absent; absent ca si Dumnezeu, ca si umanita-
tea, ca insasi viata in lagarele mortii.

Mai mult decit atit, tatal sau ramine in ci-
mitirul invizibil de la Buchewald. Semnificativa
mi se pare marturisirea lui Wiesel ca ,,Atunci
cind ridic privirea spre cer, ceea ce vad este

244 Elie Wiesel, Noaptea, p. 120.
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mormintul sau”.2* Cerul insusi este valorizat
prin prisma unui mormint, care se arata ca fi-
ind trist si tacut, fara nici un mesager, fara nici
0 promisiune mesianicd. Asa cum s-a intimplat
pe tot parcursul tagediei traita de evrei in laga-
rele mortii, miracolul messianic nu pare sa sur-
vina. Wiesel nici nu mai pare dispus sa creada
in miracole deorece ,moartea anuleaza miraco-
lele, moartea a un milion de copii anuleaza in si
mai mare masura orice miracol”.?4¢ El crede insa
in puterea memoriei si a marturisirii, in capaci-
tatea umana de a veni in intimpinarea nevoilor
semenilor aflati in suferinta, in responsabilita-
tea pe care o are fiecare fiinta umana fata de
orice alt om g1 fatd de Dumnezeu. Pe aceasta
regindire a relatiilor dintre om si Dumnezeu
construieste Wiesel o etica a responsabilitatii
menita sa 11 aduca impreuna pe cei din trecut,
cei prezenti si pe cei din viitor.

Pe acest fundal trebuie intelese afirmatiile
din discursul la primirea Premiului Nobel, in
care Wiesel invoca rememorarea ca suport al
resposabilitatii si al actiunii. El se simte respon-
sabil in fata copilului care a fost si care a suferit
sl caruia trebuie s 11 dea seama ce a facut cu
viata lui si cu viitorul lui. La virsta maturitatii,
Wiesel reface in chip simbolic, la nivelul vietii
sale interioare, relatia dintre copil si batrin.
Fara a o pune in mod vizibil sub semnul unei
regasiri mesianice, Elie Wiesel se intoarce spre
el s1 11 spune, adresindu-se tuturor totodata, ca
atunci, in timpul deportarilor, au fost niste na-

245 Elie Wiesel, All Rivers run to the Sea. Memoirs,
p- 99.
246 Elie Wiesel, Souls in fire, p. 37.
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ivi care credeau ca lumea nu stia ce se intimpla
si de aceea avea o atitudine de tacere totald in
fata tragediei traita de evrei. Adevarul era cu
totul altul. De aceea si-a propus ca niciodata sa
nu ramina indiferent si tacut oricind si oriun-
de fiintele umane indura suferintd si umilinta.
Wiesel exprima credinta ca victimelor trebuie
intotdeauna sa li se ia apararea deoarece ne-
utralitatea 11 ajuta intodeauna numai pe opre-
sori g1 niciodata pe ceil nedreptatiti. Tacerea si
indiferenta 11 incurajeaza pe agresori, pe cei ce
folosesc in mod discretionar puterea lor, crezin-
du-se uneori vocea lui Dumnezeu, si de aceea se
impune sa intervenim cu o voce distinctda impo-
triva lor.24”

Holocaustul este rezultatul manifestarii
unei ideologii bazata pe afirmarea raului abso-
lut. In ideologia nazista, raul absolut este pre-
zent ca structura retelara ce cuprinde relatiile
interumane, actiunea sociald si institutiona-
1a, decizia politica, mesajul religios si conditia
umana. Consistenta ontologica a raului poate
fi urmarita pe un palier ce se dedubleaza: pe de
o parte, raul cotidian devine parte a normali-
tatii vietii unor indivizi si comunitati ce ramin
indiferenti in fata violentei extreme indreptata
impotriva persoanelor devenite victime ale unei
practici ideologice totalitare; pe de alta parte,
raul radical se reveleaza ca actiune de extermi-
nare a celor inocenti. Raul ce ucide prin indife-
renta si raul care ucide ca actiune sistematica
dirijata de aparatul ideologic si de actiunea in-

27 Elie Wiesel, The Nobel Acceptance Speech,
p- 16.
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stitutiilor statului se reflecta in oglinda ca un
act sacrificial ce si-a pierdut dimensiunea ritu-
alica sireligioasa; ca o ardere de tot care nu mai
purifica; sub forma unei catastrofe ce nu mai
precede nici o restaurare cosmica 1 nici umana;
ca o expunere la suferinta care nu mai presupu-
ne nici ispasirea, nici mintuirea. Elie Wiesel pa-
raseste terenul teologiei pentru a lasa loc con-
stituiril unei etici a alteritatii in care esentiala
este Intilnirea fiecarei fiinte umane sub aspec-
tul bogatiei inepuizabile pe care i-o da calitatea
de a fi om. El nu propune o iesire din ideologie
in vederea angajarii pe tarimul unei anti-ide-
ologii. Demersul sau reclama necesitatea asu-
marii unei responsabilitati pe care o are fiecare
individ in raport cu violenta orientata impotri-
va celorlalti, fata de comunitatea sa, care este
un univers al carui echilibru ar putea fi pericli-
tat, dar si fatd de destinul intregii umanitati
care ar putea fi pus in pericol de nedreptatea la
care este supus oricare dintre indivizi. Actiunii
raului radical, Elie Wiesel 11 opune necesitatea
ca fiecare individ sa iasa din indiferenta si sa
actioneze in vederea regasirii de sine prin prac-
ticarea unei etici a responsabilitatii.
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