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Capitolul I

ESTETICA FILOSOFICA

DIN PERSPECTIVA UNITATII DINTRE
FILOSOFIA ARTEI SI FILOSOFIA
TRAIRII ESTETICE

.

1. Estetica intre dualitate si simetrie.

Filosofia artei si filosofia trairii estetice

Spre deosebire de alte domenii ale filosofiei — cum ar fi metafizica, ontologia, filosofia cunoas-
terii, etica ori filosofia politicé — estetica a aparut relativ tarziu in spatiul reflectiei sistematice.
In calitatea ei de disciplini filosoficd autonoma, estetica este o creatie a modernititii europene
sau, mai precis, a perioadei iluministe care a dominat gandirea europeana a secolului al XVI-
II-lea, fiind legata de schimbdrile pe care Weltanschauung-ul modern, ca rezultat al ,,revolutiei
copernicane”, le-a adus in practicile artistice si, deopotriva, in incercarea de comprehensiune
conceptuald si de intelegere a acestor practici. Pe scurt, asa cum s-a ardtat in volumele dedicate
filosofiei artei, modernitatea a argumentat ca ,Jumea” se aliniaza la natura si structura mintii
noastre. In absenta acesteia, noi nu vom sti niciodatd cum este lumea organizati ,,in sine”.
Riguros vorbind, estetica se impune in constiinta reflexiva europeana in calitatea ei de raspuns
filosofic la doud mari inventii conceptuale ale modernitatii, intre care existd intime corelatii
simetrice. Pe de o parte, filosofii esteticieni au intreprins cercetari cu scopul de a face concep-
tibile contradictiile interne subsumate conceptului ,arte frumoase” care a unificat, in cele trei
determinatii fundamentale ale lui, ,,placerea”, ,imitatia” si ,,geniul”. Dintre aceste trei itinerarii
de gindire, problema geniului apare abia odatd cu modernitatea in conexiune cu actul artistic,
in timp ce problema placerii si a imitatiei au fost gandite in mod aproape diametral opus fata
de tratarea lor in premodernitate. Ne reamintim ca pand la aparitia modernitatii, inclusiv in
Renastere, arta si frumosul apartineau unor genuri diferite de realitate si erau gandite separat.
Intelesurile artei i frumosului puteau fi stabilitate independent'. Definitia unui concept nu se
intersecta cu definitia celuilalt. De pilda, conceptul de techne, atasat artelor liberale ca forma
de cunoastere se referea la capacitatea productivd a omului, in vreme ce discutia despre frumos,
corelativul binelui, viza posibilitatea fiintei omenesti de a accede la divinitate prin intermediul
lui Eros, ce activa partea divina din noi, sufletul. Nici ,,Marea Teorie” nu lega arta de frumos,
pentru cd ideea de ,armonie”, centrald in aceastd teorie, se identifica cu modul in care era orga-
nizata lumea in intregul ei pe baza unor serii ordonate de raporturi cantitative.

In consecintd, modernitatea prin intermediul conceptului ,arte frumoase” a unificat in gan-
dire ceea ce premodernitatea a gandit separat. Acest lucru a fost posibil pentru ci ,gustul”,

1. A se vedea, Constantin Aslam, Cornel-Florin Moraru, Curs de filosofia artei, vol Il, Editura UNArte, Bucuresti, 2017, cap. 3.
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facultatea prin care noi ne exprimdm si evaluam propriile noastre preferinte, a pus in conjunctie
arta cu frumosul conceput ca plicere. ,,Tot ceea ce produce placere, o desfitare adeviratd si ne-
asemuitd, meritd sa i se spuna «frumos»”2 Pe scurt, ,,revolutia copernicani” produsi in sistemul
artelor consta in substituirea ,,frumosului”, termen central in estetica premoderna, cu ,,pldcerea”
(respectiv cu facultatea de evaluare a plicerii, ,,gustul”) si unificarea acesteia cu obiectul artistic.
Frumosul devine, astfel, atributul unui obiect care provoaca in noi placere dezinteresata.

Astfel, arta, respectiv obiectul artistic si frumosul, asimilat cu placerea dezinteresata, devin con-
cepte corelative si unificate in ideea de ,arte frumoase”. Concomitent cu aceastd extraordinara
inventie conceptuala apare, cum s-a mai aratat, noul domeniu filosofic numit ,.estetica” care era
menit sd exploreze atat ,lumea artei”, adicd modul in care sistemul de obiecte pe care le numim
»artd” interactioneaza ca intreg, cat si ,lumea trairilor estetice”, adica modul in care starile noas-
tre interne legate de placere (nume al frumosului) ne sunt date impreuna cu ,,obiecte” cu tot.

Pe scurt, dacd in traditie avem o discutie dominanta despre techne, arte liberale, arte mecanice
ori despre ,,obiectul artistic”, ca purtator al unor proprietatii intrinseci, generatoare de armonie
si frumos, in modernitate, prin recursul permanent la ceea ce inseamna ,,arte frumoase”, dis-
cutia dominanti priveste natura ,,obiectului estetic”. In centrul cercetarilor filosofice privitoare
la arta apare problema naturii ,,obiectului” care se constituie in constiinta noastrd cand privim
o0 ,opera de artd”. Acest act de perceptie este pus in corelatie cu o experienta internd speciala
survenita, numita cu o serie de expresii cvasi-echivalente ca inteles: ,traire estetica”, ,emotie
esteticd” sau ,experienta estetica”. Prin urmare, conceptul ,,arte frumoase” i-a pus pe filosofii
esteticieni intr-o dilema, care este perpetuatd pand in ziua de astdzi, privitoare la obiectul,
metodele si scopurile cercetérilor teoretice privitoare la felul de a fi al acestei experiente interne
aparte pusa in legaturd cu contemplarea artei.

Dar ce anume ar trebui sa cercetdm cind vorbim despre ,trdire esteticd’? Cercetdm obiectele
numite ,,frumoase”, structura lor interna, proprietatile specifice care le disting de toate cele-
lalte obiecte, procesul de producere si creatie a lor, cunoasterea si ,,stiinta de a face” prin in-
termediul carora ,artele frumoase” apar in lume? Sau oare trebuie sa cercetam subiectivitatea
umana, emotiile, trdirile, sentimentele si diversitatea experientelor interne care determina ca
unele obiecte artistice ori naturale, inclusiv anumite fapte sau comportamente sa fie considerate
frumoase, urate, sublime sau tragice?

La aceste dileme se poate formula urmétorul rdspuns. Dacé distingem intre filosofia artei, care
cerceteaza partea legata de ,,obiect”, si filosofia trdirii estetice, care cerceteaza parte legata de ,,su-
biect”, atunci putem gandi necontradictoriu ceea ce este contradictoriu in determinirile con-
ceptului ,arte frumoase”. Pe scurt, stabilirea unei relatii de izomorfism dintre filosofia artei si
filosofia trairii estetice este un raspuns coerent la aporiile asumate de conceptul ,,arte frumoase”.
Pe de alta parte, estetica si-a propus sa elucideze problemele generate de relatia opozitiva din-
tre ,omul emotional” si ,omului rational”, dintre trdire si ratiune, tensiune logica generatd de
procesul identificarii filosofice a ratiunii cu bunul simt. Astfel, incd de la Descartes ratiunea
(gandirea) nu mai desemneazi ceea ce este divin in noi, asa cum au teoretizat vechii greci ori

2. Edmund Burke, Despre sublim si frumos. Cercetare filosofica asupra originii ideilor, traducere de Anda Teodorescu si Andrei Bantas,

prefatd de dan Grigorescu, Bucuresti, Editura Meridiane, 1981, p. 177.
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gindirea crestind, ci ,,...aptitudinea de a judeca bine si de a distinge adevarul de fals, adica
ceea ce numim bunul simt sau ratiunea™. Prin urmare, ratiunea, in calitatea ei de bun simt,
apartine registrului simturilor, adica acelor inzestréri si dispozitii naturale ale corpului care ne
pun in contact cu anumite proprietati ale ,,obiectelor”. Dar care este ,,obiectul” pe care-l are in
vedere ratiunea, asimilata cu gdndirea si cu bunul simt? Raspunsul lui Descartes este simplu si
decisiv. ,,Prin cuvantul a gdndi inteleg tot ceea ce se petrece in noi in asa fel incit intuim aceasta
nemijlocit prin noi ingine; iatd de ce nu numai a ingelege, a vrea, a imagina, ci si a simf{i este
acelasi lucru, aici, cu a gdndi” (s.n.).*

Géandirea este, deci, intuitia sinelui propriu, o trairea nemijlocita a Eu-lui individual. Prin ur-
mare, gandirea ca intuitie nemijlocitd a sinelui propriu, a vietii individuale, este un fapt de
trdire. Pe scurt, gandirea este traire de sine. Eu stiu ca sunt ,Eu” pentru cé simt acest lucru
continuu, clipd de clipd, in mod nemijlocit, fara nici un fel de intermedieri. Faptul gindirii, ca
simtire de sine, ni se reveleaza nemijlocit ca existenta proprie ce conditioneaza toate celelalte
fapte si experiente ale lumii, interne si externe. In acest act fundamental se unifici toate func-
tiile gandirii: intelectivd, rationald si afectiva.

Fireste ca Eul este, cum ar spune Kant, o expresie a intelectului, a facultatii care leaga si unifica
diversitatea impresiilor senzoriale in concepte si, in acelasi timp, o expresie a ratiunii, adicd a
acelei facultatii de sintezd care implica o raportare a gndiri la scopuri. Doar ¢4, in calitate de
fapt primar, de trdire nemijlocitd a constiintei de sine gandirea este simtire, emotie si funda-
ment pentru toate celelalte operatii pe care le face ea. Noi, mai inainte de toate, ne simtim pe noi
insine intr-o anumita tonalitate afectiva - fie ea bucurie, suparare, furie, fricd, uimire, dezgust
sau angoasa — care produce haloul, ,planul din spate”, pe fundalul caruia se proiecteaza toate
actele gandiri, mai mult sau mai putin rationale. Chiar si atunci cand rezolvdm o problemd de
matematicd, deci atunci cAnd gandirea functioneazi rational, discursiv, starea de plicere sau,
dupi caz, de neplicere ne insoteste continuu ca stare de fundal, in cazul in care avem o inclina-
tie spre aceasta disciplind. Simtirea de sine, sau, dupa cum o vom numi in paginile ce urmeaza,
situarea afectivd, este o preconditie pentru celelalte posibilitdti de operare ale gindirii.

,Omul emotional” are, asadar, o precedenta existentiala fatd de ,,omul rational”, in sensul ca
mai intdi ne simtim pe noi insine, avem intuitia Eului propriu intr-o traire nemijlocita si doar
pe aceastd baza gandirea noastra produce cunoscutele operatii de natura logica: judecata, ra-
tionamentul, argumentatia si demonstratia. Asa se explica de ce asimilarea gindirii cu trairea
i-a motivat pe filosofi sd cerceteze felul de fi al trairii, atat ca intuitie si sentiment de sine al
omului (facultatea de pldcere si nepldcere), cdt si ca sistem de trdiri particulare activate in om de
intdlnirea cu ,artele frumoase”, ,obiecte” care-1 seduc si, deopotrivd, il farmecd. Pe scurt, filosofii
s-au interogat asupra felului de a fi al tréirilor subiective generice, interioare a ceea ce am putea
numi ,omului emotional” si, deopotriva, aceiasi filosofi au manifestat interes asupra deslusirii
intelesurilor asociate trairilor specifice celui care este imersat in ,,lumea artei”: satisfactia pro-
dusa de ceea ce ne e agreabil, placerea, bucuria, contemplarea si, simetric, dar opozitiv, insatis-

3. Cf. René Descartes, Discurs despre metoda de a ne conduce bine ratiunea si a cauta adevarul in stiinte, Traducere de Daniela Roven-

ta-Frumusani si Alexandru Boboc, Editura Academiei Romane, Bucuresti, 1990, p. 113.

4. Cf. René Descartes, Principiile filosofiei, traducere, studiu introductiv si notd biografica de loan Deac, Bucuresti, Editura IRI, 2000, p. 82.

13

Estetica filosofica din perspectiva unitdtii dintre filosofia artei...



Estetica filosofica din perspectiva unitatii dintre filosofia artei...

14

Fundamente teoretico-filosofice

factia generatd de ceea ce e urat, dezgustator si respingitor.

In aceasta privinta, gandirea filosofica a lui Kant este ilustrativa. In Critica facultdtii de judeca-
re, in calitate de estetician, Kant isi propune si descrie emotiile estetice asociate trdirii agrea-
bilului, a frumosului ca plicere si a sublimului impreuna cu specificul judecitii de gust prin
raportare la fie ,artele frumoase”, fie la ,frumosul natural”. In Antropologia din perspectiva
pragmaticd insd, sentimentul de plicere si neplacere gindit in conjunctie cu facultatea dorintei
sunt analizate prin raportare la ceea ce reprezintd omul generic, ca persoand, prin raportare la
»creaturile paméantului”.

In rezumat, acesta este contextul de aparitie al esteticii care a debutat simultan, in secolul al
XVIIl-lea, atat ca filozofie a artei, cat si ca filozofie a trdirii estetice. Pe de o parte, filosofia ar-
tei, asimilatd cu forma ,,obiectivd” a esteticii, intrucat cerceteaza ,,obiectele”, a initiat explorari
in universul extern al lumii artei, cercetind semnificatiile si corelatiile de sens dintre obiectul
artistic, obiectul estetic si opera de artd. Pe de alta parte, filosofia trairii estetice, asimilata cu
forma ,,subiectiva” a esteticii, intrucat exploreaza trdirea subiectului, a initiat investigatii con-
ceptuale asupra universului intern al lumii a artei, cercetand, cu precadere, ceea ce se intdmpla
inauntrul mintii umane. In alti termeni, filosofia triirii estetice cerceteazi natura vietii noas-
tre emotionale, bogatia, amplitudinea si profunzimea ei in corelatie cu operele de arta.

Fireste, ca aceste cercetari au fost realizate, cum sunt si astizi, impreuna. In fond, unificarea
prin conceptul ,arte frumoase” a experientei externe — generata de ,incercdrile” la care este
supusa constiinta omului de catre cele cinci simturi care mijlocesc legatura cu obiectele ,exter-
ne” - cu experienta interna, respectiv cu simtul intern, i-a determinat pe esteticieni sd cerceteze
legatura dintre aceste experiente. Céci, atat experienta externd, cat si experienta internd apartin
impreund constiintei noastre si ele nu pot fi intelese decat corelativ®.

Trebuie subliniat in acest context cd distinctia dintre ceea ce este ,,obiectiv” si ,,subiectiv” in
continutul de inteles al conceptului ,arte frumoase” are sens si poate fi realizatd doar in planul
cunoagsterii. Doar in acest plan putem vorbi analitic, cu scopul de a intelege mai bine intregul
din cuprinderea conceptului ,arte frumoase”, despre filosofia artei si filosofia trairii esteti-
ce. In realitatea ei temporali, constiinta noastrd, asimilatd cu gandirea, ratiunea si trdirea de
sine, functioneazd unitar cu ,obiectele” ei cu tot. Ea este totdeauna ,,constiinta a ceva”, chiar si
atunci cand se gandeste pe sine. In parantezi fie spus, faptul aceasta tine de enigma constiintei
noastre care poate fi in acelasi timp si sub acelasi raport, atét ,subiect” cat si ,,obiect”.
Revenind, doar in planul cunoasterii sistematice cercetarea ,,obiectelor” asupra carora se con-
centreazd filosofia artei — obiectul artistic, a obiectul estetic si opera de arta —, poate fi distinsa
de cercetarea ,,subiectului”, adica a datelor interne ale constiintei, pe care o urmareste filosofia
trairii estetice. Cum subliniam de mai multe ori in cursurile dedicate filosofiei artei, cu ajutorul
acestei distinctii dobaAndim mai multa claritate si rigoare in deslusirea ghemului de provocari

5. ,Termenul «experientd» isi are raddcinile in cuvantul grec peira si inseamna «incercare», ceea ce e incercat, in dublul sens al cuvantului:
Sens pasiv: am fost incercat, am indurat, am luat asupra mea o partea a realului care m-a pus la incercare; sens tranzitiv: eu sunt cel care
pun la incercare acea parte a realului a carui experienta o fac. Prefixul «ex» de la cuvantul «experientd» inseamna «pornind de la». Vorbesc
plecand de la incercare. A «experia» comporta doi versanti: cel al perceptiei (interioard si exterioard) si cel al constiintei...fard constiinta
domeniul perceptiei risca sé ramana nu numai orb, inexpresiv, nesemnificativ, ci si orbitor, in sensul ca nu-mi comunica nimic, nu imi vor-

s

beste, nu ma lumineazd’, Cf. André Scrima. Experienta spirituald si limbajele ei, Bucuresti, Editura Humanitas, 2008, p. 32.
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teoretice pe care le ridicd comprehensiunea conceptului ,arte frumoase”.

Mai mult decat atat, doar de pe platforma aceste distinctii putem intelege unitatea si varietatea
tematicd a esteticii, faptul cd unii filosofi, atunci cAnd vorbesc despre esteticd au in vedere cu
precadere opera de arta, in vreme ce alti filosofi inteleg estetica ca un studiu al trdirilor interne
si emotiile activate de plicerea sau neplicerea cu care noi intampinam ,obiectele” cu care ne
intalnim.

Prin urmare, nu este deloc surprinzétor si constatdm ca estetica, in calitatea ei de filosofia artei
si de filosofia trairii estetice, a debutat in modernitate concomitent ca o ontologie si o metafi-
zica a ,artelor frumoase”. Trebuie spus ca estetica si-a pastrat in timp, pand astézi, aceste doua
itinerarii filosofice de analizd, ontologicd si metafizicd, chiar si atunci cAnd conceptul ,arte
frumoase” asaltat de multiple experimente avangardiste, a intrat intr-o criza iremediabila.
Mai precis, cum ardtam in lucrarile anterioare, filosofia artei este o ontologie a artei pentru ca
isi propune sa determine, pe de o parte, felul de a fi al operei de arta sau, ceea ce este acelasi
lucru, esenta operei de artd in genere, adica ceea ce e universal in modul in care noi gandim arta
ca domeniu autonom al culturii, dar si ca sintezd mentald a tuturor lucrarilor de arta. Pe de altd
parte, filosofia artei, ca metafizica a operei de arta, are ca sarcind cognitiva determinarea mo-
dalitétii prin care nenumaratele operele de artd individuale — care stau unele langa altele, inchi-
se in sinea lor, fara comunicare, in calitatea lor de structuri autonome aflate intr-o permanenta
unitate si identitate cu sine - se raporteazi la ,,ideea de arta”, la opera de artd in sens generic.
Simetric si filosofia trdirii estetice este concomitent o ontologie si o metafizica a trairii estetice.
Astfel, ca ontologie a trairii estetice, filosofii investigheaza felul de fi al trdirii estetice, ca parte
a experientei interne generice omului, in vreme ce segmentul metafizic al acesteia are in vedere
unitatea trairii estetice data in multiplele stari emotionale si experiente interne concrete cum ar
fi placerea, dezgustul, amuzamentul, bucuria, tristetea, invidia ori anxietatea.

Asa cum s-a ardtat in capitolele dedicate filosofiei artei, aparitia si asimilarea culturala generali-
zata la nivelul intregii culturii europene a ideii de ,,arte frumoase” a generat o serie de provocari
intelectuale pe care traditia filosofico-esteticéd greceasca, crestina si renascentistd, nu le-au cunos-
cut. Spre exemplu, conflictul ideatic deschis in modernitate dintre ,lumea naturald” si ,,lumea
artei” a devenit de prim plan, pe cand in premodernitate el nu avea o pregnantd deosebita.

Daca avem in vedere ca aceasta problema a fost impachetata in contextul datelor de ambianta
a Weltanschauungul-lui modern, a ,revolutiei copernicane” in cunoastere, adicd a axiomei de
intelegere care sustine ca felul de a fi al mintii determind felul de a fi al obiectelor, atunci ne ddm
seama cd lucrurile nu erau deloc simple. Pe scurt, ,Jumea naturald”, este lumea vietii noastre
cotidiene, a practicilor habituale de viata orientate cdtre atingerea de scopuri practice ce are loc,
in principal, prin actiunile comune oamenilor de transformare a obiectelor naturii in bunuri
si valori. Ea este lumea intereselor noastre individuale, mai mult sau mai putin egoiste, care se
intalneste cu interesele, deseori de sens contrar, ce apartin semenilor nostri. ,,Lumea naturald”,
in calitatea ei de abstractie intelectuald, este produsul unei intelegerii spontane, naive despre
»realitate”, care se fundeaza pe supozitia distinctie dintre obiect si subiect, adica pe faptul nere-
flectat, considerat a fi de la sine inteles, cum cé obiectele ce intrd in sfera senzatiilor, perceptiile
si reprezentdrile noastre sunt independente de noi si exista ca lucruri de sine statatoare.

Prin urmare, ,,Jumea naturald”, este considerata a fi un ansamblu de entitati reale constind din
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obiecte, proprietati si relatii intre acestea — chiar daca unele dintre ele sunt de ordin ideal, cum ar
fi de pilda, numerele) - fiind concepute ca independente de faptele interne ale constiintei, adica de
Eurile noastre. In consecints, ,Jumea naturald” sau ceea ce este acelasi lucru, ,Jumea reald”, ,,lu-
mea corporald” ori ,,lumea tangibild” este conceputa de gindirea habituala ca fiind total diferita
de lumea constiintei, vizuta a fi, in principal, o reprezentare subiectivd a lumii reale.

Aceasta intelegere a lumii naturale, pe care o reperam oriunde in istorie, inclusiv in mentalita-
tea omului contemporan, a venit chiar la inceputul modernitatii in conflict cu ,,lumea artei”, ca
lume a emotiilor, a sentimentelor si trdirilor interne constiintei, deschisd de fascinanta creatie
culturald sintetizata in conceptul ,arte frumoase”. Cici ,,lumea artei”, este diferita de lumea
reald a obiectelor, intrucéit propune o alta modelare a experientei vietii ce-si are originea in in-
teractiunea constiintei oricdruia dintre noi cu ea insdsi, cu propriile ei procese si stéri. Pe scurt,
»lumea artei” apartine ,interiorului constiintei”, starii prin care-mi este dat, ca sentiment de
placere si neplicere, cum ar spune Kant, Eul meu.

Fireste ca trdirea constiintei de sine ca intreg indivizibil nu se identific, in mod strict, cu trai-
rea estetica particulard legata de plicerea si neplicerea pe care o resimtim cu totii in intalnirea
cu operele de arta. Dar, asa cum aratd Gadamer, noi incercam s in‘gelegem enigma trdirii Eului
propriu si a accesului nemijlocit la toate genurile sale de trairi particulare avand in minte mo-
delul trairii estetice. , Trdirea esteticd nu mai este un tip de traire printre altele, ci reprezinta
insusi tipul esential al trairii in general. Asa cum opera de artd ca atare constituie un univers
in sine, trdirea esteticd se sustrage, ca trdire, oricdaror inlantuiri ale realitdtii (s.n.). Pare sa fie
insasi menirea operei de arta de a deveni trdire esteticd, ceea ce inseamna, insd, smulgerea
dintr-o data a subiectului trairii din inldntuirea vietii sale prin forta operei de arta si, totodata,
reconectarea acestuia la totalitatea existentei sale. In experienta estetici este prezenta o bogatie
de sens ce nu apartine doar unui continut sau unui obiect anume, ci prezentd, mai curand,
totalitatea de sens a unei vieti™.

Prin urmare, asa cum opera de artd, ca univers autonom si, deopotriva, ca o constructie soci-
al-culturala si mentala, constituie obiectul de analizi sistematica a filosofiei artei, tot astfel si
trdirea esteticd, privita in autonomia ei ca experienta interna si ca fapt de constiinta, a devenit
la rdndul sau obiect de studiu pentru filosofia trairii estetice. Faptul acesta a fost posibil pentru
cd trairea estetica este o ,realitatea” diferitd si autonoma prin raportare la aparatul senzorial.
Cu toate ca trairea esteticd apare totdeauna pe fondul unor experiente senzoriale, generata de
intalnirea cu un obiect artistic sau natural, ea nu deriva din proprietitile intrinseci ale obiectul
senzorial intalnit. Senzatia de dulce, pentru a apela un exemplu arhicunoscut, nu provoacd in
mod cauzal, la toti oamenii, aceeasi reactie de placere. Unora le place dulcele, iar altora nu. Ex-
primarea pldacerii tine de o trdire interna a constiintei si nu deriva din datele senzoriale.

Pe scurt, in acest exemplu avem de-a face cu o evaluare a datelor senzoriale. Evaluarea senza-
tiei de dulce nu deriva din senzatia insasi, ci este un proces aparte al mintii noastre. Prin
urmare, evaluarea senzatiei de dulce prin expresia ,,imi place/nu-mi place dulcele” isi are

originea in natura internd a constiintei noastre, care re-actioneaza intr-un mod propriu la

6. Hans-Georg Gadamer, Adevar si metoda, trad. de Gabriel Cercel si Larisa Dumitru, Gabriel Kohn, Calin Petcana, Bucuresti, Editura Teora,
2001, p. 63.
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intdlnirea cu obiectele date in senzatii si perceptii. Obiectele senzoriale doar activeaza trdirea
esteticd care este prin excelentd un act intern de constiintd si cu atitudinea pe care noi o avem
fatd de un anumit lucru.

Pentru o mai buni intelegere putem apela la un exemplu la indeména. Capacitatea mainii
noastre de a manipula obiecte grele nu deriva din proprietétile intrinseci ale obiectului, ci din
structura internd a muschilor mainii. Capacitatea acestora de a fi relaxati sau contractati este
independenti de intalnirea cu obiectul manipulabil. In clipa in care noi manipulim efectiv un
obiect, atunci muschiul se activeazd din pasivitatea sa si se contractd, devine activ, in raport de
solicitarea la care este supus. Tot astfel stau lucrurile si cu sistemul tréirilor estetice in centrul
cdrora se situeazd pentru a utiliza terminologia kantiand, sentimentul de placere si neplicere.
Prin urmare, placerea si negativul ei, neplacerea, instantiate in criterii de evaluare a celorlalte
tréiri estetice, nu se afla intr-o relatie de dependenté cauzala cu obiectele date in senzatii si per-
ceptii. Ele sunt trairi si acte ale constiintei ce pot fi analizate autonom prin ample incursiunii
in structurile si relatiile intime care constituie lumea Eului nostru.

2. Intelesuri filosofice ale trairii estetice

Filosofia trdirii estetice debuteazd in modernitate, cum vom argumenta pe larg in cuprinsul
acestui curs, cu explordri ample ale lumii experientei interne. Astfel sunt analizate separat ori
impreund si de pe platforme filosofice distincte, in mod special din interiorul disputei empirism
- rationalism, diverse fenomene ale lumii noastre afective precum: simtul intern, pasiunile, do-
rinta si interesul, placerea, gustul si bunul, ,,canonul frumosului”, judecata de gust, frumusetea
libera si frumusetea dependenta, geniul, intuitia ca forma de cunoastere a trdiri, imaginatia ca
facultate de sine-statatoare, imitatia, idealul estetic etc. Pe scurt, este vorba despre acele sim-
tdminte ce apartin vietii noastre emotionale trezite de intalnirea cu ,artele frumoase”. Aceste
analize incep cu Descartes, intemeietorul gandirii moderne si urmeaza cele doud mari linii ale
gandirii moderne: rationalismul si empirismul.

Rationalistii vor incerca sé inteleagd natura vietii noastre emotionale, trdirea si respectiv trairea
esteticd, plecand de la dualismul promovat de Descartes, respectiv de ideea cd intre suflet si corp
existd o diferentd fundamentald. Sufletul este res cogitans, adicd substanta care gandeste, in vreme
ce corpul, apartinind naturii, este res extensa, adica substantd intinsd. Termenul central al dezba-
terilor estetice in interiorul acestei orientiri este, cum vom arata, pasiunea. Accentul analizelor
cade pe demarcarea ratiunii de viata emotionald, pe analiza raportului dintre ,logica” si ,,sen-
timent”, respectiv pe delimitarea judecétilor cognitive, prin care noi deosebim in mod obiectiv
adevirul de fals, de judecata de gust care exprima preferintele subiective ale oamenilor.
Empiristii, pe de alta parte, sunt interesati de geneza experientei interne si a modului in care
triirea esteticd este un produs al practicilor noastre reale de viatd. In centrul analizei lor se afld
placerea, gustul sau ideile de frumos, urat si sublim. Toate acestea sunt raportate, fiecare in
parte, la valorile practice si morale ale societatii sau la experienta concreta a individului care,
pentru empiristi, este sursa prima si originard de cunoastere.

Aceste doud directii opozitive sub egida carora sta inceputul filosofiei moderne vor fi sintetizate
de Kant prin teoria facultdtii de judecare, care are in centru sentimentul de placere si neplacere,
sentiment ce determina specificului judecatii de gust si a evaludrilor estetice. Viziunea ,sintetica”
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ce apare la Kant va da nastere marilor dispute din filosofia germana de sistem a secolului X VIII
si secolului XIX. Filosofii idealismului romantic german - Schelling, Fichte, Hegel — vor aborda
tréirea esteticd din interiorul ,,filosofiei spiritului”, in vreme ce Schopenhauer si Nietzsche identi-
ficd metafizica cu arta. Acestia din urma au argumentat cd trairea esteticd este fenomen de vointa
legat de contemplare si, respectiv, de realizare de sine, pe scurt, de valoare si valorizare.

Prin urmare, modernitatea s-a concentrat pe analiza filosofici a diverselor forme de manifes-
tare concreta a trairii estetice si, deopotriva, pe posibilitatea de a cunoaste si intelege datele
experientei interne si a vietii noastre emotionale activate de intalnirea cu ,artele frumoase”.
Odata cu perioada de trecere de la modernitate la postmodernitate, pe fondul acumularii unor
dezbateri filosofice complexe, esteticienii au inceput sa se interogheze asupra trairii insasi, din-
colo de formele sale de manifestare in viati noastrd emotionala. In principal, filosofii care au
trdit la cumpéna secolelor XIX si XX, incepand cu Wilhelm Dilthey (1833-1911), au tematizat
trdirea ca tréire, cu scopul de a determina un sens dominat in multitudinea de sensuri asociate
acestui concept, si s-au interogat asupra raportului dintre Eu, constiinta de sine vazute ca trdire
generica a omului, si formele determinate de traire: cognitiva, etica si estetica.

Ulterior, pe fondul unor dezbateri foarte aprinse si, deopotriva, a producerii celor doud mari
»cotituri”, fenomenologicd si analitica, datorate operelor filosofice ale lui Husserl si Heide-
gger, respectiv ale lui Russell si Wittgenstein, conceptele ,traire” si ,traire esteticd” (,ati-
tudine esteticd”) devin concepte de prim plan in dezbaterile filosofico-estetice de astizi. De
aceea, meritd sa ne intrebam care este intelesul dominant al ,trdirii” ce poate fi detectat in
multitudinea de sensuri asociate de-a lungul timpului de esteticieni acestui fenomen, si care
este raportul dintre ,trdire” in genere si ,trairea esteticd”, ginditd ca ,ipostaza determinata”
a trdirii in genere?

Un réspuns intemeiat din punct de vedere istoric si sistematic il intdlnim in reflectiile lui
Hans Georg Gadamer (1900-2012), fost elev al lui Heidegger si principalul initiator al meto-
dei hermeneutice de analizd in filosofia artei si filosofia trdirii estetice. Pe firul gandirii aces-
tuia, in cele ce urmeaza, propunem o sinteza didactica a unor dezbateri ample, urmand ca in
cel de-al doilea volum dedicat filosofiei trdirii estetice, sd tratim pe larg metoda hermeneuti-
ci. Inainte de toate trebuie ficute insd anumite precizari de natura lingvistica si conceptuald
privitoare la resursele interne ale limbii roméane de a surprinde sensurile multiple asociate
conceptelor ,trdire” si ,trdire estetica”.

Verbul ,,a trdi” si substantivul ,trdire”, trebuie spus clar, in ciuda vechimii lor lexicale nu au
dobandit, pana la Nae Ionescu (1889-1940), conotatii filosofice. Astfel, Dictionarul tezaur al
limbii romdne’, care inventariaza intelesurile limbii romane vorbite si, deopotriva, sensurile
survenite din literatura cultd, de la Dosoftei la Sadoveanu si Beniuc, inclusiv toate expresiile
si alocutiunile verbale pline de talc si intelepciune populard, nu identificd sensuri filosofice.
Odati cu cursurile de metafizicd pe care Nae Ionescu le-a predat la Universitatea din Bucuresti
in primele trei decenii ale secolului trecut, termenul de ,trdire”, care propune o traducere din

7. A se vedea: Dictionarul limbii romane. Editie anastaticd dupa Dictionarul limbii romane (DA) si Dictionarul limbii romane (DLR), Tomul
XVI,,T", Bucuresti, Editura Academiei Romane, 2010, pp. 522-526.
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germand a cuvantului Erlebnis, a intrat in circulatie filosofica extinsa®. Filosofia, identificata
cu metafizica, este pentru Nae Ionescu un ,,cod de trdire” si de valorificare a realitétii in ra-
port cu constrangatoarele necesitati de echilibru interior prezente in fiinta fiecaruia dintre noi.
»Filosofia sau filosofarea este un act de viata, un act de trdire... a filosofa inseamna a reduce
realitatea sensibila la necesitatile personalitatii tale, agsa cum este ea inchegata, bine sau rau... a
deforma realitatea sensibila si a incerca s-o pui de acord cu tine insuti, a-ti proiecta structura ta
spirituald asupra intregului cosmos.” Prin urmare, filosofia este o chestiune personald, ceva ce
tine de orizontul trdirii vietii si al lamuririi experientelor personale, fie ele interne sau externe.
Plecand apoi, pe de o parte, de la scrierile lui Petru Comarnescu, Mircea Vulcanescu, Mircea
Eliade, Emil Cioran si Constantin Noica si, pe de alta, de la traducerile de opere filosofice din
intreg spatiul european, termenul ,traire” a dobandit un sens filosofic extins prin faptul ca este
destinat a desemna fie ceea ce reprezintd cuvantul sentiment din franceza, fie Erlebnis din ger-
mana (aventurd, intimplare, eveniment, fapta teribila producétoare de schimbari lduntrice), fie
termenii anglo-americani: emotion, feeling sau experience '°. Drept urmare, din punct de vede-
re general-filosofic, conceptul de ,traire” poate fi pus, cu anumite precizari de rigoare privind
contextele de folosire, intr-o relatie de sinonimie partiald cu cuvintele ,sentiment”, ,,emotie”,
»simtire”, ,,experienta internd”, ,,evidenta”, ,intuitie de sine” etc.'’.

In schimb, in domeniul particular al filosofiei trairii estetice, cuvantul ,trdire” isi primeste mai
degrabd sensurile de la cuvantul german Erlebnis pus in circulatie de catre Wilhelm Dilthey
intr-o lucrare devenita celebrd printre contemporani sai, aparuta in 1883 si numita Introducere
in stiintele spiritului. Cu aceastd lucrare se deschide, totodata, si serie de dezbateri, care au loc
si astazi, privitoare la distinctia dintre cele doud modele diferite de cunoastere si cercetare

8. A se vedea, Constantin Aslam, Constantin Noica. Spre un model neoclasic de gandire. Perspective interpretative asupra scrierilor tim-

purii, Editura Academiei Romane, Bucuresti, cap. 3. Cotitura subiectivistd si primatul experientei, pp. 46-76.

9. Nae lonescu, Opere Il, Curs de metafizicd. Teoria cunostintei metafizice. 1. Cunoasterea imediatd, 1928-1929, Metafizica — expresie de

echilibru spiritual, Editie ingrijita de Marin Diaconu si Dora Mezdrea, Bucuresti, Editura Crater, 2010, p. 14.

10. ,Trdirea ca experientd”implicata in termenul englezesc experience are o bogatie neobisnuitd de sensuri si inseamnd, deopotriva: fami-
liaritate, evidentd, implicare, observatie, practicd, a sti cum, a cunoaste prin, indemanare, intelepciune, intelegere, pricepere si indemanare
dobandita (in sens de mestesug artistic), aventura, intdmplare semnificativa, incercare, investigare si cercetare etc. Vezi A Dictionary of

Synonims and Antonysm, Compiled by Alan Spooner, Oxford University Press, 2005.

11. Termenii fundamentali ai filosofiei trairii estetice capatd, de cele mai multe ori, definitii contextuale. Pe de alta parte, acesti termeni
si corelatia dintre ei primesc intelesuri diferite de la autor la autor si de la un tip de abordare la alta abordare. De pildé, pentru o abordare
specifica unui specialist in neurostiinte, cum este filosoful american contemporan Antonio Damasio, distinctia dintre emotie si sentiment
este esentiala. Astfel, emotiile sunt gandite ca achizitii comportamentale perfectionate de evolutie si ca reactii ale corpului nostru, in
vreme ce sentimentele sunt acte psihice, perceptii care unifica corpul si mintea intr-un tot. ,Emotiile sunt programe complexe, in mare
masurd automate, de actiuni inventate de evolutie. Actiunile sunt completate de un program cognitiv care include anumite idei si moduri
de cunoastere, dar lumea emotiilor este, in mare masurd, o lumea a actiunilor efectuate de corpurile noastre...Sentimentele de emotie,
pe de altd parte, sunt perceptii mixte a ceea ce se intampla in corpul si in mintea noastra cand ne ldsam cuprinsi de emotie. In ce priveste
corpul, sentimentele sunt imagini ale actiunilor, si nu actiunii in sine; lumea sentimentelor este o lume a perceptiilor efectuate in hartile
cerebrale’, Cf. Antonio Damasio, Sinele. Construirea creierului constient, Traduce din engleza de Doina Licg, Editura Humanitas, Bucuresti,
2016, pp. 127-128.
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specifice stiintelor naturii si stiintelor spiritului, numite si stiinte istorice sau socio-umane .
Cum aratd Gadamer, in ordine lexicala, Erlebnis este un derivat al verbului Erleben (,,a trdi, a
simti intens, a mai fi in viatd”) si al substantivului de origine verbald das Erlebte (,,ceea ce a fost
trait”) . ,Ambele directii stau la baza formei lexicale «Erlebnis»: atat nemijlocirea ce precede
orice interpretare, prelucrare sau transmitere, cit si produsul extras din aceasta, rezultatul ei
durabil ... Ceva devine «Erlebnis» (trdire) in masura in care nu a fost numai trait, ci doar daca
faptul-de-a-fi-trait a avut un impact deosebit care ii conferd o semnificatie durabild™.
Dilthey, arata Gadamer, este cel care remodeleazd conceptual cuvantul Erlebnis, cel care 1-a
facut sd circule cu un sens ,,ce evocd in mod evident o criticd a rationalismului iluminist care a
impus termenul pornind de la Rousseau ... Conceptul de viata constituie insa si fundalul me-
tafizic ce sustine gandirea speculativa a idealismului german si joacd un rol esential la Fichte si
la Hegel, dar si la Schleiermacher. In opozitie cu caracterul abstract al ratiunii si cu caracterul
particular al sentimentului si reprezentarii, acest concept implica o legatura cu totalitatea, cu
infinitul. Acest lucru poate fi perceput cu claritate in timbrul pe care cuvantul «Erlebnis» 1-a
péstrat pana in zilele noastre™.

In intelesurile sale relativ constante, cuvantul Erlebnis va prelua sensurile lui res cogitans car-
tezian, despre care am vorbit in primul volum dedicat filosofiei artei. Este vorba de substanta
cugetdtoare datéd drept constiintd oricarui om, inteles acum ,,prin reflexivitate si constienta (...)
pornind de la aceastd modalitate speciald a faptului de a fi dat. Datele primare, asupra carora
revine interpretarea obiectelor istorice, nu sunt date experimentale si masurabile, ci unitati de
sens. latd ce vrea sa comunice conceptul «Erlebnis»: formatiunile de sens pe care le intdlnim
in stiintele spiritului, oricat ni s-ar infétisa de strdine si ininteligibile, pot fi reduse la unitétile
ultime a ceea e dat in constiinta si care nu mai contin, la randul lor, nimic strdin, obiectual
sau care sa necesite o interpretare. Sunt unitati ale trairii care sunt ele insele unitati de sens™.
Remodelarea lui res cogitans prin unificarea in conceptul ,triire a vietii” si a cunoasterii a re-
pozitionat importanta filosofiei si metafizicii in cdmpul culturii, dominat de stiinta si de para-
digma pozitivistd de intelegere a cunostintelor. Este recuperatd astfel dimensiunea existentiald
a cunoasterii §i, prin aceasta, meditatia asupra sensului cunoasterii ca forma de viata dupi alte
reguli decat cele ale sistematizirilor logice: ,,In conceptul de «Erlebnis», raportul dintre viata si
trdire nu este cel dintre general §i particular. Unitatea trdirii determinata de continutul ei in-
tentional se afld mai curand in relatia nemijlocita cu intregul... reprezentarea intregului in tré-
irea fulguranta depéseste in mod evident faptul definirii acesteia prin obiectul sau... obiectivul

12. ,Constructia <in stiintele spiritului n/n.> pleacd de la trdire, de la realitate |a realitate, este o intruziune mereu mai adanca in realitatea
istoricd, o sporire a cunoasterii plecand de la aceastd realitate, o extindere a perspectivei asupra ei”; Wilhelm Dilthey, Constructia lumii

istorice in stiintele spiritului, trad. de Virgil Draghici, Cluj Napoca, Editura Dacia, 1999, p. 60.

13. Am preluat o parte dintre distinctiile care vor urma din volumul, Constantin Aslam, Paradigme in istoria esteticii filosofice. Din antichi-

tate pand in Renastere, Editura Institutul European, lasi, 2013, pp. 47-50.

14. Hans Georg Gadamer, op. cit,, p. 57.

15. Ibidem, p. 58.

16. Ibidem, p. 60.
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nu devine doar imagine si reprezentare, ca in cazul cunoasterii, ci se transformd in momente
ale procesului insusi al vietii. El trimite la un moment dat la faptul ca orice traire are ceva din
trasaturile unei aventuri.”"

Astfel, Gadamer plaseazd experienta artei si a trdirii estetice in conceptul trairii generice a
omului care este, in ultima instantd, modul de nostru de raportare la timp. Urmandu-1 pe
Heidegger, felul nostru de a fi ca oameni, numit cu expresia intraductibild Dasein, adica ,fiin-
tarea care este aici si acum”, poate fi inteles doar daca avem in vedere timpul si temporalitatea.
Caci experienta de sine a omului are loc intr-un orizont marcat la nivel preteoretic de clipa, de
»acum”. Pe scurt, experienta de sine este pre-teoretica, adica este inaintea oricarei cunoasteri
si, prin urmare, trebuie sa acceptam cd, prin definitie, noi suntem timp's.

In acest context putem intelege mai bine de ce Gadamer sustine c triirea estetica reprezinti
tipul esential al trdirii in genere ca experientd pre-teoreticd a timpului. Rationamentul poate
fi expus simplu astfel: noi avem trairi in genere; ideea de tréire se identificd cu viata, cu trairea
vietii, care este la randul ei identificata cu cogito-ul cartezian ca unitate a totalitatii tuturor
celorlalte trairi; aceastd unitate este chiar temporalitatea, faptul ca la ea se raporteazd, in timp,
toate celelalte trairi teleologice, indreptate catre ceva concret, citre un anumit ,,scop”.

Drept urmare, trdirea este o ,trdire a ceva concret”, aici i acum, nu o ,trdire in genere”, in
conditiile in care ea insasi este constituitd dintr-o stare de flux persistentd atat timp cat traim
si cheltuim timpul pe care-1 avem la dispozitie intr-o viatd de om. Accesul la unitatea trairii ca
unitate de sens, ca temporalitate, ne este refuzat pentru cé procesul acesta, ca stare de flux, are
loc in mod continuu. Noi avem permanent constiinta continuitatii timpului prezent ca funda-
ment pentru a vorbi despre ceea ce a fost in trecut si ce va urma in viitor. Dar, la un moment
dat apare ,,aventura”, o trdire ce iese din fluxul de trairi firesti; in aceste aventuri, ne este redat
noud insine intregul, chiar unitatea la care noi nu avem acces, caci ea e conditie a accesului
peste tot. Or, accesul la aceastd preconditie a tuturor preconditiilor care este triirea originara
care face posibild orice trdire, este datd atunci cand se iese din cotidian, din starea continud de
flux. Tesirea aceasta are loc instantaneu prin rupere, printr-o oprire a starii de flux teleologic
(indreptat catre ceva); acestea sunt trairile in care Eul nostru, ca element ce actualizeazi viata
intr-o constiintd, se constientizeaza pe sine ca intreg.

Aventura este continuad in viata si, pentru a putea fi descrisd, trebuie sd facem apel la trairea
estetica care este modelul acestui fenomen deoarece ea este triirea care, prin excelenta, intre-
rupe fluxul, il aduce pe om in fatd cu sine insusi pentru a recunoaste faptul ca el este cel ciruia
i se intAmpld extraordinarul. Pornind de la aceastd trdire a aventurii, eul se poate reintoarce
la starea de flux, de viatd cotidiana, insa imbogatind reteaua de semnificatii a lumii in genere.
Fracturile fluxului cotidian al evenimentelor, ruperile de ritm, aventurile instituie un nou sens,

o noua intelegere cu care vor fi contaminate in viitor, celelalte trdiri prin raportarea la origina-

17. Ibidem, pp. 62-63.

18. ,Dacé fiinta umana se afla in timp, si aceasta intr-un sens privilegiat, astfel incat din ea sa poatd fi descifrat ce este timpul, atunci acest
Dasein trebuie caracterizat in determindrile fundamentale ale fiintei sale. S-ar putea atunci ca tocmai faptul-de-a-fi-temporal — inteles
corect — sa constituie enuntul de baza la Dasein-ului cu privire la fiinta sa” Cf. Martin Heidegger, Conceptul de timp : conferinta tinutd la

Societatea Teologica din Marburg, iulie 1924, Traducere de Catdlin Cioabad, Editura Humanitas, Bucuresti, 2000, pp. 28-29.
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ritatea temporald a Eului propriu._

In consecintd, mecanismul tuturor trdirilor ca aventurd care ni-l dau in eveniment pe Eul insusi,
ce il pune pe om in fata sa, este dat originar in opera de artd si in trdirea pe care o provoacd.
Trairile provocate de evenimentele vietii pot fi intelese daca chestiondm trairea artisticd ca
model al trdirii in genere in care Eul originar este dat in eveniment. Asadar, arta este o cale de
cunoastere a totalitatii fiintei noastre prin intermediul unei aventuri generate de opera de arta.
Toate celelalte trdirii sunt ,artistice”, in sensul cd ele sunt desprinse de scopul lot, de teleologic,
pentru a md reda pe mine mie insumi. Inclusiv experienta religioasa este ,artistica”. Aici artis-
tic inseamna ,,gratuitate”, in sensul cd dispare teleologicul, scopul, interesul. ,Dezinteresarea”
specificd trairii estetice face loc actului ivirii originarului in ,eveniment”.

Intalnirea cu arta si experienta artistica ,,ne face si percepem viata in intregime, in vastitatea si
forta ei... Ea se dispenseazi de conditionarile si reglementarile vietii obisnuite. Indrazneste sa
pétrunda in necunoscut... Ceva din acest lucru ii revine, intr-adevir, fiecirei trairi. Fiecare tra-
ire este extrasa din continuitatea vietii si, in acelasi timp, pusa in relatie cu totalitatea propriei
vieti... Fiind situatd induntrul totalitatii vietii, intregul este prezent si in ea™.

Acum ne dim mai bine seama de ce este necesari o filozofie a trairii estetice menita cé explice
mai bine felul in care opera de arta se vadeste a fi calea privilegiata prin intermediul céreia
fiinta omeneasca se cunoaste pe sine. Drumul cdtre autocunoasterea de sine este cel hotdrnicit
de opera de arta. Acesta este gaindul fundamental pe care-l vom explicita pe tot parcursul celor
doua volume dedicate filosofiei trairii estetice.

19. Gadamer, op. cit., p. 63.
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WELTANSCHAUUNG SI TRAIRE ESTETICA.
DATELE DE FUNDAL ALE FILOSOFIEI
TRAIRII ESTETICE

1. Weltanschauung-ul - sistem structurat si ordonat de atitudini

Intre filosofia artei si filosofia trairii estetice, ca parti constitutive ale esteticii gandite ca intreg
disciplinar, existd o serie de corelatii conceptuale si metodologice izomorfe, precum si unele
raporturi teoretice de simetrie. [zomorfismul este dat de faptul ca atit exploririle teoretice din
filosofia artei, cat si cele din aria filosofiei trairii pot fi subsumate unor categorii, concepte si
metode de analizd comune, iar simetria se refera la faptul cé existé o corelatie intre reteaua de
concepte specifice filosofiei artei si reteaua de concepte specifice filosofiei tréirii estetice. Asa
se explica de ce majoritatea lucrarilor, articolelor si a marilor tratate de specialitate, care au in
titlurile lor cuvantul ,.esteticd”, propun analize teoretice atit asupra conceptelor ,,obiect artis-
tic”, ,,obiect estetic”, ,,opera de artd”, cét si asupra conceptelor si expresiilor ,,frumos”, ,urat”
»sublim”, ,pldcere esteticd”, ,trdirea estetica” ,gust”, ,judecata de gust” ,sentimentul de plidcere
si neplacere”, ,experienta esteticd” etc. intr-un mod total nediferentiat.

Trebuie spus cd aceastd optiune pentru o mixturd conceptuala este si, totodatd, nu este justifi-
catd rational. Justificarea provine din faptul ca nu putem vorbi despre opera de arta in absenta
actelor interne ale constiintei care asociaza anumitor ,,obiectualititi” — obiecte naturale si lu-
cruri construite de om - un statut emotional si spiritual, sensuri si valori care-si au originea
induntrul mintii noastre®. Printre aceste ,,obiectualitdti” ale constiintei noastre se gaseste si ope-
ra de arta, careia ii asociem tot timpul sensuri cognitive si afective. Pe de altd parte, asa cum am
argumentat in volumele anterioare, o abordare care se doreste coerenti si sistematica in domeniul
esteticii trebuie sa facd distinctia dintre aspectul ,,obiectiv” al esteticii, concretizat in discutiile
despre sensul si statutul ontologic al operei de artd, de aspectul ,,subiectiv”, care cerceteaza actele
interne ale constiintei subiectului aflat in contact intim cu opera de artd. Caci, numai de pe aceas-
ta platforma metodologica putem avea, in acelasi timp, atat o descriere structurald sau analiticd,
cét si una functionald sau sinteticd, a domeniului de cercetare numit estetica.

20. ,Toatd lumea cunoaste opere de artd. Opere arhitectonice si opere apartinand artelor plastice poti vedea in piete publice, in biserici
sau chiar in case particulare. In colectii si expozitii sunt pastrate opere de artd apartinand diferitelor epoci si popoare. Daca privim operele
sub aspectul purei lor realitdti si nu alterdm prin nici o proiectie aceasta realitate, atunci vedem cd operele ne stau dinainte tot atat de
natural pe cat ne stau lucrurile insele. Tabloul atarna pe perete exact ca o pusca de vandtoare sau ca o palarie. O picturd, de pildd aceea a
lui Van Gogh reprezentand o pereche de saboti tardnesti, trece dintr-o expozitie in alta. Operele sunt expediate asemenea carbunilor din
bazinul Ruhr sau bustenilor din Padurea Neagra. In timpul campaniilor militare, imnurile lui Holderlin erau impachetate in ranitele soldatilor
alaturi de trusa sanitara. Cvartetele lui Beethoven stau in depozitele editurii asemenea cartofilor din pivnitd. Toate operele poseda acest
caracter de lucru’, cf. Martin Heidegger, Originea operei de artd, traducere si note de Thomas Kleininger si Gabriel Liiceanu, Humanitas,

Bucuresti, 1995, p. 12.
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In virtutea izomorfismului invocat, in analizele legate de filosofia tréirii estetice vom folosi
acelasi set de concepte aplicabile filosofiei artei, iar in virtutea corelatiei conceptuale simetrice
dintre aspectul obiectiv si subiectiv al esteticii, vom avea de-a face cu concepte diferentiate, dar
simetrice. Putem argumenta acest fapt plecand de la conceptul filosofic de lume sintetizat de
cuvantul german Weltanschauung, instituit in volumele dedicate filosofiei artei ca un veritabil
principiu de intelegere a modului in care cercetarile privitoare la opera de artd trebuie abordate
istoric in paradigme explicative distincte. Astfel, dacd in primul volum dedicat filosofiei ar-
tei, am accentuat aspectele cognitive si reprezentationale ale Weltanschauung-ului ca imagine
sinteticd si unificatoare despre lume, atunci, cAnd vorbim despre filosofia trairii estetice, adica
despre ceea ce se petrece induntrul constiintei noastre cind suntem sedusi si fermecati de opera
de artd, trebuie sa avem in vedere dimensiunea afectiva si valorica a aceluiasi Weltanschauung.
Pe scurt, Weltanschauung este constituit atat din ceea ce am denumit ,ochelarii gandirii”, setul
de supozitii si pre-judecéti asumate tacit, care prefigureazi cunoasterea ,,obiectelor” ce compun
lumea ,externd” a lucrurilor naturale, a artefactelor ori a obiectelor artistice, ci si din ample
si complexe sisteme de raportéri la sine afective, morale, actionale. Din aceastd perspectiva
Weltanschauung poate fi vizut ca elementul de unitate a multiplelor atitudini prin intermediul
cirora Eul fiecdruia dintre noi actioneaza si reactioneaza - in virtutea faptului ca traieste —
provocand atét experientele sale externe cat si la cele interne. Simplu spus, Weltanschauung-ul
structureazd datele interne ale constiintei de sine, ,,Jumea launtricd” a Eului individual, poate
fi vazut ca un complex de atitudini®..

Dar ce sunt atitudinile? Intr-o acceptie generala, atitudinile sunt niste eforturi de potrivire
ale mintii** noastre cu obiectele sale. Mai precis, actele gandirii noastre sunt intim corelate
cu continuturile de sens, inteles, pe care le produc astfel de acte. Aceste continuturi de
sens sunt ,obiecte” ale gindirii si corespund lucrurilor cu care noi intram in contact. Cand
privim un obiect al experientei noastre externe, de pildé, pensula cu care pictez, noi avem
in mintea noastrd intelesul obiectului ,pensuld”. Acest inteles este interior gandirii noastre
si constituie ,,obiectul” ei.

Pentru a intelege mai bine acest lucru, trebuie sd tinem cont de faptul c&, din punct de vedere
etimologic, conceptul de ,atitudine” isi are originile in verbul latin apto, care se refera la o
potrivire, o ,,ajustare” reciprocé a doud lucruri astfel incat sa-si corespunda si sa se armonizeze
in mod unitar. Aptus, ca adjectiv, a fost folosit incé din epoca clasica a limbii latine cu sensul
de ,armonios”, lucru ce-1 face intim corelat teoriilor estetice privitoare la frumosul ca armonie,
potrivire si proportie. Spre exemplu, Cicero spune, referindu-se la natura, cd ,nimic nu este
mai armonios (aptius)”* decat ea.

21. Paragrafele dedicate analizei conceptului,atitudine”a fost preluat cu unele modificari din vol. Constantin Aslam, Paradigme in istoria

esteticii filosofice. Din Antichitate pana in Renastere, Editura Institutul European, lasi, pp. 21-25.

22. Termenul ,minte’, concept dominant astazi in investigatiile recente din domeniul stiintelor cognitive ori al filosofiei mintii, se supra-
pune peste vechiul inteles al conceptului,a gandi” fixat de cdtre Descartes, ca unitate sintetizata intr-un ,Eu”al tuturor facultétilor noastre
principale: intelegere, vointd, imaginatie, emotie. Vezi Radu M. Solcan, Introducere in filosofia mintii din perspectiva stiintei cognitiei,

Editura Universitatii din Bucuresti, Bucuresti, 2000, cap.,Psihologia filosoficd’, pp. 25-62.

23. Cicero, Despre supremul bine si rau, Ill, 73.
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In forma sa modern3, ideea de atitudine isi are originea in vocabularul artistic al sfarsitului Re-
nasterii, unde italienescul attitudine desemna, in secolul al XVII-lea, ,,postura” unui personaj
dintr-o picturé sau o sculpturd, adicé acel element care insufleteste tabloul punand in cores-
pondentd o traire umana cu materia neinsufletitd. Abia mai tarziu, cu debutul Modernititii,
attitudine ajunge sa implice sensul de stare emotionald a omului ca atare, dobandind conotatia
subiectiva pe care o are si acum. De la acest sens, pani la sensul de comportament ce reflecta
un anumit sentiment sau opinie, nu a mai fost decat un pas, care a fost ficut destul de tarziu, in
jurul jumatétii secolului al XIX-lea.

Asadar, in forma sa actuald, atitudinea implicd o anumita potrivire intre ,starea interna” a
mintii si intelesul produs de ea, adica ,,obiectul” pe care constiinta il vizeaza la un anumit mo-
ment. Observam astfel ca intelesul pe care l-am asimilat cu ,,obiectul gandirii” nu este nici ceva
de sine statator, exterior si independent de mintea umana, insa nu este nici complet determinat
de constiintd. Obiectul, ca obiect al constiintei, se formeazd inlduntrul acesteia printr-un pro-
ces foarte complicat de constituire, in care mintea noastra incearcd sd gaseasca potrivirea opti-
md intre datele sensibile si contextuale care-i sunt transmise din mediul ambiant cu propriile
sale opinii, pre-judeciti, emotii si valorizari ale respectivelor date. Spre exemplu, fata de acelasi
obiect, o lopatd, de exemplu, avem atitudini diferite in functie de contextul in care o intalnim.
Daca este intalnita intr-o galerie de arta, avem o atitudine esteticd fatd de ea si o constituim ca
obiect estetic, pe cAnd, dacd o intdlnim in debaraua propriei case, avem o atitudine utilitara fata
de ea si o constituim ca ustensil gospoddresc.

Daca asa stau lucrurile, atitudinile nu sunt nici stari determinative ale constiintei noastre, in
care ea isi impune vointa asupra realitatii dupa bunul plac si intr-un mod arbitrar, dar nici niste
stari de receptare pasiva a datelor sensibile si contextuale. Ele sunt undeva la mijloc, incercand
sd asigure o cat mai buna potrivire intre starea noastra emotionala si cognitivé privitoare la un
anumit obiect si ,,datele” pe care le avem despre acesta ,,din exterior”. Constituirea este un proces
dinamic, in care avem de-a face cu o continud ,,pendulare” intre acesti doi poli. Mintea noastra
isi formeaza propriile obiecte incercand sa tina mereu un echilibru constant intre modul in care
obiectul se infitiseazd simturilor si modul in care el este prefigurat in mintea noastra pornind de
la experientele si cunostintele noastre anterioare. De aceea, putem spune cé obiectele se constituie
in constiinta noastra printr-un proces hermeneutic, adica interpretativ, prin care noi ne bazdm pe
un anumit ,,cadru mintal” predisponibil pentru a interpreta niste date provenite de la simturi si
din contextul ambiental in care ne aflam, care sunt tot timpul diferite.

Fara a intra in detaliile acestui proces hermeneutic de constituire a obiectelor, putem observa
cd atitudinea esteticd, care este cea responsabild raportérii la un obiect in genere ca la un obiect
estetic, adica la un obiect expresiv, ,,incdrcat” cu intentii si afecte, poate fi in mod grosier gan-
ditd in trei momente esentiale. In prima faza, noi percepem o suma de date sensibile si ambi-
entale pe care, din obisnuintd, suntem inclinati si le constituim conform unor pre-judecéti si
pre-conceptii specifice Weltanschauung-ului in care ne situam. In aceasta etapa, noi plismuim
in mod activ obiectul ca ,obiect al constiintei”, adica ii conferim un inteles. Ulterior avem
de-a face cu un moment evaluativ, in care are loc 0 anumita evaluare a obiectului constiintei
- format in mod neproblematic si cu ajutorul prejudecatilor curente — in comparatie cu datele
provenite de la simturi si in mod ambiental. In aceastd etapd observim o anume ,,retorsiune”
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a obiectului asupra noastrd, o ,intoarcere” prin care noi suntem obligati sd vedem dacd, spre
exemplu, ideea noastra de artd se potriveste cu cea intruchipatd de opera de artd pe care o avem
in fata. Dacd raspunsul este ,nu”, noi trebuie sd operdm, intr-un fel sau altul, aceasta potrivire.
Aceastd punere in acord a mintii noaste cu obiectul sdu este cel de-al treilea moment din pro-
cesul de constituire care, in masura in care constiinta este un flux continuu, poate fi reluat de
mai multe ori. Pe scurt, intre actele de constiinta care produc intelesuri exista corelatii vii de
permanentd schimbare si acomodare reciprocd; actele de constiinta produc intelesuri, in vreme
ce aceste intelesuri exercita la randul lor ,,presiuni” de adaptare la nivelul acestor acte, astfel
incat sa se produca serii de acomodari reciproce la solicitarile continui ale variatelor experiente
externe si interne care ,,vin” continuu peste noi.

Spre exemplu, sd ne imagindm cd suntem niste oameni ai Modernitatii tarzii care intrd intr-o
galerie de artd ready-made. Conflictul interior pe care l-am avea se produce intre sistemele de
prejudeciti ale Weltanschauung-ul in care am fost educati, sd zicem ,,clasic”, in conformitate cu
valorile artei figurative si oferta de ready-made care ni se prezintd ca opere de artd. Atitudinea
esteticd presupune incercarea de punere in coerentd a ideii noastre despre arta — gandita la
nivel intuitiv si emotional - cu oferta de ready-made. Una dintre cele mai frecvente strategii
este aceea a negarii caracterului artistic al acestor obiecte care nu corespund criteriilor noastre
implicite de judecare a artei. Atunci cdnd ideea din mintea noastra difera foarte mult de cea
Hintrupatd” in operd, pur si simplu spunem cé aceasta nu este arta si cd cei care au produs-o
nu sunt artisti. Astfel, incercdm si ne impunem in mod arbitrar propriile prejudecéti. O alta
strategie atitudinald ar fi aceea prin care incercam sé ne ,modificim” ideea implicitd despre
artd intr-un mod in care aceasta ar corespunde obiectelor care se prezintd constiintei noastre.
Vedem astfel cum atitudinea fatd de obiecte si fatd de lume in genere, include si procesul de
evaluare si valorizare a artei. Valorile estetice sunt, din aceastd perspectiva, criteriile pe baza
cdrora noi emitem judecati de valoare privitoare la operele de artd. O anumitd lucrare nu este
»frumoasa” sau ,uratd” la modul generic, ci doar relativ la anumite criterii de evaluare pe care
noi insine ni le furnizdm, fie in mod explicit, fie implicit. Pe langd valorile estetice insd, noi
folosim in procesul de evaluare a artei si alte criterii care, desi sunt propriu-zis extra-estetice,
interfereaza cu procesul de contemplare. De aceea, in evaluarea operei de artd avem implicate,
pe langd valori estetice, si valori etice, religioase, intelectuale etc. Toate acestea provin, intr-un
fel, din procesul atitudinal de constituire a obiectului estetic cu cele trei momente ale sale pe
care le-am descris deja in mod succint.

Drept urmare, atitudinile exprima, pe de o parte, preferintele omului, modul particular de
actiune si reactiune fundat pe credintele sale si, pe de alta parte, efortul uman de a elimina
incoerentele din acest sistem de credinte. Atitudinile produc valori, acte de exprimare a pre-
ferintelor noastre fata de lume, ce directioneaza si sustin energetic comportamentul si care, la
nevoie, sunt ,revizuite” intr-un proces hermeneutic de potrivire a ,mediului intelectual” cu
»mediul ambiant”. De retinut este faptul cd atunci cand vorbim despre atitudini nu ne referim
la obiecte, ci la modul in care noi ne raportdm (activ si pasiv totodata) la obiecte. Universul de
discurs in care trebuie sd plasim atitudinile tine de lumea valorilor, a criteriilor prin care noi
ne raportam la lucruri. Ele au la baza concepte evaluative ce constau dintr-o raportare bipolard
fata de obiectele ei de referinté: pozitiv sau negativ in functie de rolul stimulator si frenator in



Constantin Aslam, Cornel-Florin Moraru

atingerea tintelor urmadrite de fiecare dintre noi.

Intrucat contextele de constituire a obiectelor sunt diverse, si atitudinile numeroase si greu
de inventariat. Dar, dupa felul in care se coaguleazd si se unificd intr-un gen de , matrice a
valorilor”, ele pot fi grupate dupd anumite criterii. Astfel deosebim intre: a) atitudini (valori)
cognitive ce vizeaza valoarea judecatilor de cunoastere si care se referd la adevir si fals, la
credinte pozitive, negative sau neutre (,suspendate”); b) atitudini (valori) afective, evaluative,
apreciative etc. ce sunt legate de reactiile sufletesti tripartite: atractie - respingere — neutralitate.
Ele privesc, cum vom observa, atat situarea noastra afectivd in lume, emotiile si sentimentele
noastre, dispozitiile afective, starile de placere, iubire, urd, dezgust etc., dar si situarea noastra
morald, trairile si sentimentele morale, grija, compasiunea, curajul, corectitudinea, increderea,
onestitatea, sinceritatea etc.; ¢) atitudini (valori) actionale ce acopera universul actiunii umane:
implicare - nonimplicare; a face si a crea; a lupta, a impiedica; a lasa lucrurile sa meargi etc.
Atitudinile sunt inobservabile in mod nemijlocit atit pentru noi, cat si pentru ceilalti. Cum
spuneam, acestea isi au originea in mente, in lumea interioara eului individual, ca eforturi de
a pdstra o anumita potrivire intre contextul in care ne sunt date niste obiecte si pre-judecitile
noastre privitoare la ele; despre ele aflam din limbayj, reactii, posturi, gesturi, moduri de expresie
comportamentale. Fundamentul acestor reactii nu este nici in lumea exterioara privita ca lume
de obiecte de sine statatoare, nici exclusiv in interiorul eului nostru, privit ca pol de raportare
subiectivd si arbitrard la lume. Atitudinile asigurd coerenta sistemului de reprezentiri ale omu-
lui, urmand valorile cardinale: religioase si morale, de cunoastere si de exprimare a preferinte-
lor (valorizare) cu toate subdiviziunile ce insotesc acest valori — cadru (valori-scop).

In ansamblu personalititii umane, atitudinile se situeaza in intervalul dintre Eu, constiinta de
sine, si obiectul constiintei gandit ca obiect constituit in mintea noastra. Din aceastd perspec-
tiva atitudinile pot fi socotite ca veritabile scheme (pre)conceptuale?* preliminare comporta-
mentului real cu posibilitate de auto-adaptare la infinitatea de situatii concrete de viata cu care
ne putem confrunta. Existd, prin urmare, scheme intelectuale, perceptive, evaluative si motorii
care prefigureaza si, in caz de discrepante, armonizeaza, reprezentérile noastre cu datele sensi-
bile si contextuale ce ,,vin peste noi” dinspre lume?®.

Din perspectiva filosofiei trdirii estetice de o importanta cardinald este cercetarea atitudinii
estetice si a mecanismelor evaluative care armonizeaza reactiile omului sedus si fermecat de
opera de arta. Care este felul de a fi al atitudinii estetice §i prin ce se deosebeste ea de celelalte

24. In ultimele decenii, mai ales prin scrierile de logica ale |ui Willard van Orman Quine, se vorbeste despre ,punctul de vedere al logicii”

care ar consta in ,atitudinile propozitionale” (propositional attitude) ce relationeaza starea mentald a unei persoane aflatd in conexiune
cu 0 anumitd propozitie, stare ce isi asuma un anumit inteles si posibilitatea ca aceastd propozitie sa fie adevarata sau falsa. In functie de
aceastd atitudine, o anumita persoana poate avea diferite ,posturi” mentale fata de respectiva propozitie: credinta, dorintd, speranta etc.,,
toate acestea implicdnd intentionalitatea, adicd orientarea catre ,obiecte”a proceselor psihice. Nu exista procese psihice fara obiectul catre
care sunt orientate. A iubi, de pilda, implica o orientare catre ,obiectul”iubirii. Nimeni nu iubeste in genere, ci pe ,cineva”sau,ceva”., Profe-
sorul Popescu crede cd studentii lui iubesc muzica clasica”” Acesta este un exemplu tipic de atitudine propozitionala ce coreleaza starea
mentala a credintei cu enuntul anterior formulat. Vezi Quine, W.V. (1980 a), From a Logical Point of View, Logico-Philosophical Essays, 2nd

edition, Harvard University Press, Cambridge, MA.

25. Pe larg in, Lester Ambree, Analiza reflexiva. O primd introducere in investigatia fenomenologica, traducere de loana Blaj si Nicoleta

Szabo, editie ingrijita de lon Copoeru, Cluj-Napoca, Casa Cartii de Stiintd, 2007, in mod special cap.V, pp. 123-141 si cap. VI, pp. 171-188.

27

tetica. Datele de fundal...

si traire es

Weltanschauung



Weltanschauung si traire estetica. Datele de fundal...

28

Fundamente teoretico-filosofice

tipuri de atitudine? Care sunt functiile sale si cum ajutd acestea la constituirea obiectului este-
tic ca atare? Cum armonizeaza acest tip de atitudine toate ,,obiectele estetice” intr-o asa-numitd
»lume a artei”? Toate aceste intrebari configureaza, cum vom vedea in sectiunile viitoare ale
lucrérii, un important capitol de exploriri care sunt asumate de filosofia trairii estetice.

In consecintd, reteaua de concepte specifice filosofiei triirii estetice interesate de elucidarea sta-
rilor interne ale constiintei care se trezesc in noi ca urmare a intalnirii Eu-lui nostru cu opera
de artd sunt parti integrate in structura de adancime a Weltanschauung vizut ca unitate intr-o
diversitate de atitudini. Ele sunt responsabile pentru raportarea noastra la artd in genere ca la
un sistem de obiecte estetice, configurate in jurul unor sensuri care se armonizeaza, printr-un

proces hermeneutic, cu propriile noastre dispozitii afective si reprezentari implicite.

2. Sensuri filosofice si psihologice ale conceptelor privitoare

la domeniul vietii sufletesti

a. Atitudine esteticd, experientd esteticd, experientd artisticd, contemplare esteticd

In sens larg, filosofia triirii estetice este o cercetare a vietii noastre sufletesti, care exploreaza da-
tele, actele si faptele de constiinta care-si au radacina in modul de a fi al constiintei insdsi. Ea este
o cercetarea transcendentala, reflexivd, adicd o analizd a subiectivitatii umane plecdnd de la ea in-
sasi si de la experientele ei interne ce vizeaza obiectele lumii. Simplu spus, filosofia tréirii estetice
are in vedere modul in care raportarea la noi insine are o precedentd ontologicé fatd de tot ceea ce
se intdmpld in noi si in jurul nostru. Cum ardtam, pe experienta constiintei proprii se intemeiaza
toate celelalte experiente, atat cele interne legate de constiinta de sine - ca stare de flux traversata
continuu de trairile din care este alcituitd - cat si experientele externe, legate de corelatia dintre
constiinta de sine si lumea tangibild a propriului corp, a obiectelor naturale, artefactelor ori a
obiectelor artistice. In acest sens larg, filosofia trairii estetice este interesatd de analiza atitudinii
estetice care desemneazd orientarea generica spre o armonizare ,interioara” a reprezentarilor
noastre implicite despre arta si operele de artd cu datele care ne sunt puse la dispozitie de simturi
si de contextul concret in care ne aflim. Aceastd armonizare are loc printr-o simtire de sine care
este, in acelasi timp, si intuitie de sine, cunoastere nemijlocita de sine. Eu md simt pe mine si si imi
definesc propria situare afectiva ca spectator prin raportare la un obiect estetic. Cum vom arita
in capitolele viitoare, una dintre cele mai disputate teme ale esteticii contemporane priveste con-
ceptul de atitudine esteticd, intrucét estetica de orientare analitici considera c4, la nivelul trairii
congstiintei de sine, atitudinea esteticd este doar un ,,mit lingvistic”.

In sens restrans, filosofia triirii estetice cerceteazd experientele estetice si, deopotriva, experi-
entele artistice concrete care sunt la rAndul lor remodelate de atitudinea estetica. Experientele
estetice au in vedere felul in care Eul se simte pe sine in contactul viu cu obiectele expresive
in genere, altele decat opera de arta, cele care declanseaza in noi reactii emotionale, plicere,
incantare, amuzament, intristare, dezgust etc. Experienta pe care o trdim atunci cand privim,
de pild4, un camp plin de lalele de diverse culori este o experienta estetici. In schimb, atunci
cand experienta esteticd este legata de intalnirea Eului nostru cu obiectele artistice, resimtite
ca obiecte estetice si evaluate ca opere de artd, vorbim despre experiente artistice. Fireste ca
este greu de stabilit care este granita dintre experientd estetica si experienta artistica pentru
cd, dupd cum am putut vedea in lucrérile noastre de filosofia artei, este greu de stabilit un sens
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conceptual al operei de artd. Asa se explicd de ce multi esteticieni il urmeazi pe Schopenhauer
si vorbesc despre ,,contemplare esteticd”, intelegand prin aceastd expresie atat emotiile si trdirea
vie indusa in noi de intalnirea cu opera de arta, cét si intelegerea mesajului acestei trdiri. Céci
actul de contemplatie esteticd este unul de ,traire intelegatoare” in care sensul si emotia se
adund laolaltd intr-un intreg ce trebuie sé fie coerent cu sine.

Indiferent insa de granitele pe care le vom trasa intre experienta estetica si experienta artistica,
important de retinut este faptul cd atunci cAnd vorbim despre opere de arta si cdnd formulam
judecati de gust ori judecatile estetice o facem plecand de la trdiri si experiente estetice ori ar-
tistice survenite din contactul nemijlocit cu operele de artd*. Cu alte cuvinte, opiniile despre
artd se fundeazd pe anterioritatea unor experiente vii, sensibile de ordin artistic. ,,Faptul ca
experienta operelor de arta nu e adecvatd decét ca experienta vie spune multe despre raportul
dintre contemplator si contemplat... Experienta esteticd este vie plecand din obiectiv, in mo-
mentul in care operele de arta devin ele insele vii sub privirea experientei... Dacd experienta
estetica poate fi asemuitd cu experienta sexuald, atunci in aceastd privintd, si anume in punctul

”27 Prin urmare,

culminat al actului sexual. Operele de artd nu sunt opere de arta decét in act...
experientele artistice premerg opiniilor despre opera de arta. In afara faptului vederii, de pild3,
nimeni nu poate formula opinii, judecéti de gust sau judecati estetice, despre un obiect estetic
apartindnd domeniului artelor vizuale.

In consecinti, chiar daci o serie de practici artistice actuale se exercitd asupra artei insasi prin
atitudini de ironie sau deriziune, iar opiniile estetice au autonomie vizibild, surclasind trdirile
si experientele primare survenite din contactul nemijlocit cu un obiect generator de emotii
estetice, totusi trairea vie, contemplarea nemijlocitd a operei de arta este sursa credibild care
sta la baza intemeierii judecétilor de gust ori a judecatilor estetice. Caci, credibilitatea opiniilor
noastre despre arta vin in prelungirea unui bun gust care el insusi se formeaza printr-o multi-
tudine de triiri si experiente estetice repetate.

b. Situare afectivd, dispozitie afectivi, emotie, sentiment

Cum ardtam, atitudinile ca orientdri ale mintii noastre se situeazd in ,intervalul” dintre Eu,
constiinta noastré de sine, si obiectele sale. Atat timp cat traim acestea ,,lucreazd” in noi fird sa
le resimtim ca atare, indeplinind functii transcendentale si prefigurand intreaga noastra viata
cognitiva, afectiva si actionald. Simplu spus, atitudinile sunt sisteme de posibilitati care direc-

tioneaza tot ceea ce se intdmpla in noi si cu noi ca oameni. Ceea ce se produce in lumea noastra

26. A se vedea, Frank Sibley, Les conceptes esthétiques, in vol. Philosophie analytique et esthétiques, textes présentés par Danielle Lories,
préface de Jacques Taminioux, Paris, Klincksieck, 2004, in mod special paginile 43-54 in care autorul subliniaza tensiune dintre conceptele
abstracte ale esteticii care intretin doar raporturi nominale cu varietatea cuvintelor ce insotesc procesul receptdrii artistice de cdtre profani.
Aceasta asimetrie de intelesuri produce un discurs paralel in care arta este luatd numai,martor” pentru argumentari de ordin abstract. In
mod paradoxal, nu estetica existd pentru artd, ci arta existd pentru estetica. In alti termeni, acest paradox e subliniat si de Roger Scruton, in
Art and Imagination. A study in the Philosophy of Mind, St. Augustine’s Press, Indiana, 1998, Chapter Two, The Individuality of the Aesthetic
Object, p. 16-28.

27. Cf. Theodor W. Adorno, Teoria esteticd, Traducere din limba germand de Andrei Corbea, Gabriel H. Decuble, Cornelia Esianu, Pitesti,
Editura Paralela 45, 2005, p. 249-251.

29

tetica. Datele de fundal...

si traire es

Weltanschauung



Weltanschauung si traire estetica. Datele de fundal...

30

Fundamente teoretico-filosofice

interna, clipa de clipa, ca stiri si fapte de sine statatoare, stiri afective, cognitive sau actionale,
survin din aceste sisteme de posibilititii date in natura noastra omeneascd. Noi simtim, cu-
noastem, si actiondm prin raportare la ele si incercarea de a ne armoniza cat de bine posibil
sistemul de reprezentdri implicite despre lume si obiectele sale ne marcheaza intreaga viata.
Astfel, atitudinea esteticd, cea care fixeaza cadrele de posibilitate ale trairii noastre estetice este
resimtita in noi temporal, clipa de clip4, si intotdeauna ca o situare afectivd fata de noi insine si
de lumea in care traim.

Trebuie spus cé termenul de ,,situare afectiva” reprezinta optiunea de traducere data de Gabriel
Liiceanu si de Catalin Cioabd termenului Befindlichkeit din lucrarea Fiintd si timp a filosofului
german Martin Heidegger. In context heideggerian, termenul se referd la o structuri de fiinta
a Dasein-ului intr-un sens apropiat, dar nu identic, de cel pe care-1 folosim si noi in contextul
filosofiei tréirii estetice. Befindlichkeit desemneaza ideea de ,,sensibilitate”, sau ,,descoperire de
sine” acea ,,simtire de sine” a omului care ne insoteste in toate actele noastre si care, dupd cum
am vazut, este un fel de unitate intre ceea ce filosofia moderna numeste ,ratiune” si ,,emotie”.
Este ceva ce sta in tine si descoperi in anumite imprejurari. Iubirea o porti cu tine si o descoperi
in anumite momente, atunci cind intalnesti persoana iubita. In context filosofic, Befindlichkeit
ar putea fi tradus in mod analitic prin ,faptul de a se simti cumva”, cu un accent mai puternic
pe valentele afective decat pe cele cognitive. Din punct de vedere etimologic, el provine din
verbul german befinden, inrudit cu englezescul o find, care poate fi tradus literal prin ,,a se gdsi
pe sine intr-o anumita situatie” si denota o raportare afectiv-cognitiva la sine pusa in legdtura
cu o situatie concretd. Motivul pentru acest lucru este acela cé verbul befinden are sensuri si in
domeniul vietii afective (ex. Wie befinden Sie sich? poate fi tradus prin ,,cum va simtiti?”), cat si
in domeniul cognitiv - el poate fi tradus si prin opinie sau judecatd. Cu precautiile de rigoare,
putem spune chiar ca Befindlichkeit este o ipostaza postmodernd a conceptului modern de sen-
sus communis — care aduni laolalta atit cunoasterea ,de bun simt”, cat si ,,bunul gust”.
Asadar, ,situarea afectivd” ne indica faptul ca, in fiecare moment, ,,ne simtim” intr-un anume
fel, ne raportam la noi insine din perspectiva unei anumite dispozitii. Prin urmare, situarea
afectiva este o trdsaturd constantd care insoteste spiritul uman in intreaga sa cildtorie consti-
entd prin lume, nu doar o ,,izbucnire” de moment care poate fi trecutd cu vederea si care trebuie
uitata si depasita. Noi suntem in fiecare clipd situati afectiv intr-un fel sau altul fatd de lume,
chiar dacd, cel mai adesea, aceastd situare este un sentiment difuz si neconturat suficient pe
care nu-l putem articula in mod discursiv.

Dupéd cum vom incerca sa argumentdm in paginile urmaétoare, afectivitatea este o trasaturd a
vietii noastre sufletesti pe care nu o putem ,.exila” in zona irationalului si a animalicului, ci tre-
buie sd o intelegem adecvat si sd o incorporam sferei ratiunii inteleasa cartezian, ca ,bun simt”
si ca o laturd fundamentala a psihicului nostru. Caci, dupa cum am vazut, pentru Descartes
insusi, care a fost initiatorul acestei directiei rationaliste de gindire in filosofia europeand,
in faptul de a cugeta, specific lui res cogitans, pe langa gandirea rationald propriu-zisa, mai
este prinsd si intelegerea, vointa, imaginatia si simtirea in genere®. Practic, cogito-ul cartezian

28. ,Dar ce sunt, prin urmare? Un lucru ce cugetd. Ce este acesta? Unul ce se indoieste, intelege, afirma, voieste, nu voieste, totdeodatd

imagineaza si simte” (René Descartes, Meditatii despre filosofia primé, traducere din latina si monografia Viata si filosofia lui René Descartes
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cuprinde orice activitate omeneasca constientd, orice act de constiintd prin care ne explici-
tdm lumea noua insine, orice luare aminte la lumea inconjurdtoare care are, in inima sa, si o
raportare la sine prin asa-numitul ,,simt comun” (lat. sensus communis). De aceea, termenul
de ,rationalism” poate fi derutant deoarece, pentru rationalisti, cel putin pentru aceia care
urmeaza linia carteziand, ratiunea implica si asa numitele acte de constiinta ,,irationale”, cum
ar fi emotiile sau pasiunile.

Acestea nu sunt, de fapt, decit manifestiri ale spiritului nostru in contact cu corporalitatea
care ne definesc raportarea fatd de lumea inconjurédtoarea. Gandirea, cogito-ul insusi, are drept
componenta o ,,simtire de sine” care, tocmai de aceea, este susceptibild de a se constitui, impre-
und cu reprezentarile implicite si prejudecitile noastre, ca parte integratd a unei viziuni despre
lume, a unui Weltanschauung.

»Situarea afectiva” trebuie distinsd, in mod evident, de ,,dispozitia afectiva”. Desi aceste sintag-
me nu au o folosire foarte extinsd in psihologie, termenul de ,,dispozitie” are conotatii puternic
psihologice pe care vrem sd le limurim din perspectiva filosofica. Dispozitia trimite mai degra-
bé la o stare de moment a omului, care nu ar trebui si se extinda pe o perioada lunga de timp.
Spre exemplu, dacd spunem cé ,avem o dispozitie proasta” ne referim la o stare oarecum acci-
dentala, temporara, care sperdam si se remedieze cat mai repede. Situarea afectiva, implicd insd
o constanta a unor trasaturi afective resimtitd de noi oarecum difuz, in fundalul proceselor
noastre de constiintd. Aceasta face parte din constitutia de fiintd a omului si 1i caracterizeaza
chiar felul de a fi. De aceea, nu trebuie sa confundam situarea afectivd, ganditd ca trasatura a
felului de a fi al omului, cu dispozitiile afective concrete (fie ele ,,emotii” sau ,sentimente”) pe
care le resimtim in experienta noastri cotidiana in stransa corelatie cu lucrurile. Cele din urma
nu sunt decat concretizari la nivel ontic ale acelui ,,fundal afectiv originar” care ne insoteste
intotdeauna experienta constienta. Ele isi au originea in dispozitia afectiva dominanté sau fun-
damentald a unei anumite epoci, in modalitatea in care individul se deschide la nivel afectiv
fatd de lucruri si semeni in diversele contexte istorice despre care avem marturii.

Asadar, situarea afectiva este o trdsatura a fiintei noastre de nivel ontologic, adicé la nivelul
felului de al fi al omului, care depéseste distinctiile cantitativ-psihologice dintre emotie si sen-
timent. Cu alte cuvinte, situarea afectivd nu trebuie gandita nici ca o reactie de scurtd durata
ivita in contactul cu obiectele, adicd o emotie, si nici ca o dispozitie de lunga durata ivitd prin
mecanismele psihice descrise de diversele curente de gédndire din psihologie, adicd un senti-
ment. Distinctiile filosofice privitoare la aceste fenomene psihice depasesc termenii cantitativi
de descriere ai psihologiei si incearcd o abordare din perspectiva calitativ-intentionald a respec-
tivelor fenomene. De aceea, ,,clasificarile” filosofiei in ceea ce priveste viata noastrd sufleteasca
difera in mod fundamental de cele ale psihologiei.

Faptul acesta devine ilustrativ dacd gaindim emotia, din punctul de vedere al filosofiei, in calita-
te de dispozitie afectivi. Astfel, ea este ceea ce ne pune sufletul in miscare, ceea ce ne antrenea-
zd sufletul intr-un efort de autodepdsire. Latinescul emotio, din punct de vedere etimologic se
referd tocmai la aceastd miscare in afara (ex-motio), la tendinta sufletului nostru de a se raporta
la ceva ,exterior” si de a fi afectat de fiintérile pe care le intalneste in lume. Opera de artéd ne

de Constantin Noica, Humanitas, Bucuresti, 2004, p. 270).
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provoaca emotii in acest sens tocmai pentru ca ne pune in miscare sufletul, ne tulbura, ne face
sd-i cautdm un sens si, astfel, ne antreneaza intr-un efort de lamurire de sine.

De pilda, in cazul lumii grecesti, iubirea pasionala sau dorinta, inteleasd in mod filosofic si de-
semnatd prin cuvinte ca eros, orexis sau epithymia este o emotie. Ea poate sau nu si fie de scurta
duratd. Acest aspect nu este esential, ci important este faptul cé erosul pune sufletul uman in
miscare si il angajeaza intr-un efort de autodepasire, de cautare a unui sens, de interiorizare
a operei contemplate. Ceea ce rezultd pe urma acestei emotii este o stare compusa cognitiv-a-
fectiva, o traire in sensul pe care l-am desemnat mai sus. Ca dispozitie afectivi dominanta,
dorinta modeleaza raportarea grecului antic la lume in genere, ea pune in miscare fortele psi-
hice ale acestuia in vederea cunoasterii, a puterii politice, a prestigiului public, a fericirii, etc.
In diversele domenii ale culturii grecesti, omul isi ,,actualizeazi” dorinta in mai multe moduri
si urmareste diverse scopuri. De aceea, dupa cum vom vedea, exista niste ,trepte” ale aces-
tui eros pasional definite prin lucrul spre care sufletul se indreapti in eforturile sale. In cazul
contemplarii estetice, care vizeaza surprinderea ideii de frumos, scopul ultim este in genere
fericirea, gindita in Antichitate ca o stare de comuniune a omului cu divinul din el insusi (gr.
eudaimonia) sau ca o stare de ,gratie divind” acordatd omului (gr. charis, care a dat in limba
romand cuvantul ,har”). Aceste stéri sufletesti sunt totodata sentiment si cunoastere intuitivd,
adicd simtire intr-un sens larg al cuvantului care intr-uneste laolalta atat valente cognitive, cat
si valente afective.

Dar emotia, gandita ca dispozitie afectiva ce ne pune in miscare sufletul, se poate metamorfoza
si implini in ceea ce, in mod generic, numim ,,stare sufleteasca”.

Inci de la Aristotel, sufletul este gandit in termeni de ,,miscare” si ,repaus”

, motiv pentru care
fiecare miscare a sufletului isi cauta ,repausul” intr-o anumitd ,stare”. Fericirea, satisfactia,
multumirea de sine - toate aceste ,,stari” sunt, intr-un fel sau altul, ,,impliniri” ale emotiilor
si pot fi numite, intr-un sens diferit de cel din psihologie, sentimente. Ele implica, la fel ca si
sentimentele in sens psihologic, pe langa o anumita situare afectiva fata de realitate, si atitudini
cognitive, insa nu sunt privite din perspectiva cantitativd a duratei. Fericirea poate fi o stare
momentana, de scurtd durata, la care se ajunge printr-un efort emotional indelungat sau poate
fi, ca in traditia crestina, o stare dobanditd pentru eternitate. Spre exemplu, pentru moderni,
efortul de obtinere a unei anumite cantitati de placere din artéd avea implinirea intr-o anumita
stare de satisfactie la nivel intelectual®®. Aceastd stare insi, nu este una permanenta, ci doar
pasagera. Pentru a-si mentine starea de satisfactie, omul trebuia sd ,guste” adicd s ,,consume”
artd in mod regulat. Altfel stau lucrurile in lumea greacd: odata ajuns la contemplarea ideii de
frumos, omului i se garanta, gratie posibilitatii de reamintire (gr. anamnesis), o stare de fericire
cvasi-permanentd, care ingloba un fel de cunoastere intuitiva a ideilor prin ,,perceptie intelec-

29, Aristotel, Fizica, II, 1.

30. ,Desi poezia nu poate invoca adevarul exact, ea trebuie sa se supuna regulilor artei, revelate autorului fie prin geniu, fie prin observatie.
Daca niste scriitori neglijenti sau excentrici au provocat placere, ei nu au facut-o datoritd transgresiunile fata de regula ordinii, i in ciuda
acestor transgresiuni: eu au avut alte frumuseti care erau concordante cu judecata corects, iar forta acelor frumuseti a fost capabild sa
copleseasca dezaprobarea si sa ofere mintii o satisfactie superioara dezgustului provenit din lipsuri” (David Hume, The Standard of Taste,

disponibil pe internet la adresa http://www.earlymoderntexts.com/assets/pdfs/hume1757essay2.pdf).
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tuald” (nous) si un sentiment de fericire.

Corelatia emotie-sentiment poate fi mai bine inteleasa daca facem cateva consideratii etimolo-
gice privitoare la ideea de ,,sentiment”. Conform etimologiei sale latine, romanescul sentiment,
impreund cu forma sa veche (simtdmant), asemenea celorlalte cuvinte similare din limbile ro-
manice (fr. sentiment, it. sentimento, por. sentimento, sp. sentimiento etc.), provine din cuvan-
tul sentimentum din latina medievala si poate fi pus in legitura cu verbul sentire din latina
clasica, de la care s-a format si sensus (sens). Toate aceste cuvinte implicd o anume unitate
intre afectivitate si cognitie specifica atat situdrii afective, cat si cunoasterii intuitive. In cazul
sentimentului insd, sufixul -mentum are sensul de ,,mediu in care are loc o actiune” sau de ,,re-
zultat” al unei actiuni. Asadar, sentimentul este acel ,,mediu generic” al vietii noastre sufletesti
care este rezultatul lucrurilor pe care le simtim de-a lungul existentei noastre. Este o situare
afectiva rezultata din interactiunea noastra cu lumea in care trdim si din interiorizarea acestor
experiente. Ca rezultat al unei emotii, sentimentul este acea ,,stare sufleteascd” ce defineste ra-
portarea noastra constanta la lume si tinde sd se sedimenteze intr-o dispozitie de lunga durata.
Fiecare emotie pe care o avem in mod repetat ne predispune intr-un anumit fel fata de realitate
si polarizeazd viata noastrd sufleteasca spre o anumité dispozitie dominanta.

Observam astfel ca dinamica trdirii estetice, privita din punct de vedere filosofic, este una foar-
te complexd. Ea ni se infétiseazd, in mod originar, ca atitudine esteticd, respectiv ca un ansam-
blu de posibilitati afectiv-cognitive. Apoi, in mod concret, triirea esteticd pleaca de la 0 emotie,
gandita ca rdspuns al omului la un stimul privit ca exterior care pune sufletul in miscare si
sfarseste intr-o stare in care situarea afectivd si cunoasterea intuitivd sunt unite intr-un intreg
de sens care nu este organizat conceptual, adicd intr-o trdire.

Vedem astfel mai bine de ce traditia de gdndire a modernitatii s-a constituit, in privinta conce-
perii trairii estetice, in doua directii principale - una ,,emotivista” si una ,,cognitivista”. Emo-
tivismul sustine ca emotia este ceva ,irational”, ci ea nu descrie nici o stare de fapt, ci se refera
la miscéri ale sufletului nostru care genereaza inlantuiri emotionale, in vreme ce orientarea co-
gnitivista sutine ca actul emotiei declaseaza in noi si procese de cunoastere si autocunoastere.
Catraire insd, in sens filosofic, cum se va vedea din capitolele urmatoare, starea sufleteascd este
un intreg in care sensul cognitiv este dat laolaltd cu o anumita dispozitie afectiva. De aceea, este
greu sa ne placa arta pe care nu o intelegem, cu care nu rezonam intr-un fel printr-o cunoastere
intuitiva, careia nu-i gasim ,,rostul”. Din aceasta perspectiva, istoria esteticii moderne este, de
fapt, istoria explorarii acestor doud componente ale ,,starii afective”.

3. Situare afectiva si sens. Semnificatia trairii estetice

Pornind de la consideratiile de mai sus, trebuie sa mai atragem atentia asupra unui aspect
important pentru filosofia tréirii estetice in genere: acela al legdturii dintre sens si situarea
afectivd. Avand in vedere modul general de raportare la conceptul de ,,sens”, acesta este privit
in genere ca un construct cognitiv conceptual. Cu alte cuvinte, sensul unui cuvant este vazut ca
o definitie ce delimiteaza la nivel discursiv, un anumit concept. De aceea, tindem sa distingem
intre un fenomen, vézut prin prisma sensului sau ,,obiectiv” si modul in care noi ne raportam
din punct de vedere afectiv la acel fenomen, gindit ca atitudine subiectiva. Dar, la o analiza
mai atentd, niciunde in experienta noastra constientd cotidiana nu gasim o astfel de delimitare.
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Aceastd tendinta este o urmare a preferintei noastre pentru o cunoastere ,,obiectiva”, indepen-
denta de dispozitiile noastre sufletesti trecatoare care provine din atitudinea stiintifica fatd de
lume pe care, dupa cum am vézut, o favorizdm incé din zorii modernitatii.

Problema cu o astfel de viziune este insd aceea cd, dacd avem in vedere cele discutate mai devre-
me, in trairea esteticd — care este ,arhetipul” trairii in genere” — nu putem distinge intre sens
conceptual si situare afectiva.

La nivel preteoretic, adicd la un nivel filosofic-originar, nu se face distinctia dintre continuturi
cognitive si continuturi afective, intre ,,cunostinte” si ,sentimente”. Fiecare cunostinta este
insotitd de o anumita dispozitie afectiv, fie aceasta si una simpla cum este cea de agreare sau
dizagreare. Invers, orice sentiment vine insotit cu o anumita intelegere intuitiva a lucrurilor
la care ne raportam. Sentimentul de iubire, de exemplu, vine pe fundalul unei anumite cu-
noasteri de sine si a persoanei iubite, la fel ca si sentimentul de urd. Viata noastra afectiva si
cea cognitivd nu sunt decat la nivel teoretic distinse in scopuri de sistematizare si clasificare a
diverselor tipuri de fenomene sufletesti. La nivel concret, aceste doud laturi sunt unite in mod
esential laolaltd, intr-o unitate indisolubila pe care nu o putem desface fara a pierde caracterul
primordial si preteoretic al trdirii insesi.

Aceasta unitate preteoreticd se poate decela si la nivel etimologic dacd privim modul in care
este constituit cuvantul latin sensus, care are intelesuri atét in registrul cognitiv, cét si in cel
afectiv. El poate insemna atit simtire in sensul cel mai larg al cuvantului, de la simpla per-
cepere prin simturi pand la dispozitia afectiva, cat si intelegere sau cunostintd. Dificultatea
principald in a intelege unitatea de sens a acestor cuvinte provine din faptul ca, spre deosebire
de noi, Antichitatea greco-latind avea o alta raportare la lume. Ei nu gindeau lumea in termeni
dihotomici precum ratiune-emotie, ci in termeni de luare la cunostintd, de perceptie a lumii ca
fenomen, ca manifestare a unui kosmos al ideilor. De aceea, sentire poate fi tradus intr-un mod
aproximativ prin romanescul ,,a lua aminte” sau ,,a bdga de seama”. Aceste doua verbe se referd
atat la observatia in sens concret, la perceperea sensibila, cat i la intelegerea intuitiva provenita
dintr-o astfel de perceptie. O asemenea dualitate s-a péstrat si intr-o seama de limbi moderne,
cum ar fi engleza, unde cuvéantul sense inseamna atét ,,simt” - ca in sintagme precum the sense
of smell, the sense of taste — cat si ,,inteles” - in sintagme precum it makes no sense.

Tot in limba latind clasica, din epoca lui Cicero, a aparut pentru prima oara o idee care avea
sa facd o importanti carierd filosofica in modernitate: aceea de sensus communis. Aceasta sin-
tagma avea sa denote un fel de cunoastere intuitiva, adesea neexplicitatd, care este comuna
»oamenilor de rind”. Ea includea atat supozitii adevarate si false despre lume, adesea colorate
din punct de vedere afectiv. Din cate ne putem da seama, aceastd sintagma a fost folosita de Ci-
cero pentru a se referi la ceva de genul ,,cunoasterii parelnice” (doxa) din filosofia greaca clasica
sau a ,perceptiei comune” (koine aishtesis) a stoicilor. Este vorba despre o cunoastere intuitiva
impdrtdsita de toatd lumea, dar neasumata de nimeni care defineste cutumele, prejudecatile si
situarea afectivd unei multimi de oameni.

Un alt fapt interesant privitor la etimologia lui sensus pe care-1 putem observa in cele spuse
mai sus este acela cd el este adesea folosit pentru a traduce grecescul aisthesis, cuvant de la care
provine chiar numele esteticii in calitate de disciplina filosoficd. Aisthesis avea sa desemneze
in limbajul comun al epocii clasice a filosofiei grecesti atat perceptia sensibil, cat si perceptia
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intelectuald (cunoasterea intuitivd, intelegerea). De aceea, el era o sursa de ambiguitéti in ceea
ce priveste intelesul frazelor. Acesta este si motivul pentru care filosofii, in frunte cu Platon si
Aristotel, au incercat impunerea distinctiei dintre o perceptie sensibild (aisthesis) si o perceptie
intelectuald (noesis). Aceste doud concepte trebuie intelese, cu precautiile de rigoare, oarecum
in modul conceptelor de intuitie sensibild si intuitie intelectuald din modernitate. Ele implica
percepere directa a formei concrete sau a ideii obiectului la care ne raportdm care poate fi pusa
in legdtura cu distinctia fundamentald filosofiei grecesti intre o ,lume sensibild” si o ,,lume
inteligibild”. Dupa Platon si Aristotel, aisthesis se va specializa in contexte filosofice pe un sens
preponderent sensibil, in timp ce noesis se va specializa pe un sens preponderent intelectual.
Atunci cAnd vom vorbi despre ,,situarea afectivd” a Antichitétii, vom explicita mai mult aceste
relatii. Pentru moment insd, este important de surprins faptul céd ceea ce noi numim ,,sens”
este in mod esential determinat de situarea afectiva pe care o avem fatd de lume in genere. Din
aceasta perspectivd, felul in care noi intelegem lucrurile este prefigurat, prin intermediul Wel-
taschauung-ului in care ne aflam, pe de o parte de continuturile reprezentationale implicite pe
care le avem despre lume si, pe de alta, de situarea afectivd definitd printr-o anume dispozitie
afectiva specificd unei anumite epoci.

Dacd asa stau lucrurile, ,,sensul obiectiv” despre care vorbesc stiintele nu este decit un ideal al
mintii noastre la care putem tinde, dar pe care la nivel concret nu-I putem atinge. Plecand de la
acest cadru de intelegere a celor doud laturi ale Weltanschauung-ului putem, in continuare, sa
determinam situarea afectivd a diferitelor epoci istorice si sd vedem care sunt corelatiile intre
ylumea afectivd” a oamenilor si ,lJumea artei”, intre coloratura emotionald si trairea estetica.
Numai astfel putem da seama intr-un mod originar de raportarea oamenilor la artd in genere
si de modul in care aceasta raportare se schimba de-a lungul istoriei.

Pana sa trecem insa in expunerea diverselor perioade istorice si a specificului trairii estetice
corespunzitoare fiecareia dintre ele, trebuie sd mai facem in mod explicit legitura intre opera
de artd ganditd ca un lucru al lumii sensibile si trairile noastre privitoare la aceasta. Cu alte
cuvinte, trebuie sd facem legatura explicita intre filosofia artei si filosofia trairii estetice, iar
cel mai simplu mod de a face aceasta este sa preludm discutia din locul in care am lasat-o in
lucrarile noastre de filosofia artei. Acolo, am gandit esenta operei de arta prin doua trasituri
fundamentale. Opera de artd este un obiect care ne farmecd si ne seduce®. Prin aceste trasaturi,
ea are o inrdurire asupra sufletului nostru, ne dispune intr-un anumit fel, ne provoaca o stare
sufleteascd. De aceea, ele trebuie puse in legdtura cu sistemele de atitudini care constituie Wel-
tanschauung-ului, in mod special cu situarea afectiva, cu emotiile si stdrile sufletesti.

31.V. Constantin Aslam, Cornel-Florin Moraru, Curs de filosofia artei, Vol. I, Editura UNArte, Bucuresti, 2017, Cap. IV.
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Capitolul ITI

OPERA DE ARTA SI TRAIREA ESTETICA

1. Seductia si farmecul - trasaturi esentiale ale operei de arta

Nevoia de a pune in legaturd trasaturile operei de arta, gandita ca fiintare lumeasc4, si trairea
esteticd, care este o ,,stare internd” a constiintei noastre, este posibila in virtutea izomorfismu-
lui si simetriei pe care l-am observat intre filosofia artei si cea a trdirii estetice. Ca doua domenii
ce-si corespund atat din punctul de vedere formal al categoriilor de lucru, cét si din punct de
vedere reprezentational, al continuturilor de constiintd, aceste doud discipline sunt ca doua
fatete ale unei singure monede - ele formeazi, la nivel preteoretic, un intreg unitar pe care doar
pozitionarea noastra teoretica il disecd din ratiuni sistematice. De aceea, trebuie sd punem in
mod explicit in legdturd setul de concepte specifice filosofiei trairii estetice cu conceptele spe-
cifice filosofiei artei.

Dupé cum am putut vedea din capitolele anterioare, trdirea estetica este un proces complex in
care toate facultétile sufletului joaca un rol insemnat si care este declansat de niste trasaturi
pe care le atribuim unei fiintdri aparte pe care o gisim in lume, numitd opera de arti. In lu-
cririle noastre privitoare la filosofia artei am determinat esenta acestei fiintdri din perspectiva
a douad trasdturi fundamentale: seductia si farmecul. Acolo am ardtat modul in care opera de
arta prilejuieste, prin structura sa ontologica, o ,lasare in urma” a lumii cotidiene in care ne
petrecem cea mai mare parte a existentei si plonjarea intr-o lume diferita la nivelul continutu-
rilor reprezentationale, pusa la pdstrare in opera de artd. De pilda, atunci cand privim o opera
de arta din vechime ajungem sé trdim intr-o lume straind, determinatd din perspectiva unui
Weltanschauung striin, specific epocii in care ea a fost produsd. Asadar, trairea estetica poate fi
gandita si ca un proces sufletesc prin care noi, prin intermediul atitudinii estetice, reconstruim
intreaga ,atmosfera culturala” a operei si in care este implicata toata fiinta noastrd — pornind
de la dispozitia afectivd si imaginatie si ajungand pand la intelegerea intuitivd si chiar ratiune.
Pentru a deschide insd lumea operei, pentru a-i reconstrui ,,atmosfera culturald”, trebuie mai
intai sa ,lasdm in urma” reprezentirile si sensurile asociate lumii concrete. Apropiindu-ne de
o sculpturd renascentista cu prejudecatile culturale ale omului postmodern nu facem decat sa
ratdm din capul locului experienta estetica si sensul pe care ea ni-1 poate dezvalui. La fel, a jude-
ca un Picasso din perspectiva conventiilor cotidiene privitoare la simetriile chipului uman nu
inseamnd nimic altceva decat a-l reduce la 0 monstruozitate diformé. De aceea, in procesul de
trecere de la lumea cotidiand la lumea artei, exista o oarecare transfigurare a obiectului. Blocul
de marmurd din fata noastré este mai mult decat un simplu material, este o statuie care ne poa-
te transmite 0 anumitd emotie si ne poate produce o anumita stare sufleteascd in care dispozitia
afectivd si intelesul obiectului pe care-1 contempldm sunt date intr-un ansamblu de sens unitar.
De aceea, trebuie ca ,ceva” din opera de arta sd ne ex-tragéd din contextul de conventii si repre-
zentdri in care trdim zi de zi. Aceastd trasaturd fundamentald care asigura posibilitatea trairii
estetice este ceea ce numim seductie. Ea se refera la faptul ca obiectul estetic, prin chiar prezen-
ta sa, ne atrage atentia si ne abate de la mersul existentei noastre obisnuite. Privind o opera de
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artd noi resimtim o atractie anume care ne deviaza de la cursul obisnuit al vietii si ne face sd
zdbovim in contemplarea operei, luandu-ne gandul de la celelalte lucruri din incapere si de la
problemele noastre zilnice. Cand ne ldsdm sedusi de opera de artd, lumea artei se deschide, iese
la lumina, in timp ce lumea cotidiana este adumbrita si prezentd doar in fundal, cum aratam,
,lasatd in urmd”. In cadrul triirii estetice, suntem doar noi singuri cu opera de arta deoarece
opera este, din punct de vedere structural, o lume in sine.

Prin aceastd atractie pe care o exercitd prin seductie, arta deja prefigureazd o emotie, o punere
in miscare a sufletului nostru. De fapt, ,atractia” gandita in sens filosofic nu este nimic altceva

decét ceea ce resimtim cind opera de artd ,,ne trage la ea”

, ne face sd ne apropiem de ea, si o
intelegem si sd o ,trdim”. Astfel, prin simpla sa prezentd, arta ne transforma, intr-un anume
sens, din actori ai propriei noastre vieti, in spectatori. De aici vine si ideea ,,placerii dezintere-
sate” asociatd artei in Modernitate sau a revelatiei divinului prin arté specificd Evului Mediu
crestin. Aceste dispozitii afective denotd tocmai ,,schimbarea” de rol pe care omul o experi-
menteazd in raport cu propria sa existentd datorita trdirii estetice. Omul nu mai actioneaza in
virtutea nevoilor si scopurilor sale concrete, ci ,,ia 0 pauzd” de la lumea cotidiana, lasdndu-se
cucerit de lumea artei.

Cea de-a doua trasatura, farmecul, urmeaza seductiei ca un moment secund dar necesar pen-
tru o tréire estetica autenticd. Acest farmec nu este nimic altceva decat patrunderea in lumea
artei datorata anularii ,,distantei mentale” dintre noi si operd prin intermediul atractiei. Cu alte
cuvinte, atunci cind seductia devine deplind, se transformd in farmec, farmecul nefiind altceva
decdt implinirea seductiei. Atunci cdnd opera de arta ne face sa ne contopim cu ea si sd ,,0 tra-
im”, cand distanta dintre noi si obiectul estetic este ,,abolitd”, lumea cotidiana capata doar o
prezentd de fundal, in timp ce lumea artei se desfdsoard in toata bogatia ei de sens in fata mintii
noastre. Cu toate acestea, lumea cotidiand nu dispare niciodata complet. Chiar dacd trairea
esteticd autenticd are ceva halucinatoriu, ea nu ajunge niciodatd pana la nivelul unei ,,haluci-
natii” propriu-zise. Noi nu uitam nici o clipa de-a lungul procesului de traire estetica faptul ca
ne aflam intr-o galerie in prezenta unui tablou, ci doar plasam acest context in fundalul mintii
noastre, lasdnd lumea depozitatd in operd sd preia prim-planul i si-si dezvéluie sensul.

Acest fenomen prin care noi patrundem in lumea artei si ne lasim fermecati de ea I-am numit
»substitutie de mundaneitate” si este unul din elementele esentiale care asigura posibilitatea
trairii estetice in genere. Ideea de ,,lume a operei de artd” implicé faptul cd aceastd fiintare nu
are un sens punctual asupra cdruia toti putem cddea de acord, cum este, de exemplu, o piatra.
Din contrd, opera de arta, la fel ca si lumea cotidiana, este un ansamblu deschis de semnificatii
pe care noi il putem ,reconstrui” in felurite moduri. Cu alte cuvinte, ,sensul” operei de arta
este tot timpul deschis interpretarilor si poate trezi, in oameni diferiti, trdiri diferite, lucru care
nu inseamna cé este arbitrar. Acelasi tablou, in lipsa informatiilor despre intentiile artistului,
poate trezi in noi nostalgie sau veselie, in functie de situarea afectiva cu care ne apropiem de el,
insd nu ii putem atribui chiar orice sens posibil. Daca asa stau lucrurile, opera de artd, gandita
ca un obiect al lumii sensibile, indeamna omul la un efort hermeneutic, la o incercare de desci-

32. Din punct de vedere etimologic, latinescul attractio este exact tragerea unui obiect spre sine, apropierea,

micsorarea spatiului dintre doud elemente.

37

d de arta si trairea esteticd

Oper



Opera de arta si trairea estetica

38

Fundamente teoretico-filosofice

frare pe cont propriu a acestor sensuri depozitate in obiectul artistic contemplat, efort pe care
l-am vazut in actiune si in cazul ,,atitudinii estetice”.

Conform celor spuse in capitolele anterioare insa, conceptul de sens nu implica doar o latura
cognitivd, ci si o laturd afectiva. Sensul nu este numai o semnificatie abstracta sau conceptua-
13, ci si un fel de cunoastere intuitiva insotitd de o anumita stare sufleteasca ce presupune un
intreg set de presupozitii privitoare la lume si la sine. Cu alte cuvinte, privitor la experienta
estetica asociatd oricarei opere de artd avem totodatd o anumitd componentd cognitiva si o
componenti afectivi. Insa, desi intelegerea obtinuta astfel poate fi conceptualizata intr-o oare-
care masurd prin metodele diverselor discipline academice, cum este cazul teoriei sau filosofiei
artei, cel mai adesea, in cazul omului de rind, ea rimane implicita, fiind resimtitd laolalta cu
latura afectivd intr-un ,intreg de sens” numit de noi ,,trdire estetica” .

Daca asa stau lucrurile, faptul céd opera de artd este, la fel ca si lumea cotidiana, un ansamblu
de sensuri deschis care necesitd o interpretare si, intr-un anume fel, o reconstructie, ne legi-
timeazd sa vorbim despre o ,trdire” a artei in corelatie cu o ,trdire” a vietii de zi cu zi. Astfel,
intelegem mai bine de ce ,,trairea esteticd” este modelul trairii in genere. Asa cum trairea in ge-
nere este o interpretare continud a lumii cotidiene prin care ne orientdm in vederea scopurilor
noastre concrete, triirea estetica este o interpretare si orientare dezinteresatd in ,lumea artei”,
fard un scop palpabil sau concret. Conform ideii lui Lucian Blaga, ,,in procesul de consumare
a operei de arta, individul dezlantuie intr-un fel in sine geneza omului”*. Insul retrdieste pro-
cesul prin care isi da sens propriei existente, incercand sd dea sens unei fiintari produse de om,
numita operei de arta.

Drept urmare, prin efortul de a intelege arta, omul ajunge sd se inteleagd mai bine pe sine si
sa-si imbogateascd propria existentd printr-un fel de cunoastere implicitd colorata din punct
de vedere afectiv. Asadar, cand vorbim despre o ,hermeneuticd” a operei de artd in contextul
filosofiei trairii estetice, nu vorbim despre hermeneuticé inteleasa ca disciplind academici ce se
ocupd cu metodele de interpretare ale operelor in vederea criticii artistice. Vorbim despre ceea
ce Hans-Georg Gadamer numeste ,hermeneutica existentiala™*, o hermeneuticd a trairii insesi
prin care omul, intelegdnd sensul operei de artd, dobandeste si 0 anumita intelegere de sine si
orientare in lumea cotidiana.

De aceea, filosofia artei si filosofia trairii estetice sunt doud discipline ,,izomorfe” ce se lumi-
neazd reciproc. La nivelul vietii concrete, ele chiar se contopesc in ceea ce numim ,.tréire este-
tica” inteleasa ca intdlnire a omului cu sine prilejuitd de un eveniment, de o aventura. ,,Eveni-
mentul” si ,aventura” despre care vorbim aici este chiar contemplarea operei de arta care poate
avea un sens destinal. Aventurile noastre in lumea artei au puterea de a ne schimba cursul vietii
intr-un mod ,,bipolar”, atat in bine cat si in rdu, tocmai deoarece atentia noastra este atrasd atat
de lucruri frumoase, cat si de urét. Cele doua discipline despre care vorbim se disting, asadar,
doar la nivel teoretic, al expunerii filosofice sistematice. La nivelul factic al trairii concrete, ele

se impletesc in ,aventura” triirii operei de artd care ne seduce si ne farmeca. In cele ce urmea-

33. Lucian Blaga, Arté si valoare, Humanitas, Bucuresti, 1996, p. 57.

34. H-G. Gadamer, Adevar si metodd, ed. cit,, p. 86 sqq.
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z4, trebuie sd exploram modul in care farmecul si seductia artei starnesc la nivelul sufletului
nostru diverse emotii, stdri sufletesti si atitudini cognitive care, impreund, formeazd ceea ce

numim ,.traire estetica”.

2. Seductie, atractie si emotie

Seductia exercitatd de opera de arta asupra noastrd prin atractia care ne distrage de la lumea
cotidiana §i ne ademeneste si pitrundem in lumea artei este primul moment necesar pentru
a putea vorbi de o triire estetici. In cazul in care acest moment al ,,intAlnirii” dintre opera de
arta si constiinta umana nu survine, aventurarea in lumea artei devine imposibild. In sens de
intdmplare destinala, aventura prilejuitd de arta trebuie si ne atragd atentia si sa ne facd sd ne
apropiem in mod estetic de opera.

Desigur ca apropierea despre care vorbim nu se manifestd neaparat la nivel concret, fizic, ci este
una la care participdm cu toatd fiinta noastra. Asa cum apropierea fatd de cineva nu depinde de
distanta ce ne desparte de respectiva persoand, ci de felul in care ,,ne simtim” in preajma ei, la
fel si apropierea estetica depinde de modul in care ,,ne simtim” la contemplarea unei anumite
opere de arta. O opera care ne raméne indiferentd, pe 1langé care trecem pur si simplu, fara
a ne opri nici o clipa spre a incerca sd o intelegem, nu ne starneste nici un fel de emotie si nu
prilejuieste nici un fel de traire estetica. Ea este, din punctul de vedere al tréirii estetice insesi,
o non-aventura.

In acest context merita atrasi atentia asupra faptului c4, desi indiferenta sau plictisul sunt dis-
pozitii afective, ele nu sunt emotii si nu au valoare estetica. Motivul este acela cd nu au capa-
citatea de a ne pune in miscare sufletul si sunt, mai degraba, stari sufletesti rezultate dintr-un
complex de factori emotionali care isi au implinirea intr-o anumitd stare ce se manifestad prin
lipsa de interes pentru orice lucru. Argumentul decisiv pentru o astfel de clasificare este acela
caele nu apar cel mai adesea in legitura cu un obiect anume, cum apare dorinta sau placerea, ci
pe fundalul unor procese psihice mai complexe. Noi nu ne plictisim brusc atunci cdnd privim
un tablou, ci plictiseala este mai degraba o stare cauzatd fie de o utilizare indelungata a unui
singur lucru, fie de evenimente repetitive.

Ganditd ca aventurd, trdirea esteticd nu are nici una dintre aceste trasaturi, ci se defineste prin
spontaneitate si irepetabilitate. De aceea, fiecare experientd estetica este diferitd in felul ei, in
functie de contextul in care ne aflam, de situarea noastra afectiva si de disponibilitatea pe care
o manifestam fatda de artd prin atitudinea esteticd. Drept urmare, plictisul si indiferenta sunt
stari sufletesti capabile de a bloca trairea estetica chiar dinainte ca aceasta s apard. In mod
ciudat, desi aceste doud dispozitii au drept trasaturd specifica ,lipsa de interes”, o astfel de lipsa
difera de ,dezinteresul” despre care vorbim in legatura cu contemplarea estetica.

Dezinteresul trairii estetice trebuie pus in legétura cu lipsa scopurilor concrete, cu iesirea omu-
lui ,,dintre lucruri” si integrarea lui intr-o ,lume a artei”. Cu toate acestea, existd un anumit
»Scop afectiv” al experientei estetice. Chiar si la nivel declarativ spunem cd o anumita operd
»he-a captat interesul”, insa prin acest interes intelegem, de fapt, atractivitatea cu care seductia
actioneazd asupra noastrd. Noi ne apropiem de operele de arta dintr-o anumita nevoie, pe care
ele ne-o pot satisface. Arta are capacitatea de a ne oferi o anumita ,,stare sufleteascd”, un anumit
presentiment a ceea ce nu putem gandi conceptual, o anumita consimtire a faptului ca exista
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lucruri pe care, desi nu le putem pune in cuvinte, le putem totusi simti. In cazul plictisului si a
indiferentei, pe de altad parte, avem de-a face atit cu un dezinteres gandit ca ,lipsa a scopurilor
practice”, cat si cu o incapacitate de a urmari un ,,scop afectiv”. Pentru cel dezinteresat si plic-
tisit, ,promisiunea” unei aventuri oferitd de arta este pur si simplu ignorata deoarece ea nu se
prezinta ca fiind atractivd. Acesta este si motivul pentru care am putea numi aceste dispozitii
»stari sufletesti anti-estetice”. Ele nu numai ca nu participa la procesul trairii estetice in genere,
ci chiar il impiedica facind ca arta sd-si piardd orice atractivitate si orice caracter seducétor.
Daca asa stau lucrurile, este necesar ca primul pas al trdirii estetice sa se manifeste sub forma
unei ,emotii” care ne apropie de opera de artd si ne face s incercdm si patrundem in lumea
artei. Seductia care ne atrage spre opera de artd reclama insa din partea noastrd o miscare a
sufletului, o reactie, deoarece apropierea fatd de arta, asemenea celei fatd de persoane, se face in
primul rand la nivel emotional. Din acest motiv, atunci cdnd ne lasam sedusi de opera, noi ne
punem sufletul in miscare, ne deschidem citre obiectul estetic si ne concentrim asupra lui. In
aceasta miscare a sufletului in vederea apropierii de obiectul estetic si de lumea artei, noi lasam
in urmd lumea cotidiana inteleasa in sens filosofic ca ansamblu de semnificatii. Grijile noastre
cotidiene si interesele noastre concrete sunt ldsate in urmd, iar atentia ni se concentreaza, prin
intermediul emotiei, asupra obiectului estetic.

Cu toate acestea, nu trebuie sa intelegem ca miscarea sufletului trebuie sa se cristalizeze intr-o
aga-numitd ,,emotie pozitivd”. Dupa cum am vézut si in cercetarile noastre privitoare la filoso-
fia artei®, atentia umana este bipolara. Cu alte cuvinte, noi ne simtim atrasi atat de fenomenele
care starnesc in sufletul nostru emotii pozitive, cat si de cele care stirnesc emotii negative. Noi
ne lasdm sedusi atat de frumos, cat si de urat. Drept urmare, printre emotiile care pot fi starnite
de caracterul seducitor al operei de artd pentru a ne apropia de ea, se numdra si unele emotii
negative. Arta nu ne starneste doar entuziasm si plicere, ci ne poate stirni si dezgust, frica,
angoasd sau indignare. Trasdtura comund a acestora este insd faptul ca fiecare dintre ele, in
virtutea faptului ca ne pun sufletul in miscare, antreneazd mecanismele atentiei care ne permit
sd uitam de lumea noastra cotidiana si sd ne orientam catre lumea artei.

Din aceasta perspectivd, faptul cd arta a inceput sa exploateze o gama foarte largd de emotii
negative in postmodernitate nu este deloc intampldtor. Dupa cum am mentionat in capitolul
anterior, dispozitia afectivd dominanta a postmodernitétii este angoasa, care este o dispozitie
negativa’®, lucru ce predetermind atat actul creator, cét si receptarea operei de arta. Trairea es-
teticd postmodernd este una ce mizeaza pe emotii negative tocmai pentru ca ,Jumea afectiva”
a omului postmodern este una configurata in jurul unei dispozitii dominante negative. Chiar
dacd nu toatd arta postmoderna este angoasantd, dominanta acestei dispozitii in lumea afectiva
postmoderna orienteazd emotiile estetice spre polul negativ. Pornind de la aceastd observatie,
putem intelege mai bine si tendinta postmodernitétii de rasturnare a tuturor valorilor traditiei.
Dacd istoria esteticii se configureaza in jurul categoriei de frumos si, in genere, a categoriilor
pozitive, categoria uratului apdrand doar in mod periferic, odatd cu postmodernitatea uratul

35. Constantin Aslam, Cornel-Florin Moraru, Curs de filosofia artei, vol. |, Editura UNArte, Bucuresti, 2016, cap. V, 4.

36. Chiar daca, conform lui Martin Heidegger, ea ofera cheia catre o viata autentica, nu putem sa-i conferim, in sine, un rol pozitiv. Faptul

ca urmarile unui episod angoasant pot fi unele benefice, nu inseamna ca aceasta dispozitie afectiva, in sine, este una pozitiva.
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capdtd o pozitie centrala.

Odata legata de emotie, seductia poate fi inteleasd si din perspectiva trdirii estetice, nu numai
ca o trasdtura fundamentala a operei de artd ca fiintare intramundana ci si ca ,,origine” a pro-
cesului prin care noi constituim, la nivel afectiv si intuitiv, obiectul estetic prin intermediul
atitudinii estetice. Caracterul seducétor cu care opera ne iese in intampinare isi gaseste un ecou
la nivelul situdrii noastre afective formand o emotie. Cu alte cuvinte, activitatea emotionald
este modul in care noi raspundem chemarii pe care seductia ne-o face pentru a ne apropia de
opera de arta ca obiect estetic.

3. Stare afectiva si farmec

Urmaétorul moment al trdirii estetice, dupa apropierea de opera de arta prin intermediul emo-
tiilor starnite in noi prin caracterul ei seducitor, este cel al cufundarii in lumea artei prilejuita
de farmec. Aceasta cufundare, definitd din perspectiva unei substitutii de mundaneitate, ne
provoacd o anumita stare sufleteasca care, raportard la lumea cotidiana, corespunde unei anu-
mite situdri afective specifice epocii si artistului care a creat opera. Apropierea pana la conto-
pire dintre spectator si opera se reverbereazi la nivelul sufletului nostru prin ceea ce am putea
numi un sentiment - care nu este, dupa cum am vazut, nimic altceva decat mediul si, in acelasi
timp, rezultatul a ceea ce noi simtim, a ceea ce ne pune sufletul in miscare sau, sintetic spus, a
emotiilor. Toate emotiile noastre se desfisoara in ,,mediul” situdrii afective si au drept rezultat
0 anumitd ,stare sufleteasca”.

Asadar, intrarea in lumea operei de arta corespunde si unei schimbiri de dispozitie afectiva
sau de stare sufleteascd care este rezultatul emotiilor rezultate din concentrarea atentiei asupra
obiectului estetic. Intrucat sensul operei de arti este definit mereu la nivel intuitiv si afectiv,
starea sufleteasca coincide cu o ,implinire” a miscérii emotionale. Drept urmare, cele doua
concepte sunt corelate. Emotiile si sentimentele estetice sunt de fapt momente distincte ale unui
proces unitar prin care noi substituim lumea noastra cotidiana cu o lume a artei. Izomorfismul
dintre lumea artei si lumea cotidiana, faptul ca ele au aceeasi structura generica in cadrul careia
doar continuturile de sens diferd, ne asigurd ca fluxul constiintei raiméne neintrerupt in cazul
substitutiei de mundaneitate specifica farmecului artei.

Pornind de la aceastd trasdtura fundamentala a farmecului de a substitui ,,pe nesimtite” conti-
nuturile reprezentationale ale lumii cotidiene cu alte continuturi depozitate in operé ne permi-
te si o miscare in sens invers, o contaminare a vietii cotidiene cu lumea artei. Ceea ce simtim
si intelegem in mod intuitiv la nivel estetic are urmari si asupra lumii cotidiene. Noi nu ne
uitdm experientele estetice odat iesiti din galeria de arta, din sala de concerte sau din con-
textul vizionarii unor filme sau seriale pe Internet, ci le purtam cu noi timp indelungat si, in
anumite cazuri, ne provoaca chiar sa ne redefinim intreaga situare afectiva. Noi ,ludm cu noi”
intotdeauna ceva din aventurile noastre in lumea artei, motiv pentru care satisfactia estetica re-
simtita in fata unui tablou ne poate insoti in viata cotidiana, schimbédndu-ne comportamentul
si atitudinea fata de existenta in genere. Din acest punct de vedere, arta are si un rol terapeutic,
putdndu-ne modela cursul vietii.

Intrucat fluxul constiintei este neintrerupt in timpul substitutiei de mundaneitate specifici
farmecului, intre emotii si sentimente nu exista intotdeauna o delimitare clard, emotiile trec
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»pe nesimtite” in sentimente atunci cAnd apropierea noastra de opera de artd devine cufundare
in lumea operei. Placerea se transforma in satisfactie, dorinta se transforma in fericire, iubi-
rea se transforma in beatitudine, angoasa se transforma in confuzie. Intrucat lumea artei este
izomorfa lumii cotidiene, ea trebuie sa fie caracterizatd, de asemenea, de o anume dispozitie
afectiva provenita din determinatiile atitudinale specifice Weltanschauung-ului pe care il re-
prezinta. Din acest punct de vedere, farmecul artei corespunde unui sentiment trezit in sufletul
nostru de operd care vine in continuarea emotiilor starnite de seductie pentru a contura si
implini experienta esteticd in calitate de aventura in lumea artei.

Astfel, vedem cd celor doud caracteristici distincte care definesc la nivel ontologic opera de arta
le corespunde un proces constant, un flux al constiintei, o tréire. In cadrul acesteia, emotiile
starnite de perceperea obiectului estetic se transforma in sentimente sau stari sufletesti pe ma-
surd ce sensul operei este descifrat si lumea cotidiand este inlocuita cu lumea artei. Mai mult
decit atat, trdirile estetice care au drept rezultat anumite stari sufletesti (fericire, satisfactie,
implinire etc.) au capacitatea ca, prin experimentare repetatd, sa schimbe situarea afectivd a
unui om in cadrul propriei sale existente. Daca arta ne poate schimba viata, ea nu o face la
nivel conceptual, ci la nivel intuitiv i afectiv. Intr-un fel, ajungem si ne simtim altfel in lumea
noastra, ajungem sd avem alte atitudini fatd de lucrurile obisnuite, fata de celelalte persoane si
fatd de noi insine.

Prin aceasta capacitate de a ne schimba situarea afectiva, opera de arté ne face si punem accen-
tul pe alte lucruri in viata noastra, sd valorizdm ceea ce mai inainte ignoram, sa ne bucuram de
ceea ce mai inainte ne plictisea. De aceea, prin explorarea lumilor propuse de diversele opere de
artd si prin trairea acestor clipe de experientd esteticd drept aventuri existentiale, omul isi poate
configura un sens existentei sale, isi poate gdsi un rost prin arta si traire esteticd.

O asemenea reconfigurare a propriei existente si a propriei raportari la sine este, credem noi,
una dintre cele mai importante consecinte ale trairii estetice si motivul pentru care putem gan-
di trairea esteticd drept ,,origine” a trairii in genere. In acest punct, domeniul filosofiei si cel al
artei se adund laolaltd. Asa cum filosofia poate conferi sens la nivel conceptual existentei noas-
tre, arta o poate face la nivel intuitiv si afectiv. Cele doua se completeaza reciproc si, impreund,
ne pot aduce un plus de claritate, determinare si de sens.



Capitolul IV

iNTRE SITUARE AFECTIVA SI ISTORICITATE.
MODELARI ISTORICE ALE FILOSOFIEI
TRAIRII ESTETICE

Una dintre problemele generice ale unei abordari care-si propune o tratare sistematicd a trairii
estetice este aceea cd ea trebuie sa inglobeze, pe langa un cadru teoretic de lucru, si o expunere
a modurilor in care triirea esteticd a fost tematizatd de-a lungul timpului in diverse contexte
cultural-istorice. Asa cum am procedat si in cazul filosofiei artei, avem nevoie de o incursiune
in istoria filosofiei pentru a intelege, pe de o parte, care au fost ipostazele istorice ale concep-
telor pe care le-am prezentat in capitolele anterioare si, pe de alta parte, care a fost specificul
atitudinii estetice diversele epoci ale filosofiei.

In contextul trairii estetice insa, aceasta sarcina este mult mai dificild dect in cazul filosofiei
artei, intrucat, in mod paradoxal, situarea afectivé se lasd cu greu surprinsé la nivel teoretic
tocmai din cauza familiaritatii pe care noi o avem cu noi ingine. Simtirea de sine, impreund cu
intelegerea de sine, ne insoteste in fiecare clipd a vietii noastre si, tocmai de aceea, poate aparea
o confuzie intre eul care simte si eul care este simtit.

Faptul cd avem capacitatea de a ne raporta in mod afectiv la noi insine este, prin chiar definitia
sa, un lucru paradoxal. In cadrul acestei ,,intuitii de sine”, o parte a noastri este pozitionati ca
»spectator” si alta ca ,,obiect contemplat”. Astfel, de multe ori, asemenea ceasului de la méana sau a
ochelarilor de pe nas, ignorim propria noastr raportare la sine. In mod paradoxal, ceea ce ne este
cel mai aproape — adica propriul nostru sine — ajunge sa ne iasd din ,,campul privirii”, ajunge sa
fie uitat i, astfel, ajunge sd ne fie ceva ,indepartat”. De aceea, cunoasterea de sine este una dintre
cele mai greu de dobandit cunoasteri din lume deoarece, ca si in cazul ochelarilor de pe nas, noi
nu ne privim decat arareori nemijlocit, ci adesea privim prin lentilele simtirii si intelegerii de sine.
Cu alte cuvinte, ambele modalitéti de raportare la sine, simtire si intelegere, despre care vorbim
sunt implicite si necesita mult efort reflexiv pentru a fi explicitate cu toate ca ne insotesc in
fiecare moment al existentei. Ca intregul Weltanschauung, gandit ca sistem de atitudini si re-
prezentdri despre lume si obiectele din ea, situarea afectiva ne raiméne strdind pana atunci cand
suntem confruntati cu niste ,,conflicte interioare”, cu niste emotii puternice sau sentimente co-
plesitoare. Abia atunci cand dispozitiile afective prin care trecem perturbd ,,mersul obisnuit” al
lucrurilor, cand activitatea noastré directionata de scopuri concrete este intrerupta de un exces
de furie, de exemplu, noi devenim pe deplin constienti de situarea noastra afectiva si de faptul
cd ea are o componenta atitudinald prefiguratd la nivel de Weltanschauung.

Cu alte cuvinte, intrucit situarea afectiva este parte constitutiva a Weltanschauung-ului, rapor-
tarea la sine a oamenilor, pe cele doud coordonate, simtire si intelegere, care au triit in timpuri
istorice diferite, este in mod manifest diferitd.

Caracterul istoric al situarii afective este insd chiar mai greu de surprins si pus in lumina decét
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continuturile reprezentationale si obiectuale ale Weltanschauung-ului. In cazul acestora din
urmd, noi suntem constienti la un anumit nivel ca ,lumea nu a inceput cu noi” si cidem, in
genere, de acord ca oamenii din diverse epoci istorice au avut un set de prejudeciti privitoare
la realitate diferite de ale noastre. Spre exemplu, suntem constienti de credinta puternica in
Dumnezeu specifica Evului Mediu crestin sau de inclinatia spre etica si politicd a anticilor.
Suntem, de asemenea, constienti de preeminenta stiintei si de increderea in ratiune a moderni-
lor, de tendinta de rdsturnare a valorilor ce se poate vedea la postmoderni si de felurite astfel de
trdsdaturi ce pot fi puse in legatura cu viziunea despre lume a diverselor epoci istorice. De aceea,
recunoastem la un anumit nivel faptul ca oamenii acestor epoci s-au raportat la lume folosind
criterii diferite de cele ale noastre.

Cu toate acestea, cand vine vorba despre simtire, ne comportdm ca si cum oamenii ar fi
avut dintotdeauna o situare afectiva fatd de lume similaré cu cea pe care o avem astdzi. Vor-
bim despre ,,operele nemuritoare”, care ne surprind sentimentele asa cum sunt si au fost
ele dintotdeauna. Vorbim despre Romeo si Julieta ca despre o exemplard punere in scend a
sentimentului de iubire si uitdm c4, de fapt, la 0 analiza mai atentd, noi nu mai iubim in acest
mod. Vorbim, de asemenea, despre iubirea crestina ca si cum am fi familiari cu acest senti-

”37 contrazice

ment, desi un dicton precum cel augustinian care spune ,iubeste si fa ce vrei
cam tot ce omul postmodern stie despre iubire si contrazice totodatd viziunea renascentista
asupra iubirii ilustratd de Shakespeare.

Cu alte cuvinte, ,iubirea contemporana”, ,iubirea crestina” si ,iubirea shakespeariana” sunt
dispozitii afective diferite care, din anumite puncte de vedere sunt chiar contradictorii. In ace-
easi termeni, vorbim si despre ambitia lui Ahile din Iliada ca si cum ar fi sentimentul de ,,am-
bitie” cu care suntem noi familiari §i uitdm ca grecii din Antichitate, spre deosebire de noi, nu
vedeau ambitia ca pe o ,,cheie” a succesului in viatd, ci ca pe un afront adus direct zeilor.

De aceea, trebuie sa luam aminte la faptul ci, asemenea triséturilor reprezentationale si obiec-
tuale ale unui anumit Weltanschauung, situarea afectiva este si ea determinatd din punct de
vedere istoric si ia nastere doar pe baza faptului cd omul este, prin chiar definitia sa, o fiintd
istoricd ce nu are posibilitatea unei existente ,,supra-temporale” sau ,atemporale”. Drept ur-
mare, dispozitia afectivd difera de la o epoca la alta si chiar de la o generatie la alta. Omul se
raporteazd la sine si ia act de propriile sale sentimente pornind de la cu totul alte presupozitii in
zilele noastre decat in Grecia Anticd, iar acest lucru poate fi observat cel mai bine prin prisma
a ceea ce am numit ,,dispozitie afectivd dominanta” sau ,, dispozitie afectivd fundamentald”.
Dupéd cum vom argumenta pe parcursul acestei lucrari, fiecare epoca isi configureaza ,lumea
afectivd” in jurul unei dispozitii afective dominante care prefigureaza triirea esteticd si chiar
trdirea in genere. In lumina acestei dispozitii ne apar lucrurile, ceilalti semeni ai nostri si chiar
lumea in totalitatea ei. Spre exemplu, din perspectiva contemplarii estetice, pentru lumea
greacd, dispozitia afectivd fundamentald este iubirea pasionald sau dorinta (gr. eros, orexis,
epithymia), in timp ce, pentru lumea crestini este iubirea fraternd (gr. agape), pentru moderni-
tate este pldcerea, pentru postmodernitate este angoasa, etc.

Acest lucru nu inseamnd insa cd ,,lumea afectivd” a unui individ care traieste intr-un context

37. Sf. Augustin, In Epistolam Joannis Ad Parthos Tractatus Decem, VII, 8.
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istoric, poate fi redusa la o singurd dispozitie afectiva privilegiata. Din contrd, avem de-a face
cu un univers de emotii i sentimente care se configureaza in jurul unui ,,punct central” spre
care, intr-un fel sau altul, converg toate celelalte dispozitii afective. Dacéd ludm exemplul cres-
tinismului, in jurul ideii de iubire ,,fraterna” (agape)*® si prin raportare la ea se formeazd toate
asa numitele ,virtuti spirituale” - credinta, nddejdea, curajul, smerenia etc. Sentimentul pe
care l-am gandit ca ,mediu si rezultat” al procesului de traire va fi, de asemenea, determinat
de dispozitia afectiva fundamentald si va fi o urmare a impresiilor pe care emotiile le sedimen-
teaza in sufletul nostru. Vom vedea astfel cd, spre exemplu, dorinta greacd are drept urmare o
stare sufleteasca de fericire, gandita ca revelare a divinului din noi insine (eudaimonia) sau ca
»stare de gratie” (charis). Aceasta insd va fi diferitd atat de starea pe care o va produce iubirea
crestind, care este una de ,,beatitudine”, cat si de cea produsa de plicerea moderna, care produ-
ce ,satisfactie esteticd”.

Asa stand lucrurile, in fiecare epoci istorica, individul se raporteazd la sine si la lume prin
prisma unui ,,cosmos afectiv” foarte complicat, organizat in jurul unei dispozitii afective pri-
vilegiate, in jurul unui ,,afect dominant”, care determind atét intelegerea omului si raportarea
lui la sine insusi, cat si starea sufleteasca constituita ca ,rezultat” al triirii estetice. Un simplu
eveniment este inteles si ,,resimtit” - la un nivel intuitiv si afectiv — in mod diferit de un crestin
si de un laic in functie de dispozitia afectivd dominanta. Spre exemplu, pentru crestin un afront
poate fi luat, prin prisma iubirii aproapelui, ca un prilej de smerenie i ca o ,incercare” din
partea lui Dumnezeu, pe cind, un laic ar lua-o ca o intentie de atac la persoana, ca pe o lezare
a propriei importante de sine.

Acordarea unui minim de atentie acestor diferente de situare afectiva ne pot da o cheie de in-
telegere atat a operei de artd, cét si a interactiunilor umane prilejuite de artd in genere. Pe baza
interiorizarii si intelegerii la nivel conceptual, dar mai ales intuitiv, a diferentelor dintre mo-
durile in care oamenii se raporteaza afectiv la lume, ne putem dezvolta capacitatea de empatie
si intelegere reciproca ce ne poate oferi o mai buna constientizare a tuturor sferelor umanitatii.
Nu doar trairea estetica este tributara diferentelor de situare afectiva, ci si etica, politica, psiho-
logia, antropologia si toate stiintele sociale sau umaniste in genere. Drept urmare, intelegerea
trdirilor altora din perspectiva situdrii afective ne ofera o mai buna intelegere de ansamblu a
lumii in care trdim.

Observam astfel faptul ci latura afectiva a omului determina si latura sa cognitivé. Ele nu sunt
doua lumi diferite, ci o singurd lume in care aceste doud laturi se hotdrasc si contureaza reciproc
in mod dinamic. In fiecare dintre epocile istorice pe care le vom studia, vom observa faptul ci
una dintre multiplele dispozitii afective ale omului ,,iese in evidentd” si, astfel, capata preeminen-
td si,greutate” in fata celorlalte, prefigurand in mod diferit modul in care omul se intelege pe sine
si intelege lumea. Tréirea in sensul lui Gadamer, ganditd ca un complex de sens care se reveleaza
omului implicd ambele laturi despre care vorbim. Tréirea este si cunoastere (intuitiva) de sine, si

simtire de sine.

38. Dupa cum vom vedea mai pe larg in capitolul dedicat crestinismului, termenul de apape desemna in greacd acel tip de atasament
care apare intre membrii unei familii, in special la iubirea reciproca manifestata intre parinti si copii. Acest tip de iubire avea sa ia locul iubirii

gandite in filosofia pagana ca eros sau, mai exact, ca dorintd pasionald.
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Fundamente teoretico-filosofice

Pe parcursul celor doua volume ce constituie aceasta lucrare, vom analiza lumea afectiva si
determinatiile trairii estetice ce apar in principalele epoci istorice avind in vedere cadrul con-
ceptual tocmai schitat. Prin acest periplu vom incerca sd arataim modul in care atitudinile oa-
menilor fata de opera de arta si fata trdirile pe care ea le prilejuieste s-au modificat in corelatie
cu viziunile lor despre lume incé din Antichitatea timpurie si pand in zilele noastre. Prin acest
proces firesc s-au conturat dispozitiile afective predominante, stérile sufletesti rezultate din
procesul de traire esteticd si sensul existential pe care experienta estetica il dobandeste.

Cele cinci epoci pe care le vom explora® au, dupa cum vom argumenta, diferite situari afective
si, prin urmare, trairea estetica va fi ganditd in mod diferit in cazul fiecareia dintre aceste peri-
oade. O analizd succintd a viziunii de ansamblu asupra ,,lumii afective” si o privire mai atenta la
modul in care principalii ganditori ai acestei perioade concep sufletul omenesc si sensul trairii
estetice ne vor oferi instrumentele necesare pentru a gasi cauzele interne si factorii externi care
au dus la conturarea raportérii actuale la artd. O astfel de célatorie prin istoria esteticii ne va
oferi, de asemenea si instrumentele necesare in vederea determindrii tendintelor spre care se
indreapta filosofia trairii estetice ,,de maine”.

Cu toate acestea, fiecare dintre epocile studiate, pot fi gindite si ca o configuratie de sine sté-
tatoare a functiei artei in sustinerea echilibrului sufletesc al omului. In afara de perioada post-
modernd care este atipicd, toate celelalte epoci studiate vad tridirea estetica drept o cale spre o
stare de bine, de fericire, de satisfactie. De aceea, simpla experienta estetica are o functie ame-
liorativa in viata omului de-a lungul celui mai mare interval al istoriei gandirii. In postmoder-
nitate insa, datoritd dispozitiei afective dominante, care este angoasa, tendinta spre echilibru
sufletesc nu mai poate fi urmata, motiv pentru care arta se orienteazé tocmai spre provocarea
emotiilor extreme si spre punerea omului intr-o stare de confuzie, de aporie, in care sensurile
se contopesc intr-o unitate haoticd de extreme radicale. Tristete si bucurie, indignare si supu-
nere, incantare si descantare, toate aceste stiri sufletesti se amestecd in tréirea estetica postmo-
derna, implinind oarecum sensul deplin al farmecului.

Dupd cum am aratat in lucrdrile noastre de filosofia artei, farmecul este definit de o ambiguitate
semantica esentiala. El este si leac si otravd, are un rol terapeutic dar si patogen. Aceste doua
sensuri ale farmecului, unite intr-un mod paradoxal laolaltd prin angoasa care, conform lui
Heidegger, poate fi atat o ,,pierdere de sine”, cat si o ,,recastigare de sine”, duc la o stare generala
de confuzie. Pentru omul postmodern, confuzia se poate observa atat la nivelul creatiei estetice,
unde existd practici artistice ce transgreseaza limitele dintre arte, cat si la nivelul contemplarii
estetice, unde se prefera mai degraba o sinergie a mai multor arte laolalta. De exemplu, concer-
tele muzicale sunt insotite de instalatii si efecte de lumind foarte complexe, pe cAnd din ce in ce
mai multe galerii de artd ofera si auditii muzicale in timpul expozitiilor vizuale. Nu mai putem
vorbi decat la nivel teoretic despre niste arte individuale deoarece, in practica, granitele dintre
practicile artistice se estompeaza din ce in ce mai mult.

39. Este vorba despre Antichitatea greco-romand, Evul Mediu crestin si Renasterea — pentru primul volum - si despre Modernitate si

Postmodernitate pentru cel de-al doilea volum.
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Speranta noastrd este ca aceastd confuzie poate fi [lamurita, pe de o parte, prin intelegerea
surselor sale si, pe de alta, prin punerea in lumind a altor abordari alternative care, la nivel
istoric, au avut efecte benefice pentru lumea artei. Astfel, chiar dacd nu putem schimba o tra-
sdturd generica de Weltanschauung, miacar ii putem limita efectele ,adverse” asupra mintii
noastre printr-o analiza filosofica care sa discearnd ceea ce, pentru constiinta naturala, este
in mod firesc tulbure.

Impartirea materiei teoretice in cele doud volume ale prezentei lucriri vor corespunde impir-
tirii lucrarilor noastre de filosofia artei pentru a sublinia izomorfismul si simetria celor doua
domenii. Astfel, in primul volum ne vom ocupa cu filosofia trairii estetice in premodernitate,
insumand analizele privitoare la primele trei epoci pe care le-am enumerat (Antichitate, Ev
Mediu si Renastere), in timp ce volumul al doilea strange laolaltd analizele corespunzitoare
abordérii moderne si postmoderne la problema trairii estetice. Prin aceste eforturi, speram sa
obtinem o mai buna intelegere si o lamurire a acelui fenomen care, desi ne este cel mai aproape,

ne raméne adesea cel mai strdin - viata insdsi, in ipostaza sa de viata contemplativa.
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Capitolul V

PRIVIRE GENERALA ASUPRA FILOSOFIEI
TRAIRII ESTETICE iN ANTICHITATE

1. Uniunea dintre estetica, etica si teologie

Abordarea problemei trairii estetice in Antichitatea greco-romand ridicd o multitudine de di-
ficultati ce sunt datorate, in mare parte, diferentelor radicale dintre viziunea actuald despre
lume si cea anticd. Pentru a putea intelege modul de raportare al anticilor la problemele legate
de filosofia tréirii estetice, trebuie s ludm aminte, in primul rand, la faptul ca ginditorii acestei
perioade aveau un mod diferit de a se raporta la sine si o altd ,,lume afectivd” decat avem noi.
Simtirea lor era premodelata de o serie de idei si valori de sorginte eticd si religioasd care fa-
ceau ca estetica, adica studiul frumosului, sé fie un fel de propedeutica pentru etica, iar trairea
estetica sa fie un fel de ,initiere” in trdirea religioasd. Desi in zilele noastre aceste trei domenii
ale filosofiei — estetica, etica si teologia — sunt separate si, din multe puncte de vedere, chiar
antagonice, pentru greci erau privite laolaltd din perspectiva metafizicii.

Ca efort al omului de a unifica mental ceea ce, din perspectiva simturilor, ni se prezintd in mod
separat, metafizica era disciplina prin prisma careia multiplele manifestdri concrete puteau fi
reduse la un singur principiu unic (arche®) si, astfel, stranse laolaltd intr-un intreg ordonat,
intr-un kosmos*. Din aceastd perspectiva, estetica si etica erau privite ca modalitati de a aduce
o0 oarecare unitate si armonie in viata omului, iar frumosul i binele erau gandite ca valori car-
dinale ce se insoteau reciproc, uneori pana la confuzie. Lucrul frumos era un lucru bine facut,
iar firea omului bun se manifesta la nivelul vietii sale concrete printr-un comportament frumos.
Uniunea dintre etic si estetic la vechii greci este insa cel mai usor de surprins prin conceptul
clasic de kalokagathia, care desemna idealul clasic de umanitate si integritate morala. Prin
sintagma kaloi kagathoi erau desemnati cei ce constituiau ,crema societétii ateniene™?, acei
tineri care aveau o educatie aleasa, un caracter frumos si faceau parte, in special, din pétura

40. Cuvantul grecesc arche desemna, inca din cele mai vechi timpuri ale culturii grecesti, inceputul sau originea unui lucru. Dupa
Homer si pand in perioada in care si-a cdpdtat sensul filosofic, arche a dobandit o seama de intelesuri si in zona puterii administra-

tiv-legislative, el ajungand sa insemne ,carmuire’, ,stapanire”, ,magistratura” sau chiar ,imperiu” sau ,regat”. Ideea principald este ca,

asa cum cel ce carmuieste o tard are puterea ca, prin simplul sdu ordin, s& impuna o stare de lucruri care nu necesita prezenta sa
fizica In fiecare punct al regatului pentru a se sustine, si principiul tuturor lucrurilor ,carmuieste” intreaga existenta concretd, fard
a actiona la nivelul fiecdrui lucru in parte. Principiul este acea origine invizibild a lucrurilor, care are puterea de a rostui toata lumea

intr-un intreg armonios, intr-un kosmos (v. nota urmatoare).

41. Cuvantul kosmos, care din perspectiva filosofica are sensul de ,lume”a avut, inca din poemele homerice, si sensul de ,podoaba”si,or-
dine” Asadar, din perspectiva filosoficd, lumea era vazuta ca o,ordine” ce se manifesta in exterior ca,podoabd’, ca,infrumusetare”. Legatura

dintre ideea de lume, ordine si frumusete este, asadar, una fundamentald pentru gandirea greceasca.

42, \Werner Jaeger, Paideia: The Ideals of Greek Culture, Vol. II. In Search of the Divine Centre, translated from the German Manuscris by
Gilbert Highet, Basil Blackwell, Oxford, 1947, p. 28.
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aristocratica a societétii. Asadar, prin kalokagathia se desemna nobletea de caracter, eleganta si
rafinamentul. Dintr-un anumit punct de vedere, barbatul care era kalos kagatos in Antichitate
il are drept corespondent pe ,gentleman”-ul modernitatii. Ambii erau oameni educati, cu un
comportament public ireprosabil si rafinati.

Desi kalokagathia era vazut in special ca un ideal etic®, fiind o virtute civica, aceasta trasaturd
de caracter era, in acelasi timp, ,,frumusete si bunatate”, sintagma ce reprezinta chiar traduce-
rea literald a cuvantului grecesc. Pentru ei, gentleman-ul era ,frumos si bun”, insa nu este vorba
despre o frumusete pur fizica (ca cea a unui fotomodel), ci despre o frumusete a caracterului
care se reflectd in exterior prin actiuni si comportamente. Pentru grecii epocii clasice, frumu-
setea interioard si bunatatea erau ,,principii ale vointei §i actiunii™* care ficeau ca omul sd isi
armonizeze gandurile, actiunile si stilul de viatd astfel incét ,,intre cosmosul moral si cosmosul
natural sa fie armonie perfecta™.

Vedem astfel cum comuniunea dintre etica si estetica ce poate fi surprinsd in conceptul de kalo-
kagathia isi are originile ultime in ideea ca lumea noastra sufleteascé - gandurile, sentimentele,
atitudinile si comportamentele noastre — trebuie sa se armonizeze cu ,lumea naturald” care,
ea insdsi, era ganditd in termeni de ordine si armonie. Or, ,principiul” sau, in limbajul lui
Aristotel, ,,cauza prima” a lumii este chiar zeul. Asadar, omul, prin armonizarea propriei sale
vieti sufletesti cu lumea fizica si sociald, nu ficea nimic altceva decat sa ,participe”, intr-un fel,
la divinitate. Printr-un stil de viatd corespunzator cu pozitia sa in societate si in naturd, omul
nu facea nimic altceva decat sa isi ,,gdseasca rostul” pe care zeul i- oferise pe calea destinului.
De aceea, etica, estetica si teologia sunt, pentru grecii perioadei clasice, trei discipline ce nu se
pot desparti si care, in ultima instantd, au un rol existential in viata omului. De-a lungul intre-
gii culturi grecesti, putem observa o dorinta de nemurire care era, de fapt, dorinta de a tran-
scende diferenta dintre Zeu si om. Chiar daca metodele de a atinge imortalitatea au fost diverse
de-a lungul culturii grecesti, filosofia s-a constituit pe sine ca o cale de a te asemdna cu Zeul pe
cat posibil. Ea, ca efort existential de a intelege cosmosul si de a te pune in armonie cu acesta,
nu numai ca promitea nemurirea dar, conform multor legende privitoare la vietile filosofilor,
chiar a constituit calea spre divinizare a mai multor oameni. Incepand cu Pitagora, probabil
unul dintre cei mai ,,stimati” filosofi ai Greciei Antice, o serie intreaga de filosofi au fost consi-
derati ,,divini”. Se vorbeste despre ,,divinul Empedocle”, , divinul Platon”, ,divinul Plotin” etc.
Toate aceste consideratii ne duc cu gandul cd, pentru greci, demarcatia dintre divin §i uman,
dintre Zeu si muritor, este una ce poate fi transgresatd prin eforturi umane. Si, intr-adevar, asa
este. Incd din epoca homerica, zeii trebuiau sa-si ,,intretind” nemurirea pe cale alimentara - ei
trebuiau sa consume ,,nectar” si ,ambrozie” pentru a riméine nemuritori. De altfel, traducerea
literala a ,ambroziei” este chiar ,nemurire”. Prin consumarea sau simpla ungere cu aceasta,

oamenii insisi puteau deveni nemuritori. Spre exemplu, o forma a legendei nasterii lui Ahile*® o

43. Ibidem, p. 134.

44. |bidem, p. 194.

45. |bidem.

46. Apollonius, Argonautica, IV, 869-879.
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infatiseazd pe Thetis cum il unge pe nou-nascut cu ambrozie si il trece prin foc pentru a deveni
nemuritor, insa Peleus, tatal lui Ahile, o opreste. Astfel, eroul raméne semi-nemuritor, singura
parte a corpului care nu apucase si fie acoperitd cu ambrozie fiind célciiul.

Asadar, incd din epoca homericd, nemurirea nu este neaparat ceva dobandit prin nastere, ci un
stadiu la care se ajunge prin anumite eforturi personale. Aceeasi mentalitate se poate observa si
in epoca clasica, unde Zeul este definit de Aristotel in cartea lambda a Metafizicii sale ca fiind

™8 jar nous este o ,facultate” sau o ,manifestare” a

»intuitia (nous?) care se intuieste pe sine
sufletului omenesc. Si omul este, dupa cum am vézut, o fiintare care ,,se intuieste” si ,,se simte”
pe sine. Problema este insd, in cazul omului, cd intuirea nu este intuire puri, ci doar una re-
lativa. Omul, are propriile sale prejudeciti si atitudini fata de lucruri, are emotii si sentimente
care-i limiteaza puterea de intuire si il fac sd devieze de la adevér. Noi privim prin ,ochelarii”
unui Weltanschauung care, in masura in care ne faciliteaza accesul la lume, ne si condamna sa
vedem doar dintr-un anumit punct de vedere. Spre deosebire de om, zeul in sensul aristotelic
este mintea pura (nous), perceptie directd de sine, nemijlocita de cuvinte cum se intampld in
cazul omului. De aceea, divinizarea omului ar fi echivalenté cu o ridicare a omului din contex-
tul emotiilor si trairilor lui individuale, prin ratiune (logos), la o intuire tacutd si nemediatd a
»lumii ca intreg”.

Pentru a ajunge la acest nivel insa, omul trebuie sa plece tocmai de la lucrurile care-i confera
emotii §i sentimente, de la obiectele frumoase pe care le vede in exteriorul siu. in ele, omul
trebuie sd observe proportiile si alcdtuirea armonica. Dar, observand acestea, observand ca o
statuie, de exemplu, este ,,bine sculptatd”, ne dim seama cé principiul frumosului din lucruri
nu se giseste altundeva decat in om. In acest sens, ca ,sursi a frumosului”, artistul insusi este
»cauza frumusetii”, dar nu o cauza primd. Pentru ca artistul sd fie capabil sa produca lucruri
frumoase el trebuie, pe langa tehnica artisticd, sa posede si o oarecare inspiratie, o intuitie a
frumosului ca idee. Artistul, conform filosofiei grecesti, nu creeazd de la zero opera sa, ci doar
imita o idee care este pusa in mintea sa de cdtre zeu®. Asadar, intr-un fel, omul nu poate ajunge
la ideea de frumos decét cu ajutorul divinitatii iar, pentru un astfel de ajutor, el trebuie sa aiba
un caracter etic frumos, el trebuie si fie kalos kagathos. Drept urmare, pentru a crea un obiect
frumos, artistul insusi trebuie sd fie, din punct de vedere etic, ,,frumos si bun”, adica virtuos.
Vedem astfel cum trdirea esteticd - fie ea receptiva sau productiva — este dependenta, pe de o
parte, de o atitudine eticé corespunzétoare si, pe de altd parte, de un ,,dar” divin care este inspi-
ratia. De aceea, estetica, etica si teologia sunt interconectate in mod intim. Ele, practic, definesc

47. Cuvantul grecesc nous trebuie tratat cu o oarecare precautie deoarece el nu corespunde exact nici unui concept modern. Nous este
un fel de perceptie intelectuald, nemediata de cuvinte. Din aceasta perspectivd ea ar putea fi apropiata de ,cunoastere intuitiva” care este,
din perspectiva Modernitatii, acel tip de cunoastere specific trdirii estetice. Spre deosebire de trdirea esteticd a modernilor, pentru greci
nous-ul era cea mai divind manifestare a sufletului nostru, un proces de ,cunoastere fard cuvinte”in care omul se poate asemdna pe cat de
mult posibil sau, in anumite cazuri fericite, chiar contopi cu divinitatea. In continuare vom traduce nous, in mod conventional, prin,minte’,

insa cititorul este rugat sa aiba in vedere sensurile prezentate in aceasta nota.

48. Aristotel, Metafizica, 1074b.

49, Cf. Platon, lon, traducere Dan Slusanschi si Petru Cretia in Platon, Opere I, Editie ingrijita de Petru Cretia, Editura stiintifica si enciclo-

pedicd, Bucuresti, 1976
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trepte ale ascensiunii sufletului spre divin. In cadrul trairii estetice, sufletul inci are nevoie de
un obiect ,exterior” care sd-i cauzeze trairea. Experienta esteticd este prilejuitd de intalnirea
omului cu o operd de arta sau cu un obiect natural privit ca operd de arta, motiv pentru care
ea este incd ancoratd in lumea concreta. Etica tine de modul in care omul isi plasmuieste pro-
priul caracter in mod armonios printr-un ,raport corect” intre exces si lipsa. Printr-un astfel
de efort, ne putem da seama cé ,,sursa” frumosului din lucruri suntem chiar noi insine si ca
intuirea ideii de frumos este un fel de conditie necesara pentru orice intalnire cu frumosul din
lucruri. La nivelul teologiei, raportandu-ne la ideea de frumos din sufletul nostru, noi facem
cunostintd cu latura noastra divina.

Acest ,urcus” al sufletului spre divin este, punem spune, scopul ultim sau miza existentiald a
trdirii estetice in Antichitatea greaca deoarece ea nu are nici un rost dacd nu ne pune, prin in-
termediul sufletului, intr-un anumit fel, in conexiune cu divinul. Pentru a intelege insa aceasta
conexiune mai bine, trebuie mai intai s zabovim putin asupra felului in care sufletul era gandit
de catre greci.

2. Viziunea despre suflet in Grecia Antica

a. Marturii prefilosofice despre suflet

Importanta ideii de suflet provine din faptul ¢4, de-a lungul timpului, el a constituit principalul
concept prin care oamenii s-au raportat la sine si la propriile lor senzatii, emotii si sentimente.
Inainte ca modernitatea sa puna ideea de ,,constiinta” in centrul preocupirilor filosofice si ina-
inte ca stiinta contemporana sa incerce s scruteze modul in care experienta noastra interna ar
putea lua nastere, conform legilor fizicii si chimiei, doar pe baze fiziologice, nimeni nu se indoia
de existenta sufletului. De aceea, trebuie s ne ferim de a gindi ideea antica de suflet in paralel
cu ideea moderna de constiinta sau sa o punem in lumina eforturilor stiintei de a descoperi le-
gile cantitative ale vietii sufletesti. Asadar, vom incerca sa ,,]Jasam in urma” pentru un moment
tot ce stim pe cale naturala sau din alte surse pedagogice despre suflet si sd patrundem, pe cat
ne este permis la o distantd de aproape trei milenii, in viziunea greceasca asupra sufletului si a
proceselor sufletesti.

Evidenta faptului ca exista ,,ceva” imaterial sau cvasi-imaterial in noi care ne paraseste la moar-
te si datoritd cdruia noi putem trii, géndi, simti sau voi lucruri era, pentru lumea anticd, una
mai presus de orice indoiala. De aceea, problemele ce se ridicau privitoare la suflet vizau mai
degraba natura, modul sau de devenire in contact cu materia si existenta sa dupd parasirea
trupului, nicidecum existenta. Nici cei mai materialisti dintre greci, atomistii, nu au negat exis-
tenta sufletului ca atare, ci doar natura lui spirituala. Pentru acestia, sufletul era un corp facut
din atomi de un tip special, care sdlasluia in trup asemenea unui suflu si il mentinea cald*. Or,
dupd cum vom argumenta, chiar si aceasta viziune ,.eretica” asupra sufletului in lumea greacs,
péstreazd elemente arhaice ce se pot gési incd din poemele homerice.

50. ,Sufletul este un corp facut din parti fine, réspandite in intregul agregat. El seamana cel mai mult cu un suflu avand in amestec céldura
si fiind (deci) asemandtor in parte cu suflul, in parte cu caldura” (Epicur, Epicur si epicureismul antic, editie bilingvé ingrijitd de Andrei Cor-

nea, Editura Universitatii, Alexandru loan Cuza" & Editura Humanitas, lasi si Bucuresti, 2016, p. 223).
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Asadar, problema existentei sufletului nu se punea deoarece ea constituia o axioma de la care
orice antic pornea. Asa cum oamenii de stiinta moderni pleacd de la axioma cd limbajul ma-
tematic este cel mai adecvat pentru a exprima legile naturii, si anticii plecau de la axioma ca
exista o substanta aparte, materiald sau imateriald, datoritd careia noi suntem vii si avem capa-
citatea de a ne ,construi” o lume inteligibila.

Cu toate acestea, o astfel de idee dupa care sufletul ar fi un fel de substanta de sine stétitoare
(corporald sau spirituald) este prea abstractd pentru a fi prima reprezentare despre suflet a gre-
cilor. Dupa toate indiciile lingvistice, sufletul a fost legat de suflare inca din timpurile in care
oamenii nu dezvoltaserd un sistem de scriere. Asadar, ,a fi insufletit” insemna, la origine, a
avea suflu, a avea capacitatea de a respira si, prin urmare, viata. Pentru omul arhaic, viata era,
in primul rand, respiratie gandita in modul cel mai concret posibil ca ciclu de inspiratii si ex-
piratii care mentin sufletul in viata. De altfel, aceastd mentalitate se reflecta si la nivelul limbii
romane actuale, unde cuvéntul romanesc ,suflet” provine chiar din verbul latinesc ,,sufflo”,
care inseamna ,,a sufla” sau ,,a expira”, iar ,,spirit” provine din verbul latin spiro, care inseamna
»a trage aer in piept”, ,a inspira”.

Coincidentele etimologice nu se opresc insd aici, animus si anima, ambele cuvinte care desem-
neaza ideea de ,suflet”, provin dintr-un radical indo-european care are sensul de ,a sufla” si
care, in limba greaca a dat cuvantul anemos, care inseamna ,,vant”. In ceea ce priveste vocabu-
larul grecesc privitor la suflet, psyche este principalul cuvant, folosit inca din epoca homerica
pentru a desemna sufletul individual, acea ,,parte” a omului care ne paraseste la moarte. El
provine dintr-un verb care, la fel ca si in cazul limbii latine, inseamna ,,a sufla” cu sensul special
de ,a raci ceva prin suflare”. Similar stau lucrurile si cu cuvantul grecesc pneuma, care desem-
neaza spiritul, inseamna, in acelasi timp, si suflare, vant.

Aceasta viziune a sufletului din perspectiva sufldrii si a respiratiei este insa, la popoarele arha-
ice indo-europene in general, acompaniatd de o viziune a sufletului ca foc sau, in orice caz, ca
element cald care mentine cdldura trupului din interior si sustine diversele procese fiziologi-
ce’l. Aceastd imagine a sufletului ca foc se vede si astédzi, de exemplu, in expresii precum ,,infla-
cédrarea vorbirii”, ,focul pasiunii” sau ,,focul luptelor”. Toate gdndurile, emotiile, discursurile si
actiunile oamenilor sunt sustinute de un fel de ,,foc interior” care este sufletul si care, desi este
unitar, se manifestd in diferite moduri.

Dacai aga stau lucrurile, putem observa cé sufletul este intruchipat inca din cele mai vechi tim-
puri ale culturii grecesti intr-un mod dual. Pe de o parte, el este privit din perspectiva ma-
nifestdrilor sale exterioare ca un fel de suflare care ofera trupului viatd. Pe de alta parte insd,
ele este privit din perspectiva felului in care anticul il resimtea ca ,experientd interioard”, ca
»inflacarare” care mentine corpul cald si da nastere diverselor ,,fenomene sufletesti” cum sunt
gandurile, sentimentele, emotiile, cuvintele sau actiunile. Faptul cd aceste doua imagini despre
suflet au mers in paralel si nu s-au exclus reciproc de-a lungul culturii arhaice grecesti este

51.1n partea a doua a excelentei sale analize etimologice care surprinde intregul domeniu de expresie indo-european, de la méarturiile ira-
niene siindiene, pana la cele celtice, Jean Haudry arata cum toate manifestarile sufletului — impértite in mod generic in categoriile gandirii,
vorbirii si actiunii — au la baza ideea focului. Din aceasta perspectiva, sufletul insusi este inchipuit ca un fel de foc ce se manifesta in moduri

diferite. (Cf. Jean Haudry, La triade pensée, parole, action, dans la tradition indo-européene, Arché, Milano, 2009, p. 191).
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dovedit de poemele homerice, unde sufletele luptitorilor rapusi in batédlie paraseau corpul la
moarte ca niste ,,imagini fara trup, impalpabile, ca un fum, ca 0 umbra” care coboara in Im-
pérétia Mortilor, guvernata de Hades.

Chiar daci o astfel de imagine ar putea fi privitd ca una ciudata de catre un om al modernita-
tii, ea era cat se poate de normala pentru grecul vremurilor homerice. Pentru el, nu era nimic
mai logic decat sa se gdndeasca cd, odata ,focul sufletului” stins, acesta iese din trup odaté cu
ultima suflare in formd de fum. Acest fum, la randul sdu, este un fel de ,,imagine” (eidolon) a
individului, care, dupéd epoca homericé, trebuia sa se intoarcd ,la zei” pentru ca de acolo a pro-
venit in primul rand, in momentul nasterii®.

Asadar, sufletul gandit ca imagine ce paraseste trupul la moarte era, pentru grecii de dinainte
de epoca clasica, un fel de ,,dublu” al persoanei care tréieste in interiorul trupului. El manifesta
in toatd puterea sa mai ales in vise care, pentru cei vechi in genere, erau intamplari la fel de
reale ca si cele traite in stare de trezie. ,,Faptul cd omul viseazd, precum si tot ceea ce vede el
in vis, confirmad existenta unui al doilea eu de sine statitor™*, care este ,,inchis” in trup si care
mentine trupul in viatd. Asa stdnd lucrurile, ceea ce noi numim suflet era pentru greci, incd din
epoca homerica si cea imediat ulterioard, o substantd misterioasd, fantomatica, de consistenta
fumului, care era revendicatd de Hades dupa moarte sau o substanta divind in sine®. Oricum
ar fi fost, sufletul isi continua existenta dupa moarte, intr-o stare fantomaticd, fie in Hades, fie
pe Insulele Fericitilor - in cazul celor virtuosi.

Din aceste credinte stravechi s-a cristalizat si ideile filosofice despre suflet vazut ca substanta
simpld si nemuritoare care este unita cu corpul si care, prin capacitatea de a memora si de
a-si reaminti, oferd omului individualitatea si capacitatea de a cunoaste simti si vorbi. Dupa
cum se poate observa, incd din cele mai vechi timpuri sufletul este gandit ca o substanta de
natura diferitd fata de corp, care este ,prinsa” in corp in timpul vietii si care dupd moarte
isi continud existenta in mod independent. Chiar daca, odaté cu cercetirile filosofilor, mul-
te din continuturile mitologice ale acestor reprezentdri arhaice dispar, in ele trebuie cdutat
fundamentul ideatic de la care toate constructiile filosofice au pornit si care, tocmai de aceea,
este de o importanta considerabila.

b. Transformadri ale viziunii despre suflet in perioada presocraticd

Incepand cu ganditorii presocratici, filosofii greci au incercat si regindeasca atat natura sufle-
tului, cat si soarta lui post-mortem, astfel incat el sa nu mai fie condamnat la o existenta fanto-
maticd in Hades, ci sd aibd sansa de a-si ,rascumpéra” greselile intr-o alta existentd. Astfel, in
mediile pitagoreice si orfice, a aparut viziunea conform cireia sufletul este o substanta nemuri-

52. Erwin Rhode, Psyche, traducere si cuvant inainte de Mircea Popescu, Editura Meridiane, Bucuresti, 1985, p. 17.

53. Cf. Pindar, fr. 131 apud Erwin Rhode, Psyche, ed. cit,, p. 20.

54, Erwin Rhode, Psyche, ed. cit,, p. 21.

55. |deea sufletului ca substanta divina apare, dupa toate datele care ne-au ramas, candva in epoca lui Pindar (c. 522 - ¢. 443 BC). Pana

atunci nu existd nici o dovada ca sufletele ar fi fost considerate de naturd diving in Grecia Antica.
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toare, de origine divina, asemanitoare focului sau eterului®, gandita ca un fel de armonie care
actioneaza in diversele parti ale trupului pentru a coordona miscérile acestuia®. Dupd moarte,
acesta avea capacitatea de a se reincarna - conform unei idei de provenienta orientala, probabil
egipteand — in diverse forme de viata superioare sau inferioare omului. Criteriul acestei ierarhii
a reincarndrilor era stilul de viatd al individului, comportamentul etic si desavéarsirea morald
la care a ajuns pe parcursul unei existente. In cazul celor mai desdvarsite dintre suflete ciclul re-
incarnarilor era parasit, sufletul contopindu-se cu substanta divina din care provenise, pe cind
in cazul celor mai nevirtuoase suflete, reincarnarea se facea intr-un animal lipsit de ratiune.
Cu toate cd asupra acestei doctrine filosofice asupra sufletului nu avem insa foarte multe mar-
turii directe deoarece comunitatile pitagorice cereau membrilor s depund un juramant de té-
cere, ea a avut un impact imens. Desi, majoritatea surselor privitoare la invatatura lui Pitagora
sunt tarzii si, probabil, nu foarte riguroase, important este faptul ca doctrina sufletului ca sub-
stantd divind nemuritoare a influentat in mod decisiv destinele culturii europene, prin faptul
cd a fost preluatd, prelucratd si desavérsita de unul dintre cei mai mari filosofi ai Antichitatii,
anume Platon. Ulterior acest gand a influentat filosofia neoplatonica si, in Evul Mediu, doctrina
sufletului ca substanta divind a ajuns sd aibd o puternica inraurire asupra gandirii crestine, atat
asupra celei bizantine (pe linie platonicd), cat si asupra celei apusene (mai ales pe linie aristote-
lica). In acest context insa, doctrina reincarnirii a ajuns sa fie inlocuita incetul cu incetul cu cea
a Judecatii de Apoi, desi la inceput ganditorii crestini au incercat un fel de ,impécare” a celor
douad idei in diverse modalitati.

Putem observa astfel cum, pornind de la doud idei arhaice despre suflet ca suflare si ca foc
interior ce mentine corpul cald, s-a ajuns la idei complexe precum cea a sufletului ca sub-
stantd divind inzestratid cu armonie. In aceasti calitate, sufletul devine mai mult decit ceea
ce confera viata omului - el este ,,biletul” sau spre nemurire. Dacd sufletul este divin si etern,
atunci, prin intermediul lui, avem capacitatea de a périsi lumea concretd si de a patrunde
intr-o ,altd lume”, o lume divina.

In poemul filosofic a lui Parmenide, sufletul (thymos) este intruchipat cum cilatoreste in vaz-

duh, ,dincolo de toate asezdrile omenesti”*®

si pentru a i se revela adevirul tuturor lucrurilor
de cétre chiar Zeita Adevédrului. Vedem asadar cum, inca din aceastd perioada apare ideea cd
mintea (nous) este cea care are puterea de a distinge adevarul de fals prin cunoasterea fiintei
lucrurilor®. Afinitatea dintre minte sau gandire si fiinta a fost exprimatd att de radical prin
ideea ca ,este acelasi [lucru] a gandi si a fi”, incat intreaga traditie greacd de dupd Parmenide
a incercat sd reconcilieze doua fapte paradoxale, adevarate in acelasi timp. Pe de o parte, cu
ochii corporali vedem cum toate lucrurile sunt trecitoare si supuse pieririi si, pe de alta, cu
ochii mintii, vedem cum ideile sau, folosind un concept modern, sensurile lucrurilor sunt

mereu constante.

56. Cf. lon Banu (Coord.), Filosofia greaca pana la Platon, Vol. |, partea a 2-a, Editura stiintifica si enciclopedica, Bucuresti, 1979, p. 137.

57. Ibidem, pp. 55-56.

58. Parmenides, fr. 1.

59. |bidem, p. 230 sqq.
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Aceasta dilema scoasd in evidenta de presocratici a dat nastere a ceea ce, odata cu Platon,
avea sd fle cunoscuta ca ,distinctia ontologica fundamentald” intre o lume concretd, care
poate fi perceputa cu ajutorul simturilor si o lume a ideilor, care poate fi perceputa doar cu
ajutorul mintii. Plecand de la aceste conceptii din filosofia presocratica, in special de la vizi-
unea pitagoreica si parmenidiana despre suflet, dar si de la ideile lui Heraclit, Platon a facut
o prima mare sintezd a gandirii grecesti. El a gandit sufletul cd o substantd divind unica,
cu mai multe manifestari - cunoastere intuitiva, ratiune, sentimente si emotii — care, pe de
o parte, este prizonier al unui trup sensibil, dar care are posibilitatea de a contempla ideile

gandite ca entitéti intangibile.

c. Viziunea asupra sufletului in perioada clasica a filosofiei grecesti

Astfel, ajungem in perioada clasica a filosofiei grecesti, cea in care Platon si Aristotel au creat,
si pe care o vom analiza in detaliu in capitolele urmitoare. In aceasti perioadi, sufletul era
privit ca o substanta unic, de naturi divina prinsa in ,temnita trupului”. In aceasta intrepa-
trundere dintre trup si suflet, se formeazd mai multe manifestari ale acestei substante cum ar fi
dorinta sau, mai bine spus, ,,infldcdrarea” (gr. epithymia®), pasiunea (gr. thymos®) si ratiunea
(gr. logos) sau mintea (gr. nous)®. Fiecare dintre acestea, cel putin la nivelul viziunii comune a
grecului antic care transpare si in textele filosofice, erau oarecum ,localizate” in diverse pérti
ale corpului. Chiar dacd localizérile si modul in care erau clasificate ,facultatile sufletului”
difera, din multe expresii ne dim seama ca ratiunea (logos) sau mintea (nous) erau, de obicei,
situate la nivelul capului®, pasiunile (ménia, de exemplu) erau plasate la nivelul pieptului®, iar
dorintele la nivelul stomacului®.

Urmarind acest rationament, putem intelege mai bine una dintre problemele fundamentale ale
filosofiei lui Platon, asupra careia a curs multd cerneald. Exista, in opera platonica, doud con-
ceptii principale despre suflet: prima este cea a unui suflet gandit ca substantd divind unitara
si este sustinutd in special in dialogul Phaidon. Acolo, Platon vorbeste despre suflet ca despre
o substantd divind unica ce se reincarneaza in functie de nivelul de desavérsire morald la care

60. Existd o apropiere intre cuvintele grecesti,soma’ (suflet) si,sema’ (inchisoare, semn, piatrd de mormant) care a ghidat mintea grecilor in

a gandi trupul ca un fel de temnitd a sufletului din care acesta trebuie sd scape pentru a putea trdi o viata vesnica si fericita.

61. Grecescul epithymia este inrudit cu epithyma care inseamnd tdmaie” sau orice combinatie de ierburi care se puneau pe focul ritualic

in timpul slujbelor din temple. De aceea, desi el se traduce de obicei prin,dorintd”am ales sé il traducem prin,inflicarare” deoarece acest

cuvant are valentele semantice necesare pentru a surprinde ceva din sensul grecesc.

62. Grecescul thymos este inrudit, de asemenea, cu epithymia si a dat, in limba lating, cuvantul fumus (fum). Din pacate, in cazul acestuia
nu mai avem o traducere care sa surprinda bogatia de sensuri din greaca veche, motiv pentru care |-am tradus prin,pasiune’, dupa cum

se traduce el in mod obisnuit.

63. Intre logos si nous nu era diferenta in ceea ce priveste.
64. Cf. Platon, Timaios, 69c-e.

65. Cf. Platon, Republica, 440e, Platon, Timaios, 70a-d.

66. Cf. Platon, Timaios, p. 70d-e.
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omul ajunge in timpul vietii. In cealaltd viziune, prezentata in dialogurile Phaidros, Republica
sau Timaios, sufletul ne este infatisat ca fiind tripartit. El este compus din ,,partea rationald”,
»partea pasionald” si ,partea apetitiva”. Desi cele doua viziuni par ca se exclud reciproc, urma-
rind evolutia gdndirii despre suflet in Grecia Veche, putem vedea de ce, pentru Platon, ele erau,
de fapt, una si aceeasi idee prezentata din perspective diferite.

In Timaios ni se spune ca partea divina a sufletului, mintea, desi este inrudita cu sufletul lumii
are, in cazul omului, o sumedenie de ,,impurititi”. Ea este amestecatd cu restul elementelor
(foc, pdmant, apa i aer) intr-un tot, ,,dar nu prin legaturi indisolubile (...) ci contopindu-le prin
multe legaturi, prea mici ca sé fie vazute™. Asadar, sufletul uman este, intr-adevir, o substan-
ta de naturd divina care, impreuna cu sufletul lumii, formeazd un imens ,organism cosmic”
insufletit insd, spre deosebire de cea acesta, este amestecat cu elementele naturii prin legaturi
indisolubile si inchis intr-un trup ca intr-o temnita. Pentru a se putea desprinde de aceste im-
puritéti §i a se reuni cu ,,intregul”, sufletul individual trebuie si-si foloseascd ratiunea pentru a
putea ajunge sd perceapd in mod direct, cu ochii mintii (nous) ideile®®. Tripartitia sufletului nu
aratd decat modul in care ratiunea trebuie sa se lupte cu dorintele si pasiunile pentru a se putea
desparti de trup si a contempla ,,lumea inteligibila” (kosmos noetos).

Desi ne aflim la un nivel ridicat de conceptualizare, aceastd viziune a sufletului de la Platon
este insa tributara intregii traditii grecesti. Sufletul este gandit ca un foc pentru pe care in-
flicdrarea (gr. epithymia) pune paie si il atatd pentru a produce ,pasiunea” (gr. thymos) care
intunecd mintea (nous) sau ratiunea (logos) ca un fum. Prin aceste corespondente etimologice
nu vrem, insa, sd spunem ca Platon, in mod constient, a folosit aceastd metafora in dialogurile
sale, ci cd, intr-un fel subtil, mentalitatea greaca, la nivelul limbii, a vorbit prin el. In vremea lui
Platon este foarte posibil ca aceste cuvinte sd aiba sensurile ,,psihologice” pe care le-am folosit
pana acum, insd acest lucru atestd, cu atat mai mult, faptul ci, la nivelul adinc al mentalitatii
colective, a supravietuit o viziune arhaicd asupra sufletului, atestatd in alte pérti ale literaturii
grecesti din belsug.

Asadar, pentru a cunoaste ideile, mintea (nous) trebuie s se iasd de sub ,,fumul” pasiunilor si
sd contemple ,,lumea ideilor”. Insid, in mod paradoxal, aceasta ,iesire” se face tot prin dorinta
deoarece perceperea ideilor prin nous se constituie ca ,dorinta de cunoastere”. Dar dorinta
(epithymia) este, totodatd, cea mai ,incarnatd” parte a sufletului. Ea este in totalitate sub jugul
corpului i, tocmai de aceea, trebuie, dupd cum vom vedea in capitolele urmatoare, sublimata.
Daca asa stau lucrurile, efortul uman de a percepe in mod direct si intuitiv ideile in genere si
ideea de frumos in mod special este, de fapt, un efort de ,purificare” a dorintei si a simtirii
(gr. pathos) in vederea unei mai bune claritati a mintii. Acest lucru implicd o depésire a lumii
concrete si sensibile catre o lume , intelectuald”, efort care nu poate fi inteles cum trebuie decat
daca intelegem natura si sensul acestor ,,lumi” despre care vorbim. De aceea, distinctia funda-
mentald pentru gandirea greacd intre ,,lumea inteligibila” (kosmos noetos) si ,Jumea sensibild”
(kosmos aisthetos), trebuie tematizatd mai atent.

67. Ibidem, 43a.

68. Platon, Phaidros, 246 sqq.
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3. Lumea ca ordine de perceptie. Lumea sensibila si cea inteligibila

Distinctia in cauzd este una dintre distinctiile antice care nu-si gasesc un corespondent exact
in filosofia modernd. Asta deoarece ea trebuie gandita in afara distinctiei moderne dintre ,,su-
biect” si ,obiect”. Sufletul nu este echivalent cu constiinta® si nici lucrurile nu sunt ,,substante
intinse”, cum sunt pentru Descartes. Pentru grec, lumea sensibild avea un statut fantomatic, ea
nefiind altceva decat o copie imperfecta a lumii ideilor. Lucrurile individuale nu capata prezen-
td si persistentd de la sine putere, ci sunt doar manifestéri ale unei idei eterne. Cu alte cuvinte,
toate entitatile vizibile si pieritoare au ca sursa si temei niste entitati invizibile si nepieritoare.
Nicaieri in lumea greaca lucrurile nu sunt vizute ca obiecte care stau opozitiv in fata unei con-
stiinte subiective i nicicand sufletul nu este gdndit ca un ,subiect”. Din contra, ele sunt mani-
festari ale ideilor, iar sufletul este el insusi o entitate inteligibila care isi dobandeste puterea de
a se manifesta doar pentru ca este ,,inchis” intr-un corp.

Dacai asa stau lucrurile, omul insusi isi are propriul sdu ,corespondent” in lumea ideilor, cu
ajutorul céruia isi dobandeste posibilitatea de a exista la nivel ontic, concret. Diferenta dintre
celelalte lucruri este aceea ca sufletul, spre deosebire de idei, are posibilitatea de a cunoaste si de
a se modela pe sine insusi, astfel incat sa ia ,,forma” pe care si-o doreste. Sufletul, cu precautiile
de rigoare, ar putea fi gandit ca o ,idee” inca neformatd, pe care omul este dator sd o plasmuias-
cé cat mai bine, astfel incat sa-si poatd continua existenta intr-o ,,alta lume”, intr-o lume divina
care nu este populata de ,lucruri”, ci de ,,idei”.

In aceste conditii, gandirea greaca isi capita propriul specific prin faptul ca cele doua lumi nu
se definesc, ca in modernitate, ca ,lume interioara” si ,,lume exterioard”. Pentru greci, o astfel
de distinctie nu avea sens la nivel filosofic deoarece mintea percepea ideile din lucruri, nu lucru-
rile ca obiecte ale constiintei. Nu exista o demarcatie clard intre interior si exterior, ci doar doua
lumi cu grade de existenta diferite si percepute prin ,facultiti” diferite ale sufletului.

Dupa cum am vézut deja, conceptul grecesc de lume trebuie pus in legiturd cu ideea de ordine
si de ,podoaba”, sensuri pe care cuvantul kosmos le avea inca din vremuri homerice. In aceasti
directie trebuie inteleasa si distinctia dintre ,lumea sensibild” si ,,Jlumea inteligibila”. Este vorba
despre doua ,,ordini” ale lucrurilor care ni se dezvaluie pe cai diferite. Lumea sensibild (kos-
mos aisthetos) ni se dezvaluie prin perceptie senzoriala (aisthesis), pe cand lumea inteligibild
(kosmos noetos) ni se dezvaluie prin ,,minte” sau ,,perceptie intelectuala” (noesis). Daca ordinea
senzoriala este o ordine ,,vizibild”, cu care suntem obisnuiti din viata noastrd de zi cu zi, si in
cadrul céreia stim cum sa actiondm, ordinea ,,invizibild”, pe care o percepem prin minte, este
una stranie, cu care nu suntem obisnuiti.

In viata de zi cu zi, in vederea supravietuirii si indeplinirii scopurilor noastre concrete, noi sun-
tem orientati in mod necesar spre vizibil, spre concret si actionam dupa ,,legile” acestei ordini.
Lumea noastra cotidiana este cea cu care suntem familiari si pe care suntem in stare si o inte-
legem in mod firesc, fard un prea mare efort. Lumea inteligibild in schimb este un loc straniu,

69. Ne gandim in special la latinescul conscientia si la grecescul synaishtesis care, formal, ar putea fi echivalate cu ideea moderné de

2

,constiintd” La o privire mai atenta insd, aceste cuvinte desemneaza, dupa cum vom argumenta, lucruri radical diferite ce ceea ce numim

astazi,constiintd” Cel din urmd este, pentru neopitagorici, chiar facultatea cea mai fnalta a trairii estetice, care nu se manifesta in situatiile

cotidiene de perceptie.
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guvernat de ale legi si de un alt tip de perceptie. Desi cu totii suntem ndscuti cu posibilitatea de
aaccesa aceasta lume intrucat cu totii avem nous, nu suntem nascuti cu instrumentele logice de
a distinge ideile. Ochii mintii noastre trebuie ,,deschisi” prin educatie, spre deosebire de ochii
fizici care sunt deschisi in mod natural prin nastere.

Mai mult decat atat, simturile ne orienteaza intregul suflet, inclusiv mintea (nous) spre lucru-
rile sensibile, facand astfel cu mult mai dificila perceperea ideilor. Drept urmare, pentru a ne
actualiza aceastd posibilitate a perceperii ideilor, trebuie sd ne ludm privirea de la lucrurile
sensibile si sd ne ridicdm ,,ochii sufletului” catre inteligibil. Cu alte cuvinte, nu mai trebuie sa
vizam ceea ce este vizibil in lucruri, ci tocmai ceea ce, invizibil fiind, le este temei - trebuie sd
le vedem fiinta printr-o intoarcere a privirii sufletului de la cele sensibile la cele inteligibile. Or,
aceastd intoarcere a sufletului de la sensibil la inteligibil este tocmai rodul filosofiei gandita de
Platon ca ,artd a rdsucirii sufletului””.

Asadar, prin filosofie, omul ajunge sd cunoascd lumea ideilor si, dupa un efort indelungat, ajun-
ge sd priveascd cu ochii mintii (nous) ideea de bine, care este ,,mai presus de fiinta prin varstd,

rang si putere””!

si care ,ofera cunoastere si adevir, dar le depaseste pe acestea prin frumu-
sete”’?. Vizand ideea de Bine, filosofia avea, pentru antici in general si pentru Platon in mod
special, un rol existential. Ea aducea cu sine o ameliorare etica a omului si cunoasterea intuitiva
a adevérurilor supreme. Cu toate acestea, se mai punea o problema: cum poate ajunge sufletul
individual, intemnitat in trup si alergdnd dupd lucruri materiale, sa se apuce de filosofie in
prima instanta?

Lumea sensibild ne ofera toate mijloacele de supravietuire si de a dobandi plicerea, iar inde-
letnicirea cu lucrurile ne capteazd, de obicei, toata atentia. Degeaba are filosofia puterea de a
schimba modul de viata si de perceptie al omului, daca omul insusi nu doreste acest lucru si nu-
si deschide sufletul catre filosofie. In vederea unei astfel de deschidere, este nevoie de un impuls.
Filosofia ca ,iubire de intelepciune” necesitd un o predispunere a sufletului pentru cunoastere,
o dorinta de cunoastere. Asadar, unul dintre primele si cele mai la indemand modalitéti de a-ti
intoarce ochii de la corporal si vizibil pentru a privi ideile incorporale este prin iubire pasionald
sau dorintd care sunt emotii (gr. epithymiai) starnite in mod natural de frumusetea perceputa.
Dupd cum vom vedea, intreaga problema a trairii estetice in lumea greacd graviteaza in jurul
conceptului de dorintd care este, in termenii cadrului teoretic pe care l-am oferit la inceputul
acestui volum, emotia ce pune sufletul in miscare atunci cAnd vede o manifestare a ideii de
frumos - un corp frumos, un gest frumos, un caracter frumos etc. In ideea de dorinta trebuie
cdutat ,motorul” trairii estetice pentru greci. Sufletele acestora nu erau puse in miscare de
placere in vederea satisfactiei, ca in cazul modernilor, ci de o dorinté a sufletului si, in special, a
partii divine a acestuia care era nous-ul, de a cunoaste o alté ,,ordine” a lucrurilor, lumea divina
si eternd a ideilor. Pentru a patrunde mai adanc in ,lumea afectiva” a anticilor si a descoperi
mecanismele sufletesti ce ficeau posibila trairea estetica, trebuie sd analizdm, pe de o parte,

70. Platon, Republica, 518d.

71. Platon, Republica, 509b.

72. Ibidem, p. 509a.
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ideea grecilor despre dorinta si, pe de altd parte, scopul cu care era urmatd aceastd dorintd,
anume starea de gratie (charis) sau contopirea cu divinul (enthousiasmos).

4. Traire estetica si dorinta. Seductia si farmecul frumosului la greci

Dupd cum am aratat in studiile noastre privitoare la filosofia artei’”?, pentru greci, cel putin
in perioada arhaica si in textele homerice, frumosul era o trasaturd a lucrurilor, urmand ca
ulterior, in epoca clasici si in cea elenistica, sa fie vazut in mod special ca idee perceputa de
sufletul omului prin nous. Acum, avand la indemand distinctiile dintre lumea inteligibila si
lumea sensibild, precum si detalii despre natura sufletului la greci, putem preciza mai bine
aceste consideratii.

Frumosul se manifesta ca idee in lucrurile concrete. El era o parte a lumii inteligibile si, ca ata-
re, putea fi perceput de catre ,,ochii sufletului” si ,,detasat” de lucruri, ca ,frumos in sine” sau
ca ,idee de frumos” (frumusete). Aceasta trecere de la ,,frumosul din lucruri” la ,,frumusetea in
sine” este, de fapt, ,rasucirea” sufletului de la sensibil la inteligibil sau, altfel spus, schimbarea
yorganului” de perceptie. Frumosul din lucruri este privit, in special, prin aisthesis™, pe cand
frumosul din lumea ideilor este perceput prin nous, prin minte. Or, dupa cum am vazut, trairea
esteticd are drept conditie caracterul seducator al operei de artd care implica o anumitd atractie
a omului spre lumea artei. Aceasta atractie se manifestd, la nivelul sufletului individual, prin
»dorinta”. Intr-un anume fel, sufletul este ,,invocat” de lucrul frumos si simte un »impuls” spre
acesta, el este ,manat” sd treaca dincolo de aspectul exterior si sa descopere cele mai intime
caracteristici ale frumosului - armonia, proportia, simetria.

Cuvantul grecesc psychagogia, care este echivalentul latinescului seductio, da seama cu asupra
de masurd de acest fenomen. Traducerea literald a acestui cuvant este ,,ménarea” sau ,,condu-
cerea” sufletului. Verbul ago descrie actiunea pe care o face pastorul cind isi mina din spate
turma. Prin seductie, prin psychagogia, sufletul este ,impins” spre frumos si ,,purtat” intr-o
altd lume. Cel mai vechi sens al verbului psychagogeo este acela de ,,conducere a sufletelor catre
Hades” si, in mitologie, era o actiune ce-i era atribuita lui Hermes, mesagerul zeilor si cel care
avea grija ca sufletele sd ajungd in Imparitia Mortilor. Abia ulterior si intr-un mod derivat a
inceput sa insemne ,seductie”, in special seductia discursului retoric, care avea puterea de a
»cuceri” sufletele si de a le indrepta in orice directie era necesar. La Platon, retorica este definita

chiar ca ,, o arta a seductiei sufletului prin cuvinte””

si tot despre aceasta ,,seductie a discur-
sului” care ajunge sd farmece ca un descintec mintea omului este vorba in Elogiul Elenei a lui
Gorgias. In cazul lui Gorgias, vedem cum se pune in legitura directa puterea de a abate sufletul

de la parerile sale comune cu cea de a-1 fermeca, astfel incat omul sa se lase convins de discurs™

73. Constantin Aslam, Cornel-Florin Moraru, Curs de filosofia artei, Vol. |, Editura UNArte, Bucuresti, 2016, cap. VI.

74, Este drept ca privirea omului nu este niciodatd,pur sensibild” sau,pur estetica”. El mereu surprinde macar o,,urma”a ratiunii fin lucruri
care consta, pentru greci, in simetria partilor, proportionalitatea elementelor sau armonia intregului. Cu toate acestea, surprinderea frumo-

sului din lucruri este, in mare parte, o perceptie sensibila ghidata de simturi.

75. Platon, Phaidros, 261a.

76. Gorgias, Elogiul Elenei, 10.
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si sd faca lucruri pe care, altminteri, nu le-ar face nici in ruptul capului.

Putem observa astfel cu usurinta cd de la conducere a sufletelor mortilor in lumea lui Hades,
la o conducere a sufletelor celor vii in lumea inteligibila a logos-ului era, pentru greci, o con-
tinuitate, la fel cum am observat ca exista o continuitate si intre conceptia mitologicd si cea
filosofica despre suflet. Asa cum sufletul in perioada arhaica pérasea trupul pentru a se duce in
»lumea lui Hades”, o lume invizibila si inaccesibild oamenilor de rand, in epoca clasica el para-
sea lumea sensibila pentru a ajunge intr-o lume a ideilor. Dorinta, ca emotie fundamentald ce
cilduzeste sufletul in ,,contactul sdu” cu frumosul este acel impuls de care omul se lasa purtat
datoritd caracterului seducétor al operei de arta spre o lume inteligibila in care, dupéd un efort
indelungat, contempld frumusetea insasi, ideea de frumos.

Dar care este scopul care ar ména sufletul intr-o astfel de calétorie ,,departe de asezarile ome-
nesti”, cum spune Parmenide? De ce ar vrea omul sd contemple frumosul inteligibil? Pentru a
raspunde acestor intrebéri, trebuie sd privim putin spre ,,starea sufleteasca” oferita de trairea
estetica, spre acel sentiment ce defineste implinirea trdirii si pe care toti cei ce urmdresc fru-

mosul il cauta.

5. Entuziasm si bucurie. Starea sufleteasca ce implineste dorinta de frumos

La greci, starea sufleteasca ce era urmdritd de dorinta de frumos era aceea de ,,contopire cu
divinitatea” (enthousiasmos) sau de gratie (charis). Dupa cum am vazut, sufletul si in special
partea sa cea mai desavarsitd, mintea (nous) prin care percepem in mod direct si fara mijlocirea
discursului ideile, era gandit ca fiind de origine divind. De aceea, omul era bantuit de o oareca-
re ,nostalgie a originilor”, iar scopul sdu in viata era acela de a se contopi din nou cu substanta
divina din care provine.

Desigur cd acest scop, de-a lungul existentei individuale, poate fi uitat din cauza imersiunii
sufletului in trup si a omului intr-o lume materiala. Insi dorinta care este pusa in miscare de
mecanismele seductiei (psychagogia) si ale farmecului artei are tocmai rolul de a trezi in om
»setea” de inteligibil care este necesari sufletului pentru a se intoarce spre lumea ideilor. Impli-
nirea acestei rasuciri este o stare de gratie care vine din faptul cd mintea omeneasca (nous) se
intoarce in locul sau de bastind si contempla ideile care-i sunt consubstantiale. Mintea omului
devine una cu mintea zeului si, astfel, este el insusi divinizat. Printr-o astfel de trecere dincolo
de vizibil in lumea invizibila a ideilor, omul isi paréseste ,temnita trupului” si obtine eliberarea
de sub ,jugul materiei”.

Acest ,,punct culminant” al experientei estetice este definit, in mediile neoplatonice, ca o stare
de extaz. Cuvantul grecesc ekstasis desemneaza tocmai o astfel de ,,iesire din trup” a omului,
o proiectare a sufletului ,,in afara” corpului, intr-o lume inteligibild, care-i este de fapt, in mod
firesc, silas adevarat, dar pe care a uitat-o din cauza existentei in lumea simturilor. Legaturile
cu trupul si cu cele patru elemente fizice sunt dizolvate de inflidcdrarea erosului si, astfel, mintea
poate vedea limpede, dincolo de ,,fumul” pasiunilor, frumusetea insdsi. Aceasta priveliste adu-
ce un fel de fericire (eudaimonia) si o stare de gratie (charis) in care, in perspectivd mitologicd,
sufletele ,fericitilor” erau cufundate.

Aceasta stare de gratie, bucurie sau fericire nu trebuie insa confundata cu placerea (hedone).
Pentru greci, plidcerea este legata in mod primar de simturi, in special de ,gust”. Din punct de
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vedere etimologic, hedus inseamnd ,,gust placut, dulceatd”. De aceea, placerea era tocmai opu-
sul dorintei de inteligibil. Daca dorinta antreneaza sufletul intr-o ,,depésire de sine” (ekstasis)
in vederea trecerii dincolo de lumea sensibila in lumea inteligibila, placerea face tocmai opusul.
Ea afundd omul in lumea sensibild si il face si uite inteligibilul. Chiar si asa-numitele placeri
»superioare” sunt privite tot ca o afundare in lumea sensibila: cititul de dragul cititului, adunarea
de cunostinte, compilarea de ,,curiozititi” nu aduc intelepciunea’, ci mai mult afunda omul in
lumea sensibild deoarece el isi uité ,,scopul existential”. O viata plina de pldceri insemna, pentru
greci, o viatd in care omul uitd cd urcusul spre lumea ideilor este greu si contemplarea ideilor este,
in primd fazd cel putin, dureroasa, dupd cum remarc si Platon in mitul pesterii’®.

Dovada acestei valorizari negative a placerii este dovedita si de faptul ca singura scoala filosofi-
cd ce a pretuit placerea si a construit o lege morala din cautarea plicerii personale, hedonismul,
nu a avut niciodata succesul pe care l-a avut alternativa sa ce punea in centrul lumii afective a
omului dorinta de a se contopi cu divinitatea. Desi se revendica de la acelasi maestru spiritual
ca si Platon, anume Socrate, hedonismul dezvoltat de Aristip din Cirene, fondatorul asa nu-
mitei ,,scoli cirenaice” de filosofie, s-a pierdut in negurile timpului. Cea mai ,,bogata” sursd de
informatii despre Aristip si scoala sa este una tarzie si nu foarte riguroasd”, din care nu putem
deslusi foarte multe detalii concrete despre doctrina cirenaicilor.

Asastand lucrurile, despre cirenaici si despre Aristip nu avem decét o serie de legende si anecdo-
te despre comportamentul lor excentric. Regula generald de comportament a acestora consta in
urmadrirea pldcerii si evitarea durerii, inteleptul fiind ,,mai presus de altii, nu atat prin alegerea
lucrurilor bune (in sens moral, n.1.), cat in evitarea celor rele, pundndu-si ca scop sa traiasca
fara caznd si tristete”. Or, un astfel de comportament contrazice in mod flagrant ideea con-
form careia sufletul trebuie sa se cdzneascd pentru a parasi lumea sensibild si a ajunge, in stare
de ekstasis, sa contemple ideile. Spre exemplu, atunci Aristip cAnd este apostrofat cd l-a parasit
pe Socrate pentru a merge la curtea lui Dionysos spre a petrece o viata lipsitd de griji si plina
de vin si méancaruri fine, Aristip se spune cd ar fi rdspuns: ,,m-am dus la Socrate pentru invéta-
turd, iar la Dionysos pentru petrecere”®. Drept urmare, pentru acesta, intelepciunea socratica
nu avea un scop existential-spiritual, ci era vazuta doar ca ,,acumulare de cunostinte” care nu
ducea la o elevare a sufletului cétre lumea ideilor, ci la 0 mai buna existenta in lumea sensibila.

77. Cf. Heraclit, DK B, 40.

78. Cf. Platon, Republica, 514a sqq..

79. Este vorba despre Diogene Laertios, care a trdit undeva intre sec. Il d. Hr. si secolul V d.Hr. Aceasta il plaseaza la o distantd de sute de
ani de filosofii despre care vorbeste, dupa ce multe din operele acestora se vor fi pierdut. De aceea, Vietile si doctrinele filosofilor, cartea sa
fundamentald, este privita de cercetatorii moderni mai degrabd ca o colectie de anecdote si legende decat ca un studiu riguros. Cu toate
acestea, si anecdotele lui Diogene ne pot spune multe despre modul in care filosofii erau vézuti de oamenii epocii timpurii a crestinismu-
lui. (Pentru detalii, v. Diogene Laertios, Despre vietile si doctrinele filosofilor, traducere de C.l. Balmus, Studiu introductiv si comentarii de

Aram M. Frenkian, Polirom, lasi, 2001).

80. |bidem, p. 115

81. Ibidem, p. 111.
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Faptul cd atét cirenaicii, cat si ceilalti filosofi care au cochetat cu hedonismul in Grecia Antica®
nu au avut un impact asa de mare asupra traditiei filosofice ulterioare precum au avut platonis-
mul si aristotelismul este elocvent. El confirmd faptul ca ,lumea afectiva” a grecilor, cel putin la
nivelul intelectualilor de calibru care au clddit bazele culturii grecesti si crestine, era la polul opus
de doctrina hedonistd. Chiar si in epoca crestind aceastd trisdtura s-a pastrat, fiind unul dintre
»liantii” care au contribuit la sinteza gindirii grecesti cu gandirea occidentala efectuata de cresti-
nism. Cel mai probabil, daca Platon si Aristotel ar fi fost tot hedonisti, ar fi fost respinsi ab initio
de crestini, iar operele lor s-ar fi pierdut pentru eternitate. Vedem asadar cum grecii, prin aceasta
linie de gdndire a trairii estetice care favorizeaza dorinta ca emotie ce pune sufletul intr-o miscare
de contopire cu divinitatea, au pus temeliile culturii crestine si, intr-un fel, a ascetismului crestin
orientat spre contopirea cu divinitatea sau, cum era ea numitd in crestinism, mantuire.

In capitolele urmitoare vom poposi asupra a trei dintre marile momente ale filosofiei grecesti:
Platon, Aristotel si Plotin. La fiecare dintre acestia vom vedea cum drumul sufletului spre con-
topirea cu divinitatea se configureaza intr-un mod diferit, pastrdndu-se insa in limitele dorin-
tei de extaz spre lumea ideilor pe care am descris-o in paginile de mai sus. Prin aceasta, vom
argumenta cd ,lumea afectivd a grecilor” a fost strabatuta de o ,,nostalgie a originilor divine”
timp de mai bine de noua secole — incepind din perioada in care a trdit si creat Platon, pana
la expulzarea filosofilor din imperiul bizantin efectuatd de Iustinian in anul 529 d. Hr., prin
decretul de inchidere a Academiei Platonice de la Atena care era simbolul filosofiei insesi.

82. Ne referim, in special, la Epicur si la epicureici care, desi sunt mai cunoscuti in zilele de astazi, nu si-au luat legitimarea din lumea greacs,

ci mai degrabad de la cetatenii Romei care erau, prin spirit, mai orientati spre practic si spre lumea sensibila decat grecii.
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Capitolul VI

PLATON SI ESTETICA IUBIRII PASIONALE

ve e

1. Gandirea lui Platon ca ,,punct de cotitura” in filosofia trairii estetice

Filosoful pe care-1 punem in discutie in acest capitol este primul dintre ganditorii Antichi-
tdtii care a meditat in mod temeinic asupra resorturilor sufletesti ce sunt puse in miscare de
experienta frumosului sau, in termeni moderni, de trdirea estetica. Chiar dacéd tema frumu-
setii este una dintre vechile subiecte ale filosofiei grecesti, ale cérei vestigii se pot remarca
pand in epoca presocratica, trdirea estetica a ajuns sa fie tematizata ca atare abia in secolul al
V-lea i.Hr., odatd cu Platon. Se intampla astfel deoarece, asa cum am ardtat si in cercetérile
noastre privitoare la filosofia artei®, in perioada preclasica a filosofiei grecesti, ideea de fru-
mos era ganditd mai degrabd ca un atribut al lucrului insusi, decat ca o stare sufleteascd. Cu
alte cuvinte, frumosul era o proprietate a operei de artéd ce putea fi surprinsé prin calcularea
diverselor sale raporturi si proportii matematice interne, accentul punindu-se pe trasaturile
»obiective” ale obiectului artistic.

In aceste conditii, chiar daci frumosul era definit prin armonie, simetrie si proportionalitate
inca de la Pitagora, pani la Platon nici un ganditor grec nu a incercat s scruteze modul in care
aceste trasaturi ale obiectului frumos seduc si farmeca omul, punandu-i sufletul in miscare si
creAndu-i anumite stari sufletesti. Abia odatd cu Platon se face distinctia dintre lumea ,,sensi-
bild” si cea ,inteligibila”, si incepe sd se intrevada faptul cd frumosul nu este numai o trasdtura
a obiectului artistic, ci si o ,idee” care i se infitiseazd sufletului si care nu-si are propriu-zis
sediul in obiect, ci chiar in sufletul omenesc. De aceea, in filosofia lui Platon putem gasi ambele
laturi ale esteticii — atat filosofia artei, cét si filosofia trairii estetice. Pe de o parte, el sustine ve-
chea viziune pitagoreicd despre frumos®, numita de exegetii moderni si ,,Marea teorie a frumo-

sului”®

deoarece a fost o constanta a gandirii filosofice despre artd pana in Renastere. Pe de altd
parte insa, Platon vorbeste despre frumos in termenii unei emotii care ia sufletul in stapanire si
il pune in miscare asemenea unei ,,nebunii divine” (theia mania)® care este guvernata de Eros,
zeul iubirii si al dorintei pasionale.

Astfel, gandirea lui Platon formeaza un punct de cotitura pentru filosofiei trairii estetice de-
oarece ea marcheazd o ,rdsucire a privirii” de la obiectul artistic ca atare la tréirile estetice

prilejuite de acesta. Folosim aceasta expresie ca parafrazare a celebrei expresii prin care Platon

83. Constantin Aslam, Cornel-Florin Moraru, Curs de filosofia artei, vol. |, Editura Universitdtii nationale de arte din Bucuresti, Bucuresti,
2017, cap. VI.

84. ,Caci pare cd masura si proportia corespund pretutindeni frumusetii si virtutii”. (Platon, Philebos, 64e).

85. Wladyslaw Tatarkiewicz, Istoria celor sase notiuni, in romaneste de Rodica Ciocan-lvanescu, Prefatd de Dan Grigorescu, Editura Meri-

diane, Bucuresti, 1981, p. 182 sqq.

86. Platon, Phaidros, 265b.
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defineste filosofia insdsi in Republica®. Asa cum filosofia in genere este o artd sau un mestesug
al ,,rasucirii” sufletului de la lucrurile concrete la idei, tot astfel si filosofia trdirii estetice poate
fi gdndita ca o ,rasucire” a privirii de la opera de arta la starea sufleteasca pe care ea o cauzeaza
sau, in termeni platonici, de la frumosul din lucruri la ideea de frumos. O astfel de ,,rasucire”
este actul prim prin care o filosofie a trairii estetice in genere poate lua nastere deoarece, dupa
cum am vazut, cel mai adesea noi nu suntem constienti de situarea noastra afectivd, avind
reflexul de a proiecta asupra lucrurilor pe care le intalnim propriile noastre stari sufletesti. Pri-
etenul cu care ne intalnim la o cafea este plictisitor, tabloul pe care-1 privim este dezgustator si
aglomeratia este enervanta, chiar daca toate aceste dispozitii afective nu tin de obiectele insele,
ci doar de raportarea noastra la ele.

Pornind de la astfel de observatii putem intelege mai bine importanta rolului jucat de Platon in
istoria filosofiei trairii estetice. El a intuit pentru prima oaré faptul cd experimentarea frumosului
in genere, fie el natural sau artistic, poate avea un impact existential asupra omului, poate schim-
ba ,directia” in care el priveste si poate restructura scopul intregii sale vieti. Intrucat pentru greci
scopul existentei individuale era, din perspectiva filosofico-teologicé, aseménarea cat mai fidela
posibil a fiintarii umane cu divinul®, si frumosul este, in mod firesc, pus de cétre Platon in legi-
tura cu divinitatea si cu reamintirea ideilor, gandite ca entitati eterne si neschimbatoare ce popu-
leaza lumea , intelectului divin™®. Ceea ce pune insé sufletul in miscare spre o astfel de reamintire
nu este nimic altceva decat o anumitd ,,specie” a dorintei (gr. eros) care se manifestd ca ,,iubire de
cunoastere” sau ,dorintd de a sti mai mult” i care este gandita de Platon ca un fel de ,,nebunie
divina” pentru ca ne face sd cdutdm sensul lucrurilor intr-o lume ,,invizibild” pentru simturi.

In aceste conditii, arta, in misura in care intruchipeaza ideea de frumos, trezeste in sufletul
omului o dorinta de a patrunde dincolo de aparentele manifeste ale lucrurilor, catre ,esenta”
lor ascunsd, cétre idee. Spre exemplu, atunci cdnd suntem indrdgostiti, nu ne ajunge doar sa
privim persoana iubitd, ci vrem si o cunoastem si sa ne aflim tot timpul in proximitatea ei. La
fel, si iubitorul de artd cautd sa inteleaga si sa traiasca experienta esteticd pricinuita de arta care,
cel putin in Grecia Anticd, era pusa in legaturd cu practicile religioase si ritualice ale vremii.
In aceste conditii, contemplarea frumosului e intim legatd de efortul omului de apropiere de
divin, motiv pentru care, entuziasmul (gr. enthousiasmos) sau ,,participarea la divinitate” (gr.
entheos) erau, dupd cum vom vedea, printre principalele stari sufletesti provocate de artd, im-
preuna cu fericirea sau eudaimonia®, cum mai era ea numitd in Grecia Antica.

87. Platon, Republica, 518d.

88. Aceastd definitie a scopului existentei filosofice apare chiar la Platon (cf. Platon, Theaitetos, 176a) si amintitd de David Armeanul, un
filosof neoplatonic de secol VI e.n., printre cele sase mari definitii ale filosofiei in Antichitate (Cf. David Armeanul, Introducere in filosofie,

traducere, studiu introductiv, note si comentarii de Gabriel Liiceanu, Editura Republicii socialiste Romania, Bucuresti, 1977).

89. Cf. Phaidros, 246a sqq.

90. Pentru greci, daimon-ul este o entitate spirituald de naturd personald, cu care omul este inzestrat inca de la nastere si care, daca
este sa ne referim la celebrul ,daimon socratic”, orienteaza omul in privinta hotdrarilor sale existentiale. Eudaimonia, tradusa indeobste
prin ,fericire”, este vazuta ca ,fapt de a avea un daimon bun”. Asadar, dupa cum putem vedea, fericirea umana depindea in mod intim

de o forma de divinitate.
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Experienta si traire esteticd in antichitate

Pentru a intelege insd mecanismele care motiveaza intreaga viziune platonici privitoare la tra-
irea esteticd trebuie sa plecdm de la analiza motivelor pentru care iubirea pasionala (gr. eros)
era privita ca o forma de ,,nebunie divind” §i modul in care ea ,rasucea” privirile sufletului de
la lumea concretd, perceputa prin cele cinci organe de simt, la lumea ideilor, perceputa prin
cunoastere directa (gr. nous), nemediata de discurs.

2. Eros si nebunie. Cele patru forme de nebunie divina

Chiar dacé ideea de nebunie este pusd in legaturd cu arta incd din vremuri homerice®, abia
la Platon ea este explicit legata de un context conceptual mai amplu, care ne permite s intre-
vedem legatura pe care grecii o faceau intre eros si frumosul artistic. Dupa cum am vézut in
capitolul anterior, pentru Platon intreaga existenta era impartita in doud domenii distincte -
»lumea sensibild” si ,lJumea inteligibila”. Or, pentru a patrunde in lumea inteligibild, trebuia,
intr-un fel misterios, sd vezi ceea ce nu este vizibil. Idea sau sensul unui lucru nu sunt vizibile si,
totusi, artistii — in sensul larg grecesc, care include toate artele, insa si o seama de stiinte printre
care si filosofia — le vad. Cel care std in atelier zile in sir cu ochii mintii pierduti in intruchipa-
rile propriei sale imaginatii pentru a crea se comportd asemanator cu cel care, pierdut printre
halucinatiile propriei sale minti, pierde orice contact cu lumea cotidiana.

Exista insd diferente notabile intre ceea ce Platon numeste ,nebunia de la zei”, care este ,,mai
frumoasa (gr. kallion) decét chibzuinta (gr. sophrosyne) omeneascd™®?, de nebunia ginditéd in
sens patologic. Nebunia divind este pusa in legiturd cu o ,dezlegare de toate relele prezen-
te”* data de cunoasterea adevarului inaccesibil omului de rand. Trecerea ,,dincolo” de lumea
simturilor, in cazul nebuniei divine, inseamna cunoastere a ceea ce existd cu adevirat si din-
totdeauna, in timp ce, in cazul nebuniei omenesti, inseamna pur si simplu joc al imaginatiei
si pierderea omului intr-o lume de iluzii si vedenii. Nebunia divind conduce la cunoastere, in
timp ce nebunia omeneascé duce la ratacire.

Vedem astfel ca insusi conceptul de ,,nebunie” apare la Platon cu aceeasi ambiguitate de sens
cu care apare §i teoria artei ca imitatie® in dialogul Republica®. Avem o ,imitatie buna” si care
oferd cunoastere, atunci cdnd ideile insele sunt imitate de artist si o ,,imitatie rea” care nu este
nimic altceva decat rétdcire sau redundanta, atunci cand artistul imita propriile sale ,,vedenii”
sau niste lucruri concrete. Motivul acestei paralele consta in chiar esenta operei de arta care se
infatiseazd pentru suflet din perspectivd greceasca ca un pharmakon, ca un farmec ce poate fi
totodatd leac sau otrava si ni se infdtiseaza din perspectiva unei substitutii de mundaneitate.
Ceea ce pentru omul obisnuit este ,,invizibil”, pentru cel fermecat este perceput aievea. Din

91. Silke-Maria Weineck, The Abyss Above. Philosophy and Poetic Madness in Plato, Holderlin and Nietzsche, State University of New York
Press, New York, 2002, p. 19.

92, Platon, Phaidros, 244d.

93. Ibidem, 244e.

94. Cf. Constantin Aslam, Cornel-Florin Moraru, Curs de filosofia artei, vol. |, editura UNArte, Bucuresti, 2017, cap. VIIl, 3.

95. Platon, Republica, 601c- 608b.
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cauza bivalentei pharmakon-ului insd, aceastd perceptie poate fi, pe de o parte, chiar ,esenta”
sau ,adevarul” sau, pe de alta, o simpld inchipuire inseldtoare.

Daca asa stau lucrurile, asocierea ,,nebuniei divine” cu eros-ul este una fireascd. Emotia pe
care iesirea din cotidian prilejuitd de artd o stirneste in suflet este emotia corespunzatoare
trdirii estetice care, in lumea greceasca, ia forma dominanta a dorintei pasionale sau a iubirii
de cunoastere. Drept urmare, cunoasterea insasi are pentru grec o dimensiune estetica si una
etico-teologica. Cu alte cuvinte, nebunia divina este cunoasterea adevératelor realitati cu ajuto-
rul divinului si este pusa in legdturd cu asumarea unei existente virtuoase. Dar intrucét ceea ce
numim ,,invizibil” sau ,inactual” poate fi conceput in mai multe moduri, si asistenta divina, la
randul sdu, poate fi acordatd omului in patru moduri diferite, in functie de care sunt domeniile
»invizibilului” la care ne raportam.

Primul dintre acestea priveste ,darul prezicerii”, care era ,inspirat” de mai multe divinitati,
dar in special de Apollo. Cu ajutorul acestui dar, preotesele de la Delphi®®, Dodona®” sau alte
lacasuri de cult din lumea greacd aveau puterea de a ,stravedea” intr-un domeniu al ,,lumii
invizibile” pe care noi il numim ,viitor”. Ceea ce avea sd vind era dezvéluit de zei preoteselor
intr-o stare de transa adancd, in care ele nu erau calduzite de ratiune, ci de cuvantul divin®.
Aceste oracole, desi nu aveau intemeiere rationald si nici erau rodul unui proces argumentativ,
totusi se adevereau negresit. Din acest motiv, ele erau plasate mai degraba in domeniul suprara-
tionalului decét in cel al irationalului. Primul, spre deosebire de cel din urma, nu denota o lipsa
a motivelor rationale, ci o lipsa a capacitatii noastre de a cuprinde cu mintea acele motive tai-
nice impuse de Zeu. Pentru greci, ,decizia” Zeului sau edictul Destinului nu erau pur si simplu
arbitrare si lipsite de orice noima. Din contrd, ele aveau o noima tainica ce avea sé fie dezvaluita
abia la sfarsit, prin revelatie®. Drept urmare, si nebunia divind nu trebuie considerati o forma
de irationalitate, ci o formd de suprarationalitate sau, cu alte cuvinte, o forma prin care omul
devine constient in mod intuitiv de un adevar ale cirui motivatii si cauze nu-i sunt accesibile.
Aceasta idee privitoare la suprarationalitatea nebuniei divine se va péstra si in celelalte trei
cazuri de mania enuntate de Platon. Spre exemplu, cea de-a doua forma de theia mania este
cea care vindeca sufletele oamenilor de bolile si necazurile stravechi si care, prin rugdciuni,

96. La Delphiisi avea ldcasul un oracol al lui Apollo care a fost considerat cel mai de incredere si prestigios oracol din lumea greaca si nu
numai. Delphi este considerat a fi un simbol al unitatii lumii grecesti, in masura in care lideri, dar si cameni de rand din toate polis-urile

veneau acolo pentru a cauta raspunsuri la intrebarile lor existentiale sau politice.

97. Dodona era un oras din nord-vestul Greciei unde era situat un oracol inspirat de Zeus. Dupa Delphi, acest oracol era considerat a fi al

doilea ca prestigiu din lumea greaca.

98. Profetesa de la Delphi sau preotesele Dodona, in stare de nebunie, au lucrat multe si frumoase atat in problemele personale, cat si in

cele ale cetatilor grecesti, insd conduse de chibzuinta [nu au realizat] decat putine sau nimic” (Platon, Phaidros, 244b).

99. In aceastd logica se incadreaza, printre altele, si cele trei piese scrise de Sofocle ce constituie,ciclul teban” (Oedip Rege, Oedip la Colonos,
Antigona). Toata aceast trilogie se invarte in jurul oracolului conform caruia Oedip este destinat sa-si omoare tatal si sa se casatoreasca, in
necunostintd de cauzd cu propria mama. Odatd ce a patruns noima acestei decizii divine, Oedip si-a scos ochii si s-a autoexilat din cetate,

ajungand ca, la sfarsitul vietii, dupa penitente si asceza, sa fie rapit de catre Zeu si sé fie considerat post-mortem ocrotitorul Atenei.
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ritualuri de purificare si de initiere'®

»101

, este vdzutd ca ,leac” si dezlegare de nenorociri. Desi cel
care ,tine la”'"" aceste ritualuri nu are o explicatie rationald pentru imbundtétirea conditiei
sale existentiale, din perspectivé greceasca nu implicd faptul cé o astfel de explicatie nu exista.
Imbunarea zeilor prin rugéciuni si jertfe, pe de o parte, si participarea la riturile de initiere, pe
de alta, erau vazute in stransa legatura cu etica si cu efortul omului de a deveni o persoand mai
buna si mai implinita din punct de vedere spiritual.

Caracterul suprarational al nebuniei ca dar divin il gdsim si in cazul ,,muzicii” in sensul larg,
grecesc, al cuvantului. Pentru ei, ,,muzica” era orice artd patronata intr-un fel sau altul de
Muze. Desi numarul Muzelor diferd in diferitele surse antice care ne stau la dispozitie, Hesiod
vorbeste, intr-una dintre cele mai vechi mérturii de care dispunem, despre noud. Dintre aces-
tea, Mnemosyne (Memoria) era consideratda mama Muzelor, cea care lua parte la toate artele si
ghida intregul proces de creatie sau reprezentatie artistica. Restul de opt muze guvernau teh-
nicile artistice de creatie specifice fiecdrei arte in parte — pornind de la poezia de dragoste (gu-
vernata de Erato) si pana la astronomie (guvernatd de Urania). Acestea, spre deosebire de cazul
precedent de nebunie divind care oferea puterea de a vedea in viitor, asigura accesul artistului
la trecutul mitologic, care constituia pentru greci motivatia intregului efort de creatie artistica.
Cu ajutorul acestor Muze, ,nenumaratele fapte ale strabunilor sunt infatisate in mod ordonat

urmasilor”'%?

si, astfel, ceea ce este invizibil devine manifest — incepand cu faptele razboiului
troian si terminand cu chipurile zeilor. Accesul la acest ,,trecut mitologic” cu ajutorul Muzelor
oferea un tip de cunoastere pe care artistul il putea dobandi, dupa cum vom vedea in paginile
urmdtoare, doar printr-o transd, printr-o stare de ekstasis. Acesta este si motivul pentru care
inspiratia este ganditd de Platon laolaltd cu toate celelalte forme de ,,nebunie divind”. In timpul
actului creator, artistul nu mai este, propriu-zis, ,,in mintea sa”'%.

In fine, cel de-al patrulea tip de nebunie diving, iubirea ce se manifestd ca dorintd pasionald gu-
vernatd de Eros, este pusd in legituri cu apetitul natural al omului cétre tot ceea ce este frumos
- incepand cu trupurile frumoase si termindnd cu chiar ideea de frumos. Sub forta lui Eros,
indrédgostitul isi proiecteazd in minte clipa de clipa fiintarea iubita, ajungand astfel s-o aiba in
fata ochilor mintii in mod constant, chiar si cAnd aceasta nu este acolo. El practic aduce in pre-
zenta propriei sale minti acel ceva ce nu poate fi vazut dar care este tot timpul dorit. Or, acest
lucru se intdmpla si in cazul ideilor care bantuie artistul zi si noapte sau in cazul conceptelor
pe care filosoful urmareste sa le pund in cuvinte. Cu alte cuvinte, dorinta (eros) ghideaza orice
efort creator in genere, in orice domeniu ar fi el, si fara ea nici o avansare pe calea cunoasterii
nu poate avea loc. De aceea, erosul este intr-un fel un act necesar pentru ca orice imagine sa se
constituie in mintea noastrd. Fara dorinta de a trece dincolo de aparente, nici una dintre cele

trei ,nebunii divine” analizate anterior nu ar fi posibile. De aceea, ,,nebunia eroticd” este cea

100. Platon, Phaidros, 244d-e.

101. Ibidem, 244e.

102. Ibidem, 254a.

103. Platon, lon, 534a.
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mai puternicd si cuprinsd in tot ce e mai bun'"*.

Faptul ca Eros strabate si guverneazd, intr-un fel, si restul formelor de nebunie este confir-
mat cd el este cel mai adesea pus de Platon in legitura cu amintirea (anamnesis)'®. Or, despre
amintire este vorba atét in cazul Muzelor, unde este amintit trecutul mitologic, cat si in cazul
purificdrilor si ritualurilor de initiere, unde sunt amintite pacatele trecutului ce nu pot fi vazute
cu ochiul liber. Tot despre amintire este vorba si in cazul profetiei, unde viitorul este accesat
de sibila ca §i cum s-ar fi intimplat deja. Acest domeniu al invizibilului, surprins prin nebunie
divind este un fel de prezent continuu, la care omul de rdnd nu are acces decét intr-un mod
inconstient si implicit. Aici, trecutul si viitorul se strang laolaltd in prezent, iar toate lucrurile
isi anuleaza distanta spatiald pentru a se aduna intr-un fel de lume fara limite spatiale si tem-
porale. Limba roména are un cuvant foarte frumos pentru a exprima aceastd strangere laolalta
a spatiului si timpului intr-o unitate indisolubild - totdeauna sau, mai explicit scris, tot-de-a-
una. In eternitatea ce caracterizeazd lumea ideilor faptele, evenimentele, conceptele, sensurile
si sentimentele ,,plutesc” toate laolalta si granitele spatio-temporale sunt anulate.

Sufletul, fiind el insusi o parte a lumii ideilor, fiind etern si divin prin natura, participa si el la
aceasta intr-unire. Doar c4, fiind ,,inchis” in carne ca intr-o temnita de-a lungul existentei sale
lumesti, accesul sdu la lumea ideilor este cenzurat intr-o foarte mare masura. Asadar, cu toate
cé el a vazut deja toate ideile, trecutul mitologic si viitorul, trebuie sa si le (re)aminteasca, sa-si
yridice” ochii din nou citre aceastd lume si sa ia aminte la acele entitéti invizibile care constitu-
ie fundamentul pentru tot ce a fost, este si va fi vreodatd vizibil. Spre a vedea mai atent modul
in care, pornind de la nebunia divind, dorinta pasionald da nastere trairii estetice trebuie sa
analizam, pe scurt, teoria platonica a anamnezei.

3. Eros si reamintire. Cum cunoaste sufletul ceea ce nu a vazut niciodata?

Teoria platonicd a anamnezei sau a reamintirii este una dintre cele mai importante teorii episte-
mologice din Antichitate. Ea porneste de la un paradox elementar care trebuie luat in conside-
rare de orice incercare de a explica modul in care noi avem posibilitatea de a cunoaste lucrurile
in genere: pentru a cunoaste trebuie, intr-un anume sens, sa stii deja cdte ceva despre lucrul re-
spectiv. Daca noi nu cunoastem deloc un anumit lucru, atunci nu il putem nici macar identifica
si, prin urmare, nu avem cum sd invatam ceva despre el vreodatd. De aceea, simpla recunoas-
tere a unui lucru implica intotdeauna o oarecare cunoastere prealabila, o definitie implicita sau
o asemdnare oricét ar fi ea de vagd cu alte lucruri cunoscute. Acest lucru se aplica cu atat mai
mult entitdtilor incorporale, cum ar fi ideile. Céci cum am putea oare cunoaste ideea de vapor,
de exemplu, in conditiile in care noi nu am vazut niciodata un vapor si nici ceva similar?
Asadar, pentru a putea recunoaste un lucru dupa ideea ce-i este corespunzitoare, noi trebuie
ca, intr-un anumit fel, sd fi vazut deja acea idee. Or, intrucat putem recunoaste toate lucrurile
lumii cotidiene, inseamnd cd am vézut deja toate ideile. Cand oare s-a intimplat acest lucru? De
multe ori, ar spune Platon, pe parcursul incarnirilor trecute ale sufletului nostru. Intrucat el

104. Platon, Phaidros, 249e.

105. Ibidem.
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»este nemuritor si uneori se sfirseste, (...) alteori se naste din nou, dar nu este niciodatd nimi-

cit™%, ,nu exista ceva pe care el sa nu-l fi cunoscut deja”'””. Drept urmare, intr-un anume sens,

»ceea ce cdutam si ceea ce cunoastem este intrutotul (re)amintire (gr. anamnesis)”'8.

Vedem astfel c, la Platon, teoria reamintirii trebuie pusa in legaturd cu o teorie mai ampla a su-
fletului ca substantd divind nemuritoare care, de-a lungul veacurilor, ,,coboard” intr-un numar
imens de trupuri pentru a duce o existenta incarnata pe Pimant. Aceasta teorie a transmigra-
tiei sufletelor sau a metempsihozei, cum este ea numita in termeni tehnici, pare a proveni din
lumea egipteana si a fost introdusd in cultura greaca prin cultele ritualice si miscarile filosofice
presocratice influentate de credintele escatologice orientale, cum ar fi orfismul si pitagorismul.
Drept urmare, atit teoria reamintiri, cit si cea a metempsihozei au avut inca de la inceput o
coloratura etica ce implica credinta intr-o ,,mantuire” a sufletului prin practicarea virtutilor
morale, intr-o salvare de la moarte prin desédvarsire eticd. O astfel de inclinatie ce poate fi
observata si in modul in care Platon insusi gindeste anamneza si metempsihoza. Procesul de
reincarnare descris pe larg in dialoguri precum Phaidon, Phaidros, Republica sau Timaios, im-
plicéd o serie de nivele ale ,desavarsirii” pe care sufletul le poate atinge in timpul vietii si care
determina tipul de vietate in care el se va reincarna. In cazul in care acesta atinge perfectiunea
morala, el este ,eliberat™® de ciclul reincarnarilor si isi continud existenta eternd in domeniul
divinului, intr-un ,loc supraceresc”™. In caz contrar, sufletul se reincarneazi in diverse cate-

111 sau chiar animale''?.

gorii generic-umane
Aceasta doctrina a reamintirii, impreund cu corolarul ei, doctrina metempsihozei, nu poate fi
argumentata in mod rational. Desi s-ar putea obiecta ca Platon face referire la niste justificari
ale acestor teorii in dialoguri precum Phaidon sau Timaios, nu trebuie sd uitam faptul cd aces-
tea adesea se sfarsesc sau pornesc de la anumite mituri. Astfel se intampla, de exemplu, si in
Republica, cAnd problemele reamintirii si a metempsihozei sunt ridicate in contextul celebrului
Mit al lui Er sau in Phaidros, cdnd ele apar in cadrul mitului sufletului pus in analogie cu un

114

car inaripat'”. Fara a intra in detalii privitoare la sensul si scopul miturilor platonice', putem

106. Platon, Menon, 81b.

107. Ibidem, 81c.

108. Ibidem, 81d.

109. Platon, Phaidros, 256b.

110. Platon, Phaidros, 247b.

111. Pentru o listd a acestor posibilitdti de reincarnare, v. Phaidros 248d- 249a.

112. Referiri la reincarnare se gasesc in mai multe locuri din operele platonice, printre care si in Republica (620a-d) Phaidon (81d-812b).
113. In mitul acesta, vizitiul este intelectul (nous), in timp ce caii sunt dorintele si pasiunile sufletului.

114. Pentru cei interesati de aprofundarea problemei mitului la Platon, recomandam consultarea lucrarii Catherine Collobert et all, Plato
and Myth: Studies on the Use and Status of Platonic Myths, Brill, Leiden, 2012 ca punct de plecare in explorarea vastului domeniu al mi-

tologiei platonice.



Constantin Aslam, Cornel-Florin Moraru

interpreta aceste observatii ca semne ale caracterului suprarational al doctrinei reamintirii'®®,
caracter pe care l-am surprins si in cazul ideii de ,,nebunie divina” aplicatéd erosului ca emotie
estetica fundamentala.

Daci asa stau lucrurile, si teoria reamintirii, la fel ca si cea a ,nebuniei divine” tine de un
asa-numit ,,dar divin” (theia moira) si este pusa de Platon in gura unor ,,barbati divini” (theioi).
Printre acestia sunt enumerati poetii, preotii ce se ocupd cu ritualuri de purificare si preotesele
care profetesc'’®. Avem de-a face, asadar, si in cazul reamintirii cu trei dintre cele patru catego-
rii de ,nebunie divind” despre care am vorbit mai devreme. Singura care lipseste din enumera-
rea efectuata in Menon este ,nebunia eroticd”, cea care vizeaza apetenta sufletului pentru fru-
mos in genere. Aceasta este insd pusa in legatura explicita cu reamintirea in dialogul Phaidros,
unde, prin privirea plind de dorinta a ,,frumosului de aici” ni-1 amintim pe ,,cel adevarat™,
adicd ideea de frumos sau frumosul inteligibil. La privelistea oferita de acesta, ,,ne cresc aripi si
ne suntem nerabdatori sd ne ludm zborul™® spre lumea ideilor.

Daca asa stau lucrurile, erosul este emotia, miscarea sufleteasca ce face posibila reamintirea
sau, altfel spus, iesirea din lumea concreta si intrarea intr-o lume a ideilor pe care am mai acce-
sat-o de nenumadrate ori dar pe care preocupdrile noastre zilnice au ocultat-o. Iubirea este, prin
chiar esenta ei, reamintire'® deoarece dorinta pasionald implica ,,aducerea in minte” a lucrului
dorit. Atunci cdnd ne gandim la o persoana iubitd, in mod necesar ne-o si reamintim, ne-o
aducem in prezenta ,ochilor mintii”. Altfel, o iubire care si uite ceea ce iubeste, este imposibila
deoarece despre iubire putem spune ceea ce Paul Ricoeur spune despre sentiment: ,,sentimen-
tul — de exemplu iubirea, ura - este fara indoialé intentional; el inseamna a simti ceva: lucrul
iubit, lucrul urat™?. Drept urmare, fird reamintire, erosul nu este nimic si, invers, fara eros,
reamintirea nu este posibila.

In aceste conditii, putem concluziona ca teoria anamnezei este, la Platon, intim legata de eros si
de suprarationalitatea nebuniei divine. Prin aceste trisdturi, putem da seama de modul in care
iubirea, in calitate de emotie, ajunge sa ridice omul deasupra lumii sensibile si sd-i ofere o intre-
zdrire a lumii ideilor. Aceastd ridicare are insd doud componente: pe de o parte, avem de-a face
cuun ,dar divin” concretizat intr-o formé de nebunie divina si, pe de alta, un impuls al omului

115. Spre acest caracter suprarational al teoriei platonice privitoare la suflet in genere si la modul in care acesta cunoaste in mod special
converg si multe dintre exegezele moderne. O lectura utild in acest sens se poate dovedi cartea lui Yvon Brés, Psihologia lui Platon (Huma-

nitas, Bucuresti, 2000 — traducere din franceza de Mihaela Alexandra Pop), in special capitolul VI al acesteia, intitulat,Visul si cunoasterea”

116. Platon, Menon, p. 81a-b.

117. Platon, Phaidros, 249d.

118. Ibidem.

119. ,Prezenta atat in dezvoltarea cunoasterii, cat si in emotiile erotice, reminiscenta ar fi mai degraba o experienta umana fundamentala.
Nu este cazul sa deosebim, la Platon, intre o reminiscenta erotica si una nonerotica. Orice reminiscentd este erotica prin esenta..." (Cf. Yvon

Brés, op. cit, pp. 184-185; subl. n.).

120. Paul Ricoeur, La scoala fenomenologiei, traducere din limba franceza de Alina-Daniela Marinescu si Paul Marinescu, Humanitas,
Bucuresti, 2007, p. 321.
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de a trece dincolo de concret, impuls ce-si are salasul in chiar sufletul sdu. Faptul cé erosul este

» A

gandit in Banchetul ca fiind ,,pe jumatate zeu” isi are motivul aici. Ca trasatura a sufletului, ero-
sul este 0 emotie dar, intrucat exista o parte divina a sufletului (nous-ul), Eros este si divinitate.
in conditiile in care teoria reamintirii este strans legata de teoria reincarnirii sufletelor, am
putea intui faptul ca fiecirui ,,nivel de desavarsire” a sufletului ii corespunde un anumit nivel al
dorintei de frumos. Cu alte cuvinte, progresul moral in aceasta existentd, care determind mo-
dulin care el se va reincarna, este legat de nivelul la care el a ajuns in contemplarea frumosului.
Cu alte cuvinte, etica si estetica, din perspectiva anamnezei, sunt totuna. Intrucat reincarnarea
este determinatd de reamintire, iar reamintirea este, prin esenta ei, eros, inseamnd cé treptele
trairii estetice (care vizeazd Frumosul) sunt puse in mod necesar in legaturi cu treptele evoluti-
ei morale (care vizeaza Binele) si cu progresul epistemologic in reamintirea ideilor (care vizeaza
Adevarul). La randul lor, toate acestea au un unic scop, divinizarea existentei umane prin este-
ticd, etica si cunoastere. Pentru a intelege mai bine acest proces, trebuie sa analizam mai atent
aceste trepte ale reamintirii si sa determindm modul in care eros-ul, ca emotie fundamentala,
misca sufletul omului spre asemanarea cu divinul.

4. Treptele frumosului si contemplarea Ideilor.

Fundamentul estetic al cunoasterii si eticii la Platon

In dialogul Banchetul, Platon vorbeste pe larg despre eros ca emotie ce pune sufletul pe drumul
spre contemplarea ideii de Frumos si gindeste aceastd emotie in termeni de grija (gr. melete'”’)
si uitare (gr. lethe)'?. Prin chiar felul sdu de a fi, omul este inclinat spre uitare intr-un dublu
sens. In primul rand, el este o fiintare uituci in sensul comun al termenului. Cunostintele pe
care le avem pur si simplu ne ies din minte (gr. exodos) daca nu ,,ne ingrijim” de ele si daca
nu , le salvim” (gr. sozein) cu ajutorul grijii noastre de reamintire. Intr-un al doilea sens insa,
existd o uitare care este constitutivd omului la nivel ontologic. La aceasta din urma am facut
deja referire in paragraful trecut cdnd am vorbit despre doctrina reamintirii. Sufletul, prin
chiar felul sdu de a fi, isi pierde cunostintele dobandite in existentele trecute si, mai ales, uita
chiar fiinta adevirata a lucrurilor, ideile pe care le-a vdzut de atatea ori de-a lungul periplului
sau cosmic.

In aceste conditii, fiintarea umana trebuie si lupte nu numai pentru a-si pastra cunostintele
»proaspete” prin invitare si folosire, ci si tendinta de a-si extinde amintirea printre semenii sai
dincolo de propria-i existentd cu scopul de a dobandi un anumit fel de nemurirea'?. De aceea,

121. Traducerea romaneascd a acestui termen de cétre Petru Cretia prin lucrare a mintii" este, pe de o parte, mai explicitd, dar pe de alta
parte poate induce in eroare. In greacd melete inseamna,grijd” sau atentie’, iar in vocabularul medical insemna leac’, insd in sensul ,cura-
tiv”al cuvantului. Asadar, melete este un fel de pharmakon privat de bivalenta lui specificd. Platon chiar foloseste acest termen din urmd
n Phaidros pentru a desemna scrisul ca,leac otravitor” pentru uitare. Adevaratul remediu Impotriva uitarii este, dupd Platon erosul care

antreneaza sufletul omului in efortul de anamnesis.
122. Cf. Platon, Banchetul, 208a-e.

123. Ibidem, 208b-e.
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omul este, in esenta lui, iubitor de nemurire'**. El se ingrijeste de a-si conserva cunostintele in
timpul vietii si de a-si extinde amintirea peste generatii, motiv pentru care intre iubire si grija
exista o relatie stransa. De aceea, grija despre care vorbim trebuie gandité ca o trasaturd on-
tologica fundamentald a fiintei omenesti ce se manifestd pentru greci in special pornind de la
emotia fundamentala care este iubirea. Intr-un fel, cele doud se confunda atunci cand iubirea
pentru cineva se manifesta ca grija si preocupare in vederea bundstérii acelei persoane. Cu toate
acestea, grija este, din punct de vedere ontologic, anterioard iubirii, in masura in care ea poate fi
»Citita” si dinspre alte emotii fundamentale, cum ar fi angoasa specificd epocii postmoderne'>.
Aceastd nemurire despre care se vorbeste in prima faza in dialogul Banchetul trebuie gandita

7126 Ea este o forma ,terestrd”

ca renume social si este cea in care fiecare om ,,ar putea fi initiat
de nemurire care nu implica acea ,rasucire a sufletului” specifica filosofiei care naste in om
dorinta de participare la natura divina, ci doar o consolidare a statutului social peste gene-
ratii. In aceastd ipostazi, nemurirea poate fi obtinuti in cadru societitii pe doui cii: pe de o
parte, prin descendentd biologicd, asiguratd prin iubire trupeasca, sau prin faima, asigurata
prin iubire de virtute'?”.

Primul tip de nemurire, descendenta biologica, asigura o oarecare perpetuare a numelui si
amintirii stramosilor peste generatii, dar aceastd amintire era una delicata si fard garantia eter-
nitatii. Orice intrerupere in linia descendentei echivaleaza cu stergerea amintirii unor generatii
intregi. De aceea, din dorinta unui renume cit mai sigur grecii cutau i un alt tip de nemurire

12 ..
8, adica

pe plan social care este definita de Platon ca ,nemurirea in ceea ce priveste virtutea
faima. Spre exemplu, faptele de curaj consemnate in poemele homerice asigura o nemurire
mult mai trainicd decét simpla descendenta biologicé si supravietuiesc in mintile oamenilor
mult dupa ce linia descendentei se stinge. In cadrul acestui mod secund de a dobandi nemu-
rirea intrd, pe langd faptele marete, si orice ,rod al mintii” - incepand instituirea de legi si
terminand cu operele de arta.

Pe langd cele deja enumerate mai existd insa si un alt tip de iubire, ndscutd din iubirea de
virtute, care insa nu vizeaza renumele social, ci doar perfectionarea morald a omului si de-
savarsirea sufleteascd. Este vorba despre o iubire mai presus de dorinta de faima, pentru care
toate zamislirile trupesti si sufletesti nu sunt nimic altceva decat trepte intr-o urcare initia-
tica catre idee. Dupa Platon acest tip de iubire este cea purai si, tindnd de cel mai inalt grad

129

de desavarsire morald'?, conduce sufletul citre cunoasterea adevirati. Dar care si fie oare

124, Ibidem, 208e.

125. Meritd observat faptul cd, spre deosebire de grija postmodernd, care-si are radacinile in angoasd, melete este un fel de grijé izvorata

fiinta a omului.

126. Platon, Banchetul, 209e-210a.

127. Platon, Banchetul, 208e-209a.

128. Ibidem, 208d-e.

129. Ibidem, p. 210a.
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»cunoasterea” dobandita prin iubire?.

Intrucat orice act de iubire se orienteazi citre ceva frumos, iubirea desivarsiti va viza frumo-
sul ,cel mai inalt”, chiar ,ideea de Frumos” care, dupd cum am vazut, implica atat reamintirea
cét si nebunia divina. Asadar, avem, pe de o parte, un tip de nemurire - cea a descendentei bi-
ologice —dobandita prin jubirea frumosului trupesc si un alt tip de nemurire - faima - dobéan-
ditd prin iubirea frumosului sufletesc care, in forma ei desdvarsita, vizeaza Frumosul insusi.
Dupé cum se poate observa, dihotomia dintre aceste tipuri de iubire este una care urmaéreste
dihotomia dintre trup si suflet si, in ultima instantd, dintre lumea sensibild si cea inteligibild.
Asadar, problema trecerii intre aceste doud lumi sau, in termeni estetici, a trecerii de la frumo-
sul corporal la cel sufletesc raimane incé deschisi si este rezolvata de Platon prin ceea ce putem
numi ,trepte ale iubirii de frumos”.

In contemplarea frumosului, Platon distinge sase trepte, dintre care doud vizeaza frumosul
trupesc, doud vizeazd frumosul sufletesc, iar ultima este incununarea tuturor eforturilor de
contemplare a frumosului in viziunea ideii de Frumos'’. Mai intéi, in viata oricarui om, iu-
birea este orientatd spre trupuri. Ele sunt cele ce apar in lumea sensibild si cele cu care intrdm
prima oard in contact. La scurt timp insd, observim cd ne simtim atrasi de mai multe trupuri,
fara a ne explica motivul acestei atractii. Pur si simplu, unii oameni au ,,ceva” care ne face sd
vrem sa le stam in apropiere. La fel se intdmpla si in cazul artei. Prima experienta estetica are
un impact imens asupra noastrd. Spre exemplu, prima galerie de arta in care intrdm, prima
reprezentatie teatrald, prima productie de balet. Toate acestea ne seduc si ne fac sa ne dorim sa
ne petrecem mai mult timp in jurul obiectelor estetice. Astfel, ne dim seama ca exista o sume-
denie de opere care ne seduc. Opera de arta este pentru trairea estetica ceea ce trupul persoanei
iubite este pentru indragostit, iar noi simtim aceeasi dorinta pasionald in ambele cazuri. Or, o
astfel de dorinta se poate manifesta in ceea ce priveste mai multe persoane la fel cum se poate
manifesta fata de mai multe opere de artd de-a lungul existentei noastre.

De aceea, de la iubirea pentru un lucru corporal, trecem la iubirea pentru altul si tot asa pana
realizdm faptul cd, atat in cazul artei, cét si in cazul oamenilor, nu trupul ne seduce. Este ceva
dincolo de materialitatea operei de arta sau de corpul persoanei iubite care ne face sa ne pe-
trecem mai mult timp in preajma lor. Este vorba despre o anumitd simetrie (in cazul artei)
sau despre coerenta si eleganté in gesturi (in cazul oamenilor) care ne face s ii indragim. Asa
cum arta ne cucereste prin compozitie, oamenii ne seduc prin micile ,,atentii” dincolo de care
intrezarim grija pe care ei ne-o poartd. Cu timpul insa, vedem cd atat compozitia artistica, cat
si gesturile persoanei iubite au in spate mai mult decat putem observa la inceput. Ele nu sunt
frumoase doar in cazul unei anumite opere de artd sau a unei anumite persoane, ci un gest
frumos este cu adevarat astfel chiar si atunci cdnd este facut de un strdin si nu are in spate nici
o ,motivatie” concretd. In ambele cazuri, o anumitd cunoastere, 0 anumita conceptie despre
lume, anumite idei sunt cele ce dau frumusetea. Gesturile frumoase, atunci cind sunt ficute
»din toatd inima”, tradeaza un caracter armonios si ne seduc dincolo de aspectul fizic. Operele
de artd sunt cu adevirat frumoase dacd ne comunicé un tip de cunoastere intuitiva, nu doar ne

130. Ibidem, 210a-e.
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stimuleaza simturile. Asadar, urmétoarea treaptd a iubirii este cea a ,,cunoasterii” (episterme)'*,
a frumusetii ,intelectuale”, care nu poate fi vazuta cu ochii trupesti, ci cu ochii mintii.

Dar intrucét cunoasterea se bazeaza pe adevar, iar adevarul ultim al lucrurilor este ideea, in-
seamnd cd treapta ultima a iubirii este atinsa atunci cdnd ideea de Frumos insasi este contem-
platd. In acest caz, frumusetea spre care cel ce iubeste tinde nu mai este o frumusete a ceva (a
trupului, a gesturilor, a mintii), cu o frumusete ,,in sine”, absolutd, independenta de orice obiect
sensibil sau inteligibil. Or, intrucét adevarul este unul, si ideea de frumos, cea pe care o intreve-
dem in spatele tuturor operelor de artd frumoase, este tot una. Iubitorul de art, ca si iubitorul
de cunoastere, ajung, prin reamintirea Ideilor, oarecum in acelasi loc. De aceea, si cunoasterea
filosofica este insotitd de o oarecare traire esteticd datd de entuziasmul descoperirii si de ferici-
rea reveldrii unui anumit fapt necunoscut.

In acest punct, emotia iubirii isi atinge desdvarsirea si devine stare sufleteasca stabild. Frumo-
sul, Binele si Adevirul sunt vazute laolalta deoarece este sunt, in fapt, aceeasi idee unica, ideea
Unului am putea spune, privita dinspre diverse preocupari umane. Asa cum, urcdnd spre var-
ful unui munte, toate potecile incep sa se apropie si sd trimita spre o unicé destinatie, si calea
eticii, a esteticii si a cunoasterii duc, pentru Platon, la acelasi adevér ultim si desavérsit. Pentru
aintelege mai bine aceste lucruri, trebuie s facem insa trecerea de la emotiela starea sufleteasca
in care aceasta se implineste. Cu alte cuvinte, trebuie sd vedem cum erosul isi gidseste implinirea
intr-o stare de fericire si entuziasm datéd de participarea omului la o lumea divina prin asema-

narea cu Zeul pe cét 1i std unui om in putinta.

5. Contemplarea ideii de frumos si starea sufleteasca. Entuziasmul si fericirea
Dupé cum am sugerat deja, ideea de Frumos poate fi observata doar cu ajutorul intelectului (gr.

nous)'>

si apare doar in cel mai deséavarsit stadiu la trdirii estetice prilejuita de emotia erosului.
Intrucat ideile insele sunt considerate de Platon ca entititi divine, si ideea de Frumos este ,,fru-
musete divina” (gr. to theion kalon)'*. Dupa spusele lui Platon, ea se afld intr-un ,,loc suprace-

resc” (gr. hyperouranios topos)'* care este locul ,vietii™*

prin excelenta deoarece de acolo, din
lumea ideilor, se nasc toate lucrurile sensibile si tot acolo ele isi gdsesc ragazul dupa ce dispar
din lumea sensibild. Ajungand intr-o astfel de lume omul devine asemanator zeului incd din
timpul vietii si, de aceea, dobandeste nemurirea'*. Aceasta stare de asemanare cu divinitatea

prilejuieste insd, in acelasi timp, reamintirea ideilor contemplate in alte existente'” si este pusa

131. Ibidem, 210c.

132, Platon, Phaidros, 247b.

133. Ibidem, 211e.

134. Platon, Phaidros, 247b.

135. Platon, Banchetul, 211d.

136. Platon, Banchetul, 212a.

137. Platon, Phaidros, 250a.
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in mod explicit in legdtura cu ,,nebunia divina” despre care vorbeam mai devreme.

Avem de-a face, asadar, cu o stare de ekstasis, o stare in care ,,mintea nu mai este in trup”*®
iar sufletul contempla liber ideile méinat de emotia esteticd fundamentala a dorintei (eros) de
cunoastere care este, in esenta sa, reamintire. In timp ce spectatorul priveste o opera de arta,
mintea lui umbla pe alte taramuri, in ,lumea artei”, care nu este nimic altceva decét o parte
a lumii ideilor despre care vorbeste Platon. Asadar, pelerinajul omului prin lumea artei ce-si
are cauzele ultime in caracterul fermecitor al operei este echivalat de filosoful grec cu iesirea
din corp, cu extazul estetic. Substitutia de mundaneitate despre care noi vorbeam in lucrérile
noastre de filosofia artei este, in felul sdu, un fel de ,,nebunie divina”.

Aceeasi stare de extaz apare insd si in timpul actului de creatie sau reprezentatie artistica, cind
Zeul, Eros sau Muzele, ,,ia artistilor mintea (nous), la fel ca si prezicatorilor si poetilor™*. Ve-
dem astfel cum toate elementele discutate pand acum, se aduna laolaltd in trdirea esteticd au-
tenticd care nu este nimic altceva decat o stare de iesire din trup prin nebunia divind prilejuitd
de Eros cu ajutorul cdreia artistul poate sd-si reaminteascd ideea de Frumos contemplatd deja in
existentele anterioare, pdrdsind lumea sensibild pentru un periplu in cea inteligibild.

Daca asa stau lucrurile, trairea estetica este un fel de ridicare a sufletului omului intr-un dome-
niu divin prin partea sa cea mai purd si nemuritoare, anume intelectul (gr. nous), care echiva-
leazd, pentru Platon, cu o ,,divinizare” a omului sau cu o ,comuniune” a omului cu divinitatea
(gr. entheos). Starea sufleteasca echivalentd cu aceastd comuniune este fericirea ganditi ca ,en-
tuziasm” (enthousiasmos)'*, ,cea mai puternicd” forma de entuziasm provenind tocmai din
eros'!. Pe de altd parte, comuniunea cu Zeul este vazuta dinspre individ ca un semn al unui spi-
rit bun (eudaimonos), al unui daimon personal puternic. Cuvantul grecesc eudaimonia, tradus
de obicei prin ,fericire” denota tocmai aceasta stare de implinire sufleteascd gésita la apogeul
trdirii estetice prin comuniunea cu divinul.

Putem observa astfel cum, pentru Platon, experienta esteticd pleaca de la niste premise etice, te-
ologice si epistemologice ce se intrepatrund, motiv pentru care cele trei valori cardinale — Fru-
musetea, Adevirul si Binele — sunt strins legate impreund. Drept urmare, triirea esteticd, ce
incepe prin iubire si se implineste in fericire are, dupa cum am aratat, valente multiple. Aceasta
trdsatura, va putea fi observata de-a lungul intregii gandiri grecesti, atat in filosofia lui Aristo-
tel, cat si pentru Plotin, care continua gindirea platonica si o duce cétre consecintele ei ultime.

138. Platon, lon, 534b.

139. Platon, lon, 534c.

140. Cuvantul grecesc enthousiasmos ca si entheos desemneazd tocmai comuniunea omului cu divinitatea sau, altfel spus, umplerea

omului de o forta divina ce-i da impulsul de a trece dincolo de aparente in domeniul invizibilului.

141. Platon, Phaidros, 249e.



Capitolul VII

ARISTOTEL SI LAMURIREA
SUFLETULUI PRIN ARTA

1. Centralitatea trairii estetice in filosofia lui Aristotel

Desi gandirea lui Aristotel a tinut prim-planul dezbaterilor filosofice cel putin pana la sfarsitul
Renasterii, teoria sa privitoare la trdirea esteticd nu a fost niciodatd dezbétuta cu seriozitatea
si fervoarea cu care au fost dezbétute teologia, metafizica sau etica. Ca urmare a acestei treceri
in plan secund a esteticii, de-a lungul timpului o parte din operele lui Aristotel referitoare la
acest subiect au incetat de a mai fi copiate de copisti si, cu timpul, s-au pierdut in negura isto-
riei. Asa se face cd astdzi ne mai putem baza in vederea reconstructiei esteticii sale doar pe o
parte din Poetica sa, pe tratatul sdu despre Retoricd si pe anumite fragmente din celelalte opere
ale sale in care se face referire la acest subiect. Trecerea ,,in plan secund” a esteticii aristotelice
nu a incetat insd nici in contemporaneitate cind, desi teoria katharsis-ului este una dintre cele
mai vehiculate in spatiul dezbaterilor estetice, incé este privita ca un domeniu ,izolat” si relativ
marginal al sistemului aristotelic. Estetica aristotelicd este conceputa, in genere, ca o parte de
sine stdtdtoare prin raport la metafizicd si eticd, unii dintre exegetii moderni ficdnd chiar un
principiu metodologic din izolarea ei**2.

Aceasta pozitie fatd de Aristotel provine, credem noi, din faptul ca estetica tinde sa se consti-
tuie ca o disciplina izolatd si marginald a filosofiei in genere. Epistemologii, metafizicienii si
eticienii se feresc sa faca trimiteri la estetica, iar esteticienii de obicei nu sunt foarte interesati
de fundamentele metafizice ale teoriilor lor. O astfel de abordare insa, desi ar putea fi intr-o
anumitd masurd legitimata pentru textele moderne sau contemporane, nu poate fi in nici un fel
legitimata pentru mentalitatea greaca. La antici, dupa cum am vézut, cele trei valori cardinale -
adevarul, frumosul si binele - erau privite in mod unitar si intersanjabil, iar estetica, metafizica
si etica erau domenii strins interconectate.

De aceea, avand in vedere fondul de presupozitii in care s-a dezvoltat, credem c4, pentru a in-
telege modul in care Aristotel gindeste trdirea esteticd, trebuie sa intelegem acest fenomen in
contextul teoriei despre suflet si despre ,,puterile” (gr. dynameis) de cunoastere ale acestuia. Pe
aceastd cale, va iesi la iveald in mod organic sensul ,Jdmuririi” (gr. katharsis) gindité ca trdire
estetica si care sunt mecanismele ei intime. Departe de a fi un concept simplu, katharsis-ul se va
dovedi a fi unul polisemantic si interdisciplinar, care nu vizeazd doar estetica, ci toate demersu-
rile intelectuale prin care omul se ridicé de la opinii personale privitoare la entitati individuale,
la cunoasterea adevérata privind generalul.

142. Exista o lunga traditie de exegeza care militeaza pentru izolarea teoriei katharsis-ului de restul sistemului aristotelic prin gandirea sa
doar in contextul Poeticii aristotelice. Dupa pdrerea noastrd, o astfel de pozitie nu poate fi sustinuta cu argumente solide pand la capat.
Pentru detalii, v. Leon Golden, The Clarification Theory of ,Katharsis"in ,Hermes’, 104. Bd., H. 4 (1976), pp. 437-452; Charles B. Daniels, Sam
Scully, Pity, Fear, and Catharsis in Aristotle’s Poetics in ,NoUs’, Vol. 26, No. 2 (Jun., 1992), pp. 204-217.
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Un astfel de demers insd ne va pozitiona in chiar inima sistemului aristotelic deoarece teoria
sa despre suflet si despre ,,facultatile” acestuia este o piesa esentiald atit pentru metafizicd, cat
si pentru etica sau fizica aristotelicad. Din perspectiva metafizicd, mintea omeneascd tinde sa
se asemene cu mintea divind prin intuirea directd a universalului iar, din perspectiva etica,
sufletul este acel ,,loc” in care poate fi dezvoltatd virtutea in vederea unei vieti contemplative fe-
ricite. Este vorba despre aceeasi fericire gindita ca eudaimonia despre care vorbea Platon, acea
stare de spirit bund in care desdvérsirea morala, triirea estetica si intuirea adevarului general
se aduna laolalta intr-o singurd unitate de tip cognitiv, existential si estetic totodata.

2. Puterile sufletului si dorinta de frumos.

Cadrul conceptual al filosofiei trairii estetice aristotelice

a. Principala divergentd conceptuald intre Platon si Aristotel in privinta sufletului

Unul dintre principalele puncte ce diferentiazd gandirea aristotelicd de cea platonicd despre
suflet este acela cd, la Aristotel, sufletul este gandit in termeni de posibilitate (gr. dynamis) si
actualitate (gr. entelecheia'). In limba greac, entelecheia este un cuvant ce apare, din datele
pe care le avem, pentru prima oard la Aristotel si este probabil o inovatie terminologicé proprie,
ce-si are raddcinile in cuvintul entelés (complet, indeplinit, desdvarsit). De aceea, entelecheia
este un termen greu de tradus. Desi traducerea standard prin ,actualizare” a intrat in voca-
bularul filosofilor de prin toate culturile, o traducere mai aproape de sensul cuvantului ar fi
»fapt-de-a-fi-intru-desavarsire” sau ,,fapt-de-a-urméri-un-scop”. Spre exemplu, savarsirea unui
plan mental, punerea in aplicare a unei idei sau a unei decizii sunt, dupé definitia lui Aristotel, o
entelecheia. Ele sunt ,,actualizari” sau ,,indepliniri” ale unei posibilitati de actiune pe care omul
o are deja in minte ca dynamis. In contextul sufletului, entelecheia se refera la faptul ca asa-nu-
mitele ,,puteri” sau ,facultati ale sufletului” nu sunt manifeste in fiecare clipd a vietii noastre,
cisunt ,actualizate” cu ajutorul organelor de simt sau a proceselor noastre cognitive. Din acest
punct de vedere, un om orb are, din punct de vedere ontologic, ,posibilitatea” (dynamis) de a
vedea, dar aceasta posibilitate nu poate fi actualizatd sau ,,pusa in actiune” deoarece organul ce
o actualizeaza este absent sau deteriorat.

Desi inca de la Platon sufletul era gandit, cel putin in unele locuri, in termeni de putere'**

, dupa
cum am vézut, aceastd putere insa se manifesta in moduri diferite prin imixtiunea cu trupul,
nédscind astfel diverse ,genuri”, ,,infitisari” sau ,,parti” ale sufletului, in functie de locul din

trup in care puterea sufleteasca saldsluia. Spre exemplu, in dialogul Republica se vorbeste des-

143. Meritd mentionat faptul ca Aristotel mai are un termen ce se refera tot la actualizare, energeia. Acesta insd, spre deosebire de ente-
lecheia este folosit in special in legaturd cu obiecte neinsufletite, produse de om. Desi traducerea standard a lui energeia este tot ,actu-
alizare” sau realizare’, acesta s-ar reda mai bine prin fapt de-a fi intru lucru”si da seama, de exemplu, de actualizarea operei de arta prin
transpunerea in materie a unei idei din mintea artistului. Asadar, meritd retinuta distinctia intre energeia si entelecheia deoarece termenul

din urma implica si ideea de scop care, dupa cum vom vedea, este esentiald pentru intelegerea viziunii aristotelice despre suflet.

144. Platon, Phaidros, 246a.
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pre mai multe ,,infatisdri” (gr. eide)* sau ,parti” (gr. mere)** ale sufletului, iar in doctrina tar-
zie a lui Platon din Timaios, se vorbeste despre diverse ,genuri” (gr. gené) ale sufletului'”’. Desi
terminologia, dupa cum vedem, nu este complet coerentd, ,,puterea sufleteascd” era gandita
intr-o pluralitate de ,aspecte” sau ,,genuri de manifestare” care determina diversele ,,parti” ale
sufletului. Cu alte cuvinte, sufletul este oarecum divizibil, iar pértile sufletului pot fi separate,
in mod real, in diverse regiuni ale corpului. Existd, cu alte cuvinte, niste ,,sdlasuri” ale sufletu-

2

lui in trup, care ,diferentiaza” diversele parti, aspecte sau genuri ale sufletului si care, conform

descrierii din Timaios™®

sunt foarte bine delimitate de citre Zeul-Demiurg.

Aceasta conceptie asupra sufletului este insd desavarsita de Aristotel care gandeste pana la
capit sufletul in termeni de putere si actualizare, eliminand problema divizibilitatii sufletului
in functie de imixtiunea cu trupul. Desi majoritatea exegetilor vad in aceastd idee un ,,punct
de ruptura” intre cei doi filosofi, ea este, totodata, un punct de convergenti. In ambele cazuri,
sufletul este gandit ca dynamis, insa abia Aristotel a reusit sa dezvolte un limbaj tehnic capabil
sa desavarseasca aceasta viziune din punct de vedere logic. Dupa cum am vazut mai sus, atit
energeia, cat si entelecheia sunt termeni ,,inventati” de Aristotel si, prin urmare, distinctia din-
tre ,putere” si ,,actualizare” a puterii nu-i era la indemana lui Platon. in lipsa acestei distinctii,
fondatorul Academiei a gdndit sufletul in termeni de putere si manifestare sau infétisare a pu-
terii care corespunde diverselor pérti ale sufletului incarnat, insa aceste doud conceptii nu sunt
atat de strdine una fatd de alta cum ar parea la o prima lectura.

Revenind la distinctia dintre dynamis si entelecheia, trebuie sd observam cé orice lucru exista
in act numai daca el este, in genere, posibil, Existenta entitatilor imposibile sau incoerente din
punct de vedere logic este exclusa de la inceput — cum ar fi, de exemplu, existenta unui ,cerc
pétrat”. Drept urmare si sufletul, pentru a se manifesta in act, trebuie sd aibd mai intdi anu-
mite ,,puteri”, ,putinte” sau posibilitdti de manifestare. Asa cum, pentru ca un tablou s existe
efectiv, el trebuie mai inainte s existe ca posibilitate in mintea artistului in calitate de idee
creatoare, tot astfel si sufletul, pentru a putea percepe senzorial lucrurile, de exemplu, trebuie
ca mai intai sa aiba o ,,putere de a percepe”.

Asadar, conform viziunii aristotelice, daca sufletul ca atare este o substantd unici, el nu poate
fi divizat si partile sale nu pot fi separate reciproc'®. Cu alte cuvinte, este inselator sd gandim
cd existd mai multe ,,infatisari” ale sufletului gandit ca substanta unicé ce se manifestd in mod
diferit in diversele parti ale corpului, ci ,toate partile sufletului existd cu nimic mai putin in
fiecare dintre partile [corpului] si sunt omogene una fata de alta si fata de intreg”*°. Fiind o

145. Platon, Republica, 434d sqq.

146. Ibidem, p. 442b. - In cazul acestei caracterizdri a sufletului, exegetii au observat c& ea nu este cea pe care cade accentul la Platon. In

general, se spune cd sufletul are mai multeinfatisari”
147. Platon, Timaios, 69d.

148. Ibidem, 69b sqq.

149. Ibidem.

150. Aristotel, Despre suflet, 411b.
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substantd unica, sufletul insé are diverse ,,puteri” sau ,facultiti” care se actualizeazd, in functie
de nevoi circumstantiale, la contactul cu ,,obiectele” lor predilecte. De exemplu, undele situatii
existentiale actualizeazd mai ales capacitatea de simtire §i perceptie a omului, pe cand altele
actualizeazd gandirea. Cu toate acestea, acelasi suflet gandeste, simte si percepe in mod unitar,
nu in mod diferentiat prin niste ,,parti” separate in mod spatial in interiorul trupului.

Pornind de la aceastd definitie, Aristotel aratd ca sufletul este un fel de ,esentd” sau ,fiintd”

(gr. ousia) a unei fiintdri naturale'

in genere. Pentru Aristotel, fiintdrile naturale sunt toate
fiintarile care au in sine principiul de miscare si devenire. Spre deosebire de un topor, care are
nevoie de o interventie exterioara pentru a fi produs sau manevrat, o vietuitoare, de exemplu,
creste pornind de la o ,,lege internd”, in mod organic, si tot pornind de la o ,,lege internd” se si
deplaseazd pe suprafata pamantului. De aceea, toate fiintérile naturale, spre deosebire de cele
artizanale - care sunt produse de om — detin un anumit tip de suflet, fie el mai complex sau mai
rudimentar. Din aceastd perspectivi, sufletul ca ,,set de posibilititi” este ceea ce predetermina
felul de a fi si de a se manifesta al unei anumite fiintari naturale.

Intelesul mai exact al conceptului de ,esentd” in acest context este acela de ,,forma” (morphe)
in sensul cel mai larg al termenului. Cu alte cuvinte, sufletul determina ,,ceea ce un vietuitor
era destinat sa fie” (gr. fo ti én einai) inca de la nastere, forma pe care existenta lui are sa o ia,
predeterminarea sa constitutiva. Ca forma esentiala, sufletul determin toate posibilitatile de a
fi (gr. dynameis) ale unei vietuitoare prin numarul sdu de ,,puteri” si prin modul in care acestea
conlucreaza si se impletesc cu corpul. Spre exemplu, o planta are o forma de suflet ce-i permite
doar sé se hraneascd, insd nu si sa simtd, sa perceapa sau sa gandeascd. Spre deosebire de aceas-
ta, un caine are si putinta de a simti si de a percepe, insd nu poate gindi. Omul, din perspectiva
puterilor sufletesti este, prin urmare, fiintarea cea mai complexa deoarece are si minte, sau

capacitatea de a intui in mod direct adevérul, si ,,discursivitatea™

, adica puterea de a gandi si
explicita acele intuitii originare ale mintii prin cuvinte.

Toate aceste capacitati sau puteri ale sufletului sunt actualizate, prin intermediul corpului, cu
ajutorul obiectelor lor specifice. Spre exemplu, vizul, ca putere de a percepe (gr. aisthesis) a
sufletului este actualizatd de ,,obiectul vizibil” care este perceput prin intermediul ochiului.
La fel stau lucrurile si in cazul obiectelor inteligibile: gdndirea este actualizata in genere de
ideea la care ne gindim prin intermediul intelectului. Pentru a surprinde mai bine raporturile
dintre aceste facultati, precum si modul in care ele sunt actualizate in diverse situatii concrete
de viatd, trebuie sa ne aplecam asupra diverselor ,,puteri” ale sufletului pentru a vedea mai clar
relatiile dintre ele.

b. Cele cinci puteri ale sufletului omenesc si activitatea sufletului

In general, cand este vorba despre enumeriri, scrierile aristotelice nu sunt intotdeauna coe-
rente intern. Astfel se intdmpld, de exemplu, in cazul categoriilor, unde numarul lor diferd in
functie de contextul citarii si tot astfel stau lucrurile si in cazul enumerdrii puterilor sufletului

151. Cf. Ibidem, p. 412b.

152. Statutul discursivitétii” sau al ratiunii”in conceptia aristotelica despre suflet este oarecum problematic si ne vom apleca asupra sa in

decursul paragrafului urmétor. Pand atunci, el poate fi luat in genere, ca o, putere”a sufletului, insd una cu un rol special.
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din lucrarea Despre suflet. Existd mai multe enumerdri ale acestor puteri, insa cea mai completa
este data in cartea a II-a, la inceputul celui de-al III-lea'® capitol. Acolo, gasim un numar de
cinci ,,puteri” ale sufletului sau ,facultati”, anume hrdnirea, dorinta, sensibilitatea, miscarea
locald si gandirea. Avand in vedere specificul demersului nostru, nu vom intra insa in proble-
mele subtile ridicate de comentatori cu privire la numarul acestor puteri, rezuméndu-ne doar
sd schitdm o viziune de ansamblu, cu accentul pe acele puteri relevante in cea mai mare masura
pentru problema tréirii estetice'™*.

Dintre puterile deja enumerate, se pare ca ,puterile fundamentale” ale sufletului sunt in numar
de trei - hrénirea, sensibilitatea si gandirea —, iar celelalte doua — deplasarea si dorinta — ajuta la
actualizarea celor dintéi, motiv pentru care le vom numi ,,puteri constitutive” sau ,secundare” .
Prin aceasta insd, nu trebuie avutd in vedere o ordine ierarhica ce priveste importanta diverse-
lor tipuri de puteri, ci doar o clarificare a rolurilor pe care ele le joacé in viata sufleteasca a omu-
lui. Sufletul insusi are niste ,mecanisme interne” prin care se determind oarecum hrénirea,
sensibilitatea sau gandirea si fard de care ele nu s-ar putea actualiza. Spre exemplu, pentru ca
un animal s se hraneasca, trebuie nu numai si-si doreascd acest lucru, ci si sa aiba posibilitatea
de a se deplasa in directia hranei. La fel stau lucrurile si in cazul artistului de exemplu. Nu este
suficient ca artistul sa aiba o idee si sd-si doreasca s o ,,pund in operd”, ci are nevoie si de capa-
citatea de a face acest lucru, de puterea de a-si pune membrele in miscare in vederea unui scop.
Mai departe, dacé lasam la o parte hrénirea, care este o putere fundamentald a sufletului pusa
in legatura cu supravietuirea, putem porni analiza noastra de la simtire, gandire si dorintd,
care sunt facultatile relevante pentru noi in contextul filosofiei tréirii estetice. De aceea, nu este
deloc irelevant faptul cd intuitia sensibild sau perceptia senzoriala (gr. aisthesis) este apropiata
in gandirea aristotelicd foarte mult de intuitia intelectuala (gr. nous)'* si ambele au de-a face
intr-un fel sau altul cu dorinta (orexis). In ambele cazuri avem de-a face cu puteri a-logice ale
sufletului, care insd sunt ,traduse” in limbaj sau imagini prin conlucrarea celorlalte facultati si
care urmdresc un anumit scop.

Pe de o parte, perceptia senzoriald, in masura in care implicé ,durerea” si ,,placerea”, nu poate
fi despartita de dorintd'®, fiind oarecum originea dorintei pusd in contextul individualului in
genere. Perceptia senzoriald naste asa numitele ,,pofte” privitoare la obiectele individuale asa
cum perceptia intelectuala (nous) naste asa numitele ,,pofte” intelectuale, care privesc ceea ce
Aristotel numeste ,,generalul”. Spre exemplu, chiar procesul de creatie artistici este unul care
pune in joc perceptia intelectuala ce ofera artistului ideea la care se va raporta. Aceastd idee, la
randul sdu, da nastere dorintei de punere in opera. Asadar, vedem ca mintea insési este privita

153. Aristotel, Despre suflet, 414a.

154. Cititorul interesat de o analizd amanuntita a conceptiei aristotelice despre suflet ca intreg si despre diversele sale ,puteri’, poate citi

cu folos Thomas Kjeller Johansen, The Powers of Aristotle’s Soul, Oxford University Press, Oxford, 2012.

155. Aristotel, Despre suflet, 429a.

156. Ibidem, 413b.
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oarecum ca un ,,simt”, un simt care insd nu are un organ corporal'”, ci poate ,,deveni” el insusi
toate obiectele sale'®. Atunci cand ne gandim la o idee, de exemplu, intr-un fel toatd mintea
noastra este acea idee. Noi suntem ,,absorbiti” de propriile ginduri uneori in asa de mare ma-
surd incat putem ignora total lumea exterioard. Aceastd posibilitate a intelectului nostru de
a ,lua chipul” tuturor lucrurilor inteligibile este cea care face posibil ceea ce am numit noi
farmecul operei de artd si substitutia de mundaneitate specificd acestuia. Fara posibilitatea ca
mintea noastra sa devind, oarecum, una cu opera de arta pe care o percepe in mod senzorial si
intelectual totodata, arta nu ar putea fermeca si seduce.

Pe de alta parte insd, o consecinta a faptului ca intelectul uman este unul pasiv, care primeste
ideile oarecum ,,din exterior” este necesitatea existentei unui alt tip de intelect care sa ,,produca”
ideile sau, mai exact spus, sd ofere acestora posibilitatea de a se manifesta pentru intelect (nous).
Sa ludm din nou exemplul unui artist, de data aceasta aflat intr-o ,pana de inspiratie”. Oricat
si-ar dori el sd ,,producd” o idee, nu o poate face ,,prin forte proprii”, ci are nevoie ca aceasta
idee ,,sd-1 vind” prin inspiratie. De aceea, Aristotel vorbeste si despre existenta unui ,intelect
activ”, care ,,produce tot, ca o dispozitie habituala™*. Cu alte cuvinte, in sufletul uman exista
oarecum doud ipostaze ale intelectului, una care percepe obiectele inteligibile i, prin urmare,
este pasiv si una care, in mod inconstient (habitual) ,,produce” acele obiecte. Acest intelect activ
este gandit, la rindul sdu, de catre Aristotel in analogie cu ceea ce este lumina pentru intuitia
sensibila'®®. Asa cum, fard lumind un om, chiar si cu organele de simt in stare de functionare,
nu poate percepe nimic, nici fara intelectul activ, care ,Jumineazd” oarecum obiectele inteli-
gibile, gdndirea nu este posibild. Acest intelect activ a fost interpretat ca un ,intelect divin” de
catre ganditorii Evului Mediu, in frunte cu Avicenna si, astfel, s-a nascut asa-numita ,.esteticd a
luminii” de care ne vom ocupa in capitolele dedicate trdirii estetice medievale.

Asadar, trairea estetica poate fi pusa in legaturd, pe de o parte, cu perceptia senzoriald si, pe de
altd parte, cu intelectul pasiv care ,recepteaza” o idee, si-o reprezintd in imaginatie. Prin acest
proces, sufletul se ridicd, in timpul contemplarii operei de arta, de la nivelul individualului, al
perceptiei pur senzoriale a operei, la cel al universalului sau, altfel spus, al intuirii directe, prin
intelect, a ideii din spatele operei. De aceea, pentru a intelege mai bine acest proces, trebuie sa

ludm in considerare i o analiza succinta a rolului jucat de imaginatie in filosofia aristotelic.

c. Imaginatia si medierea dintre simturi si intelect
Puterea sufletului pe care o numim ,imaginatie” este definita de Aristotel ca cea ,,prin care

>161

spunem cé ne apare [in suflet] o oarece vedenie (gr. phantasma)™®' sau, mai simplu, o ima-

gine despre un anumit obiect. Folosind niste termeni moderni, putem spune chiar ca imagi-

157. Thomas Kjeller Johansen, op. cit,, p. 230.

158. Aristotel, Despre suflet, 430a.

159. Ibidem.

160. Ibidem.

161. Ibidem, 428a.
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natia este, in genere, facultatea noastrd de a ne forma reprezentiri. Ea este, adesea, asociata
cu discursivitatea (logos) deoarece intre imagine si descrierea discursivd a imaginii, in mintea
noastra, existd o oarecare intersectare. De aceea, de imaginatie tin atat perceptia senzoriald,
cat si opinia (gr. doxa), stiinta (gr. episteme), cét si intelectul insusi'®. Cu alte cuvinte, foatd
cunoasterea noastrd este, conform lui Aristotel, una iconicd (reprezentationald) si discursiva
(logicd) totodatd. Omul gandeste prin imagini si cuvinte, motiv pentru care trdirea estetica, in
madsura in care poate fi gindita in termeni cognitivi ca un anumit tip de cunoastere, are si ea la
baza imaginatia, fiind prin excelenta iconicd. Cand spunem acest lucru ne bazdm pe faptul ca,
dupéd cum am arétat in primele capitole ale lucrarii de fatd, cunoasterea estetica este ganditd,
de toati filosofia moderna in opozitie cu cunoasterea discursiva sau conceptuald. Acum vedem
cd o astfel de diferentd, desi mai nuantata si corespunzatoare Weltanschauung-ului antic, se
gaseste si in filosofia greaca.

Asadar, fara imaginatie nu poate exista, in genere, intelegere'®, fie ca este vorba despre una
a individualului, fie ca este vorba despre una conceptuala sau a generalului. Atunci cand noi
intelegem ceva, acel lucru ne este si ,,reprezentat” in minte ca un ,,obiect inteligibil”, ca ,,opera
de arta mentald”, ca imagine. Dovada acestei analogii se gaseste chiar in textul aristotelic, care
spune clar ca ,,in ceea ce priveste imaginatia, avem [in minte] lucruri teribile sau incurajatoare
ca si cum le-am contempla intr-o pictura™*. Sufletul nostru, intr-un anume mod, ,picteaza”
sau ,compune” in fata intelectului o reprezentare a obiectelor pe care le vedem sau la care ne
gandim. Cu toate acestea, ,imaginatia” nu trebuie gandita in acest sens restrans care privilegi-
azd reprezentarea vizuald, ci intr-un sens mai larg care se refera la orice tip de reprezentare ce
apare in suflet'®>. Se poate vorbi despre imaginatie si in cazul simtului tactil, de exemplu, cAnd
~reprezentarea” noastrd mentald este cea a unui ,obiect dur” sau a unui ,obiect ascutit”, fara a
avea o imagine vizuala efectiva a obiectului pe care-1 pipdim. Din acest motiv, ,vedenia” forma-
ta de imaginatie in sufletul nostru nu trebuie gandita doar in registrul vizual.

Daca asa stau lucrurile, imaginatia nu este o putere propriu-zisa a sufletului, ci este un produs
al puterii de perceptie'*® din cel putin doud motive. Pe de o parte, imaginatia nu are un obiect
propriu. Ea isi ,,imprumuta” obiectul fie de la simturi, atunci cand, spre exemplu, ne amintim
cu ajutorul imaginatiei chipul unei persoane pe care am vazut-o in trecut, fie de la intelect (gr.
nous), atunci cand incercam sa ne reprezentdm un concept abstract, cum ar fi cel de ,,fiintd”.
In ambele cazuri, avem de-a face cu o re-prezentare sensibild a ceva ce a fost deja prezentat
simturilor sau intelectului.

Cel de-al doilea motiv este acela ca imaginatia depinde de perceptie in ceea ce priveste ,,sco-

162. |Ibidem, 428a.

163. Ibidem, 427b.

164. Ibidem, 428a.

165. Thomas Kjeller Johansen, op. cit,, p. 199.

166. Ibidem, p. 205.
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pul”’ sau. Cu alte cuvinte, imaginatia nu are un scop in sine, ci este mereu pusa in serviciul
unui scop dictat de perceptia senzoriald sau de intelect. Spre exemplu, simturile in genere ne
oferd informatii cu privire la mediul inconjurator in vederea supravietuirii. Imaginatia preia
aceste date ale simturilor si, prin stocarea lor in memorie sau prin reprezentarea lor momenta-
nd in vederea compardrii cu date anterioare, ajutd la o mai buni adaptare a omului la mediu. In
acelasi mod, reprezentarea mentald a unui cub, de exemplu, nu este facutd in mod dezinteresat
ci, de exemplu, in vederea rezolvarii unei probleme de geometrie.

Avand in vedere aceste consideratii, observam cd imaginatia are doua roluri diferite, in func-
tie de ,,puterea” sufleteasca la care se raporteazd. Pe de o parte, ea preia datele de la simturi si
produce o ,fantasmd”, o imagine, care este stocata in memorie. Aceastd imagine insd, este o

v

imagine pe cat de ,sensibild”, pe atat de ,,genericd”. Noi nu ne amintim detaliile privitoare la

culori, forma sau amanunte senzoriale la fel de clar ca in cazul prezentarii ,,in carne si oase”
a obiectului. Forma ,retinuta” in memorie are intotdeauna trdsdturi mai generice decat cea
prezentatd simturilor ,,pe viu”. Pe de altd parte, prin imaginatie sunt luate intuitii intelectuale,
idei abstracte si non-figurative, cum ar o definitie matematica a cercului, pentru a fi transpuse
intr-o imagine determinatd. Spre exemplu, una este ideea de cerc in sine, si alta este transpune-
rea ei in imaginatie ca figura geometricd reprezentata mintal.

Asadar, putem concluziona cd imaginatia apare atat in legatura cu individualul, cat si cu gene-
ralul si este prezentd atét in actele de gindire (dianoia), cat si in cele de perceptie sensibila (ais-
thesis). Cu alte cuvinte, imaginatia este acel ,termen mediu” care aduce laolalta sensibilitatea si
gandirea, intuitia senzoriala i cea intelectuala. Fird imaginatie, nici una dintre cele doud nu
ar fi cu putinta si activitatea sufletului nu s-ar putea realiza, ci puterile sale ar rimane doar in
stare latentd, nemanifestate. In aceasta calitate, desi imaginatia nu are un scop propriu, ea este
pusa in slujba scopurilor celorlalte puteri ale sufletului.

Una dintre puterile sufletului pusa si ea in legitura cu imaginatia este dorinta care, dupa cum
am vézut, este emotia fundamentald a gindirii estetice grecesti. Dupd cum vom vedea, ea este
yliantul” care pune puterile sufletesti in armonie si orienteaza mintea omului spre indeplinirea
unui scop concret sau abstract. Pornind de aici, vom vedea cum viziunea estetica aristotelica
nu este atat de diferitd pe cat sugereazd unii exegeti si, desi avem abordari distincte din punct
de vedere metodologic, ,fondul” discutiei este acelasi: incercarea omului de a se ,,ridica” prin
trdirea esteticd la nivelul generalului si, astfel, de a se asemana pe cat este uman posibil cu di-

vinitatea.

d. Dorinta ca emotie esteticd fundamentald

Primul lucru pe care trebuie sd-1 luam in considerare atunci cand vorbim despre dorintd la
Aristotel, in special in contextul trairii estetice, este cd limba greaca are mai multe cuvinte
care desemneaza aceastd emotie. La Platon, dupa cum am vizut, era vorba despre eros, despre
dorinta pasionald specifica sentimentului de iubire. In contextul de fati insa, cuvantul folosit
de Aristotel este orexis, care desemneaza pur si simplu actiunea de a intinde mana cétre ceva.

167. Ibidem. — Cand vorbim despre scop, este in discutie ceea ce Aristotel numeste ,cauza finald’ acel ceva in vederea céruia noi facem o

actiune. Spre exemplu, cauza finala a productiei artistice, scopul actului creator, este aducerea in existenta a unei anumite opere de arta.
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Asadar, dorinta este cea care ne face mintea si ,,tinda” spre ceva pentru a-llua in stdpanire, sau,
altfel spus, acea forta ce orienteazd mintea noastra citre un scop.

In aceste conditii, intr-un anume fel, toate puterile sufletului sunt puse in miscare de dorinta,
acea forta atotprezentd ce asigura posibilitatea actualizirii celorlalte puteri. ,,Daci sufletul ar

avea trei [parti], in fiecare ar exista dorinta™*®

, spune Aristotel cu trimitere directd la tripartitia
sufletului de la Platon. Cu alte cuvinte, daca sufletul ar fi impartit intr-o parte rationald, una
pasionald si una apetitivd, atunci dorinta le-ar caracteriza pe toate acestea. Senzatiile, senti-
mentele si gandirea noastra sunt toate, in moduri diferite, influentate de dorinta deoarece toate
aceste puteri orienteaza sufletul nostru intr-o anumita directie si, astfel, creeaza anumite pre-
ferinte si ierarhii, anumite valori §i opinii, anumite obiceiuri si reflexe.

Din aceasta cauza, modul in care Aristotel gandeste dorinta este unul mai tehnic si mai abs-
tract totodatd decét cel platonic. Avem de-a face cu o relatie a puterilor sufletului nostru cu un
»obiect dorit” (orektos) la care vrem sd ajungem si care configureazd intreg orizontul nostru de
existenta. De aceea, la Aristotel existd mai multe ,ipostaze” ale dorintei, fiecare dintre ele fiind
corespunzitoare unei anumite puteri sau, in limbaj platonic, parti a sufletului. Asadar, nu este
deloc intdmplator ca si ,,ipostazele” dorintei sunt in numar de trei'®, la fel ca si partile sufletu-
lui la Platon. Prima formd a dorintei este ,,inflacararea” (epithymia) care nu este nimic altceva
decét ,,pofta” sau emotia simtita atunci cand dorinta se concentreaza pe un lucru individual
care satisface nevoile primare ale omului. Cea de-a doua, pasiunea (thymos) are un grad mai
mare de generalitate si vizeazd latura noastrd emotionald. In aceastd categorie se incadreazi
si ,obiectul” iubirii, al eros-ului, pe care Platon l-a gandit ca ipostaza supremd a dorintei. Cea
de-a treia ipostaza a dorintei este vointa care, spre deosebire de cele doua tocmai mentionate,
implica pentru Aristotel si o oarecare laturd ,,discursiva” sau logica. Ea este acea forta a sufle-
tului care ne permite si alegem, dupd o cumpanire mai mult sau mai putin atentd, o anumita
optiune practica.

In aceste conditii, chiar dacd nu ne putem alege in mod rational ce anume ne face pofti si ce nu
sau pe cine iubim si pe cine nu, putem sa determinam rational, mécar in parte, optiunile noas-
tre existentiale. Toate aceste ipostaze ale vointei, impletite in moduri diferite in cazul existentei
concrete, ne ofera o oarecare intuitie a mecanismelor psihice ce guverneaza sufletul nostru ca
intreg. Acest lucru confirma intuitiile noastre privitoare la rolul dorintei la Aristotel: ea este
ginditd ca un factor de unificare a fortelor sufletesti si de concentrare a lor catre un anumit
scop mai mult sau mai putin determinat.

Scopul dorintei in genere, obtinerea ,,lucrului dorit”, este la rindul sdu definit intotdeauna por-
nind de la sentimentul de placere (hedone, hedus) si durere (lupe)'”®, fapt ce subsumeaza dorin-
ta, conform discursului din Etica nicomahicd, modului de cunoastere al intelepciunii practice
(phronesis) 17!, adicd al acelei intelepciuni care ne ajutd sa ludm decizii avantajoase in viata de

168. Aristotel, Despre Suflet, 432b.

169. ,Dorinta este inflacdrare, pasiune si vointa” (Cf. Ibidem, 414b).

170. Ibidem.

171. Cf. Aristotel, Etica Nicomahica, 1140b.
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zi cu zi. Cu alte cuvinte, omul isi doreste ceea ce considerd ca-i aduce plicere si tinde sa fuga
din fata a ceea ce-i poate provoca durere. Dar, orice ,,obiect dorit” poate fi unul circumstantial
si individual - de exemplu, cand iti este poftd de inghetatd - sau general si abstract - ca, spre
exemplu, fericirea in sens de eudaimonia. Astfel, si dorinta poate antrena puterile sufletului in
moduri diferite in functie de tipul obiectului pe care il vizeaza. In genere, intelepciunea prac-
tica (phronesis) se orienteazd catre un ,,obiect dorit” de tip circumstantial si care difera de la o
actiune la alta pe cand intelepciunea speculativa (sophia) citre unul neschimbdtor si eliberat
de orice legaturi circumstantiale sau materiale. Astfel, dintre toate tipurile de cunoastere, cea
filosofica este ganditd ca fiind cea mai elevatd deoarece ea vizeaza in primul rand cunoaste-
rea fiintei ca fiintd. Or, acest tip de cunoastere este, conform argumentului din Metafizica, o
cunoastere a divinului prin care omul isi manifesta dorinta de asemanare cu Intelectul pur,
asemdnare care, odata obtinutd, stinge chiar dorinta ce i-a dat nastere.

Asadar, putem spune ca, in médsura in care obiectul dorintei in genere este gandit din perspec-

tiva intelepciunii practice, el este binele'”

- atét cel relativ, cét si cel absolut. Din perspectiva
intelepciunii teoretice insa, care chiar prin definitie nu este legata de un scop practic, obiectul
suprem al dorintei este frumosul'” deoarece frumosul este cel ,,contemplat pentru sine” fara
nici o urma de referire la circumstante particulare. Asadar, dorinta de bine se implineste in
contemplarea dezinteresatd a frumosului si eticul se implineste in estetic. Ceea ce este frumos
in cel mai inalt grad si binele cel mai pur este chiar Zeul, gindit de Aristotel ca ,intelect ce se
intuieste pe sine””, acel intelect care prin intuitie directd, nemediata de limbaj, surprinde ade-
varul pur al lucrurilor, generalul ca atare, acel ceva care nu se schimba niciodata si este vesnic
egal cu sine.

Spre exemplu, in ceea ce priveste intelepciunea practica, Aristotel vorbeste in Etica Nicomahi-
cd, principala sa lucrare de filosofie morala, despre atingerea fericirii care se face, in contextul
cotidian, prin exercitarea intelepciunii practice (phronesis) deoarece deciziile bune duc la o
viatd buna. Cel mai inalt grad de fericire insd, eudaimonia, este atins prin intelepciunea dezin-
teresata (sophia)'”?, atunci cAnd intelectul nu mai este orientat cétre nici un scop practic, ci doar
contempla frumosul insusi si se bucura studiul filosofiei'”®. Asadar, cel mai pur ,,obiect al dorin-
tei” este divinul insusi, gandit ca intelect prim si care este acel ceva pe care filosofia urmareste
sa-1 contemple. Catre el se pune sufletul in miscare si la obtinerea lui isi gaseste sufletul ragazul

contemplativ si ,,stingerea” dorintelor.

172. Aristotel, Despre suflet, 433a.
173. Aristotel, Metafizica, 1072a.

174. Aristotel, Metafizica, 1074b — Aici apare sintagma noesis neoseos noesis, care cu greu poate fi tradusa fidel in romana. Ea ar insemna,
intr-un limbaj tehnic, noeza care se intuieste direct pe sine in mod noetic. Traducerea incetatenitd, anume ,gandirea care este gandire a
gandirii” poate induce in eroare deoarece, pentru Aristotel, intuitia intelectuala (nous, noesis) este diferitd de gandirea discursiva (dianoia).
Tn englezs, traducerea acestei sintagme, in virtutea valentelor gramaticale ale limbii engleze este,thinking thinking thinking’, o sintagma

pe cat de dificil de inteles, pe atat de conforma cu originalul grecesc.
175. Aristotel, Etica Nicomahica, 1177a.

176. Ibidem.
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Observam astfel ca, la fel ca si in cazul lui Platon, in preajma ,,scopului ultim” se adund laolal-
td toate valorile cardinale si toate activitatile omenesti. Fericirea, gandita ca stare sufleteasca
corespondenta virtutii etice, este imbinata cu triirea esteticd a frumosului si cu cunoasterea
filosoficd a adevarului. Cu alte cuvinte, contemplatia (gr. theoria), in calitate de ,exercitiu al
intelepciunii speculative (sophia, n.n.)””’, este acel act in cadrul cdruia obiectul dorit este tot-
odata un ,,obiect etic”, ,obiect estetic” si ,,obiect epistemic” si in care toate facultatile sufletului
nostru sunt antrenate in mod armonios. In aceasta stare de contemplatie, dorinta nu mai este
o tendintd de a obtine ceva, ci o dorintd de a péstra starea obtinuta, anume eudaimonia. Drept
urmare, in jurul obiectului dorit prin excelentd, insasi dorinta isi schimba felul de a fi.

Avand in vedere aceste observatii, putem biga de seama faptul ca Aristotel gindeste, in genere,
o ierarhie a ,,scopurilor” sau a ,,obiectelor dorite” in functie de nivelul lor de generalitate. Se
pleacd de la individual la general, scopul cel mai inalt fiind contemplarea binelui sau frumo-
sului absolut cu ajutorul intelectului. Atunci cdnd noi reusim sd intuim divinul cu ajutorul
intelectului, dincolo de orice reprezentare a unui scop si dincolo de orice definitie, noi insine
devenim, intr-o oarecare masura, divini. Incercand s surprindem ,intelectul care se intuieste
pe sine”, devenim noi insine un astfel de intelect. Atunci cand gandim divinul, noi insine in-
cercam sa gandim ,,gandirea care gandeste gandirea”.

Starea sufleteasca dobandita prin contemplarea divinului, eudaimonia, este tocmai acea stare
in care noi, dupi ce ne-am eliberat de orice reprezentiri sensibile sau conceptuale privitoare ale
scopului, reusim oarecum sd surprindem la nivel afectiv ceva din inefabilitatea care se afld in
inima tuturor lucrurilor. Ca intuitie intelectuala care se intuieste pe sine, divinul cade dincolo
de discursul rational si, tocmai de aceea, este inefabil. Noi, cu ajutorul dorintei care ne unifica
puterile sufletesti si le orienteaza spre un anumit obiect, spre frumosul absolut, reusim s intu-
im ceva din acest inefabil, fapt ce ne conferd o stare sufleteasca de fericire. Acesta este tipul de
cunoastere pe care Aristotel il asociaza trairii estetice si virtutii etice supreme care culmineaza
in contemplarea inefabild a inefabilului insusi. Abia acum avem, credem noi, instrumentele
necesare pentru a intelege cum se cuvinte teoria katharsis-ului deoarece, urmarind argumen-
tele tocmai prezentate, katharsis-ul nu este nimic altceva decat procesul de ,Jamurire” - inteles
atat in sens cognitiv, cét si in sens ritualic, medical si estetic — a sufletului in urcarea sa de la

singular si trecator la general si etern.

3. Teoria katharsis-ului si lamurirea sufleteasca

Dupi cum spuneam si la inceputul capitolului, desi teoria katharsis-ului este una dintre cele
mai vehiculate in istoria filosofiei trairii estetice, ea este cel mai adesea inteleasd in mod defi-
citar. Dificultatile care survin sunt considerabile in special ,,din cauza” polisemiei cuvantului
katharsis din limba greaca. Acesta se referea, in mod originar, la un proces de ,curatare” ritua-
14, prin ablatiuni si rugdciune. Asadar, viza in special zona morald. Odatd cu aparitia medicinei,
care la inceputuri a aparut tot in context ritualic, katharsis a inceput sé se refere la procesul de
vindecare a unui pacient, prind administrarea unui pharmakon. Ulterior, pe baza acestor doud

sensuri, a aparut si sensul epistemologic al katharsis-ului, gindit drept clarificare conceptuala.

177. Valentin Muresan, Comentariu la Etica Nicomahica, Humanitas, Bucuresti, 2006, p. 328.
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Aceste sensuri se regdsesc atestate din plin in exegeza'”®

aristotelica moderna insd, dupa cu-
nostintele noastre, nu s-a incercat insd o punere a lor laolalta. Intuitia noastra este aceea ca,
dacd dorim s avem o explicatie satisfacitoare a teoriei katharsis-ului, trebuie intr-un anume
fel, sd inglobam toate sensurile pe care tocmai le-am prezentat intr-o unitate de sens comund.
Spre deosebire de alte limbi, limba romand are insd un avantaj major — acela cd avem un cuvant
care sd acopere intr-o médsura satisfacatoare toate sensurile cuvantului grecesc. Prin ideea de
lamurire, credem noi, poate fi redat conceptul grecesc in modul cel mai fidel deoarece sensu-
rile cuvantului roménesc implicd atat ideea de purificare, de curdtare, cit si cea de clarificare.
»,Lamura” este partea cea mai purd a unui obiect, forma sa desavarsita la care se ajunge dupa ce
toate impurititile au fost eliminate. In sensul siu originar, limurirea este un proces alchimi-
co-metalurgic care implica purificarea metalelor nobile (aur, argint) si care, abia in mod meta-
foric, a dobandit sensul pe care-1 are azi — acela de clarificare. O idee clara este o idee purificatd
de orice element strdin care ne poate induce in eroare, de orice prejudecati si presupozitie.
Asadar, dacd luam in seama aceste consideratii, putem intelege prin katharsis un proces de 1a-
murire a sufletului atat in sensul de purificare eticd, cét si in sensul de clarificare conceptuala si
de vindecare a durerii. Pentru acest lucru, trebuie si ludm in seama faptul ci, pentru Aristotel,
teoria lamuririi apare in Poetica si in special in legatura cu artele teatrale. Acest lucru nu este
deloc intdmplator in masura in care dramaturgia anticd era pusa in directa legatura cu Di-
onysos si cu serbdrile in cinstea sa, numite Dionisii. La aceste serbiri, erau prezentate piese de
teatru cu motive mitologice, in special puse in legatura cu razboiul troian, prin care se comu-
nicau subtile invataturi morale. Ele insd nu vizau in special intelectul omului, ci afectivitatea
acestuia i, de aceea, chiar acest context istoric legitimeaza ideea cd lamurirea nu este una pur
intelectuald, ci una care se adreseazd in special afectivitatii si care impleteste trdirea estetica
cu ritualul religios. In aceastd lumina, katharsis-ul dobandeste ceva din conceptul platonic de
»hebunie divina”, el fiind asociat cu o arta ce era practicata in numele lui Dionysos, zeul exta-
zului prin excelenta.

Daca punem teoria katharsis-ului in contextul discutiei despre suflet, putem observa ci, dupa
Aristotel, acesta este insusi scopul creatiei artistice gandite ca imitatie a ideii din mintea ar-
tistului'”®. Fiind un ,,lucru dorit” orice ldmurire se raporteaza oarecum la dorinta si, in ultima
instantd la scopul sdu prim, acela de a ridica sufletul nostru la contemplarea dezinteresata a
Intelectului divin.

In aceasti ridicare a sufletului la divin prin arti nu este vorba doar despre o ,,Jamurire concep-
tuald”, ci si despre ceva mai profund - de eliberare din ,,chingile” individualului. Spre exemplu,
Aristotel vorbeste in Politica despre rolul ,catarhic”™® al muzicii spunind cé aceasta nu are

178. Celor enumerate, li se mai adauga o interpretare,structurald’, care spune ca ideea de katharsis la Aristotel se referd la structura interna
a constructiei operei de artd, nu la efectul pe care aceasta il are supra sufletului. Este insa de mentionat ca toate aceste teorii, luate in mod
separat, au dificultati in a se justifica la o confruntare riguroasa cu textul grecesc. Pentru o analiza mai amanuntitd a acestor traditii de
interpretare v. Leon Golden, The Clarification Theory of ,Katharsis’, Hermes, 104. Bd., H. 4 (1976), pp. 437-452.

179. Ibidem, p. 447.

180. Aristotel, Politica, 341a-342b.



Constantin Aslam, Cornel-Florin Moraru

doar o laturid educativi, ci si una ,orgiastica” (gr. orgiastikon), cuvant ce se referea in special la
riturile dedicate lui Dionysos prin care ,initiatul” devenea una cu Zeul. Confirmarea acestui
fapt vine tot din textul aristotelic, unde latura ,,orgiastica” a muzicii este asociata cu o oareca-
re valentd ,entuziasmantd” (gr. enthousiastikos)® care efectueazd comuniunea cu divinitatea.
Din aceastd privinta, avem doud mari functii ale artei in ceea ce priveste trairea estetica. Pe
de o parte, o functie ,orgiasticd” ce face posibila ,,participarea la divin” sau ,,entuziasmul” si o
functie cognitivd sau educativa care face trecerea de la individual la general'®.

Aceste doud functii sunt foarte importante deoarece ele ne pot oferi o viziune asupra modului
in care ,lamurirea estetica” lucreaza. In primul rand, dacd ne gandim la opera de arta ca ,,imi-
tatie”, ea este pusd incd de la inceput in legitura cu natura umand'® in doud aspecte principale.
Tendinta de a imita este bazata pe faptul ca oamenii invatd imitdnd si ca imitatiile le produc
bucurie (charis). Asadar, imitatia, prin cauzele sale naturale si inrddacinate in natura umani,
provoaca o limurire cognitiva si afectiva totodatd. Daca este sd gandim aceastd idee in mod
unitar, ar insemna ca imitatia, prin faptul ca porneste de la un obiect concret, obiectul estetic,
produce o purificare a pasiunilor (pathemata), o trecere a lor de la un context punctual, indi-
vidual, la unul general.

De exemplu, in tragedia anticd ni se aratd cum faptele individuale nu sunt pur si simplu cir-
cumstantiale, ci ele tin de o ,,lege universald”, de o ,lege a destinului” care este implacabila
si cdreia i se supun chiar si zeii. Nenorocirile ce i se intdmpla lui Oedip, de exemplu, atunci
cand din rege si salvator al Thebei devine cel mai hulit om in masura in care se dovedeste
ca, fara stirea sa, si-a omorat propriul tata si a luat-o pe propria sa mama drept nevasta. In
punctul culminant al acestei tragedii ni se aratd ca aceste intamplari nu sunt doar hazard
pur, ci ca ele tin de destinul implacabil si cd, oricum ar actiona, nu poate scapa de ceea ce-i
este scris. Simbolul suprem al katharsis-ului, daca ne gindim la tragedia lui Sophocle este
automutilarea eroului prin scoaterea ochilor si autoexilarea sa. Departarea de simturi si de
viata sa cotidiand simbolizeazd ridicarea sa la universal si contopirea sa cu divinul, o conto-
pire, de altfel, atestata in Oedip la Colonos, unde eroul este iertat ,,ridicat la cer” de zeul insusi
si devine un ocrotitor etern al Athenei.

Asadar, recunoasterea generalului in actiunile noastre individuale si ridicarea sufletului de
la accidental spre contemplarea dezinteresata a divinului sunt insotite, din perspectiva trairii
estetice, de un fel de ,,Jamurire” treptatd ce consta in recunoasterea (gr. anagnorisis) faptului ca
lumea nu este un loc al hazardului, ci un kosmos guvernat de legi generale carora, fie cd vrem,
fie cd nu, trebuie sd ne supunem. Interesant este faptul ci recunoasterea, ca termen tehnic
ce desemneaza punctul culminant in care experienta esteticd produce limurirea si revelarea
universalului isi are un corespondent in teoria platoniciand a anamnesis-ului. Prin aceasta afir-
matie insd, nu sustinem cé cele doud idei coincid, ci doar cé intre ele se pot forma niste paralele
semnificative din perspectiva filosofiei trairii estetice.

181. Ibidem, 341b.

182. Ibidem.

183. Aristotel, Poetica, 1448b.
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Recunoasterea (gr. anagnorisis) si amintirea (gr. anamnesis) sunt ambele mecanisme prin care
sufletul ,recupereazd” intr-un anume fel ceva ce-i lipseste si, tocmai de aceea, ambele au rolul
dea ,,potoli” dorinta de cunoastere. In momentul recunoasterii generalului si in cel al amintirii
ideii sufletul omului obtine ceea ce-si dorea incé de la inceputul periplului sau estetic — o stare
de bine. Am vézut ca, in cazul ambilor filosofi, aceasta stare de bine este ganditd ca eudaimonia
si ca enthousiasmos.

Este adevirat ca, la Aristotel, apare si termenul hedone, insa acest hedone este pus, mai degraba,
inlegaturd cu intelepciunea practica, cea orientata catre un scop practic-existential, nu in cazul
intelepciunii contemplative oferite de filosofie. Asadar, plicerea este legata de indeplinirea unui
scop concret, de obtinerea unui folos anume, pe cand bucuria (charis), entuziasmul (enthou-
siasmos) sau fericirea (eudaimonia) este legatd de atingerea scopului ultim, care este, in ultima
instantd, asemanarea cu divinitatea si ridicarea sufletului la nivelul universalului insusi.
Vedem, asadar, cd si in cazul lui Aristotel trdirea estetica este stirnitd de o emotie, dorinta,
care are un rol determinat in arhitectura sufletului si unifica toate puterile sufletului, con-
centrandu-le in vederea unui scop. In masura in care sufletul se ridicd de la individual si
particular la general si universal, au loc mai multe ,ldmuriri”, ,purificari” sau ,clarificiri”.
Acestea nu se referd la nimic altceva decat la eliminarea din imaginatie si din gandire a ace-
lor elemente care sunt accidentale, a acelor elemente care se raporteaza la situatii concrete.
Urcarea catre universalul ultim, care este Zeul gandit ca ,intuire ce intuieste intuitia” sau
»gandire ce gdndeste gandirea” , are loc tocmai prin purificarea gandirii, imaginatiei si sim-
tirii de orice element particular.

In punctul culminant al acestei purificari ce priveste intreg sufletul omenesc, in momentul
recunoasterii universalului sau, in termeni crestini, ai revelatiei universalului, dorinta se stinge
deoarece sufletul deja si-a atins scopul. El contempla divinul si astfel reuseste sa surprinda ceva
din ceea ce nu poate fi gindit rational si nici rostit in mod conceptual. Aceastd contemplare
déd nastere unei stdri sufletesti de ,entuziasm”, de fericire si de bucurie. Aceasta este adevi-
rata ,viatd fericitd”, care este scopul comun al tuturor eforturilor noastre de cunoastere, fie
ele estetice, epistemice, etice sau politice. In jurul acestui punct se coaguleazi intregul sistem
aristotelic si, tocmai de aceea, trairea estetica trebuie ganditd a fi tot atat de ,,centrala” precum
etica, metafizica sau politica. Ea este una dintre cdile de a-ti purifica sufletul de materie si de a
ajunge la originea tuturor lucrurilor.



Capitolul VIII

NEOPLATONISMUL PLOTINIAN
S1 URCUSUL CATRE FRUMOSUL UNIC

1. Plotin si traditia filosofiei trairii estetice in Antichitate

Dupé cum am argumentat si in lucrérile noastre de filosofia artei, neoplatonismul, in calitate de
curent filosofic, a fost o incununare a gindirii grecesti si, totodata, o sintezd a Weltanschauung-ului
greco-roman cu cel crestin. Aceastd orientare aparte a gandirii Antichitatii tarzii (sec. III-VII d.
Hr.) a avut o serie de repercusiuni si asupra modului in care insasi viata sufleteascd a omului a fost
privitd in epoca elenisticd. Majoritatea curentelor spirituale ale vremii, in frunte cu crestinismul,
dar incluzand si misteriile sau cultele soteriologice provenite din Orient — de la mitraism la mis-
terele lui Isis si Osiris sau la hermetism'* - se bazau pe o doctrina a salvarii individuale, pentru
care eforturile personale in vederea desdvarsirii morale erau cruciale pentru existenta eternd a
sufletului de dupi moarte. In acest climat cultural, dobandirea stirii de comuniune cu divinul a
devenit unul dintre principalele scopuri ale existentei umane in genere.

Gandirea filosofica, la randul sdu, avea sd adopte acest scop ca principal scop al demersurilor
filosofice. Salvarea individuala a sufletului prin eforturi de desévarsire etica si asceza dobandeste
mult mai multéd greutate decat in perioadele anterioare i, astfel, chiar felul de a fi al demersului
filosofic se schimba. Chiar dacd ideea iesirii sufletului din ciclul reincarndrilor prin asemanarea
cu divinul aparuse in filosofia greaca incé din perioada preclasicd, odata cu aparitia pitagorismu-

»185

lui, abia in Antichitatea tirzie ea a devenit ,,cel mai fericit si potrivit™* scop al existentei umane.

Putem vorbi, asadar, despre o ,turnurd misticd” in filosofie de o radicalitate fara precedent
panad atunci. Odatd cu inceputul erei noastre, cercetarile filosofice devin mai mult decét nici-
odata orientate spre filosofia practica, ghidata de exercitii spirituale si avand drept scop decla-
rat méntuirea individuala si pe asigurarea unei existente post-mortem fericite'®. Maturitatea
acestei linii de gandire filosoficd este atinsa de cétre neoplatonici care, preludnd modelul plato-
nic al ajungerii la comuniune cu divinitatea prin eros, aveau sa-si concentreze toate eforturile
intelectuale si existentiale in vederea dobandirii ,méntuirii personale”, restructurand astfel
din temelii accentele filosofiei platonice. Dacd la Platon dorinta de comuniune cu divinitatea

era contrabalansata de o tendintd de implicare sociala a filosofului in vederea construirii unei

184. O bund sinteza a acestor curente spirituale ce au dominat lumea romana la sfarsitul Antichitatii se poate gasi in Mircea Eliade, Istoria
credintelor si ideilor religioase, traducere din limba franceza de Cezar Baltag, prezentare grafica de Semion Solonari, editura Universitas,
Chisindu, 1992, p. 270 sqq (cap. XXVI).

185. David, Prolegomena philosophiae, cap XII - Trad. N. (pentru varianta in ramana, v. David, Introducere in filosofie, traducere, studiu

introductiv, note si comentarii de Gabriel Liiceanu, editura Academiei Republicii Socialiste Romania, Bucuresti, 1977, p. 43).

186. ,Filosoful este un dascal si un indrumator de constiinte care va cauta nu sa-si expuna propria conceptie despre lume, ci sa formeze
discipoli, prin exercitii spirituale” (Pierre Hadot, Plotin sau simplitatea privirii, traducere de Laurentiu Zoicas, Prefatd de Cristian Badilita,
Polirom, lasi, 1998, p. 38).
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societdti cdt mai apropiate de idealul din Republica, la Plotin dimensiunea politica a filosofiei
lipseste cu desédvarsire. Acest fapt aratd o diferentd de conceptie radicala: daca la filosofii peri-
oadei clasice conditiile sociale incd mai jucau un rol in evolutia spirituald a omului, la filosofii
Antichitétii tarzii, evolutia spirituald era o chestiune strict personald. Daci filosofii perioadei
clasice incd mai trageau sperante privitoare la ,Jumea de aici” si la modul in care ea ne poate
influenta destinele umanitétii, filosofii Antichitatii tarzii isi pun toatd speranta in lumea ,de
dincolo”, in existenta de dupa viata incarnatd'®’.

Observdm acest lucru si dacd facem o scurtd comparatie a biografiei lui Platon cu cea a lui
Plotin, primul mare neoplatonic pagan si ,,liderul spiritual” al scolii neoplatonice pana la apu-
sul ei. In cazul celui dintai, avem o serie de date biografice sigure si ne-au parvenit mai multe
»anecdote” privitoare la existenta sa, pe cind in cazul lui Plotin ne aflam in fata unei mari ne-
cunoscute. Desi a fost intemeietorul si figura emblematica a scolii neoplatonice, Plotin a tinut
sa-si facd uitatd, cu bund voie, existenta paménteasca'®. Aceastd reticentd privitoare la propria
personalitate si la imaginea sa publica provine, dupd marturia lui Porfir, discipolul si biograful

sau, din dispretul fatd de existenta corporala'®

si din convingerea cd viata spirituald este cea in
slujba céreia trebuie puse toate eforturile noastre cotidiene. Sub aceasta zodie, a reticentei fata
de ,lumea de aici” si a interesului concentrat exclusiv pe comuniunea cu Unul divin sta intrea-
ga filosofie plotiniana si, ulterior, intreaga traditie de gdndire neoplatonica.

Odati cu acest dispret pentru prezent vine si respectul acordat traditiei filosofice. Atunci cdnd
prezentul nu le mai oferea sperantd, filosofii si-au intors ochii cétre ,epoca de aur” a filosofi-
ei grecesti pentru a-i redescoperi secretele. De aceea, toatd gindirea neoplatonica avea s fie
»ambalatd” in forma unui comentariu si a unei ,,readuceri in actualitate” a marilor traditii de
gandire din Grecia, incepand de la Pitagora si pana la Platon si Aristotel. In aceste conditii,
dacd avem in vedere si legatura dintre teologie, eticd si estetica specificd spiritului grecesc, era
normal ca si filosofia trdirii estetice sd dobandeasca o greutate aparte i sd incerce sa inglobeze
intreaga traditie filosoficd de pana atunci.

Prin urmare, si in cazul lui Plotin ne vom intalni cu o teorie ,,hibrida” a trairii estetice, care
include, ca si la Platon, o ,,scard a frumosului” pe care sufletul trebuie si urce pana la contem-
plarea Frumusetii insesi manat de eros sau de dorinta pasionald. Dupd cum vom vedea insa mai
detaliat in paginile urmatoare, gindirea plotiniana depéseste cadrele stricte ale platonismului,

ducénd aceasta viziune catre consecintele sale ultime si dezvoltind ceea ce putem numi o ,,mis-

187. Desi motivele unei astfel de raportari la lume sunt complexe si nu pot fi epuizate intr-o notd de subsol, tinem sa atragem atentia
asupra faptului cé un rol important a fost jucat de climatul politic al vremurilor. Daca filosofii perioadei clasice trdiau intr-o societate ateni-
anad in plind inflorire, in care democratia asigura o oarece stabilitate si ordine socialg, filosofii Antichitatii tarzii trdiau intr-un Imperiu Roman
aflat in plind decddere. De aceea, inevitabila disolutie a ordinii sociale romane este posibil sa fi avut un impact decisiv asupra raportarii

filosofilor neoplatonici la societate.

188. Cu toate ca exista o viata a lui Plotin, scrisa de discipolul sau Porfir, aceasta scriere nu da seama decat de anumite elemente conjunc-

turale ale biografiei filosofului si nu este de intindere considerabild.

189. ,Plotin, filozoful tréitor in zilele noastre, parea ca se rusineaza fiindca [trebuia sa vietuiascal in trup. Din aceasta pricind nu suporta
sa vorbeasca nici despre neamul séu, nici despre parinti, nici despre locul sdu de obérsie!” (Porfir, Viata lui Plotin, in romaneste de Adelina

Piatkowski, Cristian Badilitd si Cristian Gaspar, Editie ingrijita de Cristian Badilitd, Polirom, lasi, 1998, p. 123).
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ticd a frumosului” gdndit in termeni de luminozitate si strilucire. De aceea, in neoplatonism,
estetica va avea, mai mult ca niciodata, un rol existential pentru om. Desi Plotin a refuzat sd
se lase sculptat si pictat, el ne indeamna sa ne tratdm toatd existenta ca pe o operd de artd si
sd ne sculptdm caracterul astfel incat sufletul nostru si se poatd uni cu Frumosul insusi'*®! si
»forma” sufletului nostru sa reflecte in mod fidel ideea Frumosului inteligibil'®*. Asadar, trai-
rea esteticd este, inca din capul locului, legata la Plotin de eticé si de purificare morala. Omul
trebuie sa-si ,lamureascd toate intunecimile” pentru a putea contempla frumosul, el trebuie sa
treaca printr-un proces de katharsis, la fel cum materia trece printr-un astfel de proces atunci
cand este prelucrata de sculptor.

Daca astfel stau lucrurile si dacd, dupd opinia lui Pierre Hadot, ,,munca artistului poate fi sim-

bolul cautarii adevaratului eu”®

, inseamna ca si trdirea estetica poate fi simbolizata prin efor-
tul de urcare a treptelor unui templu pentru a ajunge in sanctuarul cel mai tainic al sau. Efortul
sufletului individual spre Binele si Frumosul inteligibil este precum drumul acelor initiati ,,care
urcand spre sanctuarele templelor se purifica (katharseis) si isi leapada straiele de dinainte™,
plasmuindu-si o noua personalitate, eliberata de toate ,impuritédtile” morale. Ca si la Aristotel,
trdirea esteticd este un katharsis prin care omul, fugind din lumea cotidiana isi leapada toate
»straiele” corporale si isi lasa sufletul pur sd urce cétre lumea ideilor.

Asadar, pe langa viziunea platonicd privitoare la contemplarea ,,eroticd” a Frumosului, la Plotin
apare si ideea aristotelica a caracterului ,,catarhic” al trairii estetice. De aceea, viziunea ploti-
niand adund laolaltd gandirea celor doi mari filosofi pe care i-am studiat in capitolele prece-
dente si, astfel, ofera un peisaj de ansamblu asupra intregii lumi grecesti. Aceasta sintezd insd,
dupa cum vom vedea in paginile urmatoare, depéseste in profunzime ambele viziuni de la care
a pornit si ajunge sa patrundd adanc in domeniul inefabilului fata de care traditia filosofica
greacd a avut inca de la Parmenide mari rezerve. Dacd la Platon si la Aristotel acest domeniu
»de dincolo de fiintd” abia ce a fost intrezarit, la Plotin el este gandit in toate articulatiile sale
intime. De aceea, estetica plotiniana este, prin definitie, o estetica meontologicd'”>. Pentru a

putea intelege insa aceasta afirmatie, trebuie sd privim mai int4i la modul in care Plotin insusi

190. ,Siintr-atat i se parea de nevrednic sd pozeze unui pictor sau unui sculptor, incat i-a si spus lui Amelios, ce tot stdruia pe langd el ca
sa ingaduie a i se zugrdvi chipul: «Nu-i oare de ajuns cd port chipul acesta In care m-a incatusat natura? Ai vrea, pe deasupra, sd cred ca

imaginea lui e mai trainica decat el si sa o las in urma mea de parca ar fi ceva cu adevarat vrednic de privit»" (Ibidem).

191. Ridicé-ti privirea catre tine insuti si vezi! Daca incé nu te vezi frumos, fa precum fauritorul unei statui care trebuie sa devina frumoasa:
el mai elimina, mai slefuieste, mai netezeste, mai curatd pana cand se arata un chip frumos pe statuie. Astfel si tu elimind ce este prisos,
indreaptd ce este stramb, [dmureste ce este intunecat si fa- sd fie luminos si nu inceta «a-ti fauri propria statuie», pand cand nu-ti va straluci

zeiasca strélucire a virtutii, pana cand nu vei vedea «cumpatarea» urcand pe temelii nestricate” (Plotin, Enneade, |, 6, 9 — trad. n.).

192. Nu ar putea vreodatd un ochi sa vada soarele daca nu a capatat deja chipul soarelui si nici un suflet nu ar putea zari Frumosul daca

nu a devenit frumos” (Ibidem).

193. Pierre Hadot, op. cit,, p. 43.

194. Plotin, Enneade, |, 6, 7.

195. Meontologia este disciplina filosofica care se ocupa de studiul nefiintei, a nimicului, a inefabilului.

93

si urcusul catre frumosul unic

Neoplatonismul plotinian



Neoplatonismul plotinian si urcusul catre frumosul unic

94

Experienta si traire esteticd in antichitate

gandeste distinctia platonica dintre lumea sensibila si cea inteligibila si s vedem care sunt
»puterile” sufletului capabile de a accesa fiecare dintre aceste domenii.

2. Lumea sensibila, lumea inteligibila si cele doua tipuri de idei
Ca si in géndirea platonica, la Plotin avem de-a face cu doud mari ,,domenii” ale existentei.
Pe de o parte este lumea sensibila, ce poate fi perceputa prin intermediul perceptiei senzoriale
(gr. aisthesis) cu ajutorul organelor de simt si, pe de alta, avem lumea inteligibild, ce poate
fi perceputd prin intermediul perceptiei intelectuale (gr. nous) sau a mintii. Lumea sensibila
este ,,populatd” cu fiintari sensibile individuale, pe cAnd lumea inteligibild este ,,populata” cu
idei, adica cu entitati inteligibile cu caracter general. Dupd cum am putut observa in capitolele
anterioare dedicate gandirii grecesti, lumea inteligibild este ,,originea” lumii sensibile si ideile
constituie ,,adevirul” fiintdrilor individuale, cele din urma nefiind nimic altceva decét ,um-
bre” sau ,,copii” ale ideilor.
Aceastd viziune filosofica asupra lumii are i anumite insuficiente, observate pentru prima oara
de Aristotel, care atrage atentia asupra aporiilor si dificultitilor pe care gindirea trebuie s le
intdmpine atunci cand incearcd sa gindeasca in mod coerent principiul tuturor lucrurilor'*. Pe
de o parte, principiul trebuie sa fie singular si diferit in chiar esenta sa de lucrurile care le inteme-
iaza si, pe de alta, el trebuie sé ,ia parte” intr-un anumit fel, la acestea, sa se giseascd in ,inima”
fiecdrei fiintdri pe care o origineazd. De exemplu, ideea de scaun este ceva diferit in chip esential
de scaunul individual pe care stim, insd ea determind acest obiect in chiar esenta sa. Dacd cel din
urma este o fiintare materiala, tangibila si perceptibila prin cele cinci simturi, ideea este o entitate
inteligibild, ce nu poate fi atinsa si nici vazutd, care se sustrage simturilor noastre si poate fi ,,re-
ceptatd” doar de catre minte. Cu toate acestea, ideea de scaun se afld, oarecum, in fiecare dintre
scaunele individuale. Cum se intdmpld insa, mai exact, acest lucru? Care este modul in care ori-
ginea este, in acelasi timp, separatd dar si imanenta lucrurilor? Unde, mai exact trebuie cautata
originea tuturor lucrurilor? Acestea sunt intrebdrile fundamentale care vor constitui ,,scheletul
aporetic” al neoplatonismului si care deschid intregul orizont de cercetare al Antichitatii tarzii.
Prin urmare, toate eforturile Iui Plotin si ale filosofilor ce i-au urmat calea se concentreaza
asupra gasirii unei metode de a gandi ,,prima dintre idei”, ideea de Unu, care este principiul
tuturor lucrurilor si da coerenta atit lumii inteligibile cét si celei sensibile. Principala dificultate
a unei asemenea cercetari este faptul ca principiul tuturor lucrurilor trebuie sé fie unic si sd aiba
o natura diferitd de lucrurile pe care le intemeiaza, pe cind ideile sunt multiple. Avem cate o
idee pentru fiecare clasd de fiintéri individuale si, de aceea, apare necesitatea logicd de a unifica
intreaga lume a ideilor in conformitate cu o idee unica ce poate fi gindita ca originea oricarei
idei. Asa cum, de exemplu, toate operele de artd individuale, indiferent de forma, compozitie
sau materia in care sunt facute sunt reunite laolalta prin conceptul pe care-l numim opera de
artd, si lumea ideilor ca atare trebuie sa-si gaseasca unitatea intr-un tip aparte de idee care de-
paseste intr-o bund masura puterea noastra de expresie si concepere rationala.
Aceasta idee suprema, gandita ca principiu de unificare al tuturor ideilor ce populeazi lumea
inteligibild, trebuie sa aiba un fel de a fi diferit de restul ideilor tocmai pentru a respecta axioma

196. Aristotel, Metafizica, II.
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conform careia principiul are o natura diferita de fiintdrile pe care le origineaza. Dacd ideile
obisnuite constituie fiinta sau esenta lucrurilor, atunci ,,originea” lor trebuie sd fie ,,dincolo
de fiintd si esentd”. Originea tuturor lucrurilor se aseamand mai degraba cu nimicul decat cu
fiinta deoarece, la acest nivel, gindirea noastra nu mai are puterea de a ,,prinde” in imaginatie
sau discurs ceea ce intregul nostru suflet consimte a fi centrul absolut care da nastere intregii
existente. Aici iau nastere cele mai mari aporii si cele mai profunde contradictii ale gindirii
rationale'’. Aici este ,cdminul” ce a dat nastere neoplatonismului si ,locul” in jurul céruia totii

ganditorii de la Plotin si terminand cu Damascius'®

au adastat cautdnd diverse modalitati de a
exprima gandul ultim menit sa dea coerenta intregului sistem platonic.
Este drept ci, incd din Republica lui Platon, se afirmase ci ideea de Bine ,nu este fiintd, ci

dincolo de fiinta prin rang si putere™®

sau cd, inca din dialogul Parmenide, ideea de Unu este
gandita ca sursa a tuturor ideilor. Plotin insé avea sd ia acest gand si sa faca din el un principiu
de constructie, plasind ideile de Unu, Bine si Frumos in vérful ierarhiei lumii inteligibile ca
manifestare pentru sufletul omenesc a uneia si aceleiasi idei inefabile, diferita de restul ideilor
si cu o natura complet singulard. Privite din interiorul sistemului plotinian, acestea trei nu sunt

200 care este rostita

idei distincte, ci doar ipostaze diferite ale uneia si aceleiasi idei primordiale
in mod diferit in functie de domeniul in care cercetim. Dacd ar fi s simplificam lucrurile, pen-
tru trairea esteticd, adicd pentru sufletul ménat de eros, principiul tuturor actiunilor este Fru-
mosul, pe cand pentru constiinta eticd, este Binele iar pentru constiinta epistemologicd, sau,
mai simplu spus, pentru cunoastere, principiul este Unul?”'. Cu alte cuvinte, mintea noastrd, in
raportarea sa catre principiul tuturor lucrurilor, ipostaziazd in mod intreit aceastd idee unica.

Unitatea celor trei decurge din faptul ¢ principiul tuturor lucrurilor, cel de ,,dincolo de fiintd”,

197. In acest punct am putea face o apropiere, legitima dupa pérerea noastra, intre viziunea neoplatonica si conceptia filosofului roman
Lucian Blaga, despre ,antinomia transfiguratad”. Acest domeniu al ,ideilor ultime” este domeniul in care intelectul isi depdseste propriu-zis
domeniul legitim de exercitare si ajunge sa se contrazicd pe sine insusi, devenind dintr-un intelect,enstatic’, un intelect ecstatic” In incer-
carea de a gandi ceea ce se afld dincolo de fiinta sau, in termeni blagieni, misterul insusi al existentei, intelectul isi transfigureaza obiectele
si foloseste o logica,antinomica”. Acelasi fenomen apare si in stiintd atunci cand o teorie isi depaseste domeniul de aplicabilitate si rezulta-
tele ecuatiilor sale fundamentale au ca rezultat infinitul sau sunt reciproc contradictorii. Pentru mai multe detalii, Lucian Blaga, Eonul dog-

matic in Lucian Blaga, Trilogia cunoasterii, Humanitas, Bucuresti, 2013 - in special capitolul,Intelect enstatic si intelect ecstatic”(p. 201 sqq).

198. Damascius este ultimul diadoh al scolii neoplatonice de filosofie de la Athena inainte de interzicerea filosofiei in imperiul bizantin de
catre imparatul lustinian in anul 529. De la acesta s-au pastrat o serie de comentarii la Platon si lucrarea Despre primele principii: aporii si
solutii unde principiul tuturor lucrurilor este echivalat cu nimicul insusi. Pentru traducerea partiald in romand a acestei lucrari v. Damascius,

Despre primele principii: aporii si solutii, traducere din greaca, introducere si note de Marilena Vlad, Humanitas, Bucuresti, 2006.
199. Platon, Republica, 509b.

200. Spunem aceasta deoarece Binele este echivalat adesea in opera plotiniana cu Unul (de exemplu in Enneade, VI, 9, 6), iar Frumosul

este gandit ca fiind la acelasi nivel cu Binele originar, dincolo de domeniul fiintei (in Enneade, |, 6, 9).

201. Spunem c3, astfel, simplificam lucrurile deoarece atat textele originale, cat si exegeza, sugereaza ca toate aceste idei sunt, de fapt,
trepte ale unei,dialectici erotice” Cu alte cuvinte, infatisarea pe care o ia ideea primordiald pentru mintea umana este diferita in functie de
modulin care erosul insusi pune sufletul in miscare catre obiectul dorit. O analizd completd a modului in care diversele tipuri de raportare
a omului la principiul prim iau nastere pe baza,dialecticii erotice” ar depsi insa scopurile cercetarii de fata. (Cf. Emile Bréhier, Filosofia lui

Plotin, traducere de Dan Ungureanu, Amarcord, Timisoara, 2000, pp. 132 sqq).
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trebuie sa fie unic, pe cAnd manifestarile lui pot fi multiple. Dar ce anume inseamna oare, mai
exact, ca Unul, Binele sau Frumosul sunt ,,dincolo de fiinta”?

Sa ludm o idee obisnuita, ideea de tablou, spre exemplu. Ea constituie fiinta sau felul de a fi al
diverselor fiintdri individuale pe care le incadram in clasa ,tablourilor”. Determinatiile ideii de
tablou sunt cele dupa care judecdm apartenenta unui obiect oarecare la aceasta clasa si sunt acele
trasaturi fard de care un lucru in genere nu poate fi catalogat drept ,tablou”. De aceea, ea este o
idee fiintiald, care se manifestd la nivelul lumii sensibile printr-o sumedenie de fiintiri de diverse
forme si mdrimi. In cazul ideii de Unu, Frumos sau Bine nu avem insi nici o manifestare concre-
td. Ele nu constituie ,,fiinta” niciunui lucru deoarece nu avem o ,,intrupare” a frumosului intr-o
anumita clasa distincta de obiecte. Lucrurile ,, frumoase” pot face parte dintr-o infinitate de clase:
avem flori frumoase, tablouri frumoase, scaune frumoase s.a.m.d. Mai mult decét atat, frumoase
sau bune pot fi fiecare dintre idei in parte. Vorbim mereu despre faptul ca ne-a venit o ,.idee buna”
sau despre ,,frumusetea” ideilor celorlalti. Asadar, ideile pe care le numim ,,nefiintiale” au dome-
niul de aplicatie cel mailarg si, totodata, sunt traduse in limbaj ca atribute. Ele nu indica substanta

unui anumit lucru, ci doar o ,,stralucire”

aacesteia, trdsatura inefabild pe care orice manifestare
adecvatd a unei substante o poate avea. Spre exemplu, un tablou bun este un tablou care face sa
apara in mod adecvat ideea din mintea artistului, un tablou care imité bine ideea. In comparatie
cu un tablou ,mediocru”, el are o oarecare stralucire ce-l pune in evidenta, in el se manifesta o
oarece ,,prezentd”*® inefabila care ne atrage atentia, ne seduce si ne farmeca.

Prin urmare, ideile numite de noi ,nefiintiale” nu constituie esenta unui lucru, ci doar ,,pa-
raziteaza” alte idei si ,,se adaugd” lucrului despre care vorbim ca un fel de surplus, indicand
intr-o oarecare méasura desdvarsirea lucrului intr-o anumita privinta. Ele fac o anumita fiin-
tare sa iasa in evidentd, o pun il lumina, o singularizeazd si o delimiteazd de restul fiintarilor
obisnuite ale aceleiasi clase de lucruri. Atributele de ,,bun”, ,frumos” sau ,,unu” nu provin din
nici o trasatura ontologica a lucrului insusi, ci din modul in care sufletul se raporteaza la acel
lucru. Aceste trei idei aparte ne sar in ochi prin faptul cé se pot aplica oricdrei entitati din lu-
mea inteligibila si oricdrui lucru concret. Tocmai de aceea, ele unificé cele doud lumi din punct
de vedere ontologic si dau nastere intregii ordini cosmice. Fard aceste trei idei-valoare lumea
insasi nu s-ar putea constitui ca ordine de percepere asa cum este ea vazuta in filosofia greaca si
nu ar avea un principiu de coerenta interna.

Dacé asa stau lucrurile inseamna cd Unul, Binele sau Frumosul trebuie percepute printr-o pu-
tere aparte a sufletului. Ele nu cad nici in domeniul senzorialului, nici in domeniul inteligibi-
lului. Frumosul, pentru a ramé4ne doar la subiectul care ne intereseaza pe noi in cea mai mare
mdsura, nu este perceput doar prin simturi deoarece frumusetea unei opere de arta sta dincolo
de petele de culoare de pe panza tabloului. Dar el nu este perceput nici doar prin intelect de-
oarece, dacd s-ar intampla astfel, ar insemna ca frumusetea este straina de afectivitate. In plus,

202. Plotin, Enneade, |, 6, 3.

203. Plotin foloseste adesea ideea de,prezentd”in legaturad cu frumosul. Frumosul nu este ceva de sine statator, ci o,prezentd” inefabila in

lucru a strélucirii inteligibile a,luminii incorporale” (Cf. Plotin, Enneade, I, 6, 3).



Constantin Aslam, Cornel-Florin Moraru

intelectul (gr. nous) este corelativul fiintei, el are drept ,,obiect” fiinta®*

, or frumuse‘gea este
nefiintiald, ea cade oarecum in afara domeniului inteligibil. Pe de alté parte, spune Plotin, fru-
mosul nu poate fi perceput nici printr-o conlucrare intre perceptia senzoriald si perceptia inte-
lectuala deoarece, astfel, el s-ar situa undeva la mijloc intre lumea sensibila si cea inteligibila, nu
»dincolo” de acestea. Asadar, avem nevoie de un alt tip de perceptie, diferita de cea senzoriala
si de cea intelectuald, prin care sa ,,Juam aminte” la aceste idei aparte. Dupa Plotin, ele trebuie
»consimtite sinestezic” cu toata fiintd noastrd, iar aceasta con-simtire (gr. synaisthesis)*® este,
credem noi, una dintre principalele contributii ale neoplatonismului la filosofia trairii estetice.

3. Con-simtirea inefabila a frumosului si eros-ul
Dupéd cum am vazut deja de la Platon, legitura dintre frumusete si eros este una cat se poate
de solida. Obiectul frumos este un obiect dorit, la fel ca si obiectul bun. Cu toate acestea, pana
acum nu s-a pus problema unei puteri a sufletului prin care noi si percepem acest ,atribut
inefabil al lucrurilor” care nu este, in mod originar, armonie, asa cum credeau pitagoreii si,

7206 o ,viziune

intr-o oarecare mésura, Platon, ci este un fel de ,,strdlucire”, o ,lJumina adevérata
fericitd”*”. Asadar, se pune intrebarea: cum putem noi surprinde ceea ce ochii nu vad si mintea
nu poate concepe? Cum putem surprinde nefiinta? Prin con-simtire.

Aceastd con-simtire nu este, la Plotin, nimic altceva decat un oarecare ,,simt al comuniunii”
prin care noi luam aminte de ,,]Jocul” nostru in ordinea lumii si care face din univers un intreg
coerent in sine. Asadar, nu doar omul este dotat cu o astfel de con-simtire, ci fiecare fiintare in-
sufletita trebuie sa aiba, la limitd, o astfel de putere sufleteasca deoarece universul este ordonat
dupi o ,,con-simtire a fiecirei existente in raport cu fiecare alti existenta”". In aceste conditii,

de la cele mai mici dintre vietuitoare®”

péana la universul gandit in mod organic ca fiintare in-
sufletita®'’, toate existentele sunt dotate cu con-simtirea principiului prim.

Daca aga stau lucrurile, aceastd intuitie sinestezicé (synaisthesis) trebuie sa aiba cel putin doua
aspecte diferite. Pe de o parte, ea se referd la ,,0 constiinta a legaturii sistematice i fixe a partilor

»211

[sinelui]”*! si, pe de alta, ea vizeazd presimtirea unei prezente a principiului prim al tuturor

lucrurilor in chiar propriul nostru suflet. Unul divin nu este numai ceva ,,in afara noastrd”, ci

204. Intelectul instituie, prin intuitie intelectuald, fiinta, iar fiinta prin faptul ca este intuita intelectual, dd intelectului intuitie si fiintd"
(Plotin, Enneade, V, 1, 4).

205. Folosim cratima pentru a evita sensul intelectualist” al consimirii in limba romana si pentru a pune accent pe simtire. In acest mod,

putem intelege consimtirea mai aproape de originalul grecesc, ca un fel de,simtire sinoptica”sau,holistica’, nu ca un simplu acord intelectual.
206. Plotin, Enneade, |, 6, 9.

207. Ibidem, |, 6, 7.

208. Plotin, Enneade, IV, 4, 45.

209. |bidem, IV, 4, 45.

210. Ibidem, IIl, 8, 3.

211. Emile Bréhier, op. cit, p. 123.
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este chiar in adancul sufletului nostru. Tot astfel, frumusetea nu este ,,mai intai” in lucruri, ci
in ideea de Frumos care se afld in mintea noastra. De aceea, contemplarea frumosului nu este
purd sesizare rationald a lui, ci ,,un alt fel de a cunoaste” care coincide cu o ,iesire in afard de
sine” (ekstasis), cu o ,simplificare de sine” (gr. haplosis) si cu o déruire de sine (gr. epidosis) 2.
Toate aceste trasdturi sunt, de fapt, trisdturi ale raportarii ,erotice” la lume prin intermediul
dorintei pasionale. Ceea ce ne face sa ,iesim din noi insine” si sd ne imaginam in prezenta
persoanei iubite nu este nimic altceva decat acest ,,alt fel de a cunoaste” care nu este nici strict
senzorial, nici intelectual, ci are drept resort intim dorinta, adicd emotia estetica privilegiata
a lumii grecesti. Simplificarea si ddruirea de sine despre care vorbeste Plotin se refera la faptul
cd, in procesul de contemplare al frumosului, omul sedus de obiectul dorintei isi unificd toate
fortele sufletului si, fermecat de stralucirea frumusetii, se uita pe sine daruindu-se total trairii
estetice. In aceste conditii, ceea ce misci sufletul atunci cand contempldm un lucru frumos
este un fel de dorintd suprarationald, ceea ce Platon numea ,,nebunie divinad”. Aceastd putere
a sufletului de a trece dincolo de chipul lucrurilor sensibile, spre ratiunile lor inteligibile si, in
ultimd instanta cétre ,,strdlucirea” nefiintiald a Frumusetii insesi este eros-ul si ,,organul” sau
de simt sau puterea sufleteasca ce confirma sufletului comuniunea cu obiectul dorintei sale este
tocmai intuitia sinestezicd (gr. synaisthesis).

Vedem astfel céd, daca la Platon conceptia despre eros incéd se incadra in limitele intelectului,
nous-ul fiind, in Phaidros, forta care cArmuieste sufletul spre contemplarea ideilor, la Plotin
avem de-a face cu o accentuare a laturii mistice a relatiei dintre eros si obiectul dorit*”. In aces-
te conditii, eros-ul joacd un rol decisiv la Plotin, el desemnénd ,tendinta universala a tuturor
lucrurilor spre Bine, ,«dorul de Dumnezeu»”?"* sau, in termeni echivalenti, dorul de Frumos.
Deoarece o astfel de tendintd sta in chiar firea lucrurilor si fard ea kosmos-ul nu ar mai putea fi
gandit ca un intreg ordonat dupa un singur principiu, ea este con-simtitd de om printr-un fel
de intuitie sinestezicd care, spre deosebire de intuitiile intelectuale si de cele sensibile, implica
intreaga fiintd omeneasca, unificata catre un scop prin eros. Ea nu vizeaza doar un simt sau
doar mintea, ci toate simturile si toate puterile sufletului consimt aceastd comuniune intr-un
mod greu, dacd nu imposibil, de exprimat. Intrucat ideile nefiintiale si, in special Unul, sunt
inefabile, fira nume si fara forma®>, modul in care acestea sunt percepute va fi, de asemenea,
foarte greu de descris. Daca asa stau lucrurile, trairea estetica autentica este imposibil de redat
in mod desévarsit prin discurs. Orice incercare de comunicare a acestei experiente are nevoie
de o oarecare interpretare si disociere, de distinctii si concepte, motiv pentru care ea falsifica
»comuniunea” cu obiectul frumos sau cu persoana iubitd ce pune sufletul in miscare.

Inainte de a vorbi insi despre aceasti stare sufleteasca in care omul intuieste sinestezic Fru-
mosul insusi, care nu este decat un chip al Unului divin, principiul tuturor lucrurilor, trebuie
sa vedem, mai intdi, cum se poate ajunge de la fiintédrile individuale, de la operele de artéd care

212. Plotin, Enneade, VI, 9, 11.
213. Emile Bréhier, op. cit, p. 131.
214. |bidem, p. 133.

215. Plotin, Enneade, V, 3, 13.
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se prezintd simturilor, la frumosul inteligibil si, ulterior, la insasi ideea de frumos, care este un
fel de ,,scut” sau ,pavaza” a Binelui insusi*'. Acest ,urcus’, dupa cum vom vedea, este gandit
dupé modelul aristotelic al ,,Jamuririi” si ,,purificarii” in care si obiectul dorit este purificat de

materialitate si de trdsdturile sale accidentale [lamurind astfel, totodata, sufletul insusi.

4. Treptele frumosului si katharsis-ul sufletului
Punctul de plecare al filosofiei trairii estetice plotiniene este observatia cd ,frumosul se afla

217, adicd este consimtit de suflet prin perceptie senzoriald,

in cea mai mare masurd in vedere
si, in prima instanta si cel mai adesea, este asociat cu niste trasdturi ale obiectului artistic (de
exemplu, armonia, proportia sau mdsura®®). Acesta insa, este doar prima treaptd in urcusul
sufletului citre frumosul inteligibil si citre ideea de Frumos. In spatele unui obiect artistic fru-
mos se afld, intotdeauna, o idee, iar aceastd idee participd, oarecum, la frumusetea obiectului.
De aceea, Plotin distinge mai multe tipuri de frumusete — prin participare, prin substrat sau
naturd””®. Frumusetea prin participare se referd la faptul ca fiintarile sensibile nu sunt frumoase
»de la sine”, ci tocmai pentru ca participa la o anumité idee. Spre exemplu, un copac frumos,
spre deosebire de unul urat, este astfel tocmai datoritd faptului ca el se aseamdna mai bine
cu ideea de copac sau, cu o expresie echivalentd, cd el participa ,,mai mult” la ideea de copac.
Frumoase prin substrat sunt doar ideile. Pentru Plotin orice idee este frumoasd deoarece este
ganditd ca un fel de ,,ideal”. Spre exemplu, ideea de om este aceea care, la limitd, ar trebui sa fie
intrupatd intr-un ,,om ideal”, care se conformeazd in mod adecvat scopului pentru care s-a nds-
cut, atingand astfel ,,virtutea” sau ,excelenta” umanititii sau a faptului de a fi om. In fine, natu-
ra frumusetii sau ideea de Frumos este diferita de ambele deja enuntate deoarece ea, dupd cum
am vazut, este o idee nefiintiala situatd dincolo de fiintd si care oferd posibilitatea de a fi frumos
al oricdrei idei sau a oricarui lucru. Ea este imateriala si totodata ininteligibild si poate doar sa
fie intuita sinestezic sau con-simtitd atunci cAnd erosul pune stdpanire pe sufletul uman.

In acest mod trebuie inteleasi si conceptia lui Plotin despre frumusete ca ,strilucire”. Dupi
cum am vazut, inca de la Aristotel intelectul divin era comparat cu ,,lJumina” care face posi-
bild perceptia senzoriald. ,Lumina inteligibild a intelectului divin”, o idee care are o cariera
impresionanta in filosofia medievald, este cea care ,Jumineaza” ideile astfel incat ele sd poata fi
percepute prin nous. Asa cum lucrurile care ,,nu sunt puse intr-o lumind buna” sunt percepute
de noi in mod confuz si neclar, si ideile asupra carora nu straluceste lumina frumusetii au ceva
neclar si confuz in ele, ceva impur si inadecvat. Ideea originara a Frumosului, Frumosul prim
si inefabil, este acest ,mediu” pe care nu-l vedem niciodatd in mod direct, ci doar ii simtim ab-
senta. De aceea, pentru a reusi sa con-simtim ceva din aceasta frumusete, trebuie si de ridicAm
de la contemplarea obiectelor, la contemplarea ideilor si, ulterior, la surprinderea inefabild a

216. In greacd, problemenon, adicé,ceea ce este aruncat inainte”. De la acest cuvant provine si, in ultima instantd, si romanescul “proble-

md” (Plotin, Enneade, |, 6, 9).
217. Plotin, Enneade, |, 6, 1.
218. Ibidem.

219. Ibidem.
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Frumosului insusi prin intuitie sinestezica.

Drept urmare, avem de-a face cu acelasi tip de ,,scard” a frumosului ca si la Platon, numai ca,
de aceasta data, ,treptele frumosului” sunt, la randul lor, grupate pe trei paliere. Se pleaca de
la frumosul senzatiilor si se urca spre frumosul ocupatiilor, al actiunilor, al deprinderilor, al
virtutilor si, in ultima faza, catre ideea de Frumos. Pasii prin care sufletul urca aceasta scara,
ca intr-un ritual initiatic, sunt niste pasi ,catarhici”, prin care se elimina anumite trasaturi
ale obiectului estetic asupra carora sufletul consimte ca nu sunt esentiale pentru frumusete.
Prin astfel de ,reductii” (aphaireseis) si ,lamuriri” (katharseis)**°, sufletul isi ia atentia de la
aspectele individuale si accidentale ale lucrurilor si incearcé sd surprinda o strélucire a ,,lumi-
nii adevarate” a frumosului. Astfel, pentru a urca de la frumosul sensibil la frumosul ideilor,
trebuie sd ldsdm in urma masa, locul si materialitatea lucrului contemplat. Pe urma, pentru a
intui sinestezic frumosul insusi, trebuie sa eliminam orice ,vedenie” (phantasia) sau imagine
(eikon) din mintea noastra®* si sd intrdm in comuniune cu Unul divin, care este originea tutu-
ror lucrurilor.

Asadar, contemplarea ideii de frumos este un proces ghidat de eros, prin care ne purificam su-
fletul de reprezentiri defectuoase asupra frumusetii pentru a ne da seama, in ultima instantd,
cd frumusetea insasi este ceva inefabil, o stare de comuniune cu divinitatea in care este anulata
distinctia dintre suflet si obiectul dorit, intre intelect si obiectul inteligibil sau intre organele
de simt si obiectul sensibil. Ceea ce este interesant la Plotin este cd avem descrieri ale acestei
stdri in toate cele trei mari paliere ale contemplérii frumosului. Cu alte cuvinte, trdirea estetica
este in mod calitativ diferitd in functie de obiectul pe care-l contempldm. Odata cu purificarea
senzatiilor apare si o schimbare a stérii de suflet si o modificare a intensitétii cu care eros-ul
misca sufletul spre Frumos. Cu cat sufletul urca mai mult catre inteligibil, cu atat reprezentarile
dispar si cu atat descrierile starilor sufletesti sunt mai greu de articulat. In punctul culminant
al ekstasis-ului estetic, atunci cind sufletul este una cu Frumosul insusi si, astfel, devine el
insusi frumos, avem o inefabilitate deplind. Este ca si cum toate calitatile se contopesc intr-o
stare de spirit unicd, ca si cum miscarea catre obiectul dorit isi implineste scopul, iar sufletul
iti gaseste tihna.

Pentru a putea intelege mai bine felul de a fi al trdirii estetice, trebuie sd urmarim toate aceste
etape in conexiune cu stérile sufletesti resimtite de sufletul individual la fiecare nivel. Pe de o
parte, frumosul sensibil este pus in legdtura cu o deschidere a sufletului cétre obiectul estetic.
Frumosul ideilor, in schimb, da sufletului un amestec de trairi, format dintr-o uimire si frica
plind de veneratie pentru fiinta insisi. In fine, punctul culminant al triirii estetice, contopirea
cu Frumosul si Binele de dincolo de fiintd, care este Unul divin, gandit ca principiu al tuturor
lucrurilor, oferd sufletului o contopire a tuturor senzatiilor si stirilor sufletesti intr-o unicd

intuitie sinestezicd.

220. Plotin, Enneade, V, 8, 9.
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5. Trairea estetica si cele trei trepte ale frumosului

Cand vorbim despre cele trei trepte ale frumosului, avem in vedere, de fapt, trei moduri distinc-
te de perceptie a frumosului. Am vazut deja cd, la Plotin, sufletul dispune de trei ,,puteri” care
pot percepe sau intui diverse categorii de obiecte. Pe de o parte, avem intuitia sensibild (aisthe-
sis), care este actualizatd mai ales atunci cand percepem frumosul din lucrurile corporale. Pe
de alta, intuitia intelectuald (nous) este acel tip de intuitie prin care putem percepe frumosul
ideilor sau, cum mai este numit de Plotin, frumosul inteligibil. In cadrul acestui tip de frumos
avem toate acele ocupatii, actiuni, deprinderi si virtuti care confera omului noblete de caracter.
In fine, contemplarea ideii de frumos ca atare prin intuitie sinestezica (synaisthesis) este treapta
finala a procesului de ascensiune si limurire a sufletului care duce la comuniunea cu principiul
divin al tuturor lucrurilor.

Imaginea conform céreia exista o corespondenta directd si exclusivd intre modurile de percep-
tie si nivelurile frumosului falsifica insa intr-o oarecare masura modul de gdndire neoplatonic.
Pentru Plotin, nu poate exista perceptie pur sensibild ci doar diverse grade de conlucrare a
modurilor de perceptie. In simpla percepere a unui corp frumos, noi ne folosim, intr-o oare-
care masurd, si intelectul, insa acesta are un rol secundar in raport cu simturile, la fel cum ne
folosim intr-o oarecare masurd si intuitia sinestezicd, insd intr-o mdsura prea micd pentru a
determina in mod esential actul nostru. Asadar, intr-un anume fel, la toate treptele inferioare
ale ascensiunii sufletului céitre ideea de frumos perceptia noastrd are un caracter amestecat, ea
nu este purd intuitie sinestezica, nici purd intuitie sensibild, ci un melanj format din trasaturi
percepute prin simturi, trdsdturi percepute prin intelect si trasaturi con-simtite la un nivel
adénc al fiintei noastre.

De aceea, putem spune cd, pentru Plotin, purificarea sufletului se refera in primul rand si in
cel mai inalt grad la o purificare a perceptiei deoarece, pentru el, ,fiecare suflet este si devine

ceea ce priveste”?*

, lar intre puritatea perceptiei si claritatea obiectului privit este o legatura
esentiald. Conform acestui principiu, frumosul din corpuri este perceput prin actiunea tuturor
celor trei tipuri de intuitie, cu un accent pe intuitia sensibild. Pentru a trece la frumosul inte-
ligibil, perceptia trebuie purificata de elementele sensibile si, astfel, putem percepe frumosul
ideilor sau al virtutilor dintr-un amestec de intuitie intelectuald (nous) si intuitie sinestezica
(synaisthesis), cu accentul pe prima. In fine, cind vorbim despre Frumosul insusi, perceperea
lui trebuie facuta prin purificarea intuitiei de orice imagine sau descriere discursiva a obiectu-
lui privit i, totodata, prin purificarea de orice element inteligibil care impune o distantd intre
noi si obiectul pe care-l percepem. Asadar, trairea estetica supremd este privita de Plotin ca
o intuire pur sinestezica in care distanta dintre noi, cei cuprinsi de eros, si obiectul dorit este
suprimatd. Are loc, asadar, ca o contopire intre ceea ce, in termeni moderni, ar putea fi numit
»subiect” si ,,obiect”. Acest punct culminant al tréirii estetice, dupa ce sufletul a trecut prin mai
multe ,,lamuriri” §i ,,purificiri”, este cel in care starea sufleteasca de fericire este atinsd. Pentru
a vedea insd mai exact specificul triirii estetice pe fiecare dintre aceste nivele, trebuie si le ana-
lizdm, pe rand, in mod detaliat.

222, Plotin, Enneade, IV, 3, 8.
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a. Trdirea esteticd si frumosul corporal

Atunci cdnd avem in vedere frumosul care este perceput prin simturi, putem observa cd, in-
diferent de simtul prin care receptim un anumit stimul, frumusetea este datd de anumite tra-
saturi ale obiectului insusi. Printre acestea, inca din perioada presocratica au fost enumerate

proportia, armonia si masura*??

, care vor defini frumosul corporal si in gandirea neoplatonica.
Desi in mod riguros determinarea calitativa a acestor trasaturi tine de domeniul filosofiei artei,
ele sunt relevante pentru noi in masura in care, totodata, determina si raportarea noastra su-
fleteasca la obiectul corporal. Astfel, sesizarea lor constituie chiar primul stadiu in ascensiunea
sufletului catre ideea de Frumos, motiv pentru care trebuie analizatd din perspectiva trairilor
sufletesti pe care le starnesc.

Intrucat proportionalitatea si armonia pot aparea doar intre diverse componente sau momente
ale unui obiect perceput, inseamna céd frumusetea corporala este un atribut al compusului®*,
nu al substantelor simple. Pentru ca frumosul sé fie gandit ca armonie, lucrul perceput trebuie
s aibd articulatii, care si se adune laolaltd intr-un intreg cu iz de unitate. Intr-adevir, pentru
Plotin, toate tipurile de frumos sunt privite in legatura cu unitatea, insa aceastd unitate este
conceputa diferit la fiecare palier al contemplarii estetice. In acest caz, unitatea este o potrivire
a diverselor pérti, o unitate a diversitatii si a fragmentarului adus laolalta in obiect de intelect.
Perceptia sensibila de una singurd, nu ar putea percepe o astfel de unitate deoarece fluxul sen-
zatiilor este continuu schimbadtor si haotic. Asadar, in lucruri, frumosul vine ,,de dincolo”, din
lumea ideilor, si nu este nimic altceva decét ,prezenta luminii incorporale”** in lucruri sub

formd de ,idee si ratiune”***

. »ldeea, atasdndu-se, ordoneazd impreuna prin punere laolaltd
ceea ce urma sa fie alcdtuit din mai multe parti, il aduce la o desévarsire unica si il face unu
prin analogie cu sine”?.

La privelistea acestei unitati a mai multor parti distincte, sufletul ,,primeste la sine” si ,,se ar-
monizeaza cu” obiectul perceput®*®. Avem de-a face cu o oarecare deschidere §i expansiune a
sufletului catre frumosul corporal care se manifestd imediat, ,,la prima intuire sensibila”**.
In mod paralel, fati de obiectul urat si dizarmonic, sufletul se contrage, se retrage in sine, di-
sociindu-se astfel de urat si refuzandu-l ca pe ceva striin si eterogen®. Cu alte cuvinte, avem
o tendintd de apropiere fatd de obiectul frumos si o tendinta de fuga in fata obiectului urat.

Or, dupd cum am vazut, tendinta de apropiere, dorinta de comuniune, punerea in miscare a

223. Ibidem, |, 6, 1.
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sufletului citre un anumit scop sunt toate in apanajul eros-ului. Practic, deschiderea fata de
frumosul corporal nu este nimic altceva decat prima punere in miscare a sufletului in vederea
contopirii cu obiectul dorit.

Aceasta deschidere, care are drept urmare acceptarea obiectului perceput ca obiect dorit este,
totodati, o ,iesire din sine” a sufletului si o trecere dincolo de lumea sensibila. Intrucat frumu-
setea corporald consta in prezenta ideii incorporale in materie, sufletul, deschizdndu-se catre
corpul frumos, se deschide, intr-o anumitd masurd, si catre idee. Vazand frumosul din cor-
puri, omul isi reaminteste’”’ frumosul inteligibil. Merita mentionat faptul cd termenul folosit de
Plotin pentru ,reamintire” este acelasi cu cel folosit de Platon, anume anamnesis, motiv pentru
care putem intui cad mecanismele erosului, pus in legatura cu reamintirea, sunt aceleasi ca la
Platon. Deschizandu-se cétre frumosul corporal, omul strdbate cu privirea citre lumea inteli-
gibila si isi reaminteste faptul ca frumosul adevarat, cel al ideilor, al virtutilor sau al deprinde-
rilor, nu este unul material. Astfel, el este ménat sa-si purifice propria perceptie de elementele
sensibile pentru a putea avea in intuitie frumosul inteligibilului.

Daca asa stau lucrurile, inseamna cd mecanismul intim prin care se face ,lamurirea” sufletului
in cadrul trairii estetice nu este altul decat reamintirea. Intre katharsis si reamintire este o rela-
tie stransd care apare chiar la Aristotel, unde katharsis-ul este pus in legdtura cu recunoasterea.
Or, recunoasterea nu este nimic altceva decat o ,specie” a reamintirii care are un accent cogni-
tiv puternic. La Plotin insa, frumosul inteligibilului este recunoscut si, cu ajutorul sau, sufletul

isi reaminteste totodatd de frumosul incorporal®?

. Se intra astfel intr-un proces catarhic prin
care, incetul cu incetul, se elimina, intr-o primd faza, toate reprezentarile sensibile din propria
minte. Pe urma, intr-o fazd secunda, se elimini orice formd de géndire a obiectului, orice de-

finitie sau determinare, pentru ca, in fine, sd ajunga la contopirea cu Ideea insasi de frumos.

b. Trdirea estetica si frumosul inteligibil

Urmatorul pas in trairea estetica este, prin urmare, contemplarea frumosului inteligibil care
este pusd in legatura cu observarea ,stralucirii virtutii” si a ,chipului dreptétii®**. Dupd cum
am vazut, ideile, precum cea de cumpitare sau de dreptate, sunt frumoase doar in lumina
ideii de Frumos insasi. Privind ideile, noi putem surprinde oarecum indirect aceastd lumina
ca ,stralucire”. De aceea, pentru Plotin, stralucirea de pe chipul ideilor se poate surprinde in
ceea ce am putea numi ,momente de constientizare”, atunci cind, dupd un lung efort, reusim
in fine sa intelegem o idee si aceasta ne apare ca fiind evidenta. Din perspectivd artistica, este
vorba despre momentul inspiratiei, atunci cdnd, dupa o lunga perioada de neproductivitate si
frustrare creativd, ideea pur si simplu ia prim-planul constiintei si ,,straluceste” cu claritate in
fata mintii artistului, gata pentru a fi pusé in opera.

2234

In aceste clipe rare, ,,ne bucuram, suntem cuprinsi de consternare si ne exaltdm”?*, iar starea
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noastra sufleteasca este definitd prin-o combinatie de mai multe emotii, parte dintre ele chiar
contradictorii. Este vorba despre ,,cutremurare si consternare plicuta, pofta si dorinta pasio-

nala (eros), exaltare combinata cu placere”**

. Aceasta frica impletitd cu plicere si cu veneratie
este, in genere, starea afectiva in care anticii gandeau apropierea de divin. Asadar, si in cazul
nostru, avem de-a face cu o apropiere de divin, doar ca, pentru cel indragostit, aceastd apropie-
re este, intr-un fel, ,,prea putin”. Obiectul dorit, oricat de aproape ar fi, pentru constiinta erotica
este mereu situat ,,prea departe”, credinciosul isi doreste o contopire cu divinitatea, nu doar o
apropiere fata de ea.

Daca asa stau lucrurile, in contemplarea ideilor prin intuitia intelectuald distanta dintre ,,su-
flet” si ,obiectul dorit” se micsoreazd dar nu este niciodatd suprimata si, de aceea, exista o
oarecare exterioritate a frumosului. Perceptia trebuie purificatd in continuare de orice element
sensibil (ex. fantasma formatd de imaginatie, definitie discursiva, etc.), dar si de orice element
noetic deoarece oriunde exista intuitie intelectuald, existd si o oarecare separare fatd de obiec-
tul dorit. Or, sufletul, in deschiderea sa cétre frumos prin eros, urmareste tocmai eliminarea
acestei separari si contopirea cu obiectul dorit, comuniune, aducerea la unitate.

Pe de altd parte, in comparatie cu perceperea frumosului din corpuri, frumosul ideii nu mai
este unul format prin armonizare a partilor deoarece ideea este, prin natura sa, o entitate sim-
pla. Nu existd parti ale ideii de dreptate, de exemplu. Din acest motiv, perceptia noastra, purifi-
catd fiind de elemente sensibile, ajunge sd intuiascd in mod unitar chiar simplitatea ideii. Exista
un alt tip de unitate in acest caz, una care nu este ,compusa’, ci una ce izvordste din chiar felul
de a fi al obiectelor inteligibile.

Urmatorul pas, care ar fi echivalent cu unificarea sufletului cu obiectul perceput si dorit, este
punctul culminant al experientei estetice. In aceasta etapa, omul devine una cu Frumosul si Bine-
le, motiv pentru care el insusi se purificd de urat si de rau. Aceasta ultima ascensiune, comparata
dupa cum am vazut cu urcarea catre sanctuarul templului, este cea care face omul nu numai sa
fie asemandtor cu zeul, ci sa devina el insusi una cu Unul divin, cu principiul prim al tuturor
lucrurilor. Sufletul isi reuneste toate fortele pentru aceastd unificare, dar intuirea ei nu mai este
in apanajul nici unuia dintre modurile de percepere despre care am vorbit, ci numai in apanajul

intuitiei sinestezice care se manifesta in mod inefabil dincolo de orice imagine si definitie.

c. Comuniunea cu principiul tuturor lucrurilor si extazul estetic
Ajuns la comuniune cu ideea de Frumos, omul percepe in mod sinestezic ,,0 singurd ca-

litate care cuprinde in sine toate calitatile”***

si intuieste modul in care, pornind de la
principiul unic, iau nastere toate ideile si fiintarile lumii sensibile ,,ca o curgere ce tasneste
dintr-un unic izvor”?*. Astfel, el devine intr-un mod inefabil constient de toate sentimen-
tele posibile, fird insd a putea distinge intre ele deoarece orice distinctie este introdusa, in

mod originar, de intelect. Percepand intr-un mod supraintelectual, omul nici nu isi pune

235. Ibidem.
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problema necesitétii distingerii intre aceste calitati deoarece el a gasit in adancul sufletului
sau chiar centrul prim al existentei insesi.

Ca urmare a faptului ca sufletul ,este si devine ceea ce priveste”, atunci cdnd atentia ne este
atrasa de Binele sau Frumosul ultim, sufletul devine el insusi viziune?*. Sufletul se priveste pe
sine si, in aceasta intoarcere la sine, el descoperd in adancul siu divinitatea. In aceasta stare,
apare lamurirea supremad (revelatia divinului) si unificarea suprema a sufletului omenesc. De-
venind Unul insusi, sufletul isi confirma siesi ca este nemuritor si, intuind toate calitatile intr-o
singura privire, el isi dd seama de faptul c4, intr-un anume fel imposibil de pus in cuvinte, este
toate lucrurile si ia forma tuturor celor percepute.

La fel ca la Platon si Aristotel, aceasta stare este definita in termeni de placere, bucurie, fericire
si entuziasm. Vedem astfel cd, in privinta trdirii estetice, putem gasi un gand unitar in lumea
greacd, un gand care urmareste indumnezeirea omului prin contemplare estetica si comuniune
cu divinitatea, un gdnd care leagd trdirea esteticd de eticd si teologie sau metafizicd. Acelasi
gand avea sd lase urme adanci in gandirea crestina si chiar in raportarea renascentistd la lume.
De aceea, cele analizate pAna acum constituie un fel de fundament peste care toate edificiile
filosofice in domeniul trairii estetice vor fi construite de-a lungul timpului.

Facand trecerea spre crestinism, vom observa cd unii teologi au preluat atit vocabularul, cét si
experienta filosofica neoplatonicd privitoare la trdirea esteticd si au pus-o in contextul viziunii
crestine despre lume si suflet. In special in scrierile ce formeaza asa-numitul corpus areopagi-
tic vedem o sumedenie de analogii cu gandirea neoplatonica. De aceea, nici nu este de mirare
faptul ca filologii si istoricii filosofiei au inaintat ipoteza ca scriitorul pe care-l numim Dionisie
Areopagitul ar putea fi, de fapt, un neoplatonic crestinat sau chiar Plotin. Chiar dacé o astfel de
presupozitie ar fi falsa si Dionisie ar fi, intr-adevar, o figura distincta, influenta neoplatonismu-
lui asupra sa este dincolo de orice dubiu, motiv pentru care gindirea esteticd greaca are s stea
la originea raportdrii crestine la frumos. Aceasta trecere de la filosofia pagina la crestinism nu
a fost insa una lina, ci a deschis lungi controverse si dezbateri filosofice, timp in care intregul
bagaj conceptual al Antichitétii avea sé fie dezvoltat si nuantat. Multe teme generale vor trece in
mediul crestin, cum ar fi estetica luminii sau ideea contopirii cu divinitatea prin contemplarea
estetica, insa se vor dezvolta si teme noi, cum ar fi cea a ,,logicii inimii”.

In partea urmatoare a cercetdrilor noastre ne vom concentra asupra aspectelor specifice gindi-
rii crestine pentru a oferi o imagine de ansamblu asupra filosofiei trdirii estetice in Evul Mediu.
Fara indoiald cd demersul nostru va fi unul generalizator, care isi propune sd cuprinda in citeva
zeci de pagini ceea ar trebui cuprins in tomuri intregi. Practic, ne propunem si ,,rezumam”
gindirea esteticd europeand ce s-a desfasurat intr-un rastimp de mai bine de un mileniu astfel
incét articulatiile sale intime sd iasa la iveala. Ce putem intui inca de pe acum este faptul cd,
cel putin la nivelul filosofiei triirii estetice, intre gindirea pagand si crestinism sunt mai multe
puncte de continuitate decit puncte de rupturd. Motivul pentru aceasta stare de fapt este acela

238. Ibidem, |, 6,9.
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cd, estetica fiind privita ca domeniu marginal al filosofiei si teologiei, apologetii crestini nu si-
au directionat criticile decat arareori asupra acestui domeniu. De aceea, filosofia trdirii estetice
isi va schimba orientarea mai putin decat au facut-o alte domenii ale cercetarii filosofice, cum
ar fi metafizica sau etica. Practic, experienta estetica ramane, de-a lungul Evului Mediu in
aceleasi coordonate pe care le-a avut si in Antichitate, cu adaugarea unor nuante doctrinare pe
care le vom scoate in evidenta la locul potrivit.
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PRIVIRE GENERALA ASUPRA FILOSOFIEI
TRAIRII ESTETICE iN EVUL MEDIU

1. Crestinismul: o alta forma de intelepciune

Incepand cu primele secole ale erei noastre, crestinismul a inceput sa se extinda din ce in ce mai
mult in Imperiul Roman si, odatd cu el, intreaga ,,lume afectiva” a vremii a inceput sa se schimbe.
Atitudinea crestinului fata de lume, desi are si puncte comune cu cea pagana, diferd in special
prin faptul ci toate rationamentele si argumentele sunt filtrate prin intermediul credintei. Incetul
cu incetul, intreaga filosofie medievala, in special in zona Occidentald, este pusd in slujba credin-
tei, si chemata sa ordoneze si sd expliciteze tezele fundamentale ale doctrinei crestine.

Acest fapt are o insemnatate deosebita pentru cercetarea noastra deoarece, astfel, este privile-
giatd afectivitatea in fata ratiunii, sentimentul in fata argumentului si revelatia in fata deductiei
logice. Intrucat trairea mistici si religioasa este una care tine in mod exclusiv de sensibilitatea
credinciosului, afectivitatea dobandeste o valoare intrinseca si se impune, cu timpul, ca temei
al actiunilor si judecétilor acestuia. Ca urmare, Dumnezeu nu poate fi descoperit prin ,logica
filosofilor”, ci printr-o ,,logica a afectivitatii”, numita de ganditorii crestini si ,,logica a inimii”.
Gandirea crestina vine cu o intelepciune noud, care este, din perspectiva ratiunii, pura nebu-
nie®*”. Aceasta noud intelepciune avea sd domine peisajul intelectual european timp de mai bine
de saisprezece secole, pana la inceputurile epocii moderne, cind filosofia urma sa se desprinda
iardsi de credintd, pentru a redeveni o disciplind autonoma.

Din aceastd perspectiva, faptul cd gindirea crestina a fost consideratd, la inceputuri, purd smin-
teald din perspectiva cercetdrii rationale este foarte relevant. Am vazut cd, incéd de la Platon,
trdirea estetica ce are drept emotie fundamentald eros-ul si scop ultim contopirea cu divinul era
vizuta ca o formi de nebunie. Intr-un astfel de context ideatic, in care logica ratiunii era inlo-
cuitd de logica inimii, este firesc ca si filosofia trairii estetice s ocupe un loc aparte in gandirea
crestina si sa fie apropiatd, uneori pana la confuzie, de triirea religioasé si mistica. Gandirea
crestind avea, asadar, sa ocupe locul consacrat in Antichitate ,,nebuniei divine”. Acesta este si
motivul pentru care, desi termenii filosofiei grecesti se pdstreaza in crestinism, acestia vor fi
redefiniti astfel incat s se potriveascd noii ,lumi afective” si Weltanschauung tocmai ivit. Cu
toate acestea, ,,logica filosoficd” si intregul vocabular al gandirii pagine grecesti nu vor fi uitate,

ci, in mod aparent paradoxal, cultivate si rafinate in moduri nebanuite prin resemnificare®*°.

239. ,Nebunia lui Dumnezeu este mai inteleapta decat cea a oamenilor, iar sldbiciunea lui Dumnezeu este mai puternica decat [taria)

oamenilor” (1 Corinteni, 1, 25).

240. ,Crestinismul este o religie; folosindu-se uneori, pentru a-si exprima credinta, de anumiti termeni ai filozofiei, sfintii autori se supu-
neau unei nevoi omenesti, dar substituiau sensului filozofic vechi al acestor termeni un sens religios nou” (Etienne Gilson, Filozofia in Evul

Mediu. De la inceputurile patristice pana la sfarsitul secolului al XIV-lea, traducere de lleana Stanescu, Humanitas, Bucuresti, 1995, p. 9).
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De-alungul Evului Mediu matur si tarziu, ,scolastica”*!

sau filosofia ,,de scoald”, predatd in marile
universitdti occidentale, era una foarte tehnica, bazatd pe rationamente complexe si pe distinctii
subtile care depaseau chiar si cele mai elaborate cercetéri aristotelice sau stoice in domeniul logi-
cii discursive. Motivul acestei stéri de fapt este acela cd o parte foarte importantd a preocupérilor
clerului era aceea de a raspandi mesajul crestin in teritoriile pagane prin predici si dezbateri. Or,
pentru a intra in dialog cu intelectualii pagini ai vremii, trebuiau s intre in ,logica” lor si sé se
foloseasca de modul lor de argumentare. Astfel, invétatii crestini au incercat sa transpuna ,,logica
inimii”, care este vazuta drept o cale originara®* ce conduce spre adevarul revelatiei, in ,logica
filosofilor”, pentru a-i convinge pe acestia din urma de adevarul doctrinei crestine.

Din perspectiva cercetdrii noastre, acest lucru are o importanta colosald deoarece ne poate
ajuta sd ne explicdm mai usor motivele pentru care, desi filosofia crestina si cea greacd au, prac-
tic, acelasi vocabular, diferentele dintre ele sunt in unele puncte radicale. Ca sa dim doar un
singur exemplu pe care-1 vom trata mai pe indelete in subcapitolele urmatoare, spre deosebire
de raportarea greceasca la lume, dominata de dorinta pasionala (eros) de depasire a limitarilor
conditiei umane in vederea comuniunii cu Zeul, in crestinism toate eforturile credinciosului
erau indreptate spre mantuire prin intermediul unei iubiri ,fraterne” pentru aproape sau , fa-
miliale” pentru Dumnezeu. Eros-ul grec va fi, incetul cu incetul, inlocuit de agape, care desem-

1243

neazd, pe de o parte, jubirea lui Dumnezeu pentru oameni** i, pe de alta, iubirea oamenilor

fatd de Dumnezeu®*

si fatd de semeni®®.

Pornind de la aceste diferente radicale de conceptie exprimate prin termeni similari si adesea
identici cu cei ai filosofiei grecesti, putem defini foarte usor lumea afectiva crestina in contrast
cu cea a Antichitétii. Dupa cum vom vedea, existd, in acelasi timp, o continuitate si o ruptura
intre cele doud, formate de-a lungul a multe secole de dezbateri aprinse. In cele ce urmeazi,
vom incerca sd sintetizdm aceste diferente urmarind aceleasi coordonate ca cele folosite in ca-
zul prezentarii generale a lumii antice, incepand cu sinteza crestind dintre marile domenii ale
cunoasterii umane.

2. Cunoasterea naturala si cea revelata. Sinteza crestina a cunoasterii umane din
perspectiva teologiei

Una dintre distinctiile fundamentale asupra careia trebuie si ne oprim este cea pe care intregul
Ev Mediu crestin o ficea intre cunoasterea naturald si cea revelatd. Aceasta impartire a cu-

241. Scolastica este un mod de a face filosofie definitoriu pentru Evul Mediu apusean, caracterizat prin dezbateri foarte tehnice si distinctii
foarte subtile. Desi sunt mai multe puncte de vedere privitoare la perioada de aparitie a acesteia, in general se presupune ca primul mare
ganditor scolastic a fost ganditorul de origine scotiand loan Scotus Eriugena, care a trdit intre anii 814-877. Filosofia scolastica a inflorit in
Occident, pana cand si-a atins apogeul odata cu Toma din Aquino, cel ce este considerat cel mai de seama ganditor al intregului Ev Mediu

apusean.

242, (Cele ce se revarsa din gurd, purced din inima si acelea pangaresc omul” (Matei, 15, 18).

243, Cf. Matej, 3, 17; Marcu, 10:21.

244, (Cf. Luca, 10, 27.

245.Cf. 1 loan, 3, 23; Luca, 10, 27.
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noasterii se observa si in modul in care erau structurate universititile medievale, unde teologia
era consideratd a fi cea mai inalta forma de cunoastere deoarece, la studiul ei se ajungea dupa
studiul tuturor celor sapte arte liberale in cadrul ciclurilor de educatie numite trivium, format
din gramaticd, logicd si retorica, si quadrivium, format din aritmetica, geometrie, muzica si
astronomie®. Asadar, daca incd din lumea greaca putem observa o sinteza a esteticii, eticii si
teologiei, de-a lungul Evului Mediu crestin aceasta se va extinde si asupra celorlalte domenii
ale cunoasterii, toate servind intr-un mod direct sau indirect cunoasterii teologice. Atat stiinta,
cat si artele au devenit, in raport cu cunoasterea revelatd al carui domeniu este teologia, un fel
de cunoastere ,secunda”, cu domeniu de exercitare mai restrans, si care nu poate surprinde
intreg adevarul.

Plasarea cunoasterii rationale (sau naturale) intr-o pozitie ,secunda”, nu era insd o condamnare

a ratiunii*’

, asa cum se spune adesea. Din contra, avem de-a face cu o incercare de intemeiere
a acesteia in revelatie si intr-un alt fel de logica, care sa nu dea seama de legile de ,,operare” ale
intelectului, ci de cele ale afectivitatii. Din perspectiva ,,logicii inimii”, cunoasterea naturala nu

728 care nu detine un fundament

era nici mai mult, nici mai putin, decat o ,cunoastere de paie
propriu, ci doar unul ,,de imprumut” conferit de teologie si de cunoasterea revelatd. Accentul
cade acum pe cunoasterea intuitivi mai degraba decat pe cunoasterea discursivd, lucru ce pri-
vilegiaza intr-un fel meditatia asupra triirii estetice de-a lungul intregului Ev Mediu, chiar si
camuflata ca latura a teologiei.

Din aceastd perspectivd, revelatia care avea in centru o logicd a trairii mistice nu este doar un
scop ultim al eforturilor etice, epistemologice sau estetice ale omului, ci i un fundament. Pen-
tru greci, comuniunea cu zeul este un fel de punct terminus la care se ajunge prin filosofie, pe
cind, in crestinism, asemanarea dintre om si zeu era un adevar doctrinar, stipulat in Sfintele
Scripturi, in care omul trebuia si creadd, mai intai, pentru a se putea mantui. In calitatea sa
de cunoastere revelatd, mistica si gandirea teologici constituie atat punctul din care porneste
orice efort uman de cunoastere, cét si cel in care acesta ajunge la finalul periplului sdu. Cu alte
cuvinte, in Evul Mediu totul se invarte in jurul adevarurilor de credinta care intemeiaza, va-
lideaza sau invalideaza adevarurile cunoasterii naturale. Acesta este si principiul de la care au
plecat practicile Bisericii din Evul Mediu tarziu de a condamna unele teze ale cunoasterii na-
turale si de a-i persecuta pe autorii acestora prin intermediul Inchizitiei. In masura in care cu-
noasterea naturala era derivata din cea revelatd, aceasta nu-si putea contrazice propriul temei,

motiv pentru care, orice incongruenta intre cele doud trebuia ,,rezolvata” in favoarea primeia.

246. Aceastd impartire a materiilor in cele doud cicluri universitare medievale este cea canonica. Trebuie insa sd atragem atentia cd, de-a

lungul Evului Mediu, aceste cicluri au suferit mai multe restructurdri, in functie de epoca si universitate.

247. Aceastd denuntare a intelepciunii grecesti nu era totusi o condamnare a ratiunii. Desi subordonata credintei, cunoasterea naturald
nu este eliminatd. Dimpotriva, intr-un text citat fara intrerupere in Evul Mediu (Rom. 1, 19-21), de care Descartes insusi se va prevala pentru
a-si legitima opera metafizica, Sfantul Pavel afirma ca oamenii au despre Dumnezeu o cunoastere naturald suficientd pentru a indreptati

severitatea acestuia fata de ei” (Etienne Gilson, op. cit,, p. 12).

2

248. Facem referire la celebra,spusa’rostita de Toma Din Aquino, cand a fost intrebat de scribul si secretarul séu de ce nu termina redac-
tarea monumentalei sale lucrdri Summa Theologica: deoarece tot ceea ce a scris par a fi paie in comparatie cu ceea ce i-a fost revelat (v.

Constantin Aslam, Cornel-Florin Moraru, Curs de filosofia artei, vol. |, Editura Universitétii Nationale de Arte din Bucuresti, 2017, cap. XII, 4).
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Avand in vedere aceste consideratii, se observa cd ceea ce, in filosofia pagini, era o uniune
intre mai multe domenii ale cunoasterii, privite prin perspectiva cercetarii rationale, in cresti-
nism devine o ierarhie epistemologica, in care cunoasterea revelata are intotdeauna intéietate,
ghidand, determinénd si chiar cenzurénd, cind este cazul, cunoasterea naturald. Chiar daca si
grecii vorbeau despre o ,,filosofie prima”, care este metafizica ce-si are scopul ultim, dupa Aris-
totel, in ,,cunoasterea divinului”, intre ea si restul tipurilor de cunoastere nu exista o diferenta
de natura atat de radicald ca in cazul crestinismului. Metafizica, in calitate de filosofie prima,
era ea insasi un tip de cunoastere rationald si discursiva. Spre deosebire de aceasta, cunoasterea
revelata este una ,,nediscursiva” (tacuta) si suprarationald prin chiar felul sdu de a fi. Ea nu poa-
te fi pusd in cuvinte decat in mod inadecvat, motiv pentru care eforturile neobosite ale teolo-
gilor erau orientate intotdeauna spre ,rafinarea” expresiei pe care aceste continuturi de origine
divind o imbraca. De aceea, intreaga traditie crestind se clddeste pe o continud interpretare a
textelor biblice sau, in termeni mai tehnici, pe o hermeneutica a cunoasterii revelate.

Aceasta cunoagstere tacuta despre care vorbim este in sensul cel mai larg al termenului, o cu-
noastere mistica**’, la care au acces in mod direct doar cei mai evoluati din punct de vedere spi-
ritual i etic dintre credinciosi dar la care, in principiu, toatd lumea poate avea acces ,indirect”
prin citirea Sfintelor Scripturi si a textelor exegetice ale Sfintilor Parinti. Acest acces ,indirect”,
trebuia insa ghidat intotdeauna de cineva care are experienta directa si traita a adevarurilor
religioase cuprinse in Scripturi, motiv pentru care Biserica Crestina a trebuit sd se constituie
ca o autoritate ce reglementeaza intregul domeniu al cunoasterii revelate. In acest scop a luat
nastere asa numita ,,dogma Bisericeasca”, un set de invataturi care era considerat a fi in cores-
pondentd cu invatatura biblica si care, prin urmare, putea fi folosit drept ,,ghid” in intelegerea
cunoasterii revelate.

Se poate asadar deduce cu usurintd raportarea diferitd a crestinismului la trdirea estetica. Pe
de o parte, dacd trdirea esteticd este pusa in slujba teologiei, ea este acceptata si chiar cultivata.
Daca, in schimb, ea este pusd in slujba placerilor ,lumesti”, este condamnata ca fiind o dis-
tragere a credinciosului de la contemplarea adevaratei naturi divine. Asadar, statutul trairii
estetice si a cunoasterii intuitive dobandite prin ea este, de-a lungul intregului Ev Mediu, am-
bivalenta. Daca, spre exemplu, contemplarea unei picturi bisericesti sau a unui peisaj natural,
trezea sentimente de evlavie si conducea mintea credinciosului spre contemplarea Divinului,
ea era 0 acceptatd si chiar incurajata. In schimb, daca il ficea pe credincios si se complaci in
plécere si sa laude pictorul, ea era condamnata. De aceea, in Evul Mediu nu exista un ,,cult al
artistului” similar celui care avea sa apard odata cu Renasterea. Majoritatea artistilor, in special
cei ce se ocupau cu arta bisericeascd, nu isi semnau lucririle tocmai deoarece ,meritul” pentru
acestea nu era considerat a fi unul personal. , Talentul” si ,inspiratia” pentru arta erau date de
Dumnezeu, iar omul era doar un fel de ,mediu” al acestei inspiratii divine*°.

249. In intelesul siu originar, cuvantul grecesc mystikos se referea la cunoasterea asociata cu cultele de misterii, o cunoastere care nu se
comunica prin invataturi scrise, ci prin ritual si care era consideraté a fi 0,cunoastere secretd” in dublu sens. In primul rand, ea era secreté

deoarece initiatul nu avea voie si dezvaluie sau sa discute aspecte ale ritualului cu neinitiatii. In al doilea rand, cunoasterea ,mistica” era

secreta deoarece ceea ce era invatat se depozita mai degraba la nivel afectiv, decat la nivel conceptual.

250. Cf. lesirea, 35, 30-35; lesirea, 36, 1-2.
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Asadar, chiar dacd tréirea estetica era consideratd, incd din Grecia antica, un tip de cunoas-

tere suprarationald, modul de raportare al grecilor la aceasta era opus celui crestin. La greci,
cunoasterea estetica, chiar dacé in sine depédsea puterea de expresie a discursului rational, tre-
buia totusi sd se supund oarecum regulilor ratiunii. De aceea, Platon cere artistilor sa invete
dialecticd pentru a-si putea da seama daca ideea dobéandité pe calea inspiratiei, era una verita-
bila sau doar o plasmuire a imaginatiei®®'. Nu vom gasi nimic de acest fel in crestinism. Pentru
sensibilitatea crestind, triirea esteticd nu avea o valoare in sine, ci doar daca acompania triirea
misticd sau religioasd in genere. De aceea, cele mai multe descrieri ale trdirii estetice privitoare
la Frumos le vom gési in texte teologice si vor fi puse in legatura cu asceza si desavarsirea spiri-
tuald sau morald a credinciosului.
In aceste conditii, triirea esteticd devine o laturd a trairii religioase si mistice, neputand fi
despirtitd de ea fird a-si pierde valoarea. In Evul Mediu, estetica este, prin definitie, o esteticd
teologicd, care-si propune sd lamureasca cateva ,aspecte privitoare la menirea frumosului ar-
telor plastice in dobandirea mantuirii”*. De aceea, putem numi estetica medievald, in genere,
o estetica a mantuirii”, prin care omul consimte la fiecare pas evolutia sa spirituala ca un
sentiment de bucurie, de beatitudine §i de pace interioard. Aceastd schimbare de perspectiva
isi are corespondentul intr-o schimbare a conceptiei despre suflet in genere. Dupd cum vom
vedea, desi termenii filosofiei grecesti sunt pastrati, acestia vor fi, de asemenea, resemnificati
din perspectiva doctrinei crestine.

3. Viziunea crestina despre suflet

Intrucat omul este vazut in crestinism prin excelenta ca ,fiintare spirituald”, sufletul este cea
mai importantd componenta a sa. Desdvarsirea sufleteasca sau, in termeni canonici, ,,duhovni-
ceasca” implica tocmai incercarea de a elibera sufletul de sub robia pasiunilor sau a patimilor
(gr. pathé) care nu sunt nimic altceva decat urmare ,,cidderii” omului intru existenta corporala.

23 in momentul ,,izgonirii”

In Geneza, se spune ci omului i-au fost ficute ,vesminte de piele
din gradina Edenului. Asadar, adevarata naturd a omului, cea cu care a fost creat dintru ince-
put, este una spirituald, iar cdderea in trup ,péangireste” oarecum sufletul, pasiunile nefiind
decit ,,rodul” impreundrii trupului cu sufletul. Or, daca viata eternd care-i este promisa cresti-
nului ce nddajduieste mantuirea este una ,,in duh”, ea este posibild doar daca sufletul se curata
de patimi si lasa deoparte toate plicerile sale ,,materiale” sau ,,carnale”. Acesta este i motivul
pentru care patimile in genere sunt privite ca niste inclinatii nenaturale ale sufletului care, im-
potriva propriei naturi divine, fac omul s se complaci in plicerile lumesti.

Desigur, nu orice ,,patimd”, gindita in sensul de afectare a sufletului de un anumit stimul din
lumea exterioara, este contrard firii. Spre exemplu, sunt unele astfel de afecte care ajutd omul

in supravietuirea sa si care sunt perfect naturale, cum ar fi pofta de mancare, frica sau intris-

251. Cf. Platon, Repubilica, 607a-608d.

252, Mihaela N. Palade, Estetica. O abordare teologica, Editura Universitatii din Bucuresti, Bucuresti, 2009, p. 7.

253. Geneza, 3, 21.
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tarea®*. La fel, existd unele tridiri care chiar ajutd omul intru desavarsirea spirituala, cum ar
fi frica de Dumnezeu sau iubirea de aproape. Diferenta principald dintre cele doua categorii
de patimi sau afecte este aceea cd, in cazul celor contrare firii umane, simturile preiau con-
trolul, iar spiritul omului nu mai este liber, el fiind dependent de diverse inclinatii, dorinte si
placeri materiale. In cazul patimilor conforme firii insa, tendintele sufletului sunt naturale si,
atata timp cat sunt tinute in frau de ratiune, nu opresc desévarsirea spirituald a omului**. Din
contrd, dupa cum vom vedea, ele chiar acompaniaza evolutia spirituald si ii confera impuls in
calitate de ,,semne” sau ,,repere” pe calea deséavarsirii.

Avem, asadar, doud ,,parti” principale ale sufletului, una oarecum ,,purd” si neamestecata
cu trupul, care este mintea, si una ,impurd”, legatd de trup si care cauzeaza diferite patimi.
»Lupta spirituald” a crestinului este tocmai aceea de a-si desprinde sufletul cat mai mult
posibil de trup pentru a putea dobandi libertatea spiritului, astfel incét sd poata contempla
divinul. Aceasta lupta ia adesea forma luptei omului impotriva Diavolului care incearcd, prin
toate metodele imaginabile, sd-1 abata de la mantuire prin ,ispite”. De aceea, nepatimirea, ca

52256

stare sufleteasca ce reprezinta o ,culme spre care duce (...) intreaga ascezd”** si este resim-

tita de credincios ca o ,stare de pace a sufletului”’

marcheaza tocmai finalul acestei lupte a
omului cu propria sa materialitate.

Surprinzétor este insd faptul cd viziunea asupra sufletului tocmai enuntata este rostité in ter-
menii filosofiei platonice si aristotelice, resemnificati insd din perspectiva doctrinei crestine.
Avem de-a face cu aceeasi tripartitie a sufletului ca la Platon, unde mintea (nous) formeaza, ala-
turi de dorinta sau ,,inflacdrare” (gr. epithymia) si pasiune (gr. thymos), un intreg sufletesc aflat
adesea intr-un echilibru precar si ale cdrei parti sunt de cele mai multe ori in conflict. Scopul
ascezei si a eforturilor de desavarsire morala ale crestinului este tocmai aducerea acestui intreg
sufletesc la un echilibru stabil sau, mai plastic vorbind, la o stare de ,pace” in care cele trei
parti si-au ,,depus armele” si incep s conlucreze armonios. Starea sufleteasca astfel obtinuté,
nepatimirea, este o stare de , liniste, de pace, de odihnd a sufletului”, iar drumul pana la aceasta
este alimentat de ,,iubirea de frumos”, de ,filocalie”, inteleasd ca efort de purificare a trupului
si a sufletului de patimi®® sau ca trecere de la o ,.estetica a simturilor” la o ,.estetica spirituala”.
Pentru a ajunge la o astfel de stare, pasiunile si dorintele nu trebuie eliminate, ci doar transfi-
gurate. Ele sunt elementele prin care sufletul este legat de trup, si, de aceea, pot fi considerate
drept parti ,periferice” ale sufletului. Dupd cum am vazut, omul a fost creat, mai intai, ca
om spiritual, iar dorintele si patimile pot apdrea doar intr-un suflet intrupat. De la simturi-

254, Cf. Dumitru Staniloae, Spiritualitatea ortodoxa. Ascetica si mistica, Editura Institutului biblic si de misiune al Bisericii Ortodoxe Roma-

ne, Bucuresti, 1992, pp. 61-66.

255, Patimile reprezinta asadar o precumpanire cantitativa si ierarhica a simturilor asupra spiritului din om. Daca afectele reprezinta o

simtualitate tinuta in frau de spirit, patimile sunt o debordare a simtualitatii, peste orice masura. (Ibidem, p. 68).

256. Ibidem, p. 150.

257. Ibidem.

258. Ibidem.
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le corporale se nasc dorintele care, la randul lor, alimenteazd patimile sau pasiunile gindite
ca niste dorinte habitualizate. De aceea, esenta sufletului este, de fapt, mintea (gr. nous) sau,
cum am mai interpretat-o noi, intuitia nediscursiva directd sau cunoasterea intuitivd. Aceasta
este acompaniatd de spirit (prneuma) si ratiune (logos) in vederea patrunderii adevarului divin.
Dupa cum putem observa, aceasta triada corespunde Sfintei Treimi deoarece omul, conform
Bibliei, este facut ,,dupa chipul si aseminarea” lui Dumnezeu®”. In planul psihicului omenesc,
spiritul corespunde Sfantului Duh, ratiunea corespunde Fiului, lui lisus Hristos, iar mintea
corespunde lui Dumnezeu-Tatal.

Din aceasta perspectiva, ceea ce crestinii numesc ,,inima” nu poate fi identificata cu organul
fiziologic omonim. Din contrd, inima este ,,centrul” acestui suflet etern susceptibil de a fi
mantuit. Ea este chiar ,,mintea” (nous) caloc in care Dumnezeu sélasluieste in adancul sufle-
tului nostru®®. Or, in calitate de cunoastere intuitivd directa, ceea ce este perceput prin nous
este, in sensul cel mai larg posibil, revelatie. De aceea, conceptia crestind despre ,revelatie”
nu trebuie mistificatd prea mult deoarece ea se referd la perceperea prin minte, fard logos, a
adevarurilor ultime. Acesta este si motivul pentru care ,logica inimii” vine inaintea ,logicii
discursive”. Pentru a pune ceva in discurs trebuie ca, mai intai, acest ceva s fie perceput de
nous prin intermediul unui fel de revelatie oferita de divinitate. Insasi ideea artistici care este
motorul trairii estetice contemplative sau productive este, in logica crestina, oferita tot de
Dumnezeu mintii credinciosului. De aceea, chipul Sfintilor reprezentati in icoane, de exem-
plu, nu este ldsat la bunul plac al artistilor, ci, in calitate de revelatii divine, ele trebuie sa se
conformeze unui canon care oferd artistului siguranta cé ,ideea” perceputa este veridicd, nu
doar o fantasma a propriei imaginatii.

Aceasta ,esenta” trinitara a sufletului este, la randul sau, cea care poate fi desprinsa de trup
si care poate fi mantuitd. Ea este partea ,activa” a sufletului care, in activitatea sa, antreneaza
oarecum §i patimile sau alte afecte. Atunci cind sufletul este plin de patimi si orientat spre
placerile lumesti, intreaga lucrare a mintii este oarecum ,trasd” in jos, spre lumesc. Gandu-
rile omului sunt materiale, iar spiritualitatea sa se pierde in amestecarea cu trupul. In timpul
ascezei insa, cind sufletul se desprinde din amestecul fatd de trup, ia cu el i pértile sufletesti
inferioare. Acestea se ,,resorb” oarecum in esenta sufletului si nu mai raspund la stimulii sim-
turilor. De aceea, starea de virtute sau Sfintenie, nu trebuie gandité ca o apatie generalizatd, ci,
dupid cum chiar termenii teologici o spun, ca o stare de fericire*. O astfel de fericire nu este
insa o fericire senzoriald alimentatd de pliceri trupesti, ci o fericire spirituald alimentata de
preocupdri spirituale. Cel ce se curitd de patimi nu este fericit in modul in care este cel care se
complace in plicerile carnale, ci in sensul in care sufletul sdu isi gaseste starea de echilibru si

armonie care se numeste nepatimire.

259. |bidem, p. 72.
260. Ibidem, p. 73-74.

261. Atragem atentia asupra faptului ca, in rangurile bisericesti, inca se mai pastreaza si astazi denumiri care au in compozitie ,Fericit’,
Preafericit’,Inalt preafericit’, etc. Toate aceste denumiri erau la origine, inainte de a deveni simple denumiri ale unei ierarhii administra-

tiv-bisericesti, corespunzatoare unor trepte de implinire spirituala la care crestinul practicant putea sa ajunga.
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Vedem asadar ca viziunea crestina asupra sufletului, desi foloseste acelasi vocabular ca cel al
filosofiei grecesti, il reinterpreteaza din perspectiva trairii religioase si mistice. In acest context,
sresortul” care mand sufletul spre asceza si mantuire este, cel putin in primul moment, credin-
ta, deoarece fard credinta intregul efort de desévarsire a sufletului nu poate nici mécar sa incea-
pa. Ea este insd doar o conditie preliminard, dar deloc suficienta. Adevarata emotie care ména
sufletul crestinului in eforturile sale este iubirea de frumos. Prin aceasta, similar ca in cazul
filosofiei grecesti, se face, incetul cu incetul, trecerea intre doud lumi. De aceastd datd insa, nu
avem de-a face cu o lume sensibild si cu una a ideilor ci cu o lume ,,de aici” care este opusa unei
lumi eterne situate undeva ,,Dincolo” de posibilitatile naturale ale omului care, in termenii
filosofiei medievale, este transcendentd. De aceea, mantuirea, conform traditiei crestine, este
un dar si nu poate fi ,cumpdratd” in nici un fel doar prin eforturi personale, de orice fel ar fi
ele. Accesul catre lumea ,,cereasca”, desi necesita niste demersuri ascetice din partea omului, nu
poate fi determinat exclusiv prin vointa umani, ci este nevoie si de ,,asistenta divind”.

Privind lucrurile din aceasta perspectiva, ganditorii crestini au renuntat la teoria metempsiho-
zei si a anamnezei deoarece, ele nu-si aveau locul in coordonatele doctrinei crestine. Sufletul
nu se reincarneaza, ci, in functie de faptele sale, dobandeste o existentd eterna, fie fericita, fie
chinuitoare, intr-o altd dimensiune decét cea pimanteascd, fie ea numitd ,,Rai” sau ,,Jad”. Nu
vom intra in detaliile acestor doctrine crestine privitoare la existenta sufletului post-mortem
deoarece ele au facut obiectul unor ample dezbateri medievale care nu pot fi rezumate in con-
textul de fatd. Important este insa faptul ca, pentru crestini, sufletul nu se reincarneaza, ci este
supus unei Judecéti de Apoi, care decide soarta sa vesnica in lumea de Dincolo.

Practic, ceea ce cautd crestinul in aceastd viatd este eternitatea, dar aceastd eternitate nu e gan-
dita pe urmele iubirii de viatd, ci a iubirii de frumos, inteleasa in sensul eticizat al iubirii de
virtute. De aceea, trairea estetica vizeaza, in cel mai larg sens al sdu, incercarea de a ghida
omul in eforturile sale intru méntuire. Ea dezviluie oarecum céteva ,,previziuni” ale lumii ,,de
Dincolo”, ale lumii Ceresti, inca din timpul vietii. Resimtirea, in cadrul efortului ascetic, a unei
urme de beatitudine si pace sufleteasca este, astfel, motorul care intdreste vointa si credinta
crestinului. De aceea, géndité ca laturd a trairii religioase, estetica crestina este, in sensul sdu
cel mai simplu, o perpetud ascensiune pe calea ascezei si a purificarii sufletesti acompaniata de
surprinderea, in diverse grade, a unei stéri de gratie divina.

4. Cele doua lumi. Existenta pamanteasca si cea cereasca

In coordonatele crestine tocmai expuse, distinctia platonica intre lumea ,,sensibild” si cea ,,inte-
ligibila” nu-si mai are rostul. Privata de teoria anamnezei si de cea a metempsihozei care, dupa
cum am vazut, sunt interdependente, aceasta distinctie practic este scoasd din cadrul sau con-
ceptual si, tocmai de aceea, dispare. Este drept ca si in cadrul crestinismului se vorbeste uneori
despre ,,anamneza”, insd in sensul de indreptare a ochilor mintii citre Dumnezeu, de amintire
a propriei naturi divine. Desi la nivel doctrinar este un termen foarte important, anamnesis
apare in Noul Testament doar de sase ori**?, de fiecare datd fiind pus in legitura cu amintirea
Mantuitorului sau a cdii propovaduite de El. Mai mult decat atat, in jumatate dintre aceste

262. Marcu, 11, 21; Luca 22, 19; 1Cor, 4, 17; 1Cor, 11, 24; 1Cor, 11, 25; Evrei, 10, 3.
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ocurente®®*

, »reamintirea” se refera la Taina Euharistiei*®, fapt ce-i conferd o greutate aparte in
traditia crestina, sau la amintirea pécatelor.

In general, in limbaj bisericesc, grecescul anamnesis este tradus, intr-un mod care poate induce
in eroare, prin ,pomenire”. Avand in minte acest lucru, ne putem da seama, pe de o parte, de
rolul jucat de acest concept in cadrul traditiilor Bisericesti, incepand cu ,,pomenirea mortilor”
si sfarsind cu ,,pomenirea péacatelor” la Spovedanie. Pe de alta parte insa, intelesul ritualic con-
ceptului de anamnesis ne aratd diferenta radicald de conceptie dintre viziunea crestind asupra
sufletului si cea anticd. Anamneza nu mai este un exercitiu de reamintire a ideilor, ci pus in
context doctrinar, exprima amintirea impartasirii omului din divinitate, a caii pe care trebuie
s4 o urmeze intru mantuire si a abaterilor de la aceasti cale. In sensul ascezei crestine, anam-
neza este un fel de memento care mentine credinciosul pe ,,calea cea buna” spre viata vesnica.
Asadar, suntem foarte departe de gindul grecesc al ,,lumii ideilor”, la care omul obisnuit avea
acces inca din timpul vietii in diverse forme, aflindu-ne in fata unei conceptii despre o lume
ytranscendentd”, in care nu putem patrunde propriu-zis din timpul vietii, ci doar o putem oa-
recum presimti la nivel afectiv sau stravedea prin revelatii si viziuni. Din perspectiva crestina,
existenta pAménteasca a omului trebuie sa ia sfarsit pentru ca acesta si patrunda, cu sufletul
sau, in lumea de Dincolo. Pana atunci, omul este in continuu pe calea desavarsirii si este ame-
nintat in orice clipd de decadenta. Prin anamnesis, acesta isi poate fixa niste repere pe aceasta
cale care sa-l ajute in eforturile sale, insd nu poate, propriu-zis, avea acces la lumea Cereasca
incd din timpul vietii.

Drept urmare, falia dintre existenta pamanteasca si cea cereascd este, din perspectiva indivi-
dului uman, una imposibil de trecut pe cont propriu deoarece implicé trecerea intr-o alta di-
mensiune. Asa cum cdderea din gradina Edenului este o cadere dintr-o dimensiune spirituald
intr-una corporala, ajungerea in Rai implica un salt pe care omul, daca nu este ajutat de harul
divin, nu-l poate face. Asa cum, cdzand intr-o groapa, nu te poti urca inapoi fird ca cineva
sa-ti arunce o franghie, nici crestinul nu putea transcende terestrul pentru a sdldslui in ceruri
fard asistenta divind. De fapt, toate eforturile crestinului pot fi comparate cu niste eforturi per-
sonale ,,pregatire” pentru momentul in care ,portile cerului” care reprezentd ,poarta stramta
si ingusta care duce spre viata”>* se vor deschide si accesul la lumea de Dincolo este garantat
celor drepti. Asadar, méntuirea necesitéd efort personal, insd si asistentd divina. Cel ce ,arunca
funia” in groapa nu te i trage la suprafata, ci tu insuti trebuie sd urci, constient fiind de ajutorul
primit deoarece fara acela orice efort personal ar fi fost in zadar.

Pentru a intelege mai bine raportul dintre lumea paménteasca si cea cereasca, trebuie sa anali-
zdm mai atent modurile in care trecerea intre ele se poate face si probabil cd una dintre cele mai

263. Luca 22,19; 1Cor, 11, 24.

264. In crestinism, taina Euharistiei constd in consumul ritualic de paine si vin, painea reprezentand Trupul lui Hristos, iar vinul reprezen-
tand Sangele lui Hristos. Acestea asigura impartdsirea” omului din natura divina a lui lisus, motiv pentru care, in limbaj comun, Euharistia

este numitd si Impartasanie.

265.,Intrati prin poarta stramta, ca largd este poarta si incapatoare calea care duce la pierire, si multi sunt cei care apucd pe ea. Si stramtd

este poarta si ingusta calea care duce la viata si putini sunt cei care o afld” (Matei, 7, 13-14).
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directe cai de a indeplini acest scop este cea lingvisticd. Analiza principalelor indicii doctrinare
care vin din partea cuvintelor ce fac trimitere la mantuirea si acceptarea omului in ,,Ceruri”
ne pot ardta structurile mentale mai intime cu care crestinii gindeau aceastd transgresiune.
Observam astfel cd, in functie de confesiunea crestina din care ganditorii fac parte, se pune, in
genere, accentul pe unul din aceste trei concepte: salvare (gr. sotéria), impacare (gr. katallage) si
rascumparare (gr. exagorasia). Fiecare dintre ele sunt, in felul lor, edificatoare pentru scopurile
pe care le urmarim deoarece ele vor defini totodata modalitatea de raportare la trairea estetica
in cadrul gandirii crestine.

Principalul concept folosit in teologia ortodoxd este cel de ,mantuire” (gr. sotéria), care nu

266 3 omului de la moarte. In acest concept, accentul

semnificd nimic altceva decat ,salvarea
cade pe ideea de ,supra-vietuire”, de continuare a vietii intr-o alta dimensiune, atemporald,
cum este cea a eternitatii, care in ordine ierarhicé se afld , deasupra” lumii sensibile. Acest
concept ,include ideea de «viati», «viata eternd» si «Spirit» care, impreuna cu multitudinea
sa de daruri, este dat celor ce cred”*®. Este vorba, prin urmare, despre o conservare a vietii, o
péstrare a constiintei spirituale chiar si dupa momentul mortii. Printr-o astfel de conservare a
vietii in afara legaturilor sale cu trupul, se face, intr-un sens primar, trecerea din dimensiunea
corporal-materiala in cea spirituald.

In legaturd stransa cu aceastd idee, vine ideea de riscumpirare, de dobandire a vietii de apoi
prin propriile eforturi ascetice. Incd din Antichitate ideea de exagorasia era un termen comer-
cial in care avem, in modul cel mai concret, imaginea mergerii in piata publica (gr. agora) si
scoaterea de acolo (ex-) a unei anumite persoane, de exemplu un sclav, sau a unui produs, prin
raporturi comerciale. In crestinism insa, latura comerciald a acestui concept dispare, raima-
nand doar aceea a eliberarii, a scoateri omului de sub jugul anumitor circumstante materiale
care sunt specifice existentei ,,cdzute” in timp.

Cénd vorbim despre rascumpérare in Noul Testament, avem in vedere doud mari sensuri com-
plementare. Pe de o parte, rdiscumpdrarea se referd la raiscumpararea omului de sub jugul Legii
prin venirea lui lisus pe Pamant®®. Prin aceasta, omenirea este eliberatd de ideea unei legi
divine, implacabile, care trebuie respectatd in mod mecanic de frica pedepsei. Daca in Vechiul
Testament, Dumnezeu era, de cele mai multe ori, inchipuit sub chipul unui ,Domn”, a unui
»Stapan”, odata cu Noul Testament si cu incarnarea lui lisus, Dumnezeu este mai degrabd un
Tatd, care-si trimite Fiul pentru a redobandi calea de Mantuire a umanitatii. Raporturile dintre
om si Dumnezeu nu mai sunt, ca in Vechiul Testament, unele de subordonare autoritarista, ci
unele familiale, ca relatia unui fiu cu tatil siu, lucru ce este vizibil, dupa cum am sugerat deja,
si in conceptul de agape.

266. In limba greaca antica, sotéria insemna tocmai,salvare”in sensul comun al termenului — scapare din niste circumstante periculoase,
intoarcerea In sigurantd acasa dupa un drum lung, etc. Un alt sens al acestui cuvant se referea la perseverenta, rabdare, statornicie. Asadar,
mantuirea trimite la o ,scapare din circumstantele grele ale lumii pamantesti si la statornicia in explorarea lumii spirituale, ganditd ca

domeniu al vietii vesnice.

267. Dumitru Staniloae, Theology and the Church, Translated by Robert Barringer, Foreword by John Meyendorff, St. Vladimir's Seminary
Press, New York, 1980, p. 183.

268. Galateni, 3, 14; Galateni, 4, 5.
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In al doilea sens, ,rascumpirarea” implica si o actiune din partea omului. Toate eforturile
ascetice ale omului tintesc spre rascumpdrarea clipei oportune (gr. kairos)*® in care el poate
trece dincolo de lumea pdmanteascd pentru a vietui etern in Ceruri sau, prin extensie, o rds-
cumpdrare a vremii. In limitele acestei clipe, ,,salvarea” sau ,,supra-vietuirea” are loc deoarece,
trecand dincolo de dimensiunea temporal-corporala in clipa in care Portile Cerului se deschid,
omul poate dobandi eternitatea. In fond, aici este vorba despre incercarea de a redobandi ceva
din existenta primordiala din Eden, in care timpul nu aducea cu sine moartea, ci omul trdia
intr-un fel de ,atemporalitate” originara, similara, dar nu identicd, celei in care Dumnezeu
traieste ,,in Ceruri”.

Prin combinarea sensurilor tocmai prezentate, ajungem la ideea unei treceri dincolo de ma-
terialitatea si temporalitatea lumii pamantesti, intr-o lume in care spatiul si timpul dobdandesc
un cu totul alt sens. Acest lucru se face prin pastrarea puterii vitale, prin supra-vietuire, dar si
prin eliberarea de frica de pedeapsi si prin rascumpérarea vremii. Toate acestea trimit cétre
o ,reconciliere” sau ,impécare” intre Dumnezeu si om, impécare al cirei semn este tocmai
venirea lui Iisus pe lume si abolirea distantei dintre Ceresc si terestru, prin restabilirea unei
legaturi pierdute. Aceasta impécare vizeazd ,restabilirea unei relatii normale, personale, intre
om si Dumnezeu™° si este, prin urmare, o reintoarcere a omului la adevérata sa natura divina.
Observiam astfel cd, in context crestin, raportul dintre lumea ,terestrd” si cea Cereascd este
unul mai complex decét in filosofia greacd si ca modurile de transgresare a barierei dintre aces-
te lumi implicd, din partea omului, un efort ascetic si, din partea divinitétii, un act de daruire
de sine, de ,,umanizare” in vederea ridicdrii omului la adevarata sa natura de dinainte de cade-
re. Toate aceste elemente ale trairii religioase au insa un mare impact asupra trdirii estetice de-
oarece, dupa cum am véazut, in crestinism cele doud sunt legate in mod strict intre ele. De aceea,
ca §i in cazurile analizate mai sus, sensul conceptelor crestine privitoare la dispozitia afectiva
fundamentala si la starea sufleteasca pe care aceasta o are drept scop vor fi radical diferite de
cele ale Antichitatii, chiar dacd imbracd aceeasi forma lingvisticd cu ele.

5. Cele doua etape ale esteticii crestine

a. Iubirea (agapé) ca emotie esteticd fundamentald. Eros si Agapé

Dupé cum am védzut in paginile dedicate gandirii grecesti, dorinta pasionald (eros, orexis) juca
un rol de baza in gandirea esteticd greaca. Cu ajutorul acesteia, sufletul era pus in miscare in
vederea atingerii starii de contopire cu divinitatea, de comuniune, in care ,,distanta” dintre cel
ce doreste si obiectul dorit era eliminatd. Odata cu trecerea in crestinism insd, eros-ul avea ca,
mai intdi, sd fie asociat, iar apoi inlocuit cu noul concept al iubirii crestine (agape), care denota
iubirea familiala dintre membrii comunitatii crestine si care, conform unora dintre comenta-
tori, se referd la o experientd radical diferitd asupra iubirii.

Sciziunea dintre cele doud consta, conform exegetilor crestini, in faptul cd eros-ul implica un
fel de pasiune care inclind omul spre concret, spre corporal, pe cand agape este un tip aparte de

269. Efeseni, 5, 16; Coloseni, 4, 5.

270. Dumitru Staniloae, Theology and the Church, ed. cit,, p. 184.
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iubire care ni se prezintd, dupa cum am sugerat in introducerea acestui capitol, in trei ipostaze
principale - iubirea Tatalui pentru Fiul sau fii sdi, jubirea fratilor intre ei si iubirea fiilor sau a
Fiului fata de Tata. Acestea, adunate laolaltd, pot limuri imaginea generald a relatiilor de iubire
stabilite de crestinism intre diferitii ,actanti” ai comunitatii crestine. Eros-ul grecesc a avut
insd avantajul istoric de a fi o conceptie ce precedd ideea de agape si care este suficient de simi-
lard acesteia pentru a putea asimila mai noua si mai putin dezvoltata idee crestina?”!. Bundoard,
in scrierile lui Dionisie Areopagitul, se sugereazd o identitate intre aceste concepte?’?, bazata pe
multiplele influente neoplatonice ale ganditorului crestin. Ulterior insa, in Evul Mediu matur
si tarziu, filosofii crestini au optat pentru distantarea de filosofia pagana si spre folosirea ter-
menului agape intr-un mod nuantat, care-1 diferentia de eros. Privitd in aménunt, istoria celor
doud concepte este prea complicatd si ramificatd pentru a putea fi urmadrita in contextul de
fata?”?, motiv pentru care ne vom opri, in mod sintetic, doar asupra trasaturilor principale ale
celui din urméd concept, care ne intereseaza in mod special.

Pentru a putea intelege acest termen, o prima idee fundamentala a gandirii crestine pe care
trebuie sd o ludm in considerare este faptul ca, intre Dumnezeu si om, existéd o diferentd onto-
logica care nu poate fi depdsitd. Dumnezeu este Creator, iar omul, fiind creaturd, nu isi poate
depisi conditia indiferent de eforturile sale de desavarsire etica. Chiar si la cel mai inalt grad
de desivarsire, el nu se confundi cu Dumnezeu, desi, intr-un anume sens, se unifici cu El In

comparatie cu Dumnezeu, toate fipturile materiale sau spirituale®”*

sunt create ¢i, prin urmare,
au un statut radical diferit. Din aceasta perspectivd, omul se poate ,,indumnezei”, dar nu poate
deveni Dumnezeu insusi*®. Fara a intra in subtilitatile doctrinare ale acestei idei, putem spune,
in mare, cd ,sfantul”, adica omul indumnezeit, este doar un fel de ,,mediu” prin care energiile
silucrarile divine se propaga mai lesne decat in cazul omului obisnuit, dar nicidecum ,,izvorul
ultim” al acestor energii*’®.

Daca asa stau lucrurile, conceptia crestina este foarte diferita de cea neoplatonici, unde omul
ajunge la comuniunea si identificarea cu Unul divin. Omul este iubitor de frumos, insd aceasta

iubire nu ajunge pana la suspendarea distantei dintre sufletul ce contempli si lucrul contem-

271. Anders Nygren, Agape and Eros, The Westminister Press, Philadelphia, 1953, pp. 49-50.
272. Dionisie Areopagitul, Despre numirile dumnezeiesti, IV, 11-18.

273. Cititorul interesat de aceasta istorie poate lectura cu folos Anders Nygren, op. cit,, care analizeaza in extenso cele doua concepte,

precum si istoria raporturilor lor istorice.
274. In categoria fapturilor spirituale includem toate tipurile de ingeri si demoni care, conform mitologiei crestine, populeazd vazduhul.

275. ,0mul devine tot mai asemenea cu Dumnezeu, fard sa se identifice cu EIl. Omul va inainta in veci in «asemanarea» cu Dumnezeu, in
unirea tot mai adanca cu El, dar niciodata nu va ajunge pana la identificarea cu El; va putea reflecta tot mai mult pe Dumnezeu, dar nu
va deveni ceea ce e Dumnezeu” (Dumitru Staniloae, Spiritualitatea ortodoxd. Ascetica si mistica, Editura Institutului biblic si de misiune al

Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1992, p. 312).

276. ... natura omului indumnezeit rdmane neschimbatd, in sensul cd nu devine ea insasi izvorul energiilor divine, cile are pe acestea prin
harul primit ca dar. Oricat de mult ar spori energiile divine in aceasta, ea ramane doar un canal de trecere, un mediu care reflectd, niciodata

nu va ajunge sd aibd rolul de izvor! (Ibidem, p. 317).
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plat, ci rimane mereu un rest, o diferentd, care nu poate fi eliminatd. Chiar si la ganditorii
crestini neoplatonici, cum este Dionisie Areopagitul, frumosul este ,ldudat”” in calitate de
nume a lui Dumnezeu dar niciodatd nu va putea fi un atribut al omului in totalitate. Frumosul
este gandit ca o forma de ,,chemare” sau ,,atragere” a omului citre Dumnezeu, dar niciodatd ca
o totala confundare cu Acesta.

Agape, pe de alta parte, este iubirea lui Dumnezeu pentru om, ganditéd drept esentd a Divinitatii
Sale si conditie a jubirii omului pentru Dumnezeu si pentru semenii sdi*’®. Ceea ce ne intere-
seazd pe noi este insd un sens ,colateral” sau ,derivat”, anume cel al jubirii resimtite de om, la
nivelul propriei sensibilitdti afective, ca traire estetica in fata frumosului. Aceastd emotie in-
soteste fiintarea umand de-a lungul vietii sale duhovnicesti si apare mai ales atunci cand omul
este curdtat complet de patimi. Dupd cum am vazut, gdndirea crestina implicd o ambivalenta a
trdirii estetice, existand o traire esteticd ,,rea”, care distrage omul de la calea sa de desédvarsire
morald, si una ,,bund”, care imbie omul spre contemplarea divinului. Drept urmare, si structura
esteticii crestine va fi una hibrida, in doua trepte. Dintre acestea insé, prima treaptd va fi doar
o ,propedeuticd”, o ,pregatire” a sufletului pentru contemplarea estetica propriu-zisé, savarsita
prin iubirea de Dumnezeu si care duce la starea de beatitudine.

b. Faza catarhicd si cea contemplativd a esteticii crestine

Prima dintre aceste doua faze va fi, cu necesitate, una ,,cararhica”, in cursul cireia credinciosul
incearcd sd se purifice de patimi si sa-si spiritualizeze inclinatiile sufletesti. Cat omul nu este
curatit de patimi si nu are control asupra propriului sau suflet, orice tip de contemplare este-
ticd il poate trimite pe o cale gresita. De aceea, in aceasta fazi, triirea estetica este gandita ca

279

Hfilocalie”, ca iubire de virtute si ca asceza ce pune omul in miscare, prin credintd*”, spre con-

templarea bunatétii si a frumusetii divine. Scopul ei ultim este dobandirea desévarsirii morale,

v ¥

care este marcata de o stare de ,,pace interioard” sau ,,nepdtimire”. Abia dupi ce omul, prin frica
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de Dumnezeu si de Judecata de Apoi*®, se porneste pe drumul virtutii si, ajutat de speranta sau

nddejde®®, atinge, intr-un final, starea de pace sufleteasca, el poate incepe adevarata contem-
plare a divinitétii prin iubire si, astfel, poate experimenta trairea estetica autentic crestina ca
traire misticd.

Cea de-a doua etapi, care survine dupd atingerea starii de pace interioard, este cea care da
omului posibilitatea contemplérii adevirate a frumosului ca atribut al lui Dumnezeu insusi.

Féard nepatimire, omul nu are starea sufleteascd necesard pentru a contempla, el este prea pre-

277. Cf. Dionisie Areopagitul, Numirile divine, 4, 7.

278.,Cel care nu iubeste n-a cunoscut pe Dumnezeu, caci Dumnezeu este iubire! (1 loan, 4, 8).

279. Credinta e primul pas in viata duhovniceasca. (...) Credinta este binele concentrat, iar binele e credinta actualizatd” (Dumitru Stani-

loae, Spiritualitatea ortodoxa. Mistica si ascetica, ed. cit, p. 95.

280. ,Progresand, credinta devine frica de Dumnezeu. Pe de o parte, nu credinta se naste din frica de Dumnezev, ci frica, din credinta. Pe

de alta, credinta nu se poate dezvolta fara ca sa treacd prin frica sau, poate, ajutata chiar la inceput de frica. (Fapte 2, 37)" (Cf. Ibidem, p. 100).

281. Ibidem, 143.
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ocupat de sine si de problemele sale zilnice pentru a observa frumusetea din lucruri, din cei-
lalti oameni si, in fine, Frumusetea divina. De aceea, starea de pace interioara este o conditie
necesara contemplarii mistico-estetice si constituie punctul pornind de la care adevarata as-
censiune spre Frumos incepe. Asupra ei ,sufld adierea iubirii §i, pe masurd ce inainteaza in
aceastd zona, se consolideaza”?*?. Exista o avansare in iubire care, la inceput, nu este incd iubire
desavarsita de Dumnezeu, dar care, prin eforturile contemplative ale omului, se purifica si
sublimeazd. Aceastd emotie esteticd fundamentald ,,deschide inimé” credinciosului spre o alta
realitate spirituald, mai profundd decét cea cotidiana, deoarece ,nepéatimirea ne duce in cel
mai dinduntru loc al mintii, in inim4, unde Se afld Hristos si unde nu suiera si nu se frimanta
vanturile patimilor, ci unde se misci adierile senine si cuceritoare ale dragostei”**. Avansand
pe aceasta cale, omul se pune pe drumul cétre starea de beatitudine sau de iluminare si extaz
care decurge din procesul de indumnezeire.

Vedem astfel cum, in crestinism, intreaga gdndire a trairii estetice este conceputa in legatura cu
desavarsirea sufleteascd si morala a fiintarii umane prin eforturile ascetice si prin tréirea religi-
oasa. Pe culmile sale, trairea esteticd este un aspect al trdirii mistice, al cunoasterii nediscursive
si directe a Frumusetii lui Dumnezeu si este pusa in stransa legiturd cu ,,lumina dumneze-
iasca” si cu procesul de ,,iluminare” al omului. De aceea, asa cum s-a observat deja’®, estetica
crestina este, in mod fundamental, o esteticd a luminii. Toate eforturile crestinului, incepand
de la iubirea de virtute (filocalia), pAna la iubirea §i contemplarea Divinitétii insesi, sunt puse
in miscare, pe rand si in faze diferite ale ,urcusului duhovnicesc”, de cele trei dis-pozitii funda-
mentale ale crestinismului, numite credintd, nddejde (sperantd) si iubire. Dintre toate acestea,
cea din urma este cea mai desavarsitd deoarece ea este cea care conduce sufletul credinciosului
la contemplarea divinitatii insesi.

Abia luand in considerare cele de mai sus putem articula mai bine principalele trasaturi ale
conceptului de agapé in sens crestin. Intruct iubirea apare abia dupa ce omul atinge starea de

nepétimire, avem de-a face cu o iubire dezinteresata si spontana®*

,nu o dorintd pasionald care
se purificd treptat ca in cazul eros-ului platonic. Dupd cum am vazut, la Platon eros-ul ghida
contemplarea estetica de la contemplarea trupurilor frumoase pana la contemplarea Frumo-
sului insusi. In crestinism, adevirata iubire nu poate apirea decat dupa ce omul se curiti de
patimi prin asceza deoarece, in logica crestina, iubirea pentru trupuri, prima treaptd a esteticii
platoniciene, nu are cum, in nici un fel, sd dea nastere unei iubiri spirituale. Ceea ce inclina
sufletul cdtre corporalitate nu are cum decét sd afunde mai mult spiritul uman sub jugul sim-
turilor, motiv pentru care orice inclinatie spre corporalitate trebuie purificata inainte ca iubirea

(agape) sa se astearna in sufletul omului.

282, Ibidem, p. 155.
283. Ibidem, pp. 55-56.

284. Cf. Umberto Eco, Arta si frumosul in estetica medievala in Umberto Eco, Scrieri despre gandirea medievala, traducere de Cezar Radu,
Corina Gabriela Badelits, Stefania Mincu, Cornel Mihai lonescu, Dragos Cojocaru, Polirom lasi, 2016 — In special cap. 5 - Esteticile luminii

(Pp- 55 5qq).

285. Anders Nygren, op. cit,, pp. 75-77.
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O a doua caracteristicd a iubirii crestine, care decurge din cele de mai sus este aceea ci, de-
oarece este o iubire dezinteresatd si spontand, agape este indiferenta la ,valoarea” lucrului iu-
bit?¢. Dupa cum se aratd in Noul Testament si in lucrarile Sfintilor Parinti, intrucat iubirea lui
Dumnezeu pentru oameni si a credinciosului pentru Dumnezeu este neconditionata, ea este si
oarbai la diferentele de ierarhie sociald dintre oameni. ,Numai atunci cand tot gandul privitor
la demnitatea obiectului este abandonat putem noi sd intelegem ce este cu adevarat agape”*’
deoarece adevirata jubire nu se lasa influentatd de ,aspectele sociale” ale existentei umane, ci
doar de faptul cd orice om are, conform naturii sale, ceva divin intr-insul.

Un corolar al faptului cé iubirea, dezinteresatad fiind, este indiferentd la valoarea obiectului
este, asadar, faptul cd, prin ea insasi, iubirea lui Dumnezeu creeazd valoare®®. Cu alte cuvinte,
persoana iubitd nu este iubitd pentru cd este valoroasa, ci are valoare pentru ca este iubita. Cum
toti oamenii sunt facuti dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu, toti au o valoare intrinseca
si 0 demnitate pe care nu o putem trece cu vederea. ,Desi scAnteia divina pare a fi fost cu totul
stinsa intr-un om cufundat in pacat, este fara indoiald prezenta in «toti cei care poartd un chip
uman, iar potentialitatile sale sunt capabile de a fi actualizate in fiecare™*.

Ca un fel de incununare a tuturor celor spuse pand acum, agape poate fi gindita ca o dispo-
zitie afectivd care initiaza relatie de ,intovarasire” (eng. fellowship) sau de convietuire a omu-
lui cu Dumnezeu®". Intrucit ,Dumnezeu este iubire”, cel ce iubeste intra intr-o convietuire
cu Acesta, fard insd a se contopi in totalitate cu El. Astfel, prin agape, omul poate contempla
Frumusetea Divina si, prin urmare, poate avea acces la trairea estetico-misticd a beatitudinii
prin perceperea, intr-un mod suprafiintial, a luminii dumnezeiesti si a infinitului care se afla
dincolo de fiinta*".

6. Pacea sufleteasca si beatitudinea ca scopuri ale trairii estetice

Intrucat triirea estetica in coordonate crestine are doui mari stadii, dintre care primul este
preponderent cararhic si ascetic, pe cand cel de-al doilea este preponderent contemplativ?®,
vom avea de-a face cu doua stari sufletesti ce se configureaza ca scop al efortului mistico-estetic
al credinciosului. Primul stadiu, dupd acum am vazut, are ca preconditie credinta care naste
frica de Dumnezeu si este pus in miscare de emotia fundamentald a sperantei sau nddejdii
cd omul se poate curata de patimi, astfel incat sd devina placut Domnului. Starea sufleteasca

286. |bidem, pp. 77-78.

287. Ibidem, pp. 77.

288. Ibidem, pp. 78-80.

289. Ibidem, p. 79.

290. Ibidem, pp. 80-81.

291. Cf. Dionisie Areopagitul, Numirile dumnezeiesti, 4, 7.

292. Spunem cé cele doud stadii sunt,preponderent”intr-un fel sau altul pentru ca, oricum am gandi acest proces, el este unul continuu

care suferd infinite gradatii, in fiecare dintre aceste puncte, asceza si purificarea se imbina, dupa puterile credinciosului, cu contemplarea.
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obtinutd la finalul acestui stadiu catarhic este cea de pace sufleteascd, ce prilejuieste intrarea in
etapa activ-contemplativa a trairii estetico-religioase.

De indatd ce omul dobandeste pacea sufleteasca, el nu mai este prins intr-o lupta interioara
cu propriile sale porniri si dorinte, ci este in armonie cu sine, sufletul sau fiind orientat spre
contemplarea divind. De aceea, din acest punct incolo, evolutia trdirii estetice se va face in mod
special pe calea contemplatiei, nu a ascezei. Asta nu inseamna insa ca credinciosul renunta la
stilul sdu de viata, ci, din contrd, ca si-a interiorizat acest stil astfel incat comportarea conform
canoanelor religiei crestine sd nu mai apard ca un efort sau o luptd, ci ca un mod firesc de a
vietui. Frica de Dumnezeu se transform4, astfel, in iubire de Dumnezeu, iar viata crestinului
nu mai este ghidata de frica de pedeapsd, ci de iubirea dezinteresata si creatoare de valoare.

De aceea, in cea de-a doua faza a estetici crestine, emotia fundamentala este iubirea in sens de
agapeé. Crescand incetul cu incetul in intensitate, aceasta méana sufletul uman spre o continua
si neobositd dorintd de contemplare a divinului, mai int4i in lume, pe urma in oameni si in
creatiile lor si, in fine, sfarsind prin contemplarea divinului ca atare in starea de extaz mistic.
Starea sufleteascé obtinuta la finalul acestui proces este beatitudinea, gandita ca stare in care
fericirea si bucuria, se imbind cu binecuvéntarea, ocrotirea si siguranta. in limba greaca, ea
are drept corespondent makaria, pe cind in latina beatitudo, fapt ce diferentiaza, din nou,
gandirea crestina de cea antica. Daca la greci suprema stare sufleteasca atinsa prin triirea este-
ticd era eudaimonia, acum avem de-a face cu o combinatie expresa intre trédirea esteticd si cea
eticd, intre fericire §i binecuvéntare. Cei fericiti prin excelentd sunt ,,Sfintii”, care au ajuns la
capétul procesului mistico-estetic de purificare de patimi si contemplare a divinului. Din acest
punct de vedere, modelul etic al trairii estetice este dat, de lisus insusi, in predica de pe munte.
Atunci cind vorbeste despre cei ce vor dobandi ,,imparatia cerurilor”, El ii numeste folosind
chiar aceasta idee la care ne referim acum. Cei ,fericiti” (gr. makarioi, lat. beati) ** sunt chiar
aceia care vor putea contempla Frumusetea Divina, cei care vor dobandi ,,imparatia Cerurilor”

si care sunt ,lumina lumii”**.

Asa stand lucrurile, gindirea crestind privitoare la triirea estetica are niste articulatii complexe
care trebuie puse in lumini pe rand. Dacd privim in mod sinoptic intregul Ev Mediu, atat cel
apusean, cat si cel bizantin, vom putea observa c filosofia trdirii estetice se manifesta in patru
mari forme. Prima dintre ele, care corespunde celei mai de jos trepte de desévarsire, este esteti-
cé filocalicd, ce are in centru efortul ascetic si indrdgirea sau afinitatea (philia) pentru virtute.
Aceasta duce la starea de nepatimire care, la randul sdu, deschide inima credinciosului pentru
contemplarea divinului.

»Logica inimii” sau, altfel spus, efortul omului de a intelege strafundurile sufletului sdu in in-
cercarea de a gési acolo semintele propriei sale asemédnari cu divinitatea este al doilea mod in

293. Matei, 5, 3-11.

294, Matei, 5, 14.
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care trdirea esteticd este ganditd in Evul Mediu. In cadrul acestei etape, omul descopera faptul
cd logica intima a afectivitatii sale este o logicd a iubirii dezinteresate, a lui agape, prin care
omul cautd compania eternd si contemplarea lui Dumnezeu insusi. Pus in miscare de aceasta
iubire, sufletul isi continud eforturile sale ascetice si descopera manifestarea lui Dumnezeu ca
lumina necreata si, astfel, atinge un alt nivel al trairii estetice.

Estetica luminii, una dintre cele mai bine reprezentate forme ale trairii estetice medieval-cres-
tine, este cea prin care omul percepe Divinul sub forma de lumina purd, acea lumind despre
care Joan spune in Evanghelia sa cd este acea ,Jumind adevarata” prin care s-a ficut intreaga
lume®” si despre care a venit spre a marturisi Iisus Hristos*°. Aceastd lumina este depasitd,
la rAndul sdu, tot prin intermediul jubirii care devine iubire suprema atunci cdnd omul isi da
seama de infinitatea divinului si de faptul ca nici unul dintre conceptele ratiunii noastre, chiar
si cel de ,,lumind”, nu este suficient pentru a descrie adevarata natura a divinitatii. Atunci cand
contemplarea trece dincolo de orice fiintd, intruchipare si cuvant, conform lui Dionisie Are-

opagitul, omul ajunge sa stravada ,intunericul de mai presus de fiintd”*”

, care este ,acoperit
de toata lumina din cele existente”®®. Aici, in acest intuneric suprafiintial, trdirea estetica isi
gaseste implinirea in starea de beatitudine si omul il contempla pe Dumnezeu ca ceea ce este el
de fapt — o mare intunecatd de infinitate sau nedeterminare, din care iau nastere toate cele ce
sunt finite si determinate.

Urmand aceasta cale, in capitolele ce urmeaza vom expune pe rand cele patru stadii ale esteticii
medievale. Avantajul acestei abordiri este, in principiu, acela ca propunem o viziune sintetica
asupra gandirii crestine, ocolind distinctia pe care multi esteticieni o fac intre Evul Mediu
Bizantin si cel Apusean. Din perspectiva conceptelor pe care le-am analizat, in fiecare dintre
aceste zone apar toate cele patru etape ale filosofiei trairii estetice, chiar dacd, la nivel stilistic
pot fi, in diverse ocazii, favorizate doar unele dintre acestea.

295. |oan, 1,9.

296. loan, 1, 8.

297. Dionisie Areopagitul, Despre teologia mistica, Il.

298. Ibidem.



Capitolul X

FILOCALIA - TRECEREA DELA
ESTETICA NATURALA LA CEA TEOLOGICA

1. Filocalia si frumusetea eternitatii

De-a lungul intregii epoci crestine putem vorbi despre doud tipuri de traire estetica. Prima, cea
care poate fi numitd ,,senzoriald”, este acel tip de trdire pe care suntem obisnuiti sd o0 dobandim
in viata noastra de zi cu zi prin diverse activitati ,Jumesti” si in cadrul céreia joaca un rol im-
portant cele cinci organe de simt. Este vorba despre acele trdiri ce produc o oarecare satisfactie
atunci cand privim o piesa de teatru, contemplam un tablou sau cind ascultim o melodie. In
mod firesc, suntem cel mai adesea inclinati sa repetam experientele care ne produc plécere, asa
cd acest tip de traire esteticd ,comund” este adesea singura la care avem acces. Din perspectiva
crestind insd, existd si o aga-numita estetica ,teologica”, in cadrul cdreia trairea estetica se im-
pleteste cu cea religioasd si pentru care organele de simt nu mai joaca rolul central, ci accentul
cade pe puterile spirituale ale sufletului. De aceea, acest tip de trdire estetica mai poate fi numit
si esteticd spirituala.

Motivul acestei impartiri este acela cd, fiind in sine inefabild, orice traire este interpretata de catre
individ in functie de propriile-i idei, credinte si conceptii despre lume. De aceea, adesea, tréirea
estetica se poate atasa diverselor indeletniciri intelectuale si existentiale ale omului. Asa se face
cd, in cazul esteticii senzoriale, ea este asociatd experientelor lumesti care, din perspectiva cres-
tind, orienteaza sufletul spre materialitate si il predispune la patimi. In cazul esteticii spirituale
sau teologice, sufletul este intr-un efort continuu de curétire a patimilor si are drept scop final
contemplarea lui Dumnezeu si dobandirea starii de beatitudine. Cu alte cuvinte, scopul esteticii
obisnuite sunt plicerile senzoriale, pe cand scopul celei teologice sunt placerile spirituale. Asadar,
chiar dacd, in cele doud cazuri, triirea estetica se manifestd diferit din punct de vedere conceptual
si calitativ, putem include ambele specii intr-un singur gen.

In Evul Mediu, evolutia crestinismului si cresterea influentei doctrinei crestine asupra unei foarte
mari parti din lumea cunoscuti la acea vreme, a prilejuit dezvoltarea si privilegierea celui din
urmad tip de esteticd, care nu poate inteles decat in coordonatele doctrinare si ascetice ale spiritu-
alitdtii crestine. Prima forma de estetica, cea cotidiand, a fost refuzatd de comunitatile crestine
timpurii in parte din considerente dogmatice, in parte din considerente politice. In primul rand,
estetica cotidiand contravenea valorilor crestine privitoare la asceza deoarece majoritatea for-
melor artistice de exprimare pagine erau legate de ritualuri si divinitati straine crestinismului.
Teatrul, spre exemplu, una dintre cele mai apreciate forme de arta din Antichitate, era legat in
mod indisolubil de numele lui Dionysos, in timp ce sculptura era puséd adesea in slujba templelor
pégane si a ritualurilor privitoare la cultul stramosilor. Mai mult decat atat, odata cu oprirea per-
secutiilor crestinilor si cu declararea crestinismului ca religie oficiald a Imperiul Bizantin, in se-
colul al IV-lea, apar si motive politice evidente de distingere a celor doua tipuri de atractii estetice.
Asadar, inca din primele secole de crestinism, intreaga filosofie a tréirii estetice pdgane a ince-
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put sa fie abnegata drept o ,,pldcere lumeasca” prin care omul devine din ce in ce mai subjugat

patimilor. In primele doua secole ale erei noastre, adica in ceea ce numim perioada apostoli-

299 1300

lor® si a parintilor apostolici®®, s-au pus bazele a ceea ce avea sa se dezvolte ca o noud viziune
asupra trairii estetice, o viziune originald in care estetismul era desprins atit de materia sensi-
bild a operei de arta, cét si de inteligibilul ideilor, ajungand sé se refere in mod strict la asceza,
evolutie spirituald si contemplarea divinitétii insesi. Rodul acestui efort de redefinire a raporta-
rii omului la trairea estetica a inceput sé se parguiascd abia cu cateva secole mai tarziu, in jurul

secolul al IV-lea, odatd cu monahismul anahoretic”!

al ,Parintilor pustiei” si cu primele scrieri
filocalice™®. In aceste texte putem vedea primele semne ale raportirii la esteticd care avea si
constituie originea doctrinard a marilor catedrale si monumente crestine ale Evului Mediu
matur sau tarziu, ce pot fi vizitate si astdzi atit in Orient, cat si in Occident.

Desi denumirea si ,,canonul” textelor filocalice au fost fixate abia in secolul XVIII, ideea din
spatele ei este veche si isi are corespondent in Antichitatea greacd, unde diverse forme ling-
vistice ale cuvantului philokaleo au fost atestate incd din perioada clasicd a literaturii grecesti.
Spre exemplu, prima ocurentd a ideii de ,filocalie” apare, dupa datele la care am avut acces, la
istoricul Tucidide (460-398 1.e.n.), unde este atestata folosirea acestui verb cu sensul de ,,iubire

303

de frumos™%, pus intr-un context de maxima importanta pentru lucrarea sa. In celebrul ,,dis-

304

curs funerar” a lui Pericle®®, atunci cand este elogiatd cetatea Athenei si cetétenii ei, faimosul

om de stat spune despre atenieni ca ,,iubesc frumosul cu moderatie si iubesc intelepciunea (gr.

299, In crestinism apostolii erau considerati cei 12 ucenici ai lui Hristos, trimisi in lume pentru a propovadui credinta cresting. Acestia au
fost cei in calea carora s-au format primele comunitati crestine care, inca neorganizate intr-o formd institutionala coerentd, cum avea mai
tarziu sa devind Biserica Cresting, au temeliile pe care s-a cladit cea mai influenta religie din istoria omenirii. Scrierile canonice ale acestora

sunt cartile si epistolele stranse care constituie ceea ce numim astazi Noul Testament.

300. Parintii apostolici au fost, dupa apostoli, cele mai importante figuri ale crestinismului timpuriu. Ei sunt cei ce, auzind predicile apostolilor,
au preluat misiunea acestora si au transmis mai departe mesajul crestin, adesea coaguland in jurul lor adevarate comunitati crestine. Scrierile
acestora au fost traduse partial in limba romana pand la aceastd ora. Pentru cea mai completa editie v. Parintii apostolici, Scrieri |, Editie biling-
va, serie coordonata de Dan Batovici, traduceri de Cristina Ciubotaru, Nicolae Mogage si Dan Batovici, Note de Nicolae Mogage si Dan Batovici,
Tabel Cronologic de Adrian Munteanu, Studiu introductiv si introduceri de Dan Batovici, editie ingrijitd de Adrian Munteanu, Polirom, lasi, 2010

si Parintii apostolici, Scrieri Il, care ncé este in curs de publicare la aceeasi editurd la ora redactarii acestei lucrari.

301. Monahismul anahoretic este cel ce necesitd retragerea completa a calugarului din lume, in locuri pustii, in vederea cautarii intelepciu-
nii si a inceperii unei,convietuiri” cu Dumnezeu. Apoftegmele acestor,parinti ai pustiei”au fost stranse intr-o culegere numitd Gerontikon
sau Patericul, care este ,cea mai raspandita si populard carte dupd Biblie” Pentru traducerea in romana, v. Patericul mare. Apoftegmele

parintilor pustiei — colectia tematica, traducere, introducere si note de Pr. Prof Constantin Coman, Editura Bizanting, Bucuresti, 2015).

302. Filocalia este o colectie de texte scrise de cei mai importanti lideri spirituali ai orientdrii isihaste din traditia ortodoxa. In aceastd
colectie, sunt stranse scrieri ale unor ganditori care au trdit in secolele IV-XV, compilate in secolul XVIil de Sf. Nicodim Aghioritul. Numele
grecesc atribuit acestei compilatii nu este fnsa unul original. Sub numele de Philokalia au circulat de-a lungul timpului mai multe compi-
latii in traditia cresting, cea mai celebra dintre ele fiind Philokalia lui Origene, o culegere de texte compilatéd cel mai probabil de Vasile Cel
Mare si Grigore de Nazianz in secolul al IV-lea al erei noastre. Filocalia lui Nicodim Aghioritul a fost tradusa in limba romana in doisprezece

volume publicate la diverse edituri.
303. Tucidide, Razboiul peloponesiac, I, 40.

304. Tucidide, Razboiul peloponesiac, Il, 35-46.
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philosopheo) fard moliciune”. Asadar, inca din Grecia clasicd, iubirea de frumos era considerata
o virtute, insd numai cind era practicatd cu moderatie, nu in exces. De asemenea, filocalia
este pusd in legiturd directd cu filosofia, ca doud preocupari necesare pentru dezvoltarea unui
caracter armonios. Ideea-cheie care, credem noi, se desprinde din textul lui Tucidide este aceea
cd atat cufundarea in filosofie cat si in filocalie puteau duce, practicate separat si in exces, la
efeminare si corupere morald. Practicate insd cu moderatie, filosofia si filocalia pot fi privite
ca discipline complementare, care se ,,modereaza” reciproc - idee care apare, dupa cum vom
vedea, si in gandirea medievala.

Acelasi verb, philokaleo, apare si in alt loc important al literaturii grecesti, anume in scrierile sto-
icului Chrysippus (279-206 i.e.n), care ni s-au péstrat doar fragmentar. Acolo, el face trimitere la
iubirea frumosului din natura in toatd diversitatea formelor sale de viata, inclusiv in cazul celor
aparent nesemnificative, cum ar fi insectele’®. Se observa, asadar, nuanta eticé pe care acest con-
cept o dobandise in filosofia stoicd, unde iubirea de frumos era gandita in legatura cu cunoasterea
naturii si, mai exact, a locului pe care omul il ocupid in aceasta. Asadar, daca ar fi sa ludm in consi-
derare ambele ocurente discutate pAna acum, putem spune ca, pentru gandirea greaca, frumosul
nu putea fi apreciat fira intelepciune si, invers, intelepciunea nu putea fi cultivata fara iubirea de
frumos, ambele aceste indeletniciri fiind necesare dezvoltdrii constiintei de sine a omului si a
simtului comuniunii acestuia, fie cu semenii sdi, fie cu restul fiintarilor din natura.

Adevarata cariera culturala a ,iubirii de frumos” incepe insd odata cu epoca elenistica si cu
inceputul erei crestine, cind ocurentele sale se inmultesc si apare, de asemenea, forma substan-
tivizata philokalia, cea care ne intereseazd in mod special in contextul de fata. Istoricul roman
de origine greaca Diodorus Siculus (cc. 80-21 i.e.n.) foloseste acest termen pentru a face referire
la ,jubirea de frumos” a regilor Egiptului demonstrata prin construirea unor monumente im-
punatoare care sunt menite si devina lacasurile lor de odihnd intru eternitate si prin grija pe
care acestia o manifestd pentru viata de dupa moarte®®.

Preluata in context crestin, ideea de filocalie se construieste pe sensurile deja prezente in lim-
bajul comun al vremii, transpuse insa in contextul noii doctrine religioase. Astfel, filocalia
devine, in acelasi timp, o grija manifestata din timpul vietii pentru asigurarea unei existente
eterne, cit si o incercare de a vedea frumosul tuturor formelor create, in masura in care orice
act creator este fie de origine divina, fie o imitare a unui act de origine divina. De asemenea, ea
este asociatd cu cunoasterea si intelepciunea care, in context crestin, isi giseste cea mai inalta
forma in teologie. Asadar, filocalia marcheazd o incercare de extindere a criteriilor frumosului,
prin cunoastere practicd si contemplativd totodatd, dincolo de corporalitate si temporalitate, spre
o idee de frumusete spirituald.

Este foarte important insa sd avem in vedere faptul cd, pentru crestinism, frumosul adevarat si in
sens deplin nu este de gisit aici, in lumea corporala si vremelnic, ci in Lumea Cereasca, la care
credinciosul prins pe calea desavarsirii morale si spirituale nu are acces total in timpul vietii, dar
la care poate avea prin intermediul méantuirii. Efortul estetic filocalic este, de aceea, o promisiune

305. Chrysippus, Fragmenta logica et physica, 1163.

306. Diodorus Siculus, Bibliotheca Historica, I, 51.
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a unei contempldri viitoare a Divinitatii, ce poate fi dobanditd prin ascezi si cunoastere. Drept
urmare, filosofia trairii estetice incepe in crestinism cu o afinitate pentru o frumusete ascunsa,
inaccesibila, care insd este promisa prin credinta si la care credinciosul nddijduieste ca poate
ajunge, pe de o parte, prin curétirea de patimi si, pe de alta, prin gratie divina.

2. Dublul statut al trairii estetice si farmecul hainelor de piele

Avand in vedere cele tocmai expuse, statutul ambiguu al esteticii in epoca medievald provine
din faptul ca pasiunile sau ,,patimile” au, cum am mentionat deja in capitolul anterior, un dublu
caracter. Pe de o parte, ele sunt o laturd naturald a fiintarii omenesti deoarece omul nu poate trii,
in genere, fara nici un pathos, fard nici o afectare provenitd dinspre mediul sau de viata sau spiri-
tual. In mod firesc, oamenii percep realitatea exterioara prin simturi, se bucuri sau se intristeazi
privitor la anumite evenimente ce se intdmpla in lume, se ingrijoreaza cu privire la circumstantele
in care se afld la un anumit moment dat si isi formeaza planuri de viitor pe baza situatiei lor pre-
zente. In toate aceste exemple, ,.exteriorul” isi lasd intr-un fel sau altul amprenta asupra psihicului
omenesc si ,afecteazd” gindurile sale. Fira o cumpanire atenta a acestor circumstante, putem
ajunge ca viata noastra sa fie subjugatéd conditiilor ambientale la care suntem expusi ce are, ca
rezultat, un comportament nefiresc al omului care poate ajunge chiar la auto-destructie. Aceasta
stare de lucruri nu este, de altfel, strdina gandirii contemporane deoarece problemele omului au
rdmas, in esentd, aceleasi dintotdeauna, doar contextul conceptual in care ele sunt gandite s-a
schimbat. Desi omul modern nu mai cautd echilibrul sufletesc in teologie, ci in psihologie, proble-
mele sale sunt similare din punct de vedere structural celor care stiteau la baza efortului filocalic.
De aceea, pentru a intelege ,rezolvarea” propusa de crestini pentru aceste probleme existenti-
al-umane, trebuie sa luam in seamad faptul ca, in conformitate cu psihologia crestina, doud sunt
facultitile sufletului prin care noi ne dispunem intr-un fel sau altul fati de lume. In primul rand,
este vorba despre dorintd (epithymia) si, in al doilea rdnd, este vorba de pasiune sau sentiment (gr.
thymos). Acestea insa primesc input atat de la minte, cat si de la simturi. De aceea, trairea esteticd,
din punct de vedere intrinsec, poate fi similara si este caracterizata de acelasi tip de satisfactie
in cazul in care privim un tablou sau cand ne vine o idee geniald sau ne reprezentam un peisaj
frumos in minte. Diferenta dintre cele doua este data doar de inclinatia afectivitatii noastre: ea se
poate afla sub puterea simturilor sau sub puterea mintii. Mai mult decat atét, simturile pot influ-
enta, prin intermediul emotiilor, mintea, la fel cum mintea, prin intermediul sentimentelor, poate
schimba perceptia senzoriala. Asa cum un accident de masind, de exemplu, ne poate distrage de la
activitatile noastre mentale timp de mai multe ore, poate chiar zile, si o simplé idee ne poate face
sd privim realitatea cu alti ochi.

Drept urmare, facultatea dorintei si cea a sentimentului pot functiona, fie sub impulsul sim-
turilor, afundind omul in grijile ,materiale”, fie sub impulsul mintii in incercarea sa de a-si
»implini natura” ganditd in crestinism ca ,asemanare cu Dumnezeu”. Acesta este si motivul
pentru care afectele in sine nu sunt ,,bune” sau ,,rele”, ci sunt o componentd naturala a existen-
tei noastre. Orientarea lor este insa cea care le conferd o anumita valoare axiologica. Intrucat
»sufletul se afld la mijloc intre Dumnezeu si materie™, el este in mod esential scindat intre

307. Maxim Marturisitorul, Ambigua, PG. 91, 1097c.
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doua tendinte contrarii. Pe de o parte, simturile il trag inspre materialitate si corporalitate si,
pe de alta, mintea il ména cétre Divinitate. De aceea, omul concret este intotdeauna pus intr-o
situatie de luptd internd specifica starii ,,cazute”, care este gandita drept pedeapsa pentru paca-
tul sau originar’®.

Dupd cum insd, prin chiar esenta sa, pedeapsa este intotdeauna (si) ,,invétiturd de minte™®,
»hainele de piele” au, si ele, un rol dublu, cipatand efectiv statutul unui pharmakon. Ele sunt
leac si otrava® in acelasi timp deoarece, pe de o parte, sunt un semn al caderii si al mortali-
tatii umane iar, pe de alta, ofera posibilitatea dobandirii vietii vesnice prin mantuire. Prins in
»hainele de piele”, omul este obligat la un efort ascetic de a se debarasa de ele pentru a vietui
etern ,,in duh”. Astfel, el poate dobandi o demnitate mai inalta chiar §i decét cea pe care o au
1311

ingerii®", care, desi sunt creati, sunt ,,condamnati la nemurire”. Omul poate sa fie asezat ,,mai

presus decat ierarhiile ceresti”*'? ale ingerilor deoarece el ,,dobandeste prin efort ceea ce in-
gerii au prin naturd™'*.De aceea, avind in vedere acest efort ascetic si contemplativ totodata
al credinciosului pentru mantuire, ,,s-ar zice ca, dupa intrupare, omul stie mai multe despre
Dumnezeu decat ingerii™.

Daci asa stau lucrurile, ca orice pharmakon, ,hainele de piele” au o natura bipolard, un ca-
racter dublu, de care ne-am lovit si cdnd am vorbit despre caracteristicile esentiale ale operei
de artd*”. De aceea, nici nu este de mirare cd, atunci cand vorbesc despre ,hainele de piele”,
exegetii crestini contemporani aduc adesea in discutie arta®®. Prin aceleasi mecanisme estetice,

in ordinea gandului crestin, creatia in genere manifestd un farmec asupra omului. ,Hainele de

308. ,Injugarea omului cu aspectul exterior al unui vietuitor irational si transformarea functiilor lui naturale in patimi, «<haine de piele»,
constituie «pedeapsa» care insasi dreptatea creatiei o aduce asupra omului. Din acest motiv, cdutand placerea, omul gaseste durerea,
cautand viata gaseste moartea.” (Panayotis Nellas, Omul — animal indumnezeit. Pentru o antropologie ortodoxa, Studiu introductiv si

traducere de loan I. Icd jr, Editura Deisis, Sibiu, 1994, p. 38).

<

309. Este interesant faptul ca romanescul,pedeapsa

<

provine din grecescul paideia, care are sensul de,invatdturd”sau proces de educatie.

310. ,Pe de o parte, «hainele de piele» sunt rezultatul natural al pacatului, reprezintd o intunecare a «chipului lui Dumnezeu» in om, o
cadere din starea conforma naturii, constituind in acelasi timp, o «ofensa», «<osandé» si o «rana»; pe de alta parte, ele reprezintd un «leac» si
o binecuvantare, constituie o posibilitate noud pe care o dd Dumnezeu omului ca sd poata supravietui in moarte, din moment ce a pierdut
viata [vesnicdl, si mai ales ca sa supravietuiasca corect, sa ajungd in punctul de a regdsi mai depling viata si forma mai frumoasa a naturii

in Hristos” (Panayotis Nellas, op. cit,, p. 39).

311. Andrei Plesu, Despre ingeri, Humanitas, Bucuresti, 2003, cap.,Ingerii deasupra omului si omul deasupra ingerilor” (pp. 32-39).
312. |bidem, p. 32.

313. Ibidem, p. 33.

314. Ibidem, p. 36.

315. Constantin Aslam, Cornel-Florin Moraru, Curs de filosofia artei, Vol. 1, Editura Universitatii Nationale de Arte din Bucuresti, Bucuresti,

2017, cap. IV.

316.,.In realitatea unitard a <hainelor de piele» trebuie sa distingem doud aspecte, iar acest punct are pentru tema noastrd o importantd
deosebita. Ele sunt, am spune, o realitate dubla, ca acele tablouri care au imprimat pe ele doua vederi si odata cu miscarea privitorului se

aratd cand una cand alta, una care provoacd spaimg, alta care provoacd veselie! (Panayotis Nellas, op. cit., p. 39).
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piele” ca semn al caderii in corporalitate, pot determina omul sa aleaga: el poate fi atras fie spre
Dumnezeu, fie spre materie, iar facultatile sufletului prin care el se raporteaza in mod estetic la
lume - dorintele si pasiunile - pot fi, la randul lor, orientate in mod bipolar. Ele pot fi ,,spiritu-
ale” sau ,,carnale”, in functie de inclinatiile pe care le manifesta.

Daca asa stau lucrurile, putem risca sd spunem ca intreaga viata crestina are la bazi, de fapt,
mecanismele trairii estetice in care raportarea la Dumnezeu este, prin excelenta, estetica. Omul
este ,,chemat” sd opereze, la nivelul intregii sale existente, o ,,substitutie de mundaneitate” si sa
treaca, prin efortul ascetic, de la lumea cotidiand la lumea divina, de la ,Jumesc” la ,,Ceresc”.
Iubirea de frumos, filocalia, incepe tocmai prin nddejdea unei vieti vesnice ce seduce omul spre
convertirea intregii sale existente.

Avand in vedere elementele doctrinare crestine, seductia prima este cea a ,,cunoasterii binelui
si raului” din cauza céreia pacatul originar a si fost comis. La o privire mai atentd, aceasta
cunoastere nu reprezintd insa nimic altceva decat constiinta ambivalentei pharmakon-ului.
Odata cdzut, omul este constient cd, pentru a se mantui, trebuie sa depund eforturi personale.
Seductie originard a fost intruchipata ca o ,,cadere in corporalitate” sau ,,cadere in timp”, iar
agentul acestei seductii este sarpele, ca simbol al pharmakon-ului prin excelenta. Veninul sau,
in functie de dozaj, poate f1 ori medicament, ori otrava, la fel cum este si aceastd ,,cunoastere a
binelui si raului” cu care el o ademeneste pe Eva.

In aceste conditii, odati cazut omul trebuie din nou ,,picilit” ca si apuce din nou calea cunoas-
terii si sa se reorienteze spre contemplarea spirituald. De aceea, in vederea restabilirii starii origi-
nare, asupra omului trebuie operati o a doua seductie, la fel de ambivalent ca si prima. In Noul
Testament, rolul seducdtor menit sa readucd omul la propria sa natura este jucat de catre ,,semne-
le” si ,,miracolele” care depésesc logica naturald a lucrurilor si care determind fiintarea umana sa
creadd intr-o forta supranaturala si de naturd spirituala care, intr-un mod misterios, guverneaza
lumea®”. Prin extensie, aceste ,,semne”, atunci cind sunt interpretate corect, deschid inima omu-
lui spre o lume ascunsa ochilor si mintii noastre, dar care are efecte cauzale asupra lumii sensibile
si care poate opera in mod eficient schimbari aparent inexplicabile la nivelul acesteia.
Semnificativ este insa faptul cd aceste semne cu rol de pharmakon nu sunt ficute doar in nume-
le rdului, cum a fost facutd seductia originara, ci si in numele reorientdrii mintii omului cétre

3318

Dumnezeu. Cu alte cuvinte, ele nu sunt facute doar de Christosii si de profetii falsi*®, adica de

320

intruchiparile seductiei malefice insesi, ci chiar si de lisus™?, de caitre Dumnezeu®® sau de cétre

apostoli, prin puterea oferita de Divinitate’®. Asadar, ambiguitatea seductiei, pe care am ob-

317.,Apoi iarasi s-a intors in Cana Galileei, unde facuse apa vin. Si era un dregator imparatesc, al carui fiu era bolnav, in Capernaum. Acesta,
auzind ca lisus a venit din ludeea in Galileea, a mers la el sil-a rugat sé se pogoare si sa tdmaduiasca pe fiul lui, caci era bolnav pe moarte.

Siatuncilisus i-a zis: Dacéd nu vedeti semne si minuni, nu credeti” (Cf. loan, 4, 46-48; subl. n.).

318. Cf. Matei 24, 24; Marcu, 13, 22.

319. Cf. loan, 4, 48-54.

320. Cf. Fapte, 7,36; Fapte 14,3.

321. Cf Fapte, 6, 8; Fapte, 15, 12; Fapte 2,43
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servat-o in cazul operei de artd, se pastreaza in crestinism. Semnele si miracolele crestine sunt

prin excelenta ,,seducdtoare™?

, motiv pentru care ele pot fi atat ispite, cat si chemari divine.
Acesta este si motivul pentru care toti Parintii Bisericii au dedicat scrieri intregi distingerii
semnelor ,,divine” de cele ,,diavolesti. De-a lungul traditiei crestine semnele au fost conside-
rate fie ca o ispitire a diavolului, fie ca un ,indiciu” de la Dumnezeu, motiv pentru care lupta
interioara a omului intre materialitate si spiritualitate a fost vazuta ca lupa intre Dumnezeu,
care este principiul Binelui si izvorul semnelor ,,bune”, si diavol, care este principiul rdului, si
izvor al ispitelor nefaste. Au existat de-a lungul timpului chiar secte religioase sau erezii care au
ficut din aceasta dihotomie o dogma centrala a credintei lor, cum ar fi maniheistii. Chiar daca
doctrina crestind ortodoxa ocoleste aceastd dualitate ontologicd din motive doctrinare, tot se
poate observa o oarecare dualitate, care insa nu este de origine ontologica, ci ,,fenomenologicd”.
Cu alte cuvinte, dualitatea nu are drept cauza faptul ca existd doua realitati ontologice diferite,
ci deoarece diavolul ispiteste si creeazd iluzia unei pliceri si unei existente fericite cAnd, de fapt,
aduce contrariul. Conform crestinismului, rdul nu e ceva in sine, ci doar lipsa binelui care se
deghizeazd drept bine, plicere si fericire. Drept urmare, lupta intre bine si rau incé exista in
doctrina crestind oficiald, dar este mutatd in planul constiintei umane si nu reprezinta o duali-
tate ontologica fundamentala, ce poate fi depistatd in chiar natura lucrurilor.

In aceste conditii, putem intelege mai bine observatiile pe care le-am facut, in lucririle noastre
de filosofia artei, cu privire la caracterul simbolic al artei si lumii medievale®*. Simbolismul
se datoreaza faptului ca, pe de o parte, ,,semnele si minunile” sunt modalitatea privilegiata de
manifestare a lui Dumnezeu in lume si, pe de alta, ca aceste semne seduc omul si il indeamna
la o substitutie de mundaneitate in care toatd lumea este oarecum divinizatd si orice triire
religioasa este estetizata. Aceasta complicitate intre estetica si religia crestina se datoreaza, in
mod fundamental, faptului cd intreaga lume este gindita drept creatie divind, iar noi, oameni,
suntem un fel de opere de artd constiente de sine care incearcd, prin eforturi proprii, sd restabi-
leasca relatia directd cu Creatorul lor.

3. Filocalia, nadejdea si pacea sufleteasca

Luand in considerare cele spuse pana acum, putem gandi dinamica trairii estetice crestine, in
prima ei faza, cea a trecerii de la starea de luptd interna intre cele doud orientari ale puterilor
noastre spirituale la starea de pace interioara. Intregul efort filocalic pe care-1 depune crestinul
are drept conditie principald credinta dobandita prin ,semne” si ,,minuni” si este alimentat pe
tot parcursul sdu de sperantd sau nadejde. Acestea, impreuna cu iubirea (agape), care este spe-
cificd urmétoarelor stadii ale trairii estetice, sunt cele trei ,virtuti teologice” principale ale cres-
tinismului care asigura, in acelasi timp, posibilitatea trairii religioase si cea a trairii estetice.
In acest prim stadiu, omul incearci si isi elibereze puterile sufletului de sub jugul simturilor si
sa le ofere libertatea de a contempla o altd lume, complexa si ierarhizata la rindul sau, pe care o

322, Se vor ridica Christosi falsi si falsi profeti li vor face semne si minuni pentru a seduce, daca se poate, pe cei alesi. (cf. Marcu, 13, 22).

323. Constantin Aslam, Cornel-Florin Moraru, Curs de filosofia artei, Vol. 1, Editura Universitatii Nationale de Arte din Bucuresti, Bucuresti,
2017, cap. XI-XII.
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putem numi ,,lumea spirituala”. In cadrul acesteia, estetica nu mai vizeazi contemplarea unei
opere de arta, ci contemplarea creatiei in sensul sdu de Creatie Divina. De aceea, credinciosul
prins in efortul filocalic incearca, mai intai, sa tind deoparte patimile, gindite drept tendinte
ale sufletului spre materialitate, si sa le inlocuiasca cu virtuti, care nu sunt nimic altceva decat
tendinte spre spiritualizare a lumii, din punct de vedere ,vectorial” contrare patimilor. Astfel,
pe rand, infranarea ia locul poftelor trupesti, chibzuinta ia locul gandurilor patimase, rabda-
rea ia locul impulsivitatii sau rdzbunarii si smerenia ia locul orgoliului***. Tot acest proces are
rostul de a pregati credinciosul pentru adevarata contemplare estetico-mistica a lui Dumne-
zeu prin iubire si, de aceea, este mai degraba un stadiu de tranzitie, in care omul incearcd sa
priveasca lumea cu alti ochi decat cei corporali i sa surprindd in aceasta semnele $i minunile
lasate de Dumnezeu in creatie.

In calitate de emotie fundamentali ce asigurd dinamica acestei etape propedeutice a esteticii
crestine, nddejdea este ,,0 certitudine a celor viitoare apdrutd in persoana celui ce ndddjduies-
te’?*. Prin aceasta, omul face ,saltul” dintre lumea cotidiana si cea spirituald la nivel mental
si, astfel, isi intdreste credinta. Meritd observat insd faptul ca aceastd dispozitie afectivd are
aceleasi mecanisme de functionare ca si dorinta (eros, orexis). In cazul dorintei, omul isi ,,aduce
in prezenta mintii” lucrul dorit care este, prin definitie, inca absent si se raporteaza la acesta
incercand sa-i fie in preajma. In cazul nidejdii, acel ceva la care omul spera este tot, intr-un
anume fel, o aducere in prezenta mintii a unui lucru absent, care insa este proiectat asupra

7326 in care omul isi proiecteazd un

viitorului. De aceea, speranta este si un ,salt peste vreme
yviitor favorabil™?¥ si o sansd spre méintuire prin contemplarea directd a divinitatii, pe cAnd
dorinta pasionald este mai degrabd o incercare de a aduce lucrul dorit intr-un prezent sau in-
tr-un viitor foarte apropiat momentului prezent. Speranta mantuirii, proiecteaza lucrul nazuit
dincolo de sfarsitul acestei existente pamantesti, pe cand dorinta pasionala il proiecteaza aici,
pe pamant, si intr-un orizont temporal cit mai restréns. ,,Ce bine ar fi dacd as fi impreuna cu
iubita mea!” isi spune indragostitul, spre deosebire de ,,Ce bine ar fi sd trec de judecata de apoil!”,
care este nazuinta ultimad a credinciosului.

Odati cu aceasta nadejde, omul isi schimbd, la nivel existential, structura lumii in care trdieste.
Indiferent de conditiile materiale ale existentei sale, ochii sdi sunt orientati cétre o ,,alta exis-
tentd” care cuprinde in sine o promisiune de liniste si beatitudine. De aceea, ,,problemele care
pricinuiesc insomnie oamenilor intre care trdim si-au pierdut orice insemnétate™?® in ochii
celui care crede, motiv pentru care putem vorbi despre inceperea procesului de substitutie de

mundaneitate. Omul incepe, prin credinta si nddejde, in contextul eforturilor filocalice de sor-

324. Pentru detalii privitoare la mecanismele acestor transformari interioare v. Dumitru Staniloae, Spiritualitatea ortodoxa. Ascetica si

mistica, ed. cit, p. 91 sqq.

325. Ibidem, p. 143.

326. Ibidem, p. 143.

327. Ibidem.

328. Ibidem, 145.
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ginte ascetica, sd iasa din lumea cotidiana si materiald si sd paseasca cu pasi (incd) nesiguri in
lumea spirituald.

Telul acestui proces pus in miscare de citre nadejde este acela al atingerii stdrii de pace sufle-
teascd sau de nepdtimire despre care am vorbit deja in treacit in cadrul capitolului trecut. Ce
nu am spus atunci insd este faptul ca pacea sufleteasca marcheaza tocmai ,lasarea in urma” a
tuturor problemelor omului obisnuit, iesirea din ,lumea materiald” si parasirea cotidianului.
Pacea sufleteasca este, de fapt, o indepértare a grijilor materiale si o inlocuire a acestora cu o
singura preocupare fundamentala: efortul de indumnezeire a omului prin desavarsirea spiri-
tuald si morald. La capétul acestui efort este promisa si contemplarea adevaratei frumuseti care
nu este nimic altceva decat contemplarea lui Dumnezeu insusi in diversele sale manifestari.
Asadar, starea de pace interioara este ,,conditia prealabild pentru contemplare, care este scopul

indirect al intregii asceze purificatoare”?

, adicd al intregului efort filocalic. De aceea, adevi-
rata filosofie a triirii estetice crestine incepe abia in acest punct. Tot efortul precedent a fost
in scopul purificdrii omului de tendintele sale nefiresti (din perspectiva crestind) spre materi-
alitate si al reorientarii facultdtilor sufletesti spre spiritualitate. Odatd cu aceasta reorientare,
apare si posibilitatea iubirii in sens de agape, adicd intr-un sens neegoist si necarnal, deoarece
nepétimirea nu este un scop in sine, ci este cdutatd doar in vederea obtinerii unui scop mai inalt
care este contemplarea si iubirea de Dumnezeu*”.

Asadar, adeviratul drum al filosofiei tréirii estetice in crestinism abia aici incepe deoarece
starea de pace sufleteascd ,,inseamnd mai intéi restabilirea firii din starea ei de boala la care au
coboréat-o patimile, apoi ridicarea ei mai presus de fire”*'. Ca efort catarhic, filocalia ,,curatd”
ochii spirituali ai sufletului de inclinatia spre materialitate pentru a putea strivedea, in spatele
fiintei celor create, caracterul lor de creatie si, astfel, pentru a contempla, oriunde in natura,
»opera de arta desavarsitd” care, in ordinea gandului crestin, este tocmai lumea in calitate de
Creatie divina ex nihilo. Dupd cum vom vedea, prin inlocuirea logicii discursive cu logica ini-
mii, prin contemplarea ,,luminii necreate” al lui Dumnezeu si prin contemplarea ,,mai presus
de fire” a Dumnezeirii insesi in calitate de infinit, crestinul ajunge sd contemple si sa resimtd la
nivel afectiv ca beatitudine acest ,,principiu” de dincolo de fiinta al fiintei insesi.

329. |bidem, 153.

330.,...iubirea in toata amploarea ei apare dupa dobandirea nepatimirii. De aceea, precum nepatimirea nu e ultimul scop, ci ea se urma-
reste pentru contemplare si indatd ce s-a patruns in zona nepatimirii incepe sa se arate si contemplarea, tot asa nepatimirea se urmareste

pentru iubire! (Ibidem, 153-154)

331. Ibidem, p. 156.
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Capitolul X1

LOGICA INIMII SI IUBIREA

1. Starea de pace sufleteasca si ,simtirea mintii”

Dupa cum am vézut deja in capitolul IX, ,nepatimirea ne duce in cel mai dinduntru loc al
mintii, in inim&, unde se afld Hristos si unde nu suierd si nu se fraimanta vanturile patimi-
lor”*2. Odata dobanditd, pacea sufleteasca, mintea noastrd nu mai este ghidatd dupa cele cinci
simturi obisnuite i facultdtile noastre afective — epithymia si thymos, dorinta si pasiunea — sunt
reorientate inspre ratiune, spirit si minte, adicd catre asa-numitele ,,facultati spirituale” ale su-
fletului. Astfel apare ceea ce in crestinism este numité ,,simtire a mintii” (noéra aisthesis), cu
ajutorul careia putem percepe silucruri care, din perspectiva logicii rationale, sunt inaccesibile.
Intr-un fel, facultitile afective puse in slujba celor spirituale ne ajuti si constientizim limitele
ratiunii §i sa surprindem la nivel afectiv si ,,abisul dumnezeiesc” aflat dincolo de lucrurile de-
finite’*. Cu ajutorul acestei ,,simtiri a mintii” ne este deschis drumul si catre o noud estetica
»spirituald”, o estetica care, spre deosebire de cea senzoriald, nu se bazeaza pe simturi, ci pe
minte (gr. nous), adica pe acea facultate a sufletului nostru care este, dupa cum am vazut, ,,lo-
cul” in care Dumnezeu séldsluieste si a cdrei cea mai dinlauntru cimara este inima.

Odata cu ,,simtirea mintii” apare insa si necesitatea unui alt mod de a judeca lucrurile. Daca
inainte ele erau judecate din perspectiva datelor senzoriale, acum sunt judecate din perspectiva
datelor furnizate de simtirea mintii si, prin urmare, se dezvoltd, incetul cu incetul, un alt tip de
logicd. Dacd in logica comuna o judecatd de genul ,,creta este alba” poate fi verificata prin apel la
simturi, in logica teologicé o judecata precum ,Dumnezeu este o singura fire in trei ipostasuri”
nu poate f verificatd decét ficand apel la ,,simtirea mintii”, adica la un fel de intuitie directd,
nemediatd de limbaj, la o cunoastere ,tdcutd” ce nu poate fi pusd integral in concepte. Asadar,
cele doua domenii - cel al faptelor verificabile prin experienta si al celor verificabile prin ,,simti-
rea mintii” - au ,,logici” separate, iar cel din urmd este legat in mod esential de o trdire estetica
asociata facultétilor spirituale ale fiintarii umane.

Daca asa stau lucrurile, cu descoperirea acestei ,logici a inimii” noi nu mai judecam lucrurile
doar din punct de vedere senzorial, ci si din punct de vedere spiritual-afectiv, reusind astfel
sa descoperim ratiuni pe care mintea ghidatd de simturi nu le poate descoperi. Din aceasta
perspectivd, daca primul stadiu al efortului filocalic a fost unul ,,negativ”, prin care inclinatiile
sufletului nostru erau reorientate de la o traire estetica senzoriald, la o triire estetica spirituald,
acum avem de-a face cu un parcurs, cel putin in parte, ,pozitiv” sau constructiv. Aceasta cale a
esteticii spirituale este ghidatd de o ,,simtire a mintii” ce ne poate conduce la contemplarea Fru-
musetii divine de dincolo de orice calitate senzoriald si, in ultima instanta, de dincolo de fiinta.
Efortul de a antrena si consolida noul mod de perceptie al facultatilor noastre afective puse

332. Dumitru Staniloae, Spiritualitatea ortodoxa. Mistica si ascetica, ed. cit., pp. 55-56.

333. ,Mintea nu paraseste cu privirea ei total taramul solid al celor definite, dar, ajutata de un fel de simtire a ei (noera aisthesis), si-o plimba

de la ele la abisul dumnezeiesc, se cumpdneste intre amandoud!” (Ibidem, p. 203).
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in slujba mintii are, de asemenea, mai multe trepte, care implicd surprinderea ,semnelor” sau
a ,urmelor” Creatorului, mai intdi, in natura si in semeni, apoi in textele Sfintelor Scripturi,
intelese in mod spiritual. Odaté realizate aceste lucruri, omul poate ajunge la contemplarea di-
rectd a lui Dumnezeu insusi, in mod nesimbolic, adicd nemediat de un anumit ,,semn”. Asadar,
intrucit modul in care noi privim lumea a fost determinat de simturi inca de la nastere, odata
cu descoperirea ,,simtirii mintii”, intreaga noastrd cunoastere trebuie revizuita si reconsiderata
din punctul de vedere al spiritualitatii ndscute din pacea interioara. Inainte de a explicita toate
aceste trepte insa, trebuie sd ne abatem putin de la mersul argumentatiei noastre pentru a inte-
lege ce anume este ,,inima” si cum este ea descrisa de Scripturi si de evolutia spirituald a omului.

2. Inima ca centru spiritual al omului

Cuvantul grecesc ,,inima” (kardia) este foarte des folosit in Noul Testament. La o simpla cau-
tare digitala in textul biblic, gdsim peste o suta cincizeci de ocurente, majoritatea avand im-
portante semnificatii estetice si teologice. Spre exemplu, in aceeasi predica de pe munte despre
care am mai discutat, o categorie dintre cei numiti ,fericiti” (gr. makarioi) sunt cei ,cu inima
curatd, pentru cd aceia il vor vedea pe Dumnezeu”*. Contemplarea Frumusetii divine, pre-
cum si starea de beatitudine ce vine odata cu ea, este facutd, intr-un mod pe care urmeaza
sa-1 explicitdm, cu ajutorul inimii si printr-un anumit proces de ,curatare”, de indepértare a
cunostiintelor noastre dobandite prin logica discursiva si o inlocuire a lor cu unele dobandite
prin logica inimii.

Cand vorbim despre inimd insa, nu trebuie sd o consideram neaparat drept un organ fiziologic,
desi adesea, in operele de arta, in special in cele din Occident, simbolul inimii apare in icono-
grafie reprezentat in dreptul pieptului. Din contrd, in literatura patristicd, inima este ,,sediul
central al mintii, centrul omului, duhul lui (...) omul total din launtru, nu numai cel senti-
mental sau intelectual”**. Aici, in inim3, apare o armonie sau o impacare a puterilor sufletului
nostru superioard celei a nepatimirii. Dacd in cazul nepétimirii, facultatile noastre de perceptie
(senzoriala si mentald) sunt ,impacate”, logica inimii are drept scop aducerea la unitate a intre-
gului suflet, astfel incat omul sd poata cunoaste cu toatd fiinta sa, nu fragmentar, cu diversele
puteri individuale ale sufletului sdu. Cunoasterea ,,inimii” este o cunoastere integrald a omului
cu privire la sine si o intelegere nediscursiva a naturii divine.

In calitate de centru al omului, inima, odati deschisa, d4 nastere unui nou orizont de gandire.
De aceea, locul inimii ,,nu are o delimitare, ci deschide perspective indefinite”™. Asa cum, in
cazul constructiei unui cerc, centrul este punctul care determina intreaga constructie, si in
cazul orizontului religios, lumea este acel ,,loc” in jurul caruia orizontul nostru spiritual se
constituie. De aceea, ea nu poate fi ,,perceputa” efectiv, ci doar resimtité ca un fel de ,,presimtire
inefabild” datd de ceea ce crestinii numesc ,,simtirea mintii”. Atunci inima ne este deschisd,
mintea noastrd este ,inflacdratd” de iubirea de Dumnezeu i, atunci cdnd mintea isi gaseste

334. Matei, 5, 8.

335. Dumitru Staniloaie, Spiritualitatea ortodoxa. Ascetica si mistica, ed. cit,, p. 237.

336. Ibidem, p. 238.
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locul statornic in inima, acest lucru este resimtit la nivelul starii sufletesti ca o forma de beati-
tudine. De altfel, unul dintre rolurile ,rugdciunii inimii”™* in crestinism este tocmai acela de
»a cobori mintea in inimd”**, deschizénd astfel un nou orizont spiritual.

In vederea unei astfel de sarcini, cugetarea noastri trebuie si pardseascd ,toate imaginile sen-
sibile, toate conceptele definite, toate inchipuirile”. De aceea, putem face unele asemuiri intre
acest efort de a cobori mintea in inima al crestinului cu efortul neoplatonicienilor de a parasi
orice definitie si orice imagine a Unului pentru a se putea contopi cu acesta. Exista insa si unele
diferente intre cele doud abordiri. In primul rand, neoplatonicienii erau pusi in miscare de do-
rinta pasionald (eros) pe cand crestinii de agape. Acest lucru face ca intreaga ,fenomenologie”
a tréirii estetice sd se schimbe si s3 primeasca o altd coloratura care va aparea din ce in ce mai
evident pe masurd ce continudm analiza noastra.

O alta trasdtura a ,logicii inimii” care poate fi extrasd din textul Noului Testament este aceea
cd ea se raporteazd la logica discursiva la fel cum procesul natural de crestere se raporteaza la
procesul de productie (techné). Inca din Grecia antica, logica ce reglementeaza terenul ratiunii
discursive era privita ca un fel de mestesug sau artd. Platon, spre exemplu, vorbeste in mai
multe dintre dialogurile lui despre ,,mestesugul dialecticii”**’ deoarece, la fel ca orice mestesug,
logica are un anumit algoritm care trebuie urmat in mod mecanic pentru a obtine un anumit
lucru. Asa cum artistul porneste de la o idee si trece prin mai multe etape tehnice pentru a
transpune ideea intr-o operd adevarats, si logicianul pleaca de la o idee care, cu ajutorul unor
algoritmi de argumentare (inductiva, deductiva, prin reducere la absurd etc.), ajunge la 0 anu-
mita concluzie gandita ca fiind adevaratd. In ambele cazuri insa, este necesar s se porneascd
dela o idee. Asa cum procesul de productie artisticd nu poate suplini lipsa ideii — motiv pentru
care vorbim despre artisti care sunt in ,,pand de inspiratie” - la fel, nici argumentarea goald nu
poate suplini lipsa ideilor.

Dar, intrucat logica si arta, in calitate de mestesug, isi are principiul in afara ei, trebuie si fie
ceva in spatele acesteia care sd furnizeze ideea, iar acest ceva ,,din spate” nu poate fi el insusi
mestesug, ci un proces oarecum similar proceselor naturale. Exact in versetele ce urmeaza ce-
lebrei ,,pilde a semadnatorului” lisus spune ca, asa cum niste seminte cazute pe sol arid nu pot
rodi, nici oamenii a caror inima nu este deschisd nu pot pricepe mesajul Evanghelic*"' si, prin
urmare, nu pot contempla adevirata Frumusete a lui Dumnezeu. In logica inimii, lucrurile
yrodesc” in timp inlduntrul sufletului nostru si, intr-un mod inefabil, dau roade exact cAnd nu
ne asteptdm. Ca si in cazul inspiratiei artistice, contemplarea divinului nu poate fi fortata, insa
i se poate oferi un ,,sol fertil” pe care sa ,,se prindé”, iar acest sol fertil este asigurat, din perspec-

337. Aceastd rugdciune este cunoscuta si ca,rugaciunea mintii” sau,,rugdciunea lui lisus” si constd in repetarea in meditatie a cuvintelor

,Doamne lisuse Hristoase, Fiul lui Dumnezeu, miluieste-md pe mine pacatosul”.

338. Dumitru Staniloaie, Spiritualitatea ortodoxa. Ascetica si mistica, ed. cit, p. 213.

339. Ibidem, p. 238.

340. De exemplu, in Sofistul, 253d.

341.,Oricine aude cuvantul impadrdtiei si nu-I intelege, vine cel viclean si rdpeste ce s-a semdnat in inima lui" (Matei, 13,19).
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tivd crestind, tocmai de efortul ascetic si de stilul de viatd duhovnicesc.

In aceste conditii, inima gandita ca ,,centru spiritual” al omului este acel loc de unde iau nastere
ideile si unde intelegerea integrala, ,holisticd” a lumii este atinsa. Abia atunci cAnd mintea si
sentimentele se unesc in asa numita ,,simtire a mintii”, omul isi poate transfigura gindurile ast-
fel incat ele s3 rodeasci si si dea nastere unui orizont spiritual. In logica inimii, care urmeazi
procesele ,logica” proceselor naturii, niciodata nu este vorba despre o creatie ex nihilo, ci mai
degrabd despre o crestere organica. Asa cum samanta siditd in pamant bun dé roade, si revela-
tiile divine dau roade atunci cand inima este deschisa. Aceastd metafora este atat de puternicd,
incat chiar si cea mai mare taini a crestinismului, Invierea lui lisus, este descrisi in aceeasi
termeni: ,,Precum a fost Iona in pantecele chitului trei zile si trei nopti, asa va fi Fiul omului,
in inima pdmantului, trei zile si trei nopti™***. De aceea, Iisus este gandit adesea in crestinism
ca un alt om ce ia nastere in inima noastrd, un ,,om nou lduntric” si care trebuie hranit prin
ganduri si fapte bune. Acesta este si motivul pentru care, in Scripturi, El apare si sub denumirea
de ,,Fiul Omului”. Pentru constiinta simbolica a crestinului, lisus nu este definit doar prin exis-
tenta sa terestra trecitoare, ci, ca Fiu al Omului, El sdlasluieste in noi intr-un mod tainic incé
de la botez si este hrénit de faptele noastre pana cand ajunge sa transfigureze intreaga existenta
a individului. Intr-un fel, trecerea de la logica ratiunii la logica inimii este legata de constienti-
zarea acestei ,existente interioare” prin care sufletul nostru se aseamand cu Dumnezeu insusi
si care este ,,puntea” noastra spre indumnezeire.

Din perspectiva acestor consideratii, chiar porunca de capatai a crestinismului, aceea de a-1
iubi pe Dumnezeu ,din toata inima, din tot sufletul, din tot cugetul si din toatd puterea™*
noastra, capatd o noud semnificatie. Iubirea de Dumnezeu implicd o unificare a tuturor pu-
terilor sufletului in acest ,,centru spiritual” numit inima si, odata cu ea, realizarea faptului
cd tocmai inima este ,locul” in care intreaga noastra viata sufleteascd poate fi transfigurata,
reinnoitd si spiritualizati. In locul unei existente chinuite si plini de grijile zilnice, specifici
omului cazut, apare speranta unei existente in care trdirea estetico-religioasa a iubirii de Dum-
nezeu da nastere unei beatitudini similare celei a existentei edenice. Inima este o cimara, un
fel de ,vistierie” care adaposteste o comoara (gr. thesauros)*** si in care se gaseste depozitata
»hrana sufletului”. Cel care, condus de patimi, este orientat spre castigul material, spre ,,rodul
pamantului”, va avea parte doar de griji si de nelinisti, adica exact de traiul nefericit cu care-1
»condamna” Dumnezeu pe Adam dupa pécatul originar. Cel cu inima ,frumoasa si bund”**,
care sapd adanc in solul sufletului sdu, gaseste acolo o comoard (thesauros) care-iva transfigura
intreaga existentd deschizdndu-i calea catre o viatd ,estetizatd” si pentru care orice aspect al
Creatiei divine devine prilej de contemplare estetica.

Interesant este faptul cd grecescul thesauros, vistierie, folosit in context crestin, vine oarecum
sa redefineasca conceptul antic de fiinti (ousia). In cariera sa prefilosofici, ousia insemna ,,ave-

342. Matei, 12, 40.

343. Marcu, 12, 30.

344, uca 6,45.

345. Luca, 8, 15.
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re”, in special in sensul de ,,avere imobiliard”, care era principala forma de avere a anticilor, mo-
tiv pentru care crestinismul vine sa puna in locul acestei ousia un nou concept: thesauros. Cel
care ,,sapa adanc in propria fiintd” giseste ,,comoara” depozitatd inlduntrul inimii, in centrul
sdu spiritual, sub forma ,Fiului Omului”. In Noul Testament se spune clar ca acolo unde este
comoara unui om, acolo este si inima sa**®, dar aceastd comoard nu trebuie inteleasd ca fiind
una ,,materiald”, care poate fi furatd de hoti si deteriorata de rugind, ci o comoard ,in ceruri”,

22 M

7347 care este nepieritoare si care ,rascumpard” pacatul originar. ,,Asemenea

adicd ,,in spirit

52348

este Impdrdtia Cerurilor cu o comoara ascunsd in tarin , 0 comoarda care nu cuprinde in

sine bogatii materiale, ci ,,misterul lui Dumnezeu, al lui Hristos, intru care sunt ascunse toate
comorile intelepciunii si ale stiintei”**

Problema principald cu aceastd ,logicd a inimii” este insa aceea cd, nefiind o logicé ,tehnica”
sau algoritmicd ce are drept arhetip procesul productiv, nu poate fi determinaté din exterior. Ea
trebuie sd se bazeze pe o convertire interioara a omului, prilejuita de starea de pace interioara
la care acesta ajunge in urma efortului ascetic. De aceea, inima poate fi oarba chiar si la acele
»semne” si ,minuni” menite sd seducd omul, atata timp cat nepatimirea nu este dobandita*>.
Acesta este si motivul pentru care credinta este o conditie prealabild necesara inaintea orica-
rui efort ascetic — ea este cea care, cu ajutorul ascezei, ,,curdtd” inima omului si il face capabil
sa descopere o noud logica, in care lucrurile nu sunt determinate algoritmic, ci fiecare vine la
vremea lui. Logica inimii este, asadar, o logicd a asteptdrii, in care credinciosul stie cd asteapta

351

si stie ce asteaptd, deplin constient ca lucrurile nu pot fi grabite®'. Transformarea interioara

specificd stdrii de pace sufleteasca, care prilejuieste deschiderea inimii, nu poate fi insa ,,co-
mandatd” de nimic deoarece, dupa cum am vazut, evolutia spirituald si, in ultimd instantd,
méntuirea, este gandita ca o serie de ,daruri” din partea lui Dumnezeu pentru credincios, nu

ca o cucerire temerara, pornind doar de la propriile-i forte.

3. impietrirea inimii si blocarea accesului catre simtirea mintii

b

In logica expusa pand acum, ,,orbirea” despre care am vorbit ca poate ignora chiar si cele mai

evidente ,,semne” si ,minuni” nu este nimic altceva decét ceea ce Noul Testament numeste

»impietrirea inimii”**?, prilejuitd de ancorarea in cele materiale si de subjugarea fata de sim-

turi. Asa cum, in pilda seménatorului, semintele care cad pe sol stancos nu prind radécini, nici

346. Matei, 6, 21.

347. ,Nu adunati comori pe pamant, unde molia si rugina le strica si unde furii le sapa si le furd, ci adunati-va comori in cer, unde nici molia,

nici rugina nu le strica, unde furii nu le sapa si nu le furd! (Matei, 6, 19-20).

348. Matei, 13,44.

349. Coloseni, 2, 2-3.

350. Marcu, 6, 52.

351.,El [lisus] le-a spus: Nu este lucrul vostru ca sa stiti viemurile sau soroacele pe care Tatal le-a pus intr-a sa atotputernicie” (Fapte, 1, 7).

352. Cf. Marcu, 6, 52; Marcu 8, 17;1oan 12, 40.
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cunoasterea revelatd, nu poate da roade in sufletul celui cu inima impietrita. Parafrazand o
formula biblica, acesta ,,vazand, nu vede si auzind, nu intelege™*. El incearca sd vada realita-
tea dar, in schimb, isi pune in fata ochilor propriile-i dorinte si interese, fiurind argumente si
demonstratii care vin sd-i confirme propriile-i ganduri individuale si egoiste. Astfel, lumea nu
mai este vazutd decét ca o interpretare subiectiva si individuala. Asa cum artistul care creeaza
vede in orice bloc de marmuri ideea sa, si omul ghidat de logica clasicd vedea, conform cresti-
nismului timpuriu, pretutindeni propriile sale prejudecéti si idei preconcepute despre lume la
care ajungea prin aceleasi obisnuinte de gandire ca in vremea lui Aristotel.

In aceasta ordine de idei, ,inima impietritad” nu este nimic altceva decat mintea care pariseste
logica asteptarii i se lasd determinatd de prejudecitile gandirii curente, incercand s forteze
lucrurile astfel incét ele s ia forma doritd. In mod ciudat, cel putin pentru omul contemporan
obisnuit cu o dogma bisericeasca rigida, crestinismul timpuriu propunea tocmai o logica des-
chisd, o logicd prin care sd putem surprinde si ceea ce se afla dincolo de ideile noastre printr-o
asa-numita ,,simtire a inimii”. Din aceasta perspectiva, credinta nu perceputa din perspectiva
dogmatici, ci mai degraba dintr-una experimentald: pentru a cauta ceva in spatele lucrurilor
concrete si a ideilor ce ne apar, trebuie mai intéi sd credem cé o astfel de entitate existda. De
aceea, viata crestinilor din primele secole era prin excelenta ascetica, iar filosofia lor era una
practicd, nu dogmatica. Acest lucru se poate vedea foarte clar in scrierile filocalice, unde intre-
gul efort al credinciosului era acela de a se debarasa de modul comun de a privi si de a actiona
inlauntrul lumii pentru a ldsa deschisd posibilitatea unei ,alte vederi”, unei vederi spirituale.
Odata cu trecerea timpului insd, chiar invatatura crestina a devenit o dogma si a fost folosita
drept ,,logica predominanta” de majoritatea popoarelor europene.

Din pacate, acest risc pandeste orice forma de gandire deoarece mintea noastrd prefera sigu-
ranta si drumurile bititorite incertitudinii si aventurilor intelectuale. Intr-un fel ciudat, min-
tea noastrd este predispusd la dogmatism si pastrarea unei gandiri deschise necesita intotdeau-
na eforturi de partea noastrd. Orice modalitate noud de a gindi, oricat de radicald si deschisa
este, ajunge sa se inchida si s devina dogma daca nu este in mod continuu supusa unui examen
critic. Dupd cum vom incerca sd ardtam in continuare, in chiar esenta »logicii inimii” std acest

»examen critic” a credintelor privitoare la divinitate, un examen prin care gandirea sa nu ra-

mana doar la nivel teoretic, ci sa devina o ,filosofie traitd” sau ,,experimentald”.
Aceastd idee este confirmata de faptul cd, in textul biblic, ,impietrirea inimii” este echivalatd cu
Limpietrirea gandurilor (gr. noemata)™*. Intrucit inima este centrul spiritual al omului, in care
orice intelegere autenticd este una acompaniata de ,,simtirea mintii”, impietrirea inimii este
echivalata cu impietrirea mintii sau, altfel spus, cu o minte dogmaticd. Ironia istoriei face ca,
exact acelasi pdcat de care lisus 1i acuza pe ,farisei” si ,cirturari”, sd fie pacatul comis tocmai
de Biserica in Evul Mediu matur si tarziu, prin impunerea propriei dogme fara examen critic.
Aceastd trasatura fundamentala a trairii religioase autentice, anume auto-reflexivitatea criticd,

are, la randul sdu, repercusiuni asupra intregii filosofii a trairii estetice deoarece, examenul cri-

353. Luca, 8, 10.

354, ,Dar gandurile lor s-au impietrit cdci pana in ziua de azi, la citirea Vechiului Testament, ramane acelasi vdl, neridicandu-se, caci el se

desfiinteaza prin Hristos, ci pana astézi, cand se citeste Moise, st un val pe inima lor” (Il Corinteni, 3, 14).
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tic al credintei, menit sd tind departe prejudecatile dogmatice este, prin excelentd, un examen
al afectivitatii ce are in centru ,,simtirea mintii”. Cum nu existd nici o diferenta rationala intre
»semnele” si ,minunile” trimise de Dumnezeu si cele trimise de diavol, credinciosul trebuie
sd le discearnd cu ajutorul inimii sau al ,,simtirii mintii”. Astfel, este privilegiata, pe de o par-
te, cunoastere intuitiva si tacutd — numitd de noi cunoastere estetico-mistica - si, pe de alta,
sentimentul sau intentia ce prilejuieste o anumita fapta. In logica inimii, o faptd buna nu este
cea care apare ca buni printr-un calcul utilitarist, ci una care izvoraste din cele doud porunci
cardinale date de Iisus — cea a iubirii de Dumnezeu si cea a jubirii de aproape.

Vedem astfel ca intregul parcurs al logicii inimii are in centru dispozitia afectivd fundamen-
tald pentru triirea estetica, anume cea a iubirii. Ea, ca orice logicd autocritica, implica mai
multe etape pozitive si negative, care au fost numite, de-a lungul istoriei, ,teologie apofatica”
si teologie catafatica”. Inliturand prejudecatile comune despre lucruri, crestinul incearci si
vadd toate fiintérile lumii in calitate de creatii divine si sa le contemple in mod direct, fard
medierea discursului, prin intermediul iubirii de Dumnezeu. Ulterior, el incearca sa inlature si
aceste prejudecati privitoare la creatie, incercand s inteleaga in mod spiritual textele biblice.
La capdtul acestui efort, el isi da seama cd Dumnezeu nu este nimic din ceea ce a crezut initial
si incepe o noud restructurare a propriilor cunostinte prin teologia negativa sau apofatica*”.
In cele ce urmeazd, vom incerca s urmarim acest parcurs spiritual si estetic in acelasi timp,
plin de cotituri si rasturndri, ce conduce crestinul de la o gandire dogmatica, la contemplarea

misticd a Divinitatii insesi.

4, Redefinirea gandirii comune si urcusul catre contemplarea divinitatii

a. Contemplarea ratiunilor divine din creatie

Dupa cum am vézut, gindirea comund este una prin excelentd egoistd, interesata de supravie-
tuire si inclinata spre interesele materiale. Odaté cu starea de nepétimire, acest mod de a gandi
nu mai este functional deoarece ispitele dispar si, odata cu ele, interesele materiale isi pierd va-
loarea. Descoperind iubirea de Dumnezeu si logica inimii, credinciosul doreste din ce in ce mai
mult sd contemple divinitatea dar, cu toate acestea, incd nu este pregatit pentru o contemplare
directa. Abisul dintre creatie si Dumnezeu nu poate fi sdrit dintr-un singur efort personal, ci
necesitd niste ,puncte de sprijin” sau niste ,scanduri de salt” care, conform asceticii crestine,
sunt date de contemplarea ratiunilor divine din creatie in genere — din naturd si din ceilalti
semeni. ,Omul, cit e copil cu intelegerea, e indrumat de oglinzile si ghiciturile lumii create
spre cunoagterea lui Dumnezeu”**® deoarece ,,ratiunile din ea tin loc de vederi care fac loc de o

355. ,Cunoasterea lui Dumnezeu prin ratiunile naturii, ale desfasurarii vietii omenesti si ale Scripturii, reprezinta calea afirmativa a cunoas-
terii noastre despre El. Dar, precum am vazut, in progresul acestei cunoasteri apare tot mai mult constiinta ca Dumnezeu depaseste ceea
ce poate fi prins din El in concepte si cuvinte (...).Deci calea afirmativa e unitd la inceput mai putin, apoi mai mult cu constiinta caracterului
negrdit al lui Dumnezeu, iar dupd un anumit prag ea trece aproape total intr-o constiintd a neputintei de a prinde si exprima pe Dumnezeu

in concepte!” (Dumitru Staniloae, Spiritualitatea ortodoxa. Ascetica si mistica, ed. cit,, pp. 188-189).

356. Ibidem, p. 164.
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intelegere partiala a intelepciunii lui Dumnezeu™".

Din contemplarea acestor ratiuni, omul dobéndeste constiinta simbolismului lumii, a faptului ca,
dincolo de lucrurile si vietatile acesteia, mai exista o ,,parte nevazuta”, un principiu creator care
le-a dat nastere si care le mentine in existentd. Intreaga creatie devine o ,carte deschisi” in care
poate fi ghicitd, in mod nedeslusit la inceput si din ce in ce mai clar odaté cu evolutia spirituald,
o altd dimensiune a realitatii. Simbolismul universal al crestinismului face posibila intrezérirea
Llumii nevazute” in spatele celei vazute, intrezarirea comorilor spirituale de dincolo de bunurile
materiale. De aceea, putem spune, parafrazindu-l pe Dumitru Stiniloae, cé ,,simbolul este «pun-

tea» intre doua lumi”**

, 0 punte care incearcd sa fie distrusé de diavol*”. Abia dobandind aceasta
constiinta simbolica a creatiei, omul poate intelege cu adevarat ,,semnele” si ,minunile” ficute in
numele lui Dumnezeu si le poate distinge de cele facute in numele diavolului.

Urmaénd logica inimii insa, aceasta constiinta simbolica a lumii nu este, insa, una care tine de
sfera discursivitatii. ,Ratiunile” divine ale lucrurilor nu sunt surprinse, cel putin nu in mod
originar, prin concepte, ci prin ceea ce am numit ,,simtire a mintii” care nu este simpla ar-

gumentare si deductie logica, ci ,traire spirituala™*

. De aceea, intelegerea acestora este una
holisticd, care convinge atat la nivel afectiv, cat si la nivel discursiv-rational. Astfel, cunoas-
terea ,,simbolicd” vine sd inlocuiasca vechea cunoastere a lumii, cea bazatd pe o constiinta
cotidiana si egoistd a ,interesului propriu”. Omul, pornind de la pacea interioard reuseste sa
descopere, dincolo de distinctia dintre cunoastere si sentiment, o alta ordine a lumii. In locul
ratiunii (gr. logos) comune se prefigureaza un logos divin, prin care toate s-au facut si fard de

care nimic nu se poate ivi**'

, un logos mai adanc care poate fi echivalat cu viata si cu lumina
divind insesi*** si care are propria sa ,morfologie” si ,,sintaxd” simbolica. Cuvintele acestui
logos nu sunt constructii fonetice, ci mai degraba simtiri si presentimente care se profileaza
undeva in adancul sufletului nostru.

Citind natura ca pe o carte deschisa in care fiecare fiintare are caracter simbolic, la fel cum, in
domeniul lingvisticii, are fiecare grafem, omul ajunge prin simtirea mintii la ratiunea tuturor
lucrurilor, la logos-ul prim, care nu este nimeni altul decat Dumnezeu. Aceastd contemplare
a divinitdtii este insd mediatd. Omul nu poate vedea, prin constiinta simbolicd, decat faptul
cd dincolo de ratiunile discursive comune, exista ratiuni mai adanci ale lucrurilor. Mintea lui

lucreaza tot in domeniul discursivitatii si a rationalitatii, insd prin analogie, nu prin deductie

357. Ibidem.

358. Ibidem, p. 166.

359. Nu este intamplator faptul ¢, in greaca, cele doud cuvinte sunt construite pornind de la acelasi radical. Symbolon-ul este o, punere

laolaltd”a doua dimensiuni distincte, pe cand diabolos desemneaza tocmai opusul, despartirea acestora.

360.,Dar licarirea aceasta nu este un dat obiectiv pentru oricine, ci ea se descoperd numai intr-o tréire spirituala (...) Dar pentru aceasta
privire «in duh» a ratiunilor lumii, deosebita de cunoasterea lor deductivg, rationald, e necesara o purificare prealabild a fiintei noastre”

(Dumitru Staniloae, Spiritualitatea ortodoxa. Ascetica si mistica, ed. cit,, p. 168).

361.loan, 1, 3.

362.l0an, 1,4
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si inductie. De aceea, el poate stravedea dincolo de limitele conceptelor curente, insd numai
partial. Acest exercitiu va fi insd util in intelegerea Sfintelor Scripturi, care sunt, de asemenea
logos-uri divine. Dacd natura, conform crestinilor, poate fi cititd ca o carte deschisa care trimite
catre Dumnezeu, cu atat mai mult acest lucru trebuie facut in cazul Bibliei, cu singura men-
tiune cd, la fel ca si in cazul naturii, Scripturile trebuie citite folosind logica inimii, nu logica
intelectului.

b. Simtirea mintii si intelegerea Scripturilor

Vedem, asadar, cé intelegerea Bibliei trebuie facutd, la fel ca si cea a lumii, in mod simbolic.
De altfel, fara o constiinta simbolica, parabolele lui lisus fie nu spun nimic, fie sunt citite ca
niste simple fabule cu incarcatura morald banala. Citite insd din perspectiva ,,simtirii mintii”,
acestea dobandesc o bogitie incomensurabila deoarece ele sunt chiar expresii condensate ale
vietii religioase si ale felului de a fi a lui Dumnezeu. De aceea, Biblia nu trebuie inteleasa decat
ca un ,mediu prin care se stravid adancimile infinite ale sensurilor duhovnicesti comunicate
de Dumnezeu ca Persoand™®. Acesta este si motivul pentru care exegeza biblica este o preocu-
pare continud a Parintilor Bisericii si a literaturii teologice in genere pani in vremurile noastre.
Avand o infinitate de sensuri, textul biblic nu poate fi niciodata epuizat, ci trebuie in mod con-
tinuu explorat si explicitat deoarece, in ordinea logicii inimii, el nu are un sens static. Credinta
intr-o interpretare datd odatd pentru totdeauna, care poate fi obtinutd printr-o serie de pasi
determinati este specifica unei logici a productiei. Logica ,,naturald” a inimii, in care fiecare
intelegere vine la timpul ei, obliga recitirea si reinterpretarea continud a Scripturilor deoarece,
de fiecare datd, mintea va le va intelege altfel si va descoperi sensuri din ce in ce mai profunde.
O consecinta a acestei abordari este aceea ca sensul textelor sfinte se desfasoard odata cu istoria.
Ele nu pot fi considerate ,,depésite” deoarece ,,intelegerea duhovniceasca a Scripturii inseamna
si o referire a ei la viata mea proprie si a generatiei contemporane”*®*. Aceastd abordare poate fi
in genere extinsd asupra tuturor marilor opere literare ale umanitatii deoarece, atunci cand in-
telegerea este una hermeneutica, interpretativa si pe cat posibil lipsitd de prejudecati, in spatele
cuvintelor vedem propriile noastre trairi si experiente, cu conditia sd avem acces la acele trairi
despre care este vorba. Operele ce abordeaza probleme general-umane tocmai din acest motiv
sunt opere eterne — ele se adreseaza nevoilor de intelegere ale omului indiferent de timpul in
care el traieste. De aceea, privite din perspectiva logicii inimii §i a constiintei simbolice, ,toate
cele din Scriptura devin nu numai contemporane cu noi, ci oarecum o biografie a raporturilor
noastre cu Dumnezeu”*®.

In acest punct, ne-am putea intreba care este ,garantia” faptului ca un astfel de efort de in-
telegere este corect. In fond, daca sunt o infinitate de interpretari posibile ale Scripturii, care
este criteriul potrivit ciruia ne orientam eforturile de contemplare? Intrucat logica inimii este
cea care dd seama de intelegerea adevarata a Bibliei, inseamna cd sunt doud componente care

363. Dumitru Staniloae, Spiritualitatea ortodoxa. Ascetica si mistica, ed. cit., 184.

364. |bidem, p. 186.

365. Ibidem, p. 187.
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asigurd veridicitatea unei interpretari Scripturale. In primul rand, ea trebuie ficuti pornind de
la starea de pace interioara sau de nepatimire. Orice lectura a Scripturilor in ,,interes personal”
sau pornind de la niste inclinatii materiale duc, prin sine, la o falsificare i o intelegere defectu-
oasd a mesajului evanghelic. In al doilea rand, dupa cum am spus mai devreme, logica inimii
are in centru iubirea crestina (agape), motiv pentru care intelegerea adevaratd trebuie condusa
dupé poruncile evanghelice privitoare la iubire.

Cele doua trepte prezentate pand acum au rolul de a redefini raportarea noastra la lume si la di-
vinitate in genere. Prin contemplarea ratiunilor divine din creatie, omul inlaturd modul egoist
si »utilitarist” de a se raporta la natura si la ceilalti oameni, specific constiintei cotidiene, si il
inlocuieste cu un altul mai organic, in care omul insusi este legat de toate celelalte fiintari prin
legaturi definite de logica inimii si de iubirea de Dumnezeu si de aproape. Ca parte a creatiei,
omul devine constient, pe de o parte, de unicitatea sa, intrucat este singura creaturd facuta

»dupd chipul si asemanarea” lui Dumnezeu, dar, in acelasi timp, si de faptul cd el impartiseste
cu restul vietatilor acelasi statut de creaturd. Ulterior, prin intelegerea Scripturilor, omul inlo-
cuieste vechea sa viziune despre Dumnezeu in genere cu una spiritualizata si estetizata. Astfel,
el intelege ceva din felul de a fi a lui Dumnezeu, dar si din modul in care el, in calitate de crea-
turad, se poate semana Acestuia.

Pe scurt, daca in faza contemplarii ratiunilor divine din creatie omul intelege prin ,simtirea
mintii” ca existd un Dumnezeu care este creatorul tuturor celor vizibile si invizibile, in a doua
fazd, cea a intelegerii spirituale a Scripturilor, omul poate surprinde ceva din natura Acestuia si
poate invita modul de a-1 contempla, ghidat fiind de emotia fundamentala a iubirii de Dumne-
zeu. Avansand insd pe aceastd cale, omul observa cd nici macar acest mod de cunoastere nu este
suficient si cd atat semnele naturii, cat si cuvintele Scripturii, nu pot exprima in mod adecvat
dimensiunea Cereasca si nici natura lui Dumnezeu. De aceea, el este nevoit sa facd un nou efort
de revizuire a propriilor cunostinte, ghidat de logica inimii.

De data aceasta insa, constiinta inefabilitatii lui Dumnezeu il va conduce la mai multd precau-
tie sila 0 mai mare atentie in exprimarea propriilor experiente ,,agapice”. Daci in primele doua
faze eforturile de contemplare s-au inscris in ceea ce traditia crestind numeste ,,teologia cata-
faticd”, adica aceea prin care atribuim anumite calitati lui Dumnezeu, aceastd ultima fazd este
numita ,teologia apofaticd”, in care cunoasterea Infinitului Divin se face prin negarea tuturor
calititilor atribuite anterior. In acest ultim stadiu, apare constiinta faptului ci dimensiunea in
care sdldsluieste Divinitatea este mai presus de puterea noastrd de cunoastere discursivd, fie ea
si simbolicd sau analogicd, motiv pentru care toate gindurile noastre trebuie golite de continut
pentru a raméne deschisi la viziunea inefabild a lui Dumnezeu, receptati la nivelul sufletului

unificat complet prin ,,simtirea mintii”.

c. Teologia apofaticd si contemplarea lui Dumnezeu
In principiu, teologia apofatica sau negativa este gdndita de multi exegeti crestini ca ultima
treapta a urcusului sufletului citre Dumnezeu. Or, in masura in care, dupa cum am vazut,
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trdirea religioasa este unitd in mod indisociabil in cadrul crestinismului cu trdirea esteticd,
acesta este domeniul in care trebuie sd cautim implinirea iubirii de Dumnezeu in starea de
beatitudine. Din pécate insa, dificultatea problemei si lipsa competentelor noastre teologice ne
impiedicd sa tratim acest subiect cu seriozitatea pe care ar merita-o. Pe de altd parte, insa sco-
purile cercetarii noastre nici nu necesité o astfel de tratare, motiv pentru care ne vom rezuma
la o prezentare generala a teologiei apofatice, fara pretentii de exhaustivitate.

Mai multi dintre exegetii crestini considerd ca teologia apofaticd are mai multe trepte, in care
mintea noastri este invitati si contemple, in liniste, Divinitatea insisi. In forma sa bine inte-
leasa insd, teologia apofatica nu este o renuntare la cunoasterea lui Dumnezeu, ci doar expresia
neputintei omului de a-L gandi in mod conceptual. De aceea, daci in stadiile anterioare, logica
inimii ghidatd de porunca iubirii de Dumnezeu era doar un fel de ,,ghid” in efortul crestinului
de a contempla divinitatea in creatie si in Scripturi, de aceasta data, ,,simtirea mintii” devine
pionul principal®®. Incetul cu incetul, crestinul renunta la descrierile discursive, fiind consti-
ent cd nici una dintre ele nu este satisfiacatoare si, respectind pana la capdt porunca de a nu-ti
face chip cioplit*”, incepe sé elimine din mintea sa toate definitiile, descrierile si reprezentarile
privitoare la firea lui Dumnezeu.

Facand astfel insd, el urmeaza acea ,,simtire a mintii” pusa in miscare de iubirea de Dumnezeu
si urcd mai departe in contemplarea Acestuia. De aceea, teologia apofatica nu trebuie gindita
doar ca o activitate intelectuald, ci ca una meditativa. Prin ea, omul incearca sa lase in urma
toate lucrurile create - fie ele concrete sau mentale deoarece, in sens prim, creatia divina este o

1368

creatie a fiintei insesi**® - i sa-1 perceapa pe Dumnezeu in toata nedeterminarea sa. De aceea,

scopul final nu este 0 anumita ,,cunostintd” in sens epistemologic a Divinului, ci o percepere
»simpatetica” a lui Dumnezeu, o constientizare a prezentei lui in chiar centrul nostru spiritual
care este inima.

Privita astfel, teologia apofaticd nu este nimic altceva decét efortul omului de a-si depasi condi-
tia prin eliminarea chiar a celor din urma ,,prejudecéti” privitoare la lucrurile create si la natu-
ra Divina. Incetul cu incetul, constient de insuficienta conceptelor si reprezentirilor sale, omul
incearcd prin ,linistirea mintii” sd treaca dincolo de propriile sale ginduri si sa-L perceapd pe
Dumnezeu fara a-L forta sd intre in ,,sabloanele” cu care mintea noastra este obisnuitd. Aceasta
experienta mistico-estetica este, de fapt, culmea incercarii de eliminare a prejudecatilor privitoa-
re la lucruri. De aceea, intr-un anume fel, intrucat intregul efort de evolutie spirituald este unul
»auto-critic”, ,,apofatismul este prezent pe toate treptele urcusului spiritual™®, insa el devine
mai accentuat si mai radical cAnd este vorba despre efortul de contemplarea directd a Divinitatii.
Vedem astfel ca, in expresia sa cea mai rafinatd si subtila, crestinismul incearcd sa se debarase-

366. ,Dar aceste concepte si expresii negative nu exprimd o constiintd a sufletului cd Dumnezeu nu e cunoscut nicidecum. Adica teologia
negatiei nu e numai un act unilateral, o simpld constiintd a neputintei intelectuale de-a cunoaste pe Dumnezeu, ci in ea se exprima si

o «simtire» a necuprinsului lui Dumnezeu, o experientd a Lui, care creste pe masura urcusului duhovnicesc al omului” (Ibidem, p. 189).

367. lesirea, 20, 4-5.

368. Toma Din Aquino, Summa Theologica, Q45.

369. Dumitru Staniloae, Spiritualitatea ortodoxa. Ascetica si mistica, ed. cit, p. 194.
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ze de orice activitate a mintii, deoarece activitatea mintii obligd la determinarea Celui ce este,
prin excelentd, nedeterminat. In stadiile ultime ale gandirii apofatice, cind mintea crestinului
este cufundata in ,,rugaciunea inimii”, orice activitate discursiva a ei inceteazd si ,monologul”
nostru interior se opreste. Omul devine simtire purd, detasat de lumea cotidiana si la pragul
lumii Ceresti, intrezdrindu-1 acolo pe Dumnezeu mai intdi ca lumina necreata si, ulterior, ca
»intuneric suprafiintial”.

Odatd ajuns in aceste doua stadii ultime ale contemplarii, avem de-a face cu o ,inaintare (...)
insotita de o iubire inflicaratd” si de o ,linistire de la orice lucrare a fiintei proprii si de la toa-
te grijile lumesti”¥°. In aceastd zona suprafiintiald care se afla, intr-un anumit fel, inlduntrul
inimii noastre, noi gasim comoara spirituald aflatd dincolo de fiintd care, in ordine cresti-
na este experienta directd mistico-esteticd a Divinitdtii insesi. Urmétoarele doud capitole le
vom dedica acestei experiente-limita a mintii umane care, prin efortul ascetic si prin iubire de
Dumnezeu ajunge sé se depdseascd pe sine si, prin ,simtirea mintii” s perceapd in mod nedis-
cursiv o viziune care-i conferd o stare de beatitudine si care-i poate asigura, prin perseverentd,
mantuirea. In fata acestui peisaj contemplativ, omul ajunge la stare de deplin pace interioara,
mai presus de placere si durere, care ,,stdpdneste cu atdta farmec pe om, cd el ramdne linistit in
gustarea ei, neatras de nimic din cele dinafard.” (subl. n.)”'.

Vedem astfel cum mecanismele trairii estetice lucreaza negresit, chiar si in cele mai esoterice
situatii. Seductia ,,semnelor” si ,miracolelor” revelate prin contemplarea indirectd a lui Dum-
nezeu in creatie cu ajutorul constiintei simbolice ghidata de iubire vine sa se implineasca in
farmecul stérii de beatitudine. ,,Obiectul” contemplatiei estetice care, in cazul nostru, este Cre-
atorul insusi se reveleaza mai intai in propria sa creatie si, prin indumnezeirea omului, ajunge
sa se reveleze si ca atare, in toatd inefabilitatea sa. Farmecul si seductia isi dau mana cu beatitu-
dinea si iubirea pentru a transfigura intreaga existentd crestina. Interesant este si faptul ca, in
asemenea circumstante, apare si conceptul de ,,gust”, care se referd la ,gustarea” beatitudinii,
adica a starii sufletesti desemnata ca implinire sau satisfacere a contemplarii estetice. In acest
mod, filiera ,filosofiei gustului” este posibil sa fi inceput dinainte de modernitate, iar ,,revolutia
gustului” sa nu fie chiar atat de revolutionara din punct de vedere cultural. Inca din primele se-
cole de crestinism, ,gustarea” era asociata, pe de o parte, cu gustul fiziologic si, pe de altd parte,
cu impértasirea din dumnezeire, cu contemplarea directa a lui Dumnezeu care, dupa cum am
vazut, este o traire estetica imbinata in mod indisolubil cu una religioasa. Insusi Pavel spune, in
Epistola sa catre evrei, ca ,este cu neputinta pentru cei ce s-au luminat odata, au gustat darul
cel din ceruri, s-au facut partasi Duhului Sfant si au gustat vorba cea frumoasé a lui Dumnezeu
si puterile veacului ce va sd vind, cazind, sd se innoiasca iarasi spre pocdintd™’?. Avem asadar
ideea ca ,,gustul” placerilor duhovnicesti este menit sa inldture apetenta senzoriald a omului si
sd deschida un nou orizont spiritual care, odata parésit, omului i se refuza sansa la mantuire.
Privitor la ,gustul” experientei firii divine a lui lisus Hristos, apostolul Petru pare a sugera ca

370. Dumitru Staniloae, Spiritualitatea ortodoxa. Ascetica si mistica, ed. cit, p. 253.

371. Ibidem, p. 253.

372. Evrej, 6, 4-6.
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el este o prima fazd a apropierii omului fatd de Dumnezeu*”

si cd omul are datoria de a-i urma
exemplul®. Prin aceasta imitatio Christi, omul urmeaza si-si lepede ,,hainele de piele” pentru
a-si clddi un ,,sélas spiritual”. Asa cum ,gustul” fiziologic oferd hrana naturald omului, ,,gus-
tul” lui lisus si urmarea exemplului sdu oferd ,,hrana spirituala” cu ajutorul céreia Fiul Omului,
acel ,,om lduntric” nascut din eforturile noastre spirituale, ,creste” in inima noastra.

Mai mult decét atét, experienta religioasd si estetica a contemplarii Divinitétii este legata de
gust inca din Vechiul Testament, unde, in Psalmi, se spune ,,gustati si vedeti cd bun este Dom-
nul, fericit este barbatul care-si pune nadejdea in EI”™*°. Semnificatia acestui pasaj este cu atat
mai mare pentru crestinism cu cét el este rostit in timpul liturghiei crestine, in momentul
impdrtisaniei, cand trupul si sangele lui lisus se dau simbolic spre consumare credinciosului.
Asadar, constiinta ,,impartdsirii” sau a ,gustdrii” din divinitate are loc, pentru prima oard,
la nivel simbolic prin ritualul crestin iar, ulterior, la nivel ,mistic” prin contemplarea directa
a dumnezeirii si prin dezvoltarea ,,omului lduntric” dinlduntrul inimii. Astfel, chiar daca in
ambele cazuri latura esteticd este prezentd, in cel din urma ea este mai pregnanta.

Intrucat aceastd ,,gustare” a lui Dumnezeu, a darurilor ceresti sau a vorbei frumoase a Divini-
tétii este una dobanditd intr-o stare de nepétimire si de pace sufleteascd, ea nu are nimic hedo-
nic in ea. Este vorba despre o satisfactie pur spirituala, din care poftele trupesti sunt excluse.
Chiar daca aceste expresii nu au fost teoretizate decét in zorii epocii moderne, prin asa-numita
filosofie a gustului, ele s-au impregnat in limbajul comun si liturgic, in imaginarul colectiv si
au fost folosite in literaturd. Astfel, asocierea dintre ,,gust” si ,placerile spirituale” era facuta
incé din timpul Evului Mediu, meritul Modernitatii fiind acela de a teoretiza si explicita rela-
tiile strict estetice dintre placere dezinteresata si gust. Cu asta insd, s-a pierdut complet latura
spirituald, beatitudinea devenind satisfactie si frumosul fiind resimtit ca o ,,nevoie de plicere”.
O analiza mai aprofundati a relatiilor premoderne dintre gust si trdirea estetica o vom face la
locul potrivit, atunci cAnd vom lua in discutie ,revolutia gustului”. Pand atunci insd, trebuie sa
tinem cont de rolul gustului, in sensul sdu crestin, in cele doua faze ale contemplatiei estetice
care ne-au ramas de tratat: estetica luminii si estetica infinitului. Acestea doud, gandite ca
ultime etape ale contemplarii lui Dumnezeu dincolo de orice definitie si concept, sunt acele
stadii in care beatitudinea incepe sa fie resimtita din ce in ce mai puternic, fird insd a exista un
»capat”, o contopire totala intre om si Dumnezeu care sd anuleze diferenta ontologica dintre
acestia. In trdirea estetici prilejuitd de contemplarea divinititii, existd un progres continuu
deoarece ,,din necuprinsul dumnezeiesc, chiar dacd el e simtit ca acoperit de intuneric, mintea
desprinde alte si alte intelesuri”™®. Din aceastd cauzd, in ordine crestind, intrucat Dumnezeu
este infinit, i triirea esteticd poate progresa, virtual, la infinit.

373.,De vreme ce ati gustat si ati vazut ca bun este Domnul, apropiati-va de El, piatra cea vie, de oameni intr-adevar neluatd in seama, dar

la Dumnezeu aleasa si de pret! (1Petry, 2, 3-4).

374. \Voiinsiva, ca pietre vii, ziditi-va drept casa de duh! (1Petru, 2, 5).

375. Psalmi, 34, 9.

376. Dumitru Staniloae, Spiritualitatea ortodoxa. Ascetica si mistica, ed. cit,, p. 253.



Capitolul XII

ESTETICA LUMINII

1. Lumina in constiinta senzoriala, simbolica si mistica®”’

Dupé cum am putut observa pana acum, crestinismul a modelat, imprumutand si unele suges-
tii sau concepte din traditia pagana, o noud sensibilitate estetica care privilegiaza lumina drept
fenomen ce marcheazi stadiile superioare ale procesului de tréire esteticd. Fundamentul aces-
tor noi reprezentari teoretice privitoare la contemplarea lui Dumnezeu in calitate de frumusete
suprema si lumind necreata pot fi reperate in Biblie si, totodatd, in traditia ei de interpretare.
Din aceastd perspectiva, este interesant faptul ca toti Parintii Bisericii, atat de expresie greacd,
cat si de expresie latind asociaza lumina cu starea de beatitudine (lat. beatitudo, gr. makaria),
trecind astfel peste diferentele doctrinare specifice celor doua mari traditii ale Evului Mediu -
cea apuseand si cea bizantina - si oferind o punte de legitura intre diversele confesiuni crestine
in ceea ce priveste trdirea estetica.

De aceea, putem spune ci avem o viziune esteticd unitara a crestinismului, ale carei mecanis-
me sufletesti trebuie sd le analizam cat mai atent. Acest fapt nu exclude insd unele diferente de
nuanta intre modul in care estetica luminii este privitd in Apus fatd de Rédsarit. Vom vedea ca

in primul caz lumina este gandita mai degrabd ca un fenomen metafizic’®

, pe cand in cel de-al
doilea ea in primul rand un fenomen mistic, fara insa ca aceastd diferenta sd creeze o sciziune in
privinta viziunii de ansamblu asupra triirii estetico-religioase. In ambele cazuri, contemplarea
luminii ca simbol sau manifestare a divinitatii este pusd in legatura cu trdiri mistico-estetice,
doar cd accentele puse de fiecare dintre ganditorii crestini sunt usor diferite. Spre exemplu,
Bonaventura asociazi lumina metafizici a ,,soarelui etern”, care ,,va lumina sufletele mantuite”

cu o stare de ,mare veselie” care nu poate fi ascunsa*”

,asa cum, Maxim Marturisitorul aproape
c4 identificd bucuria cu lumina dumnezeiasca*. In ambele cazuri, acelasi mecanism al triirii
estetice urmeazd ideea ilumindrii si a contemplérii lui Dumnezeu ca lumind necreata intr-o
stare de beatitudine.

Credem insé cé diferentele de nuanté dintre aceste viziuni, dacd ar fi sa trecem cu vederea sen-
sibilitatea personala a ganditorilor, se datoreaza diferitelor moduri in care constiinta se apropie

de fenomenul analizat. Occidentul a fost influentatd mai mult de rationalismul gandirii gre-

377. Unele pasaje din acest capitol sunt preluate din Constantin Aslam, Paradigme in istoria esteticii filosofice din Antichitate pana in

Renastere, Institutul European, lasi, 2013, pp. 177-181.

378. ,Dar pentru Bonaventura lumina, inainte de a fi o realitate fizicd, este féra indoiald si in mod fundamental o entitate metafizica!
(Umberto Eco, Arta si frumosul in estetica medievald in Umberto Eco, Scrieri despre gandirea medievald, traducere de Cezar Radu, Cori-

na-Gabriela Badelitd, Stefania Mincu, Cornel Mihai lonescu, Dragos Cojocaru, Polirom, lasi, 2016, p. 61).

379. Bonaventura, Sermones, VI apud Umberto Eco, Scrieri despre gandirea medievalg, ed. cit,, p. 62.

380. ,Mintea curata este cea care este despartita de nestiintd si e luminata de lumina cea de la Dumnezeu. Sufletul curat este cel care

s-a eliberat de patimi si e bucurat neincetat de dragostea dumnezeiasca. (Maxim Marturisitorul, Capita de Charitate, I, 33-34, PG. 90, 568).
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cesti decat Bizantul deoarece acesta din urma, de-a lungul intregii epoci elenistice (sec III i.
Hr. - sec. I d. Hr.), a fost sursa unor curente mistico-filosofice, incepand cu misteriile lui Isis si
Osiris sau cele mitraice, si terminand cu hermetismul §i cu neopitagorismul. Dincolo insa de
aceste inclinatii culturale - spre gandire rationala in Apus si spre misticism filosofic in Bizant
- existd o continuitate data chiar de modul in care lumina necreatd apare in Biblie. De aceea,
fenomenul poate fi gindit in mod unitar, fiind prins in logica intima a Scripturilor sau, in alte
cuvinte, fiind parte a corpusului cunoasterii revelate comuna tuturor crestinilor.

Pentru a intelege cum se cuvinte acest fenomen al luminii insa, trebuie sa avem in vedere fap-
tul ca el se manifesta in moduri diferite pentru diversele stadii ale evolutiei spirituale. Pe de o
parte, avem de-a face cu o lumina fizicd, care este creata odata cu restul lucrurilor naturale si
care, din perspectiva religioasa, este una dintre primele manifestari ale puterii creatoare a lui
Dumnezeu. Acesta este intelesul la care crestinul are in prima instantd acces prin constiinta
cotidiana. Lumina, in calitate de lumini creatd, este, pentru cel la inceputul efortului filocalic
si fard acces la realitdtile spirituale, lumina soarelui, cea ce face posibild perceperea culorilor.
Pe de alta parte insd, cAnd ne gindim la rolul luminii in Sfintele Scripturi, avem de-a face cu un
simbolism al luminii care este interpretat de cétre credincios, atunci cdnd descoperd logica ini-
mii, cu ajutorul constiintei simbolice despre care am vorbit in capitolele trecute. Ulterior insd,
dupa ce a dobandit starea de nepétimire si credinciosul evolueaza din punct de vedere spiritu-
al, constiintd simbolica este inlocuitd de una ,misticd”. Atunci cand, prin gandirea apofaticd,
mintea noastra se debaraseaza de toate opiniile si reprezentarile privitoare la Dumnezeu, fie ele
si simbolice, pentru a putea contempla ,,fatd cétre fatd” Divinitatea insdsi, lumina dobandeste
un alt sens, mai tainic.

In acest din urma caz, ,lumina necreati” a lui Dumnezeu nu mai trebuie gandit ca un simbol,
dar nici ca lumind sensibila. Dupa toate descrierile misticilor medievali, in momentul contem-
plarii, lumina necreata este vdzutd in mod efectiv de ascet, insd nu prin organele de simt, si
nici prin minte, gandita ca facultate de gandire discursivd, ci prin ceea ce am numit ,,simtirea
mintii”**. Nu avem de-a face cu ceea ce epoca moderna avea sd numeascd ,,Jumina ratiunii”,
ci cu o lumina suprasensibila si suprainteligibild. Asadar, in functie de tipul de constiinta prin
care este ea perceputd, lumina poate fi ganditd in context crestin din cel putin trei perspective:
concretd, simbolicd si misticd.

Merita retinut faptul ca aceste trei tipuri de constientizare a luminii sunt, de fapt, trepte de
desavarsire ale crestinului in eforturile sale ascetice. Prin filocalie, el se curata de patimi si
isi transfigureaza raportarea la lume, din una concret-materiald intr-una simbolicd. Ulterior,
constient fiind de imposibilitatea conceptelor, fie ele si simbolice sau analogice, si-1 cuprinda
pe Dumnezeu ca atare, isi purificd constiinta simbolicd de orice reprezentare a lui Dumnezeu,
de orice ,chip cioplit”, pentru a dobandi o constiinta mistica a prezentei acestuia, o prezenta
consimtita cu ajutorul ,simtirii mintii”. Odatd cu intreaga raportare la lume, si fenomenul

381. ,In felul acesta, iesind cu totul din sine si devenind intreg al lui Dumnezeu, vede o lumind dumnezeiasca, inaccesibild simtului ca
atare, dar scumpa si sfanta sufletelor si mintilor curate; vedere fara de care n-ar putea vedea mintea, unita cu cele de deasupra ei, numai
prin faptul ca are simtul mintal, asa precum nici ochiul trupului n-ar putea vedea férd o lumina sensibild” (Maxim Mérturisitorul, Cuvant Ill,

triada | apud Dumitru Staniloaie, Sprititualitatea Ortodoxa, ed. cit., p. 282).
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luminii este transfigurat. Pornind de la lumina concretd, se ajunge la lumina inteligibila si,
in fine, lumina ,supra-inteligibild” sau lumina ,necreata” care impértaseste aceeasi natura cu
Dumnezeu. Geneza biblicd vorbeste despre o lumina creata prin porunca divind in prima zi a
Facerii si care este, in egald masurd, buni si frumoasa’®®?, insd cu atdt mai frumoasd este lumina
care, in planul inteligibilului, simbolizeaza prezenta lui Dumnezeu insusi in creatie si infinit
mai frumoasd este lumina necreata care este anterioard oricérei creatii.

Drept urmare, cu fiecare pas inainte pe calea spirituald, omul are acces la o triire estetica din
ce in ce mai intensd. Frumusetea insasi se transfigureaza si devine ceva din ce in ce mai greu
de exprimat in cuvinte pe masura ce se sublimeaza. In final, lumina necreata este Frumusetea
pura si inefabild care inviluie omul intr-un sentiment de beatitudine si care este manifestarea
naturii divine insesi. Odata cu aceastd sublimare si evolutie spre inefabil, trairea estetica se des-
prinde de suportul material care-i este, in primd instantd, necesar. Sa ludm exemplul unei pic-
turi bisericesti. Pentru cel ce intrd prima oard in Bisericd, frumusetea picturi este determinata
de elementele sale senzoriale — de compozitie, de cromatica, de stralucire etc. Pentru cel care
are constiinta simbolicd a prezentei divine in natura si in Scripturi, frumusetea picturii devine,
de asemenea, simbolica. El vede in aura sfintilor strilucirea divina si in cromatica vesmintelor
lor simbolul spiritului sau al ascezei. Deja frumusetea nu mai depinde atat de mult de elemen-
tele sensibile ale picturii cat de ideile pe care ele le intruchipeaza. Avansand pe calea apofatica
insd, chiar si aceste elemente, luate drept simbol, devin inutile, contemplarea mistica a luminii
necreate fiind dincolo de orice reprezentare sensibila sau inteligibila. Observam astfel cd, la fel
ca si efortul ascetic, efortul contemplativ-estetic este determinat, in crestinism, de efortul pri-
vitorului de a se debarasa de suportul material in care se infatiseaza un anumit lucru, pentru a
avea acces la dimensiunea sa spirituala.

Fenomenul luminii, in acest sens intreit care cuprinde laolalta lumina sensibila, cea inteligibila
si cea necreatd, se afld in chiar inima crestinismului, deoarece, in primul rand, Dumnezeu este
lumina®. Apoi, atat cele doua Testamente, cat si la Pdrintii Bisericii, atunci cand se referd la
Dumnezeu folosesc, de reguld, cuvintele ,Jumind” sau ,,foc” si derivate simbolice ale acestora.
Chiar termenul ,Dumnezeu”, in ordine etimologica, sugereaza ideea de [umind, de zi - lati-
nescul Deus, precum si grecescul Zeus, provin din raddcina indo-europeana *deiwo- sau *dyew,
care face trimitere atat la ,,lumina zilei”, cat si la cer. Din aceastd perspectiva, zeii indo-europe-
nilor erau ganditi ca fiintéri celeste care au drept atribut primar luminozitatea. Spre exemplu,
latinescul Iuppiter este *dyeus pitar, adicd ,tatal luminii” sau ,tatdl ceresc”. Vechimea acestei fi-
liatii, care descinde in cele mai vechi timpuri indo-europene, ne poate sugera faptul ca, in con-
formitate cu legile lingvisticii, ideea Divinitatii-lumina a fost initial una experimentata direct,
ca experienta mistico-esteticd, urmand ca sensurile simbolice si se dezvolte odatd cu dezvol-
tarea civilizatiei scrise. Cu alte cuvinte, zeul nu era reprezentat cu ajutorul luminii, ci era sursa

382. Facerea, |, 3-5.

383. Textele biblice abunda in identificarea lui Dumnezeu cu lumina. Indicam o lista, desigur incomplets, a referintelor. Psalmii, 23, 10; 35,
9;45,8-10; 103, 1-2; Avacum, 3, 3-4; lov, 36, 22-23, lezechiel 1, 27-28, 2,1; Intelepciunea lui Solomon, 7, 26, 12, 16; 28-30; loan 1,4-5 i 9; |

Timotei, 6, 15-16; lacov, 1,17; Isaia, 6-13; 26,19. O lista completa poate fi gasita in Maurice Cocagnac, op. cit, pp. 13-47.
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ultima a luminii insesi. Lumina era cea mai originara manifestare a puterilor sale creatoare®*.

La nivel simbolic, lumina este cel mai important simbol biblic care se referd chiar la dumne-
zeire. Mai mult decat atat, Lumina, la fel ca si Frumusetea cu care aceasta este asociatd, sunt
inca din zorii epocii crestine gindite ca nume ale lui Dumnezeu sau ca modalitéti (simbolice)
cu care ne putem referi la Acesta’®, dar care, in cele din urma, trebuie, si ele, depasite, pentru
a putea contempla in absenta oricarui discurs si imagine mentald, chiar lumina necreatd. Din
aceastd cauzd, reprezentarea dominantd a frumosului medieval este legatd de ceea ce am putea
numi estetica luminii, care nu este nimic altceva decat expresia incarndrii slavei divine in opera
de arta.

Asa stind lucrurile, tocmai pentru ca este menita sa fie inteleasa la nivel simbolic, Biblia abun-
dé de contexte in care Dumnezeu este intruchipat ca lumina sau foc. Iatd doar citeva exemple:
Dumnezeu se imbracd in lumind ca si cum ar purta o haind; Lumina este o energie infinita,
imperceptibild, dar §i o strilucire perceptibild, comparatd deseori cu curcubeul, prin vede-
re; Lumina este vesnica si este un atribut divin; Lumina lui Dumnezeu straluceste intru lisus
Hristos. Iisus Hristos este lumina: ,,Eu sunt lumina lumii; cine crede in Mine, nu va umbla in
intuneric, ci va avea lumina vietii”, (Ioan, 8, 12). De retinut este si faptul cd in Tn‘gelepciunea lui
Solomon este dezvéluita legdtura dintre frumusete si lumind. Alaturi de celelalte realitéti crea-
te, Intelepciunea care le invaluie in frumusete are o stralucire deosebiti. ,,Ea este mai frumoasa
decit soarele §i decat toatd ordnduirea stelelor, daca o pui aldturi cu lumina, intelepciunea o
intrece. Fiindca dupd luminad urmeazd noaptea, pe cand intelepciunea raméane nebiruitd in
fata rautatii”*®*. Din perspectivi ritualica, lumina este, de asemenea, simbolul central al cres-
tinismului prin faptul cd ea guverneaza toate semnificatiile simbolice ale obiectelor de cult:
sfesnicul (candelabrul) sfant si candelele, cununa de lumind (diadema, tiara, turbanul), pietrele
pretioase (diamantul si safirul) etc.

Adesea, Dumnezeu se manifestd prin foc, care nu este nimic altceva decét o ipostaza a luminii
necreate. Cuvantul si faptele lui sunt inflacarate, el apardndu-i lui Moise pe muntele Sinai ca
un foc ce nu mistuie nimic, ca un rug aprins ce simbolizeaza vesnicia divind. Dumnezeu este
stalpul de foc din care-i vegheaza ocrotitor pe fiii lui Israel; El vorbeste din mijlocul focului si
este stapanul focului pentru ca ale sale cuvinte sunt ,,de foc”; Mania Lui este un foc mistuitor;
Focul este Sfantul Duh pentru ca el i-a infldcarat pe apostoli pentru a propovadui Cuvantul.
Daca asa stau lucrurile, inseamnd ca lumina pune, pentru constiinta simbolica, lumea teres-
trd in corespondenta cu cea celestd. Prin urmare, tot lumina face ca frumosul inteligibil sa
poata fi pus in corespondenti cu frumosul sensibil. In ordinea cuvintelor fundamentale, lumi-
na-stralucire corespunde frumosului inteligibil sau metafizic, frumosul care apartine lumii de
Dincolo, in vreme ce lumina-culoare corespunde frumosului sensibil (fizic, corporal, material),
frumosul care apartine lumii lui Aici. Pe de o parte, cele doud moduri distincte de a fi sunt pla-

384. ,Fa [lumina] apare de fapt ca formd substantiala a corpurilor considerate ca atare; determinare primara pe care materia si-o asuma in

devenirea cétre fiintd” (Umberto Eco, Arta si frumosul in estetica medievald, ed. cit., p. 60).
385. Dionisie Areopagitul, Despre numirile divine, Cap. IV.

386. Intelepciunea lui Solomon 7, 29-30.
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sate, fireste, in regimuri ontologice diferite, corespunzatoare dihotomiei Dincolo versus Aici.
Pe de altd parte, frumosul inteligibil este pus in corespondentd cu frumosul sensibil, intrucat
sunt forme de manifestare ale luminii: lumina-strilucire - versus lumina-culoare. Frumosul, ca
nume al divinitatii, este frumosul care poseda existenta autentici pentru constiinta simbolicd,
in vreme ce frumosul sensibil, proprietate a obiectelor lumii, se supune viziunii crestine a ier-
arhiei existentei (gradelor de existenta®®’).

Cu toate acestea, intrucat crestinismul interzice orice ,chip cioplit”, si lumina inteligibila ce
simbolizeaza numirea divinitdtii ca Frumusete suprema trebuie, intr-un anume fel, depasita
in directia constiintei mistice. Indrumat de agape, crestinul tinde la contemplarea luminii ne-
create care se afld dincolo de dihotomia intre sensibil si inteligibil si este printre cele mai inalte
trepte ale manifestdrii divinitatii pentru ,,simtirea mintii”. Atunci cand mintea renunta la orice
reprezentare si definitie a lui Dumnezeu, ea ,,simte” oarecum, intr-un mod inefabil, prezenta
divina ca lumind necreatd, infinitd, fara forma, care inviluie intreaga existenta’®s.

Trebuie insd spus clar cd, odata cu raspandirea crestinismului §i cu constituirea dogmei ofi-
ciale a Bisericii, constiinta mistica si efortul de percepere a luminii ,,de dincolo de fiinta” au
fost marginalizate. De aceea, lumea medievald tarzie, in special cea apuseand, a privilegiat stu-
diul luminii inteligibile ca simbol al Frumusetii si numai in contexte exceptionale s-a aplecat
asupra contemplarii prin constiinta mistica a luminii necreate. Am putea spune ca, odata cu
trecerea timpului si rigidizarea doctrinei crestine, si sensul autentic al trairii mistico-estetice
a beatitudinii s-a pierdut odaté cu trecerea veacurilor. Acest sens poate fi insd scos din nou la
lumina, din fericire, prin studiu aplicat si atent al textelor primare ale crestinismului timpuriu.
In paginile care urmeazd vom incerca o succinta si simplificatd expunere a acestei probleme,
fard pretentii de exhaustivitate, pentru a arita specificul viziunii despre triirea esteticd pe care
crestinismul a adus-o pentru prima oara in istorie.

2. lubirea crestina si contemplarea luminii necreate

a. Cele doud moduri de functionare a mintii

Dupé cum am vazut incéd de la Aristotel si Platon, mintea (gr. nous) are doua functii principale.
Pe de o parte, ea este intuire pura, receptivitate a ceea ce este exterior si, pe de alta, ea este acti-
va in sensul ca, prin ajutorul ratiunii, construieste definitii, concepte si rationamente. Ceea ce
mintea recepteaza in mod direct este, astfel, desfasurat si explicitat prin limbaj. Or, aici exista o
problema, pe care Parintii Bisericii au observat-o cu acuratete: atunci cind mintea construieste,
ea falsificd in acelasi timp ,realitatea” receptatd in mod direct. Conceptele noastre vin oarecum

» A

sd ,imbrace” intr-o haini lingvistica realitatea si sd ii confere o infatisare ce poate fi impartdsita

387. Gradele de existenta se refera la faptul ca lucrurile au, prin comparatie cu perfectiunea divina care cuprinde ceea ce este maximal
ca fiinta, calitati (proprietati generale) in anumite grade. Prin urmare, cand vorbim despre lucrurile sensibile, ele poseda grade diferite de
frumos. Unele sunt mai frumoase decét altele in functie de pozitia pe care o ocupa in ierarhia lumii. De pildd, camenii sunt mai frumosi

decat animalele sau plantele pentru ca sunt,mai aproape” de ingeri si de Dumnezeu.

388. ,Dar nu numai ca fiinta dumnezeiascd e nemdarginita, ci si lumina pe care o iradiaza, ca lumina fiintiala a ei. De aceea ea nu e o forma
definita si nu opreste dorul celui ce o priveste de a vedea tot mai mult din ea. Caci el are certitudinea ca nu vede totul! (Dumitru Staniloaie,

Sprititualitatea Ortodoxd, ed. cit,, p. 296).
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prin discurs altor oameni dar care, cu timpul, blocheazi accesul mintii la fenomenul primordi-
al. Cu alte cuvinte, gindirea noastra reconstruieste realitatea si, odata cu aceasta reconstructie,
ii schimba infatisarea.

Principalul scop al asceticii si al efortul elimindrii oricarui ,,chip cioplit” sau reprezentiri men-
tale privitoare la Dumnezeu este tocmai acela de a forta mintea si-L perceapa in mod direct,
fard a incerca si-L ,inghesuie” in hainele limbajului uman. Pentru acest lucru, orice ,lucrare
a mintii” trebuie oprita, astfel incit ea sa poatd contempla, in liniste, lumina dumnezeiasca.

Pentru crestini, aceastd oprire a ,lucrdrilor mentale™®

sau, am spune noi, a ,monologului inte-
rior” care ne insoteste in orice moment al existentei, se face prin rugaciune*. Grigorie Palama
gandeste aceste doud moduri de functionare ale mintii prin prisma distinctiei aristotelice din-
tre activitate (energeia) si putere (dynamis)*'. Daca prima, activitatea mintii, este desfdsurarea
monologala a gandurilor noastre, cea din urma este chiar inima*?. Cu alte cuvinte, mintea
ganditd ca putere (dynamis) este chiar centrul nostru spiritual. Asadar, ceea ce am numit ,,lo-
gica inimii” este, de fapt, o modalitate de a elibera mintea de constringerile sale conceptuale
si prejudecitile privitoare la divinitate, sau, privita din alta perspectivéd, inima este mintea in-
teleasa ca putere de contemplare liberd a lui Dumnezeu ghidata de iubire. Cel care a reusit sa
ajungd la aceasta ,culme” a contempldrii este, spune Grigorie Palama, ,luminat intr-o oarecare

masurd”3%

si are acces la experienta estetica suprema.

Oprire a mintii este, insd, stadiul preliminar contemplirii divinitdtii deoarece, dupa cum am
vazut, in logica crestind, omul nu poate, prin propriile sale puteri, sa-1 contemple pe Dumne-
zeu. El trebuie sa fie ajutat pentru a face saltul cétre lumea cereascd transcendentd, iar acest
ajutor vine abia atunci cand ,,curatind prin faptuire facultatea lui practica, prin cunostintd pe
cea cognitiva si prin rugaciune pe cea contemplativa, se curata pe sine, si prin acestea ajunge la
curatia desavarsita, adevirata si stabila a inimii i a mintii”***. Putem spune, asadar, cd impul-
sul de a opri lucrarea mintii este dat de catre jubirea crestinului pentru Dumnezeu, dar iubirea
nu este suficientd pentru a depasi limitele umane si a contempla divinitatea. Avem nevoie de

»mai mult”, iar acest ,,mai mult” nu este nimic altceva decat ,dragostea lui Dumnezeu care-1

389. Merita mentionat faptul cd astfel de practici de ,oprire a monologului interior” sunt destul de frecvente in toate traditiile spirituale

ale lumii. Incepand de la practicile yoga descrise in Upanisade, pani la practicile de meditatie budiste sau in intelepciunea tibetand gasim

"

peste tot diverse tehnici — unele mai,la indemand’, altele mai excentrice — de oprire a dialogului interior. Spre exemplu, in triburile ame-
rindiene, dialogul interior era adesea oprit prin practici periculoase ca parte a ritualurilor initiatice de trecere, in care neofitul era fie ,exilat”

temporar in salbaticie, fie ingropat de viu in nistecutii” speciale, simbolizand moartea ritualica.

390.,...mintea, pe ultimele trepte ale rugaciunii si ale gandirii (...) se opreste uimita in fata indefinitului divin” (Dumitru Staniloaie, Spiri-

tualitatea Ortodoxa, ed. cit,, p. 277).

391. Grigorie Palama, Scrieri I, studiu introductiv si traducere de diac. loan I. Ica jr, Deisis, Sibiu, 2005, p. 251.
392. |bidem.

393. Ibidem, p. 252.

394. |bidem.
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rapeste [pe crestin] in extaz””.

Saltul ce trebuie facut intre lumea de aici si cea cereasca cu ajutorul harului trebuie asadar pre-
gatit indelung printr-un proces katarhic existential, in care intreaga raportare la lume a cres-
tinului este radical schimbatd. Mai inti prin asceza, apoi prin constiinta simbolica i, in fine,
prin dobandirea constiintei mistice in timpul rugaciunii, crestinul se lasd invéluit de puterea
Duhului Sfant si, astfel, evita falsificarea prin descriere conceptuala a realitatii ultime, a princi-
piului creator al tuturor lucrurilor, care este Dumnezeu insusi**®. Observdm asadar, ca intreaga
filosofie a trdirii estetice crestine este pusa in legdtura cu o filosofie practicé ce are drept scop
ultim modificarea radicala a atitudinii noastre fatd de lume. Dacé constiinta cotidiand este pre-
ocupata de a prinde toate lucrurile in hotare lingvistice sau reprezentationale, constiinta teolo-
gicd este preocupata de o cat mai fidela receptare a lucrurilor asa cum sunt ele, fara interventia
falsificatoare a ratiunii noastre care este preocupata de distinctii si definitii. Astfel, ,simtirea
mintii” este curatitd si, exact ca un simt atrofiat de prea multa nefolosire, trebuie incetul cu
incetul pusa din nou in drepturi. In stadiile ultime, acest simt este ascutit intr-atat, incat este
capabil sd simta revarsarea iubirii divine asupra sa si sa o perceapd ca ,,Jumina necreata”.

b. Farmecul luminii necreate si starea de beatitudine

Primul lucru care retinut si subliniat la fiecare pas cu privire la aceasta ,Jumind necreatd” este
acela cd ea nu este nici o lumina sensibild, perceputa cu ajutorul ochiului corporal si nici o lu-
mind inteligibild, perceputa cu ajutorul gandirii discursive. Din contra, ea este supra-sensibila
si supra-inteligibila*’, fiind perceputé cu ajutorul ,simtirii inimii”, adicd printr-o forma de
aisthesis. Intrucat mintea este oprit din activitatea ei discursiv, ea se foloseste de puterea ei
de receptare sau de intuire purd pentru a ,vedea” in mod inefabil lumina necreatd. Asa cum
lumina fizica este perceputa de catre simturi nu de catre intelect, si lumina necreata este ,,va-
zutd” prin simtirea mintii, nu de mintea insdsi prin propria sa activitate. Cu alte cuvinte, desi
lumina necreatd nu este ,vdzuta” nici cu ochii trupesti, dar nici prin puterile obisnuite ale
intelectului, ea este oarecum vazutd in mod spiritual si este ,tradusa” in planul sufletesc cel
mai adesea printr-o dispozitie afectivd anume - care este beatitudinea, un amestec de fericire
si binecuvéntare in care credinciosul resimte cum slava divind se revarsa asupra lui ca jubire
pura a lui Dumnezeu pentru creatura. Ea are ,,un caracter spiritual, de evidentd, de bucurie, de
sdrbdtoare universald”**.

Dar, intrucét vorbim despre o ,revarsare” a luminii divine prin care mintea isi poate depasi
propria capacitate naturald si poate surprinde ceva transcendent, situat ,,dincolo de cele crea-

te”, inseamna cd, pentru ca triirea estetica sd fie posibild, Dumnezeu insusi trebuie sa ,,se ofere”

395. Dumitru Staniloaie, Spiritualitatea Ortodoxd, ed. cit, p. 277.

396. ,Oprirea de mai nainte inseamnda numai cd mintea nu le mai descopera prin lucrarea ei, ci prin Duhul Sfant. Deci ea nu mai modifica

cele primite prin lucrarea ei, ci le primeste asa cum sunt” (Ibidem, p. 277).

397.,Lumina aceasta nu e nici ceva inteligibil chiar daca i se zice si astfel. Caci ceea ce e mai presus de minte, cum ar putea fi inteligibil?”

(Grigorie Palama, Cuvant pentru cei ce se linistesc cu evlavie in Filocalia, Vol. VII, ed. Humanitas, Bucuresti, 2005, p. 281).

398. Dumitru Staniloaie, Spiritualitatea Ortodoxa, ed. cit., p. 295.
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pe sine omului. De aceea, ,,dragostea divina fatd de om este (...) un dar”, iar contemplarea
luminii necreate este semn al transcenderii lumii terestre in directia divinitatii, insd nu ca un
efort propriu — cum este, de exemplu, cel al curétirii de patimi - ci prin coborarea divinitétii
insesi in inimd, gdnditd ca ,centru spiritual al omului”. Am putea spune cd Dumnezeu insusi
»se deschide” in fata dragostei manifestata de credincios, insd aceastd deschidere este una ce
nu poate fi provocatd in mod direct de credincios, ci doar asteptata in linistea mintii, prin
rugaciune.

Drept urmare, starea de fericire sau de beatitudine nefiind nimic altceva decat aceastd revarsa-
re a iubirii divine asupra credinciosului, ,,iradiaza un farmec si o lumina care ne umple si pe noi
de lumind™®. Beatitudinea, starea sufleteasca urmarita de cel antrenat in contemplarea divinu-
lui, este asadar pusa in mod explicit in legaturd cu farmecul, cu substitutia de mundaneitate. De
aceastd data, nu este insd vorba de a intra intr-o lume a obiectului estetic, ci, in virtutea oferirii
de sine a lui Dumnezeu, o ,,coborare” a ,,obiectului estetic Absolut” in chiar inima noastra. In-
véluita de iubirea paterna a lui Dumnezeu, mintea ,,se vede pe sine nu ca izvoratoare de lumina,
ci ca simpla primitoare, ca purtdtoare a unor puteri spirituale daruite™". Farmecul, gindit ca
Lrapire de sine” este in acest caz o stare in care omul se simte, in acelasi timp, ocrotit si coplesit
de darurile divine, dar si extras din lumesc si ridicat in ,imparatia cerurilor”. Aceastd senzatie
constituie implinirea experientei estetico-mistice a crestinismului si poate fi gandita ca izvorul
intregii arte crestine.

Daca ar fi sd contemplam marile catedrale crestine, precum si picturile bisericesti, ni se revelea-
zé faptul cd toate eforturile artistilor erau de a reda, in limbajul imaginilor, aceasta experienta
estetica originara. Modul in care catedrala Sfanta Sofia, de exemplu, este construitd din punct
de vedere arhitectural parca isi doreste sd redea revirsarea iubirii divine asupra credinciosului.
O analiza relevantd din acest punct de vedere a arhitecturii religioase crestine este facut de Lu-
cian Blaga in Trilogia cunoasterii. Acolo el pune in contrast catedralele bizantine cu cele apuse-
ne, aratand cd, in cazul primelor, este accentuatd dimensiunea revarsarii divinitatii in lume, pe
cind, in cazul celor din urmd, avem de-a face cu sublinierea transcendentei divine*®. Oricum
am privi insa, ambele perspective sunt reflectii ale trairii estetice a contemplarii lui Dumnezeu.
In primul caz, cel al arhitecturii bizantine, este scoasa in lumina clipa extazului mistic, in care
Dumnezeu se deschide omului ca iubire paternd si isi revarsd asupra acestuia lumina necreata.
In arhitectura apuseand insd, se accentueaza momentul imediat anterior in logica trairii este-
tice crestine, anume cel al reculegerii mintii in rugaciune si al asteptarii ,,raptului divin” care

trece credinciosul intr-o altd dimensiune a perceptiei spirituale.

c. Dincolo de lumind, in intunericul infinitului divin
Privita din aceastd perspectivd, experienta estetica crestina se armonizeaza atat cu modelul

399. Ibidem, p. 283.

400. Ibidem, p. 280.

401. Ibidem, p. 286.

402. Lucian Blaga, Spatiul mioritic in Lucian Blaga, Trilogia culturii, Humanitas, Bucuresti, 2011, pp. 210-235.
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nostru teoretic privitor la mecanismele trairii estetice si ale farmecului si seductiei operei de
artd, cat si cu mdrturiile artistice ale Evului Mediu, din Apus si din Résarit totodata. De aceea,
nu putem sd nu observam latura accentuat estetica a ritualului crestin ca atare. El este un fel de
»punere in scend”, un fel de ,reprezentatie mimeticd” a parcursului pe care misticii si Parintii
Pustiei il fac pe cont propriu. In alte cuvinte, ritualul, arhitectura si pictura crestini au rolul de
a ,traduce” pentru omul de rand tainele experimentate de Sfinti si, pe de altd parte, de a facilita
trdirea estetica si pentru cei care nu sunt atit de avansati pe calea cunoasterii teologice. De aici
provine si accentul pus pe canon si pe respectarea intocmai a miscérilor rituale. Fiind materi-
alizarea unor taine, unor mistere greu sau chiar imposibil de patruns de mintea rationald, arta
si ritualul crestin se adreseazd in special sensibilitatii. Ele sunt, daca vreti, ,,initieri” in tainele
trdirii estetico-mistice si, tocmai de aceea, trebuie sa respecte intocmai observatiile Scripturilor
si ale Périntilor Bisericii.

Astfel, trdirea esteticd poate surveni oarecum si fira examenul critic al tuturor prejudecatilor
privitoare la divinitate impuse de efortul ascetic si de invétaturile Sfintilor Parinti. Crestinul
care participa la liturghie si se simte inviluit de divinitate nu isi face, cel mai adesea, un examen
de constiinta pentru a-si limuri sentimentele, ci se lasd dus de ritual i de dogma intr-o zona a
cunoasterii tacute si deloc explicitate care, in cele din urma, poate bloca insusi progresul spiri-
tual. Std in esenta artei de a fi un pharmakon si de a seduce in mod ambiguu constiinta omului.
De aceea, ritualul si arta crestind, concepute initial ca ,,scAnduri de salt” care sa faciliteze pro-
gresul spiritual al omului, adapostesc in chiar fiinta lor pericolul indoctrinarii si al inchiderii
in prejudecdti. Astfel, trairea estetica este nivelata si inima credinciosului se inchide fata de
cunoasterea teologicd autenticd, dobanditd prin filocalie i prin iubire. Un astfel de fenomen il
putem vedea in cazul Evului Mediu tarziu, cand religia a devenit din ce in ce mai ,inchisd in
sine” si ,autoritara” cu privire la propriile-i norme, venind astfel oarecum impotriva spiritului
invététurilor crestine timpurii.

Asa se face cd, daca vrem o viziune autenticd asupra trdirii estetice crestine, trebuie sa ne rapor-
tam in special la textele originale pe baza cirora s-a constituit dogma bisericeascd, nu la dogma
insisi. In acest mod, putem observa ca, din punctul de vedere asumat de primii crestini, chiar
si estetica luminii trebuie privita ca un fel de stadiu in care se poate avansa la infinit. In spatele
revarsirii de lumind dinspre Dumnezeu se ascunde chiar infinitul divin, un infinit ce nu poate
fi cuprins cu mintea si nici cu simtirea in totalitate si care nu poate fi decit experimentat in mod
din ce in ce mai prfund. Pentru o astfel de sarcind insd, crestinul trebuie sd isi tina intotdeauna
mintea deschisa si sé se fereascd sa dea determinatii conceptuale sau reprezentationale divinitatii
pentru ca, astfel, sd nu recada in stadiile anterioare ale urcusului sau spiritual. Interdictia de a-ti
face chip cioplit si de a te ruga ,altor zei” se referd tocmai la aceasta activitate a mintii de a-si
reprezenta si defini ceea ce vede. Odata facAnd asta, nu mai percepem prin ,,simtirea mintii”, ci
prin ,ratiune” si, astfel, falsificim experienta estetica. In locul unei beatitudini pure si inefabile ne
punem in fata ,icoanele” propriilor noastre fantasme i, astfel, ,,ratdim” intélnirea cu divinitatea.
De aceea, spun Sfintii Pdrinti, chiar si ideea de ,Jumina necreata”, care reprezinta ultima fazéd a
ascensiunii mistico-estetice catre Dumnezeu, trebuie privitd cum grano salis, adica cu o strop
de circumspectie. Ea trebuie intotdeauna acompaniata cu un efort apofatic de a elimina orice
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reprezentare a acestei lumini*®. De aceea, in logica internd a trairii spirituale, ultimul stadiu al
trairii estetice, cel in care omul dobandeste starea de beatitudine, trebuie el insusi intotdeauna
depdsit. Sufletul in cautarea nemuririi trebuie sd depédseasca reprezentarea luminii necreate
si sd treacd dincolo, cétre intunericul divin, spre o ,esteticd apofaticd”. Aceasta insd, nu va
fi 0 noud treapta deoarece dincolo de contemplarea lui Dumnezeu nu se poate trece, ci doar
determinarea apofaticd a ceea ce a fost, mai devreme, gandit catafatic. Intrucat apofatismul si
catafatismul sunt cele doua laturi ale teologiei crestine, inseamnd ca trdirea estetica, in deter-
minatiile sale supreme, va fi ganditd in mod dual, prin determinatii pozitive si negatii. Estetica
luminii, de care ne-am ocupat in acest capitol este, asadar, latura pozitiva sau afirmativi a filo-
sofiei tréirii estetice pe treapta sa supremd, in timp ce estetica infinitului, de care ne vom ocupa
in capitolul urmadtor, este latura sa negativa.

403. Cantitativ este posibil un progres infinit in aceastd cunoastere a Lui. Dar unei asemenea cunoasteri trebuie sa i se aplice pentru o

indicare cat de cat adevdratd, atat numiri pozitive, cat si numiri negative. (Ibidem, p. 291).



Capitolul XIIT

ESTETICA INFINITULUI

1. Estetica infinitului si legatura dintre teologia apofatica si cea catafatica

Desi distinctia dintre teologia apofatici si cea catafatica isi gdseste implinirea in textul Nou-
lui Testament, originile ei veterotestamentare sunt incontestabile. In primul rand, in Psalmul
al saptesprezecelea, este descrisa aparitia lui Dumnezeu in doud moduri contrare care, spun
exegetii crestini, simbolizeaza cele doud tipuri de teologie: coborand din ceruri, ,focul ardea

2404 S' Al

pe fata Sa™** si ,,isi punea addpost de intuneric”, iar ,,umbra Sa-i era de jur imprejur in intu-

nericul de apa din norii cerului™®. Asadar, lumina, ganditd ca descriere pozitivé (catafaticd)
a lui Dumnezeu, se impleteste cu intunericul care nu este nimic altceva decét negarea luminii
necreate ca manifestare ultima si adecvata a naturii divine. Intr-un fel, cele doua descrieri re-
prezinta unul si acelasi lucru, privit insa din perspective diferite. Avem de-a face cu ,aceeasi
cale urmata din directii opuse™®. Pe de o parte, lumina ca manifestare a naturii necreate a lui
Dumnezeu este revdrsarea jubirii divine asupra omului, insd, in spatele acestei revirsiri, exista
o profunzime practic infiniti a acestei naturi. In acest ,,intuneric supraluminos” despre care
vorbeste Dionisie Areopagitul”’ si ceilalti Parinti ai Bisericii care se inscriu in linia de gandire
deschisa de el, isi gaseste crestinul intr-un mod inefabil, comuniunea cu Dumnezeu. Aceasta
comuniune nu este insa o simplificare a propriei naturi si o identificare cu Unul absolut, ca in

neoplatonism*®®

,cio,indumnezeire a omului”, o impdartésire a omului din contemplarea este-
tico-mistica a divinitatii.

Aceeasi idee a intunericului de dincolo de lumina necreata gandit ca sdlas ultim al divinitétii se
giseste si in Cartea intdia a regilor, unde Solomon, un alt personaj-cheie al culturii veterotesta-

mentare*®

, spune, in contextul sfintirii Templului de la Ierusalim, cd ,,Domnul a facut soarele
pe cer, dar el insusi s-a hotdrat sa-si aiba salas in intuneric™’. Cu alte cuvinte, chiar daci se
manifestd ca lumind, adevérata sa naturd rimane ascunsid pentru cunoasterea umana, fiind

infinitd si, prin urmare, imposibil de cuprins cu mintea. Acest lucru nu implicéd insd faptul ca

404. Psalmi, 17, 9.

405. Psalmi, 17, 12.

406. Vladimir Lossky, Teologia mistica a Bisericii de Rasarit, Prefata de preot prof. dr. Dumitru Staniloae, Studiu introductiv si traducere din

franceza de preot Vasile Raducd, Humanitas, Bucuresti, 2010, p. 64.

407. Dionisie Areopagitul, Teologia mistica, |, 1.

408. Viadimir Lossky, Teologia mistica a Bisericii de Rasarit, ed. cit,, pp. 54-55.

409. Solomon, conform traditiei biblice, este fiul lui David si ctitorul Templului de la lerusalim. Lui i-a dat Dumnezeu insusi in dar ,inima

chibzuita (phronimen) si inteleapta (sophen). (Il Regi, 3, 12) asa cum nimeni nu a avut inaintea sa si cum nimeni nu va avea dupa el.

410. 1Regi, 8,12.
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omul nu poate cunoaste nimic din ea, ci doar cd stiinta despre cele divine nu poate fi niciodata
epuizata.

Aceeasi idee reapare, tot atribuita lui Solomon, sub formularea conform céreia ,Domnul a spus
ci salisluieste in intuneric™'. In acest intuneric de dincolo de lumin necreati crestinul ,,con-
templd insasi frumusetea dumnezeiascd, pe Dumnezeu, care se face vdzut in creatie™'?, dar
asta numai dupa ce ne ferim sd ne facem orice reprezentare conceptualéd despre El. Din aceasta
perspectivd, apofatismul trebuie privit ca o atitudine continui a credinciosului in contempla-
rea estetico-misticd care pazeste orice ,decantare” a trairii estetice intr-o imagine dogmatica
despre Dumnezeu. Triirea trebuie triitd, nu conceptualizatd, indiferent cat de greu este acest
lucru, avand in vedere inclinatia mintii noastre spre teoretizare, conceptualizare si reprezen-
tare. Inima trebuie tinuta deschisa, indiferent de apetenta noastrd pentru simturi, reprezentari
sensibile si ,,idoli falsi”.

Aceastd idee a intunericului supraluminos ca silas al Domnului este completata de principalul
loc din Biblie la care se raporteaza intreaga traditie exegetica crestina atunci cand este vorba
despre legatura dintre teologia apofatica si cea catafatica, anume aducerea de catre Moise a
tablelor legii. Dupa cum se stie, in vederea acestui lucru, Moise a fost nevoit sa urce pe muntele

Sinai, unde ,a intrat in intunericul in care era Dumnezeu™!

, poporul evreu ramanéind afara
pentru a vedea furtuna de tunete si fulgere care invaluia muntele fumegand. Aici avem expri-
matd cu claritate opozitia intre ,poporul ales”, care, in ordine crestina, reprezinta credinciosii
aflati pe drumul desavarsirii spirituale, si Moise, care intruchipeazd misticul urcind pe culmile
contemplarii divinitatii si care trece dincolo de manifestarea prin lumina a Domnului, simbo-
lizata prin foc sau fulger. Existd asadar o oarecare opozitie intre estetica luminii, cea la care au
acces, prin gratie divina, si majoritatea celor ce si-au dobandit ,,odihna mintii”, si intunericul
supraluminos in care a avut acces doar Moise. Interesant este faptul cd, anterior acestui episod,
Moise il mai vazuse insd pe Dumnezeu in forma de ,,foc”, in cunoscutul context al tufisului in
flacari de pe muntele Horeb**. Atunci, chiar silui i-a fost refuzatd viziunea naturii dumnezeirii
ultime si contemplarea mistico-esteticd a divinitétii deoarece, desi era era chemat de Dumne-
zeu, el nu atinsese inca desavarsirea spirituald.

Mai mult decat atat, dupa spargerea primelor table ale legii, cAnd Moise a coborat de pe munte
pentru a-si vedea compatriotii inchinandu-se ,idolilor de aur”, Dumnezeu a refuzat chiar si
sa se arate ,poporului ales” ca lumina. La a doua urcare pe munte, Moise a trebuit s se urce
singur pe muntele peste care ,,s-a pogorat un nor ™", fard ca nimeni sa se tina dupa el si nici sa

fie zarit in jurul muntelui*’. Cu alte cuvinte, interpretand simbolic aceste intdmplari, pedeapsa

411. 2Chron, 6, 1.

412. Viadimir Lossky, Teologia mistica a Bisericii de Rasarit, ed. cit,, p. 65.

413. lesirea, 20, 21.

414. |esirea, 3, 2.

415. lesirea, 34,5

416. lesirea, 34, 3.
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pentru ,construirea de idoli” sau de reprezentari privitoare la divinitate aduce cu sine retrage-
rea totala a lui Dumnezeu, ascunderea sa in negurile in care doar cei cu inima deschisa si cu
simtirea mintii ascutitd pot patrunde. In acest refuz de manifestare al divinitatii, putem gasi o
paraleld a spusei apostolului Pavel din Epistola cditre evrei la care am ficut referire in capitolele

anterioare*”

si care spune ca, pentru cel ce a gustat din ,,darul cel din ceruri” si din ,,vorba cea
frumoasa a lui Dumnezeu”, dacé recade in pécat, nu exista cale de intoarcere la contemplarea
divinititii.

De aceea, in vederea staruirii in starea de beatitudine, credinciosul trebuie sa-si elimine din
minte chiar si cea mai sublimata imagine despre Dumnezeu, aceea a luminii necreate pentru
a-si putea face din dumnezeire silas si a putea vietui acolo vesnic. El trebuie sd simté cu sim-
tirea mintii ca ceea ce numeste lumina nu este decat un alt idol si sd paseascd, precum Moise,
in intunericul supraluminos despre care vorbesc ginditorii crestini. Abia aici, contempland
divinitatea in infinitatea sa, crestinul poate gdsi implinirea eforturilor sale mistico-estetice.
Acest ultim pas apofatic reprezinta incetarea chiar si a celei din urma lucrari a mintii care, desi
si-a oprit monologul interior prin rugiciune, inca mai persistd in construirea de imagini despre
divinitate. Constiinta aceasta ,iconicd” a divinitatii trebuie depdsita si inlocuitd cu constiinta

misticd a simtirii inimii pentru a putea avea acces la trdirea deplina a beatitudinii divine.

2. Infinitul supraluminos si dezmarginirea mintii

Efectuand insa aceasta transgresare chiar si a ultimei forme de reprezentare a mintii noastre, si
aflandu-ne dincolo de fiinta trebuie insa sa ne confruntdm cu o sumedenie de paradoxuri. Con-
templarea esteticd si religioasd a infinitului ne pune in fata celei mai mari dileme a crestinului
sau in fata celei mai adanci ,taine™ aceea ca noi putem oarecum ,lua la cunostintd” lucruri pe
care nu le putem explica si nici nu le putem gandi. Acum, ,lumina care umple mintea, si care
din minte se revarsa peste toate (...) nu mai e o forma definitd, un idol, ci mai degraba o «sim-
tire» o «intelegere» raspandite in toata fiinta noastra™. In treptele ultime ale triirii estetice,
atunci cand suntem fermecati, frumosul nu isi mai are un izvor localizabil, ci este oarecum
o trdire care cuprinde intreaga constiintd. Desi dobandim o oarecare intelegere a obiectului
estetic care, in cazul de fata, este chiar Dumnezeu insusi, suntem neputinciosi de a ,,incadra
in categoriile si termenii oricarei cunoasteri natural posibile™? aceasta experientd. Intr-un fel,
problema care se pune acum i care i-a preocupat indelung si pe crestini este urmatoarea: cum
poate o faptura prin definitie limitata sd contemple ceea ce este, prin naturd, nelimitat? Cum
poate creatura sa-si cunoascd, fie si intr-un mod inefabil, Creatorul?

In primul rand, trebuie si avem in vedere faptul ci omul este ficut ,,dupa chipul si aseminarea
lui Dumnezeu” si, tocmai de aceea, el are, cel putin ca determinari virtuale si inca nerealizate,
puteri creatoare similare cu cele divine si, in acelasi timp, poate dobandi o cunoastere similara
cu cea divind. Pe de alté parte insa, el este o creaturd si, de aceea, puterile sale sunt limitate prin

417. Evrei, 6,4-6.

418. Dumitru Staniloae, Spiritualitatea ortodoxd, ed. cit,, p. 296.

419. Ibidem, p. 291.
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limite sunt puse in primul rand de noi ingine asupra puterilor noastre creatoare. Statutul de
creaturd al omului il face sé se limiteze din ce in ce mai mult cu fiecare activitate a sa deoarece,
prin fiecare activitate — a mintii sau a ratiunii —, omul isi creeazd o lume proprie diferita de cea
spirituald si divind. Omul insusi, prin monologul sau interior si prin ratiune, reface, in micro-
cosmosul sau launtric, creatia lumii, a ,macrocosmosului”. Mintea noastrd, cu fiecare gand
si fiecare distinctie, impune limite lumii si forteaza lucrurile sé intre in sertarele stramte ale
conceptelor noastre. Acest lucru nu este insé ceva rau, atata timp cét limitele urmeaza ordinea
spirituald a lucrurilor, insd pentru a ,,surprinde” aceastd ordine spirituald trebuie, mai intai,
sa ne dezmarginim propria gandire §i s renuntam la termenii in care ne plismuim in mod
obisnuit lumea**.

Reprezentarea si punerea in concepte a lumii in genere nu este, in sine, rea deoarece omul creat
dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu, incé dinainte de cddere a fost chemat sa numeasca

toate animalele*?!

care erau deja create doar ,,dupa gen™??. Acest act de numire a lui Adam
repeta oarecum, in mic, creatia prin cuvant a lui Dumnezeu. Prin el sunt efectiv create anima-
lele individuale care, inainte, erau durate doar in mod generic de Dumnezeu, ca ,tipuri” sau

»matrite generice™?’

a animalelor individuale. Actul lui Adam este insd unul spiritual. Nefiind
cdzut in trup inca, el nu era supus patimilor si, ca atare, avea o perceptie spirituala clard a aces-
tor fiintdri. El vedea, intr-un anume fel, in modul in care vad Sfintii cufundati in rugaciune si
avand orice lucrare a mintii oprita, insd pentru asta Adam nu avea nevoie de nici un efort, de
nici o asceza. Spre deosebire de el, omul cdzut trebuie oarecum sa-si recapete aceastd vedere
»misticd” care este ,,orbitd” de hainele sale de piele pentru a contempla din nou frumusetile
adevirate si, ulterior, pentru a repeta actul de creatie, in mic, asa cum incearcd sa facé fiecare
artist autentic in propriul sdu atelier.

Redobandirea capacitatii de a vedea adevirata frumusete vine, asadar, din perspectiva cres-
tind, odata cu dezmarginirea mintii sau, altfel spus, cu eliminarea oricaror idei preconcepute
din prisma carora Dumnezeu poate fi privit. Prin aceasta dezmarginire, credinciosul ajunge la
constiinta faptului cd, desi dogmele bisericesti nu pot da seama de adevérata naturd a lui Dum-
nezeu, precum nici pildele biblice nu pot face trimitere la El decat in mod simbolic, ele au totusi
un rol pozitiv. Dogmele si pildele sunt ,,mai degraba imagini ori idei in stare sa ne indrume,
sa ne modeleze facultétile in vederea contemplarii Celui ce intrece orice intelegere**!. Asa cum
primele tuse ale unei schite sunt trasate doar pentru a fi acoperite, ulterior, de culorile ce vor
da plinatate operei menite sa fie contemplatd estetic, si imaginea lui Dumnezeu din Scripturi

420. /maginile si conceptele, formate dupa lucrurile create, dau mintii o formd mérginitd, care nu-i permite sé se deprindd de a cugeta la
Dumnezeu cel nemarginit. De aceea, mintea trebuie sa paraseascd imaginile si conceptele ca forme finite si sd se deprindd de a cugeta la

realitatea indefinitd, facand acest exercitiu intai prin intoarcerea asupra ei insdsi, ca subiect al cugetarii” (Ibidem, p. 305).

421. Facerea, 2, 24.

422, Facerea, 1, 25.

423, Meritd mentionat faptul ca grecescul typos reprezinta tocmai matrita care vine sa impuna unei materii inerte ,forma” unui anumit

lucru. De aceea,, tipurile” generice de animale sunt, la randul lor, un fel de matrite dupa care animalele particulare iau nastere.

424.VIadimir Lossky, Teologia mistica a Bisericii de Rasarit, ed. cit., pp. 64-65.
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trebuie acoperitd, ulterior, cu experienta vie, trditd, a contemplarii luminii necreate i a intune-
ricului supraluminos. Din aceasta cauza, a te ruga Dumnezeului propovaduit in cadrele consti-
intei comune nu este, pentru crestinul autentic, decat o altd modalitate de a te ruga la idoli. De
aceea, ea trebuie depisita. Asa cum Moise lasd in urma poporul ales pentru a se urca singur pe
muntele Sinai si a primi tabelele legilor, si misticul trebuie sd lase in urma orice dogma pentru
a contempla natura divina.

Lucrurile stau astfel deoarece, in ordinea gdndului crestin, ideea de divinitate din mintea noas-
trd, pe care o dobandim prin educatie, trebuie inlocuitd de o percepere a Lui prin vederea spi-
rituald sau prin ceea ce Parintii Bisericii numesc ,,simtirea mintii”. Aceastd intuire directa sau
cunoastere tacutd, dincolo de orice lucrare a mintii, este adevirata ,,structurd” ce oferd autenti-
citate trairii estetice din perspectiva crestind. Experienta luminii necreate si a infinitului divin
echivaleaza cu ,experienta bucuriei si a fericirii” care nu mai este stransa ,,in forma imaginilor

si conceptelor™?

, ci este chiar experienta unei bucurii si fericiri infinite. Acesta este adevaratul
scop al trairii estetice crestine — atingerea unei stéri sufletesti de infinita fericire, odihna si
ocrotire, in care omul se simte si este indumnezeit..

Un mod in care acest sentiment inefabil poate fi pus in cuvinte este acela al ,,reintoarcerii aca-
sa”. Odatd reunit cu Creatorul sau, omul se simte ca ,,reintors acasa” dupa un lung periplu prin
lumea materiald. In mod cat se poate de ciudat, cel mai ,,intim” loc al nostru, acel loc pe care-1
numim in genere acasd, ne oferd o experienta indefinita si foarte puternicé de bine atunci cdnd
ne intoarcem dupa o zi de munca. Obositi fiind dupa actvitatile zilnice, este suficient pur si
simplu sd ne punem in pat si sd ne bucurdm de un sentiment de plicere si siguranté, de ocrotire
si cdldura. Acest sentiment insa nu este dat de ,,ceva” anume, ci este un sentiment nedefinit de
satisfactie. El nu isi are un izvor anume, si intregul camin parca emanad acest sentiment care
ne cotropeste. Ceva de acest gen, spun exegetii crestini experimentati in aceste lucruri, este si
regasirea propriei naturi in actul de contemplare a divinului. ,Regasirea «casei» sau a fiintelor
iubite, a familiei spirituale, dd un sentiment infinit sau indefinit de odihna. E una din struc-
turile unei experiente care nu-si pierde infinitatea sau indefinitul ei. Un sentiment analog, dar
infinit mai infinit, de regésire, de odihnd, de fericire, de revenire «acasd», trebuie sa structureze
si experienta vederii luminii dumnezeiesti™?.

Lumina necreatd este, asadar, infinitul insusi resimtit ca ,reintoarcere” acasa a sufletului, in-
tr-o dimensiune edenica parasitd odata cu cdderea in trup. Experienta esteticd, in crestinism,
aminteste asadar de existenta umana pierdutd dintr-o dimensiune spirituala si este, intr-un
mod subtil, o ,,cdlduza” a omului ratécit prin existentd. Dincolo de lucrarea mintii, omul poate
judeca doar intr-un mod oarecum estetic, prin ,simtirea mintii”, iar trdirea estetica poate fi
folosita ca un fel de ,,ghid” spre mantuire. In toate experientele sale, omul caut acel ,,acasi” iar
cateodata chiar ajunge aproape de a uita cum se simte cand esti acolo. Cu toate acestea, senti-
mentul de ,,acasd” cuprinde toatd fiinta omului cAnd surprinde, ca prin vis, o micd imagine a
acelui loc. Cel mai important este insd cd un astfel de sentiment nu insald niciodata. El pune

425, Dumitru Staniloae, Spiritualitatea ortodoxa, ed. cit,, p. 305.

426. Ibidem, p. 301-302.
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capat nostalgiei si dorului intr-o clipa pentru a le inlocui cu starea de siguranta si fericire. De
aceea, in logica crestind, dobandirea acestui sentiment este primordiala deoarece el se afla din-
colo de toate uneltirile rationamentelor ingelatoare.

Vedem acum ca logica inimii, care impune dezmarginirea mintii si deschiderea prin iubire spre
contemplarea lui Dumnezeu este ghidatd, la fiecare pas, de o prefigurare a acestui sentiment al
reintoarcerii acasa. Asa cum cel care se intoarce acasd recunoaste mai intai imprejurimile sau,
poate, un peisaj familiar, si crestinul prins in vartejul lumii recunoaste craimpeie din Dumne-
zeu oriunde priveste si se ghideaza dupd ele pentru a se reintoarce la adevarata sa naturd. Con-
templarea ratiunilor divine din creatie, simbolurile Sfintelor Scripturi, invétiturile Parintilor
Bisericii §i, in fine lumina necreatd, sunt doar peisaje recunoscute de ,,simtirea mintii” noastre
in drumul sdu inapoi acasa. Abia ajuns aici, dincolo de orice creatie si, intr-un anume fel, chiar
dincolo de lumina necreata a divinitatii, omul experimenteazd odihna ce i-o prilejuieste sdlas-
luirea in infinitate. Din pacate, sau din fericire pentru crestin, adevirata ,,intoarcere acasa” nu
poate avea loc decét dupa pérdsirea actualei existente. PAnd atunci, toate presimtirile sale sunt
efemere si au doar rolul de a-i lumina mai departe calea.

3. Apofatismul ca ethos artistic in genere

Lasand la o parte contextul teologic, am putea extrage din aceasta o invataturd universal vala-
bila privitoare atat la cunoastere in genere, cét si la cunoasterea esteticd: mintea noastrd devine
oarbad la frumos atunci cand inima noastrd este impietritd. Pentru a putea ramane tot timpul
fascinati si fermecati de artd si de celelalte frumuseti pe care existenta noastra ni le oferd, trebu-
ie sd ramanem deschisi citre orice formd de manifestare a frumosului. Teoreticianul care crede
ca a vazut tot ce putea fi vazut in domeniul sau si nu-1 mai poate surprinde nimic, precum si
artistul care crede ca a gasit ,,reteta artei de succes” au iesit din taramul frumosului si accesul
inapoi le-a fost refuzat asa cum israelitilor li s-a refuzat accesul pe muntele Sinai. De aceea, nu
avem de-a face cu o dogmad religioasd, ci cu o lege a firii: artistul, teoreticianul artei, ca si omul
religios trebuie sé lupte cu ,,idolii” propriei sale gandiri pentru a putea surprinde frumusetea
lumii care se afla dincolo de orice expresie. Cd scopurile care-i mand pe fiecare dintre ei in
aceastd lupta pot fi diferite, aceasta este alta discutie. Dar tocmai din aceasta cauzd apofatismul
ar trebui gandit mai degrabd ca o atitudine fatd de sine si fatd de lume in genere, decdt ca o sim-
pld invitdtura bisericeascd a trecutului.

El este, credem noi, invatatura pe care crestinismul a lasat-o istoriei in genere si istoriei trairii
estetice in particular. El ne invata, in mod contrar parerilor superficiale atit de frecvente in
contemporaneitate, faptul cé orice idee sau reprezentare fixd, dobanditd in mod necritic si care
nu are in spate o traire vie, duce la autocenzurarea puterilor creatoare si la imposibilitatea de
a vedea cum sunt lucrurile cu adevirat. Asa cum artistul sigur pe sine si cu tabieturi fixe intra
intr-o crizd de creatie, la fel si cel care urmdéreste sa regaseasca in lucruri propriul ideal de fru-
musete particular pe care il are in minte, ajunge sa nu se mai bucure niciodata de arta.
Punéndu-ne in fata ,idoli” ajungem incetul cu incetul sa traim intr-o lume din ce in ce mai
micd, mai limitata si mai lipsitd de frumusete. De aceea, dezmarginirea mintii despre care se
vorbeste in crestinism este o necesitate pentru cel ce vrea sa se bucure de viatd in mod autentic.

Cum are loc aceastd dezmdrginire? Suntem siguri ca exista un numar infinit de cai, fiecare
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dintre ele potrivindu-se unui anumit tip de personalitate. In fond, crestinismul nu este singu-
rul curent spiritual care a pus astfel de probleme. Trecind in zona ,,profana” a gandirii, putem
gasi si aici filosofl, unii dintre ei chiar contemporani, care fac din eliminarea prejudecitilor si
preconceptiilor privitoare la lucruri un scop foarte important. Pe unii dintre ei ii vom discuta
chiar in volumul al doilea al acestei lucrari, pe altii ii vom lasa cititorului plicerea de a-i des-
coperi singur. Ceea ce este insd fascinant la crestinism este faptul cé, intr-un fel, adeviratul
»canon” al adevirului este dat de un anumit tip de simtire, ceea ce inseamna cé el este unul
prin excelenta estetic.

Dupi cum am vizut, scopul canonului artistic este acela de a incerca sa asigure, impreund cu
ritualul, conditiile optime pentru ,,punerea in scend” contemplérii lui Dumnezeu, adica a ex-
perientei estetice autentice. El este inspirat din Scrierile Sfintilor Parinti care au trait ei insisi
aceste fenomene, motiv pentru care el avea un rol coercitiv asupra artistilor. Cu toate acestea,
nu toti artistii trebuiau sd se supuna canonului, unii traiau intr-un fel dupi el. Ei il interiorizau
si chiar reuseau sa aducd unele inovatii, acceptate de Bisericd. Acesta este si motivul pentru
care, in unele medii monahale, arta era privitd uneori ca un fel de asceza.

In mediile monahale franciscane din Toscana secolului al XI1I-lea, de exemplu, o multime de
célugdri au inteles arta drept o cale de cunoastere a lui Dumnezeu insusi. Ei, ghidati fiind de
invététurile lui Bonaventura privitoare la experimentarea Frumusetii divine prin intermediul
iubirii, au urmat calea asceticd spre experimentarea beatitudinii si au incercat, la rdndul lor, sa
surprinda aceste trairi in opere de artd bisericesti. Prin ele, se urmarea o ,indltare” a omului
citre Dumnezeu, o revelatie, dupé capacitatile creatoare ale omului, a adevarului divin.
Vedem astfel ca relatiile dintre artd si trdirea esteticd in Evul Mediu sunt mult mai complicate
decét ne-am astepta. Ele se determina reciproc in mod hermeneutic in sensul cd nu putem gan-
di arta fard a ne raporta la modul in care noi insine traim arta ca pe o experienta esteticd. Din
acest punct de vedere, inceputul si ceea ce sta la baza creatiei artistice este tocmai trédirea este-
tica autentica, in care artistul trebuie sa-1 contemple mai intdi pe Dumnezeu pentru ca, por-
nind de la aceastd experientd, sa isi plasmuiasca operele. Intruct crestinismul in genere este o
filosofie practica, axata preponderent pe latura existentiald a modelarii unui stil de viatd care
sa prilejuiasca o ,,curdtire” interioara a omului in chiar fiinta sa integrala - gandire, simtire si
pétimire —, era oarecum normal ca arta sa-si aiba izvorul tot intr-o tréire estetica arhetipala si
originara care este, dupd cum am argumentat in capitolele anterioare, contemplarea divinitatii
condusd de jubirea autentica de Dumnezeu.

Odata cu trecerea secolelor si trecerea in Renastere, individualitatea artistului incepe sd prinda
din ce in ce mai multd importantd si artistii insisi ajung sa-si exprime din ce in ce mai liber
propriile experiente estetice. Incd din secolul al XIII-lea si, mai ales, odati cu secolul al XIV-lea,
incepem séd avem deja stiluri individuale ale unor artisti. Astfel, mecanismele tréirii estetice
sunt si ele perturbate. In Renastere, dupé cum vom vedea, se incearcd o aducere laolaltid a doua
conceptii despre trairea estetica care, pe cat de asemdnatoare sunt la nivel terminologic, pe
atat de diferite sunt la nivelul mai adanc al viziunii despre lume. Pe de o parte, avem gindirea
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greacd, cu eros-ul sau gandit in calitate de dorinta pasionald de contopire si identificare cu Unul
divin si, pe de alta, avem gandirea crestind ménata de o iubire familiald ce urmareste beatitu-
dinea intoarcerii acasd si a pacii interioare.

Cum vor fi reusit ganditorii Renasterii sa pund aceste doud viziuni in aceeasi ,,teacd conceptua-
13” este inca un mister deoarece, dupa cum am ardtat deja in lucrarile noastre de filosofia artei,
dezbaterile privitoare la aceasta perioada sunt incé aprinse. Cert este insa ca, in acest creuzet al
Renasterii, ia nastere o viziune originald privind trdirea estetica, o viziune care, desi foloseste
termeni crestini si antici totodatd, deschide calea spre marea rupturd din istoria esteticii care
avea sd vind odatd cu Modernitatea.
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PRIVIRE GENERALA ASUPRA FILOSOFIEI
TRAIRII ESTETICE iN RENASTERE

1. Renasterea si sfarsitul unei ere a umanitatii

Lumea Renasterii este indeobste vazutd, de omul contemporan, ca o epoca de inflorire a
artelor si a literelor, a stiintelor si a tehnicii, ca o perioadd efervescenta de progres al culturii
in genere si de schimbdri sociale majore. Privind dinspre lumea noastra, in aceasta perioada
se sadesc semintele ce aveau sd rodeascd mai tirziu, in Modernitate, acele idei si conceptii cu
care suntem cel mai bine acomodati azi, acesta fiind, in mare parte, si motivul pentru care
omul Renasterii a raimas un ideal al umanitétii pAna in zilele noastre. Destramarea influentei
Bisericii, aparitia statelor europene moderne si schimbarea atitudinii fata de comert ne fac
oarecum si ne identificAim cu omul renascentist si sd-i atribuim unele trdsaturi de caracter
pe care le descoperim si in noi insine. Asupra acestui Weltanschauung, pe care l-am descris
mai pe larg in lucrérile noastre de filosofia artei'”’, trebuie acum sd revenim pentru a incerca
sd descoperim dispozitia afectivd fundamentala acestei perioade si pentru a intelege modul
in care era privita, in cele trei secole zbuciumate ale Renasterii, trairea estetica.

Facand acest lucru insi, vom vedea cd pasim pe teren alunecos. Nimic din peisajul sufletesc
al omului renascentist nu seamdna cu propriul nostru peisaj sufletesc. Desi ne place sa citim
despre setea cu care omul Renasterii se dedica stiintelor*?, uitdm sd ludm in considerare faptul
cd, pentru el, ,stiintd” insemna si alchimia sau asa-numita ,,magie naturald”. Desi admiram
vehementa cu care oamenii de culturd ai Renagterii s-au desprins de traditia scolasticd de in-

terpretare biblica si de invataméntul medieval centrat pe dogma bisericeascd*”

, uitdm adesea
sa luam in considerare faptul cd, spre deosebire de omul de astazi, renascentistii incd il cautau
de Dumnezeu. Credeau insd intr-un ,,Dumnezeu universal”, care poate fi revelat prin stiinta si
prin filosofia greaca totodata, prin hermetism si prin alchimie, prin magie si prin numerolo-
gie. Din aceasta perspectivd, preocupati fiind sd gasim ,,izvoarele” propriei noastre mentalitéti,
adesea ne proiectam propriile ganduri si idei asupra unor personaje marcante ale Renasterii
care, la o analiza critica, sunt mai apropiate de Plotin si de neoplatonici decét de filosofia in-
teleasd in intelesul sdu modern. De aceea, pentru a intelege filosofia trairii estetice in aceasta
perioada, trebuie sd inldturam cel putin unele dintre aceste prejudecati si reflexe de géndire
cu care, in genere, ne raportdm la Renastere din perspectiva propriului nostru ,,loc” in istorie.
Pentru ci fiecare inceput, in ordinea epocilor istorice, marcheaza totodata si un sfarsit, noi
adesea scipam din vedere angoasa si teama pe care renascentistul trebuie s-o fi simtit cdnd

427.v. Constantin Aslam, Cornel-Florin Moraru, Curs de filosofia artei, Editura UNArte, Bucuresti, 2017, cap. XIV.

428. Fugenio Garin (coord.), Omul Renasterii, traducere de Dragos Cojocaru, Prefata de Maria Carpov, Editura Polirom, lasi, 2000, p. 9.

429, Ibidem.
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vedea cd intreaga cultura, pe care el apucase sd o cunoasca si o iubea, se destrdma. El vedea
cum oamenii in genere, in frunte cu ,fetele bisericesti” uitasera de Dumnezeul crestin, vedea
cum ruinele Romei erau roase de timp, vedea cum intreaga cultura anticé era uitata pentru
cd lumea nu mai stia limba greaci si latina. Acolo unde noi vedem primele semne ale stiin-
telor, renascentistii vedeau ultima sperantd de obtinere a mantuirii, intr-o lume pérasita de
Dumnezeu, prin piatra filosofald, elixirul vietii vesnice, magie si descantece. Acolo unde
noi vedem primele lumini ale modernitatii, palpaind timid, oamenii vremurilor respective
vedeau doar intuneric si, ei insisi, incercau din rasputeri sa faca lumina.

De aceea, putem spune, fira nici o exagerare, ca omul renascentist era ,inspdimantat de is-

?430 i lume,

torie” si de absurditatea acesteia. El privea aceasta istorie ca ,statornicie a raului
ca o continua decadentd a umanitatii. De aceea, incerca din rdsputeri sa regaseasca ordinea
pierduta si rostul lucrurilor. Ignoranti fiind la tainele lumii, renascentistii erau constienti

de propria lor orbire si cdutau adeviarul ,,cu ochii crucisi™.

Putem intui aceastd angoasd in
legendele populare germane, apdrute la finele Renasterii, in secolul al XVI-lea, privitoare la
Doctor Faustus, care, ajuns la bitranete, dupé o viata dedicatd cunoasterii, disperat ca natura
nu-si releva tainele in fata sa, face un pact cu diavolul pentru a-si recapata tineretea pierduta
in incercarea de a gasi ordinea naturala a lucrurilor. Sub pana lui Goethe, aceasta legenda,

credem noi, transpune in versuri perfect situarea afectiva a omului Renasterii:

Am studiat cu ravnd, ah, filozofia/ Din scoartd-n scoartd, dreptul, medicina,

$i din pécate chiar teologia,/Arzand de zel.

Si iatd-ma acum, un biet nebun,/Cuminte ca si mai-nainte.

In fata semenilor sunt magistru sau chiar doctor,/De-atitia ani intelepciunea o incerc,
Imi port de nas discipolii / De-a curmezisul sau in cerc.

Sivad cd nu putem sa stim nimic.*?

Aceeasi angoasa si constientizare a absurditétii existentei in cuvintele lui Shakespeare care, in
Macbeth, spune:

Viata-i doar o umbrd cdldtoare, un biet actor /Ce-n ora lui pe scend se fileste si se zbuciumd
S-apoi nu-1 mai auzi deloc; E-un basm plin de zgomot si furie care trimite la nimic,
Rostit de-un idiot ™.

430. loan Petru Culianu, Marsilio Ficino (1433-1499) si problemele platonismului in Renastere, traducere de Dan Petrescu, Polirom, lasi,
2005, p. 47.

431. Giovanetti, Babel apud loan Petru Culianu, op. cit., p. 47.
432, Goethe, Faust, traducere de Lucian Blaga, cu ilustratii de Franz Xaver Simm, editie ingrijita de Dan Flonta, Humanitas, Bucuresti, 2015, p. 35

433, Life’s nothing but a walking shadow, a poor player,/That struts and frets his hour upon the stage,/And then is heard no more; it is a
tale,/Told by an idiot, full of sound and fury,/ Signifying nothing” (William Shakespeare, Macbeth, V, 5 — pentru o varianta de traducere mai

poetica v. William Shakespeare, Opere, traducere de lon Vinea, vol. 7, Editura Univers, Bucuresti, 1988, p. 313).
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Omul Renasterii avea in fata sa nimicul insusi, ramas dupa nimicirea ordinii sociale antice si,
din acest nimic, incerca sa faca ceva pentru a se mantui pe altd cale decat cea propovaduita de
Bisericd. El este constient de faptul cd ordinea impusa de Iisus Hristos pe Pdmant se niruire
si credea cé se deschide larg o altd epoca in istoria omenirii, in care ,rdnduiala lucrurilor” este
ascunsd omului si acesta, prin propriile sale eforturi, trebuie sa smulga secretele de la natura
pentru a se putea salva®*. Aceastd ultimd epoca, cea a Sfantului Duh, era, conform teologiei
medievale, ultima din istoria omenirii, cea ce avea sd se termine cu Apocalipsa. Practic, omul
medieval era confruntat cu iminenta sfarsitului unei epoci si a unei ordini a societatii veche de
mai bine de un mileniu, fird a avea nici cea mai mica idee ce poate fi pus in loc. Probabil acesta
este si motivul pentru care, in speranta gasirii unei ordini, el s-a intors citre cele mai esoterice
dintre practici i a reinviat traditii ingropate de sute de ani.

Angoasa intrérii in aceastd epoca se resimte si in textele unuia dintre cei mai mari filosofi ai
Renasterii, Marsilio Ficino. El vede cum, in vremurile sale, are loc o ,a doua cadere”, dupa
cea din Eden, in care omul nu numai cé-si pierde capacitatea de a intelege realitatile divine
si spirituale, ci isi pierde si capacitatea de a folosi ,Jumina naturala™® a intelectului. Lasat pe
intuneric, incapabil de a patrunde ordinea lucrurilor, singura sansa a renascentistului era aceea
de a redescoperi ordinea in textele celor care, de-a lungul istoriei, au reusit sd o intrevada. Cu
aceastd speranta s-a apropiat Ficino de textele marilor filosofi clasici si a incercat sa regdseasca
in ele tainele universului si adevaratul sens al trdirii estetice gandita in termeni de iubire si
beatitudine. De aceea, nu ar trebui sa ne mire cé, in Renastere, vom gasi, in filosofia experientei
estetice aceleasi concepte de pe care le-am gésit in Antichitate si Evul Mediu. Surprinzétor este
insa faptul cd, de aceasta data, ele vor fi altfel colorate si vor reflecta direct zbuciumul interior
al omului ce s-a nascut la sfarsitul timpului sau.

Grecul antic se sprijinea pe ratiune in efortul de a gasi ordinea kosmos-ului, medievalul
se sprijinea pe credintd, insd omul Renasterii nu avea pe ce sa se sprijine. El trebuie sa-si
construiasca o punte de sprijin proprie care sa-i ghideze eforturile de a afla ce se intampla
in lume si, tocmai de aceea, cautarile sale erau multidisciplinare. Fiindu-i ascunsa ordinea
universala, el se simtea prins intr-o continua ,,aventurd a cunoasterii” intr-un tardm ne-
cunoscut, in care pasea, in acelasi timp, cu sfiala si curiozitate, cu fricd si dorinta. Chiar
Leonardo DaVinci, emblema omului renascentist, vorbeste in caietele sale despre doua

436

amintiri ,profetice” din copildria sa timpurie*. Una dintre ele este amintirea situarii afec-

tive pe care a avut-o prima oard cdnd a vazut o pestera.

434. Gioacchino, Concordia Veteris et Novi Testamenti, Venetia, 1519, V, 20.

435. Marsilio Ficino, Comentariu la Banchetul lui Platon, V, 2 — aceastd opera a fost tradusa si publicatd in limba romana sub numele de
Asupra lubirii sau despre Banchetul lui Platon (Editura de Vest, Timisoara, 1992). Pentru a pastra fidelitatea fata de textul original, in lucrarea

de fata vom oferi propria traducere a textului, pe baza variantei sale latinesti. (n.n. C.-F.M.).

436. Liana Bortolon, The life, times and art of Leonardo, Crescent Books, New York, 1965, p. 4.
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Leonardo spune c4, stind la marginea pesterii si privind intunericul de nepdtruns dinduntru,
au ,rasdrit” in el doua sentimente: teama si dorinta*””.

Din aceasta perspectiva — a fricii amestecate cu dorinté si curiozitate — credem noi cé trebuie ci-
tite textele privitoare la trairea estetica in Renastere. Ele combind eros-ul grec cu agape-ul cres-
tin, eudaimonia cu beatitudinea, cultura crestina cu valorile antice. Aceleasi dispozitii afective
si stari sufletesti cu care ne-am intélnit in cazul triirii estetice crestine si in cazul celei antice
se vor regasi in Renastere, infuzate de aceasta data intr-un nimb de teama ce marca dorinta de
a gasi, pe cont propriu, minunile naturii si tainele misteriilor antice.

Atunci cdnd omul nu s-a mai putut increde nici in Biserica si nici in ratiune, singura instanta
care sa gireze adevarul a rimas subiectivitatea insdsi. Fiintarea umana, pusa in centrul unei
lumi care se destrama, era singura capabild sa reclddeasca ruinele civilizatiei occidentale, si,
fard ajutorul niciunei autoritéti, a apelat la toate posibilititile conceptibile. De aceea, poate
cd mai mult ca niciodatd, trdirea estetica i apare lui unitd cu restul domeniilor cunoasterii.
Dorinta de a gési randuiala ultima a lucrurilor, intemeiata pe dorinta de a-si gasi propriul rost
in lume, au dat omului Renasterii aripi sa depdseasca conventiile existente si sd steargd pand la
aproape de indistinctie limitele intre multiplele domenii ale cunoasterii. Nu a mai radmas nici o
disciplind ,,excomunicata” pentru cd, fard autoritatea Bisericii sau a ratiunii, stiinta nu aparea
cu nimic mai prejos de alchimie, magie naturala si arta, toate acestea reunindu-se sub cupola
unui ideal al omului ,,universal” care, din teama de a nu privi lumea cum se néiruie, a dorit sa
nu lase nici o cunoastere in umbrele istoriei.

2. Arta, filosofie, stiinta si magie. Alchimia si unitatea cunoasterii

a. Prejudecdti moderne despre alchimie

Asa cum cunoasterea umana era unificata, in Antichitate, de filosofia primd sau de metafizicd
si, in Evul Mediu, de teologie, Renasterea pune alchimia in centrul eforturilor umane de in-
telegere a universului. Cand vorbim despre alchimie insa, trebuie sa atragem atentia asupra
unor prejudecati culturale majore pe care le are omul contemporan. Desi acestea sunt multiple,
ele pot fi lamurite prin apel la doud extreme care subsumeazd, in genere, mai multe nuante
individuale ce pot surveni. Pe de o parte, alchimia este considerata de o parte a cercetétorilor
moderni ca o, o practicd strict magica si, pe de alta parte, ea este vizuta ca un fel de ,,protochi-
mie”, care marcheaza inceputurile ezitante ale unei stiinte riguroase. Din pacate, ambele aceste
idei sunt considerate inexacte de istoricii ideilor contemporani si ne blocheaza accesul cétre o
intelegere autentica a importantei alchimiei pentru epoca renascentistd. De aceea, inainte de a
analiza unitatea dintre artd, filosofie, stiintd si magie propusa de aceastd disciplind, trebuie sa

lamurim, mai intai statutul ,,epistemologic” al alchimiei.

437. doritor sé vad marea abundenta a feliuritelor si ciudatelor forme alcatuite de ingenioasa naturg, [...] ajunsei la intrarea unei pesteri
mari dinaintea careia, [....], arcuindu-ma din spate si sprijinindu-mi mana ostenitd pe un genunchi, cu dreapta mi-am facut umbra ochilor
coborati si inchisi; si aplecandu-mad des incoace siincolo pentru a vedea dacd puteam observa ceva induntru; iar aceasta nu-mi era ingddu-
it din cauza multului intuneric care era inauntru. lar dupa ce-am rdmas asa o vreme, deodata rasdrira in mine doud lucruri, teama si dorinta:
teama de amenintdtoarea si intunecata grotd, dorinta de a vedea daca induntru nu era vreun lucru minunat.” subl. n. (Leonardo DaVinci,
Codex Arundel, 156r-v. Pentru ca nu am avut acces la textul original, traducerea acestui fragment a fost luata dupa Eugenio Garin, Filosoful

si magul in Eugenio Garin, Omul Renasterii, ed. cit,, p. 159).
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Pe de o parte, cei care vdd in alchimie doar latura magica, uitd cd insusi conceptul de ,,magie” al
anticilor si al Renasterii era diferit de al nostru, un sens care ne este strain de ideea de iubire. De
fapt, pentru marii gnditori ai epocii, magia echivala cu manipularea eros-ului gandit ca forta
de atractie universald**®. Pentru ei, asa numita ,,magie naturald” era o consecinta cét se poate
de fireascd silogicd a faptului cd intreaga natura este formata din cele patru elemente obisnuite
(foc, aer, apa, pamant) si un al cincilea element ,,special”, intruchiparea elementului perfect
- anume ,.eterul” sau ,,chintesenta”. Din compunerea acestor elemente se obtin toate substan-
tele existente si interactiunile dintre ele sunt guvernate de niste forte care, daca sunt intelese
corespunzitor, dau seama in totalitate de modul in care natura insdsi formeaza substantele
yhaturale”. Or, daca fiecare lucru are la bazi aceleasi patru elemente, atunci, prin manipularea
fortelor care constituie lucrurile, configuratia elementard se poate schimba. Cu alte cuvinte,
cunoasterea mecanismelor intime ale fortelor naturii face posibila ,transmutarea” unor ele-
mente de la o substanta la alta, schimband astfel chiar constitutia de baza a substantelor supuse
procesului alchimic.

Merita observat faptul ca stiinta moderna lucreazi, in principiu, dupa aceeasi logica ca alchimia.
Chiar daca astdzi cunoastem mai multe elemente si forte care guverneaza natura si le intelegem
intr-o altd cheie de interpretare, chiar dacé surprindem mai bine complexitatea reactiilor chimice
cu ajutorul tehnicii moderne, principiul de cercetare folosit de alchimisti nu a fost inca infirmat.
Inci ne mai raportdm la intreaga lume ca fiind formata dintr-un numér mic de elemente, tabloul
periodic a lui Mendeleev continand o suta optsprezece elemente, dintre care nouazeci si patru se
pot gasi in stare naturald pe Pdmant, fiind produse de procese ce survin firesc in natura. Dintre
acestea, unele pot fi, intr-adevar, transformate in aur. Spre exemplu, stiinta modernd a arétat ca
plumbul, principala substantd asupra cdreia alchimistii s-au concentrat pentru a o transforma in
aur, poate fi intr-adevar transformat ,,doar” cu ajutorul unui accelerator de particule, a unei canti-
tati imense de energie si cu niste costuri care ar depdsi cu mult valoarea aurului obtinut prin acest
proces*”. Asadar, ,,visul” alchimistilor nu este absurd, ci doar nerentabil. De aceea, alchimistii pot
fi vizuti mai degrabd ca ,,cercetatori care se incdpédtanau sa stapaneascd niste cauze naturale, fira
sd astepte miracolul™*° decét ca niste exaltati si mistici. Ei se opuneau mai degraba dogmei Bise-
ricii decét principiilor stiintei, incercand sa inteleagd creatia divind pe cale matematicd, deslusind
»cifrul” naturii, nu pe calea exegezei biblice scolastice.

Pe de alta parte, cei care vad alchimia ca un fel de ,,protochimie”, adici o disciplind rudimenta-
ra care a fost inlocuitd de aparitia chimiei, uitd faptul cd, inca de la sfarsitul epocii medievale,
cele doud forme de stiintd au coexistat, chimia fiind considerata, pana tarziu, in zorii secolului

438. Adesea, oamenii frumosi sunt prinsi in mrejele celor care iubesc si cei care erau mai inainte incdpatanati devin cuminti. Dar de ce
am considerat iubirea ca fiind magica? Deoarece intreaga putere a magiei constd in iubire. Opera magiei este atractia reciproca a lucrurilor

printr-o afinitate naturald” (Marsilio Ficino, Comentariu la Banchetul lui Platon, VI, 10).

439. Pentru o explicatie pe intelesul non-specialistilor in chimie a principiilor acestui proces, v. https://www.scientificamerican.com/arti-

cle/fact-or-fiction-lead-can-be-turned-into-gold/ (ultima data a accesarii, 31 martie, 2017).

440. Alexandrian, Istoria filosofiei oculte, traducere de Claudia Dumitriu, Humanitas, Bucuresti, 1994, p. 1549.
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XX, o ,stiintd de ucenic de laborator™*! in comparatie cu alchimia, care era ,arta regald”. Cu
alte cuvinte, chimia a fost vdzutd mai degraba ca o sora mai mica i ,neputincioasa” a alchimiei
decét ca o perfectionare a acesteia. De altfel, la sfarsitul secolului al XIX-lea incé existau chi-
misti seriosi care-si exprimau deschis admiratia pentru alchimie §i pentru practicile acesteia,
»pe care le repetam in fiecare zi in laboratoarele noastre™*?.

Desi relatiile dintre aceste doua discipline sunt foarte interesante, mai complicate decat par la
prima vedere si ar putea constitui foarte bine subiectul unui studiu de sine stétitor, ele depasesc
scopul lucrarii noastre. Cu toate acestea, o mica incursiune in istoria alchimiei renascentiste
este cat se poate de relevanta din perspectiva modului in care trairea estetica era gandita in

epoca. Eros-ul, fiind privit ca una dintre fortele fundamentale ale universului inca din filosofia
443

» A v

presocratica®, a fost adesea ,,subiectul” incercérilor de manipulare ale magicienilor de pretu-

tindeni. Iubirea, inteleasd ca ,forta de atractie” nu se manifesta doar in domeniul constiintei,
ci §i in natura. Chiar si elementele matematice, numerele si tot ceea ce este creat pe baza lor, au
o oarecare ,afinitate” care le ofera posibilitatea de a se combina reciproc in ritmuri si armonii
care definesc atat mersul stelelor pe cer, cat si starea constiintei umane***. De aceea, putem

v»

spune ci intreaga ,,filosofie ocultd” a Renasterii este un efort de a intelege si manipula constient

forta care, printre altele, sta la baza trairii estetice, anume eros-ul**®. In acest domeniu, magia

nu este nici mai mult, nici mai putin, decét ,,un eros aplicat, dirijat, provocat de operator™*.

De aceea, in perioada Renasterii, s-a ivit ideea cd, sub cupola alchimiei, care era arta regala*”,

stiintd suprema, si filosofie prima**® se putea reunifica toatd cunoasterea umana pentru a inte-
lege, in mod profund eros-ul, ca fortd ce guverneaza intreaga naturd dimpreuna cu constiinta
umand. Tot acest eros este si cheia care ajutd la dezlegarea misterelor tainuite dupd retragerea

Dumnezeului crestin din lume, in epoca haoticé ce se intrevedea la orizont. Scopul declarat

441. Francois. Jollivet-Castelor, Comment on devient alchimiste, Paris, Chamuel, 1897 apud Alexandrian, Istoria filosofiei oculte, traducere

de Claudia Dumitriu, Humanitas, Bucuresti, 1994, p. 154.

442. Marcellin Berthelot, Les Origins de I'alchemie, Paris, Georges Steinheil, 1885 apud Alexandrian, Istoria filosofiei oculte, traducere de

Claudia Dumitriu, Humanitas, Bucuresti, 1994, p. 154.
443, Empedocle, DK B, 21.

444. Armonia muzicald nu este lipsitd de influenta schimbarilor astrale, caci ea este cea mai puternica imitatoarea a tuturor: atunci cand
urmeaza in mod fericit corpurile ceresti, ea starneste in mod minunat influenta cereascd, schimba situarea afectiva (affectus), intentiile,
gesturile, miscarile faptele si naravurile (mores) tuturor celor care o ascultd si pe care i mana sa-si aproprie proprietétile sale, cum ar fi

bucuria sau tristetea, cutezanta sau calmul si altele asemenea.” (Cornelius Agrippa, De occulta philosophiae sive De magia, I, XXIV).

445, Magia este o metoda de control al individului si al maselor bazata pe o cunoastere profunda a pulsiunilor erotice personale si colec-
tive” (loan Petru Culianu, Eros si magie in renastere. 1484, editia a treia, Traducere din franceza de Dan Petrescu, Prefatd de Mircea Eliade,

Postfata de Sorin Antohi, Traducerea textelor din limba latind de Ana Cojan si lon Acsan, Polirom, lasi, 2003, p. 22).
446. [bidem.
447. Alexandrian, Istoria filosofiei oculte, ed. cit,, p. 160.

448. Aceasta este cea mai desavarsita si suprema stiintd, aceasta este cea mai inalta si sfanta filosofie. Magia este implinirea absolutd a

tuturor filosofiilor cele mai nobile! (Cornelius Agrippa, De occulta philosophiae sive de magia, I, 2).
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2449

al alchimistilor era, asadar, acela de ,a explica ordinea si mersul tuturor lucrurilor™* prin

v

intelegerea si manipularea ,fortei magice” care ,leagé si dezleagd” toate lucrurile, adica iubirea.

b. Alchimie, magie si simbolism

Putem observa din cele scrise mai sus ca unitatea dintre artd, stiinta, filosofie si magie care
apare in Renastere sub semnul alchimiei este marcatd, pe de o parte, de o raportare magica
la lume §i, pe de alta, de o gandire simbolica. Am vizut deja cd mintea medievald functiona,
prin excelentd, in mod simbolic, iar aceastd practicd este continuatd si desavérsita in alchimie.
O singura diferenta se poate remarca insa intre cele doud: daca in crestinism, exista practica
comunicarii ,,cheii de interpretare” a simbolului prin asa numita exegeza biblicd, in alchimie
aceste chei erau tinute secrete.

Motivele atitudinii alchimistilor erau, in parte, ordin preventiv deoarece intelegerea modului de
manipulare a eros-ului, in mainile unei persoane imorale, putea provoca mari calamitéti. Pe de
altd parte insd, inclinatia lor pentru secret avea si un motiv de ordin institutional-religios: Inchi-
zitia era pe urmele tuturor celor banuiti ca se ocupau de magie. Cu toate acestea alchimistii par
a fi fost crestini ferventi**® si cu credinta puternica, ce incercau si descifreze tainele divine citind
»cartea naturii™', ducand la paroxism inclinatia spre simbolism a culturii medievale. Unele din-
tre tratatele de alchimie chiar revendicé inceputurile acestei discipline de la regele Solomon, cele-
brul personaj biblic care a ctitorit templul de la Ierusalim. Desi este, cel mai probabil, o exagerare,
aceasta informatie este semnificativd pentru imaginea de sine pe care o aveau alchimistii. Intre
religia si stilul de viatd crestin, pe de o parte, si alchimie, pe de ala, nu era nici-o contradictie ci
concordanta perfectd.

Cercetarile moderne au dovedit insd cd, cel mai probabil, alchimia este o inventie ce a apa-
rut in perioada elenisticd in medii gnostice**?, fapt ce poate explica insa atét interesul tuturor
ganditorilor Renasterii pentru neoplatonism si pentru hermetism, cét si caracterul simbolic,
magic si secretos al doctrinelor lor. Toate aceste trasaturi calchiate dupa gdndirea greaca tarzie

453

au supravietuit de-a lungul timpului, ajungind pe filiera araba*> pana in Evul Mediu tarziu,

449. Cornelius Agrippa, De occulta philosophiae sive de magia, |, 1.

450. Este surprinzdtor sa-i vedem pe alchimisti atacati de Inchizitie la fel cu vrdjitorii sau ereticii, caci in laboratoarele lor incepeau intot-

deauna prin a se ruga si a-si purifica sufletul inainte de lucru!’ (Alexandrian, Istoria filosofiei oculte, ed. cit,, p. 159).

451.,..stiinta renasterii urmadreste restabilirea unui «discurs prim» prin descifrarea «scriiturii lumii» (..) Natura nu reprezintd decat un ultim
semn al unei instante mai inalte, nu numai din punctul de vedere al fiintei si realitdtii, ci chiar din punct de vedere spatial. Aceastd idee, pe
care ne-am obisnuit s-o consideram «medievald» atinge o amploare nemaicunoscutd abia in timpul Renasterii, asumand o forma magicd
strdind Evului Mediu luat ca un tot” (loan Petru Culianu, locari Serio. Stiinta si artd in gandirea Renasterii, traducere de Maria-Magdalena

Anghelescu si Dan Petrescu, Postfatd de H.-R. Patapievici, Polirom, lasi, 2003, p. 31.

452, Cf. Alexandrian, op. cit,, p. 155.

453, Chiar numele alchimiei este un nume grecesc, preluat in limba araba si articulat, iar apoi imprumutat ca atare in latind.,Alchimie”pro-
vine din grecescul khémeia care, la randul sdu provenea din egipteana unde desemna culoarea negru. Desi etimologia este neclard, acest

cuvant este folosit in epoca elenistica pentru a desemna,magia neagrd”. Provenienta greceasca a alchimiei este confirmata si de faptul

ca multe din numele instrumentelor alchimice sunt de origine greceasca. Alambicul, de exemplu, care desemna initial instalatia formatd
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cand au fost introduse in Europa de Robert din Chartres, care a tradus din araba in latini o
serie de scrieri de alchimie**. Din aceasta perspectivd, putem spune ca alchimia produce, la
nivel ideatic si al viziunii despre lume, o sintezd intre gandirea neoplatonicd si cea crestind. Asa
cum neoplatonismul insusi a produs o sintezd intre gdndirea iudaic-orientala si cea greacd si
alchimia a ,,adus laolalta” gandirea crestind cu cea pdgand, luand de la prima constiinta simbo-
lica si, de la cea din urma, propensiunea pentru mister, secret si misticism. In aceasti sinteza,
ca intr-un athanor**, ginditorii renascentisti au pus laolalta arta cu stiinta, religia cu magia si
filosofia cu teologia pentru a oferi una dintre cele mai ciudate si interesante conceptii despre
trdirea esteticd din istorie.

Privind lucrurile din perspectiva alchimica, trairea esteticé este, in cel mai propriu sens al ter-
menului, pe care l-am citat mai sus, magie. Daca iubirea este una dintre fortele fundamentale
ale universului si, in acelasi timp, emotia esteticd fundamentala, inseamna ci scopul ultim al
alchimistului era intelegerea acestei forte in mod ,stiintific” pentru a o putea manipula astfel
incat si-i aduca mantuirea si beatitudinea. Intr-o epoci in care Dumnezeu se retrisese din lume,
iubirea méntuitoare a lui Dumnezeu trebuia ,,produsa artificial” - fie in forma pietrei filosofale,
in laboratorul ,filosofului naturii”, fie in forma operei de artd, in atelierul pictorului. Din aceasta
perspectivd, nu ar trebui sa ne mire cd lucrarea alchimistului era numita ,, Marea Opera”. Asa cum
»pictura aratd simtului opera naturii cu cea mai mare precizie i cu mai mult adevar decat vorba
si scrisul™, Marea Opera alchimici ,,se afli pe primul loc intre lucrurile frumoase™. In Re-
nastere, expresia de ,farmec al artei” avea, dupa cum putem deja intui, dar vom vedea mai pe larg
in capitolele urmatoare, un inteles foarte concret, ea nefiind o metaford. Arta in genere desemna
orice activitate ce viza explicarea si manipularea fortelor ,spirituale” prezente atdt in naturd, cdt si
in sufletul omenesc, motiv pentru care ea era, totodatd, si stiintd, filosofie si magie.

3. Viziunea renascentista asupra sufletului

In ceea ce priveste sufletul, desi Renasterea nu a venit cu inovatii conceptuale importante,
ea a format o sinteza complexa si originala a tuturor viziunilor anterioare despre suflet. Pe
de o parte, ganditorii din aceastd perioadd continui indeaproape abordarea neoplatonica
si crestind asupra sufletului, care implicd tripartitia puterilor sufletesti de origine platoni-
co-aristotelica si dihotomia dintre simturi cauzatoare de patimi si minte ca ,,organ” de acces
la sfera spirituala. Pe de altd parte insa, ei imprumuta elemente mistice si hermetice din toate
curentele spirituale disponibile in acea perioada. De la numerologia mistica iudaica, pana la

din doud vase legate de un tub, folosita in procesul alchimic provine din grecescul ambix, care desemna o cana banala de metal, gradatd,

folosita la inceput in gospodarie si, apoi, in laboratoarele alchimistilor.

454, Cf. Alexandrian, Istoria filosofiei oculte, ed. cit, pp. 156-157.

455. Athanorul este cuptorul special folosit de alchimisti pentru transmutarea metalelor.

456. Leonardo DaVinci, Tratat despre picturd, traducere de V.G. Paleolog, Editura Meridiane, Bucuresti, 1971, p. 12.

457. ,Marea Opera se afld pe primul loc intre lucrurile frumoase; natura fara arta nu o poate face iar arta fara natura ar incepe s-o facéd in
zadar. Capodopera marcheazd puterea acestora.(Dom Antoine-Joseph Pernety, Dictionnaire mytho-hermétique, Paris, Bauche, 1758 apud

Alexandrian, Istoria filosofiei oculte, ed. cit,, p. 160.
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neoplatonism si astrologie, toate ,,disciplinele oculte” si-au lisat amprenta, mai mult sau mai
putin, asupra gandirii alchimice.

Asa se face ca, citind operele lui Marsilio Ficino, Paracelsus sau Cornelius Agrippa, care de
obicei nu intra in ,programa canonica” a cursurilor universitare, mai ales in cazul celor din
urmd, tocmai din cauza stranietétii lor, filosoful contemporan este incercat de un sentiment
de deja-vu. Pe de o parte, doctrinele despre care citeste ii sunt cunoscute atat din crestinism,
cat si din Antichitatea greco-romani. Pe de alta parte insa, ele sunt imbibate de presupozitii
hermetice in care magia, astrologia si misticismul se contopesc si care contrasteaza cu intreaga
traditie filosoficd occidentald. Sufletul individual, imbrécat intr-un ,vesmant spiritual” simi-
lar celui din care este constituit spiritul cosmic, se afla tot timpul sub influenta puterilor care
pun in miscare natura. El este influentat de pozitia astrelor sau de diversele corespondente
simpatetice dintre diversele tipuri de fiintari si organele umane. Intreaga medicina , magicd” a
Renasterii se bazeazd pe acest principiu al asemandrii conform céruia asemanatorul vindeca
ceea ce-i este asemanator*®, principiu care, gandit in consecintele sale ultime, este un principiu
erotic, la fel cum este si cel al ,,coincidentei contrariilor”. Asa cum intre ochiul uman si fruc-
tul care-i se aseamina exista o ,,afinitate” si intre contrarii exista o afinitate, o armonizare, o
atractie erotica.

Pe aceastd continuitate de substanta dintre om si lume se bazeazd si celebra doctrind a omului
ca ,microcosm” inaintatd de ganditorii renascentisti. In sensul siu originar, ea era o doctrini
magico-mistica prin care se punea in legdtura starea de constiintd umana cu starea universului,
omul putind fi influentat si, la rindul sdu, putind sa influenteze, fenomenele lumii. Pe aceasta
corespondenta se bazeazi si astrologia sau zodiacul: existd o ,armonie” a astrelor care, prin rit-
murile sale, influenteaza ritmurile constiintei umane. Omul, fie ca este constient de acest lucru,
fie ca nu, este supus acestor influente siderale §i, in masura in care el insusi se armonizeaz cu
universul si intelege ,,rdnduiala lucrurilor”, poate intoarce aceasta influentd in favoarea sa prin
magie si prin eforturile alchimice.

Pentru a pricepe insa mai bine aceastd viziune, trebuie sd intelegem conceptul de spirit ca sub-
stantd universald, asa cum era el gandit in Renastere. Desi originea acestei idei este adesea tre-
cutd sub tacere, ea a ficut carierd filosofica in Modernitate cind filosofii de sistem au incercat
sa reuneasca subiectul si obiectul sub auspiciile unui spirit care, la fel ca pneuma renascentistd,
se manifestd pe sine in toate lucrurile. Ca ,punte de legaturd” dintre individ si lume, dintre
microcosmos si macrocosmos, spiritul avea sa fie, pentru moderni, singura sanséd de a scapa de
»,condamnarea” kantiand la o cunoastere eminamente subiectivd. De aceea, filosofia de sistem
poate fi privita ca un fel de alchimie in care componenta magica si simbolica a disparut, ca un
fel de ,,alchimie” rationalizata la maxim. Din perspectiva logicii sistematice, gandirea hegelia-
nd, care isi propune sa intrevada mecanismul intim de curgere a spiritului prin natura si istorie
nu se diferentiazd deloc de efortul alchimistilor de a intelege miscdrile intime ale spiritului

458.,..In filosofia Renasterii pozitia omului este particulara: el se afld in mijlocul unui univers ierarhic, avand deasupra sa o etapa superioard
a fiintei, iar dedesubtul sau o etapa inferioard. Omul insusi este sinteza acestor doud jumétati ale cosmosului, in el este inchisé lumea de
sus si lumea de jos. In acest fel, fructul care seamana cu un ochi este solidar cu ochiul uman pentru ¢4, intr-un anume sens, face deja parte

din organismul extins al omului” (loan Petru Culianu, locari serio, ed. cit,, p. 30).
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pentru a le putea manipula. Singura diferenta este constituita de faptul ca, gandirea hegeliana
fiind trecutd in mod exclusiv in domeniul logicii filosofice ca dialecticd, excludea posibilitatea
ca omul sd@ manipuleze Spiritul Absolut. Cu alte cuvinte, dacé alchimistii credeau in puterea
umana de a altera procesele cosmice, filosofia de sistem vedea omul ca un simplu instrument
prin care Spiritul Absolut se manifestd, dar care nu poate, la randul sau, sa manipuleze Spiritul.
a. Spiritul ca ,,substantd universald”. Corpul spiritual si corpul fizic

Avand in vedere cele tocmai discutate, dacd ar fi sd indicdm o trasatura specifica a viziunii
renascentiste despre suflet, aceea ar fi accentul fard precedent pus pe ideea de ,spirit” (gr.
pneuma, lat. spiritus). Pneuma intruchipa acea substanta universald care este miscata de iu-
bire si, la randul sdu, prin cunoastere, poate folosi iubirea, gandita ca fortd universald, pentru
a ,actiona la distanta™® si pentru a-si manifesta influenta asupra lucrurilor. Asa cum armo-
nia astrelor ne controleazd destinele si armonia muzicala, produsa voit de muzician, poate
actiona asupra sufletului nostru ca un fel de ,,descantec”. In aceasti conceptie se videste ipo-
teza unei anume continuitati si relatii cauzale intre spiritul cosmic, ce se manifesta in orice
fenomen al naturii i spiritul uman, continuitate care intemeiaza toatd raportarea magicd si
eroticd la lume a Renasterii*®.

Sursele acestei idei a spiritului sunt multiple. Am aratat deja pe scurt, in altd parte, care este
subtextul etimologic si imaginar care legitimeaza ideea de spirit ca ,substantd universald™.
Acolo am védzut cd, incé de la presocratici, sufletul individual era conceput intr-un oarecare fel
co-substantial cu spiritul universal. Lumea insési, in intregul ei, era pentru greci o vietuitoare
insufletita, care-i ,dona” omului ,inspiratie” la fiecare rasuflare. Ceea ce nu am subliniat acolo,
pentru cd in acel context nu era necesar, este cd ideea sufletului individual care ,,incorporeaza”
cu fiecare suflare spiritul universal si, ulterior, il exteriorizeaza prin propriile-i fapte si opere de
artd, a fost influentatd in epoca elenistica foarte puternic de astrologie si de hermetism.

Prima dintre aceste discipline, astrologia, este cunoscuta, intr-o forma vulgarizatd, omului
contemporan si incd mai domind intr-un mod paradoxal constiinta colectivi a zilelor noas-
tre. Avem ,,rubrici” de astrologie in care diversi oameni, cu pregatire mai mult sau mai putin
specializatd, vorbesc despre zodiac si despre modul in care astrele ne ,guverneaza” viata.
Aceasta disciplind a apérut insa, initial, ca un domeniu anume al stiintei in strdnsd legatura
cu ,doctrina reincarnarii”.

459. [deea de actiune la distantd’, cu ajutorul cdreia Newton defineste chiar,legea gravitatiei”sau,legea atractiei universale”este, prin ex-
celentd, o idee magica. De altfel, acesta este punctul doctrinei sale in care Newton a fost cel mai aprig criticat in epoca si acuzat de gandire
magicd. Cu alte cuvinte, chiar si stiinta moderna a inceput pornind de la un principiu magico-erotic, ascuns sub un concept problematic.

Astfel de ,reminiscente”ale gandirii magice inca se mai pot gasi chiar si astdzi in stiinte.

460. Inrudirea erosului cu magia este atat de stransa, incat deosebirea dintre aceste operatiuni se reduce la o diferenta de grad. Experientd
fantastica efectuata prin canalele spirituale pe care le cunoastem deja, magia se foloseste de continuitatea dintre pneuma individuala si

pneuma cosmica’ (loan Petru Culianu, Eros si magie in Renastere. 1484, ed. cit, p. 51).

461. Constantin Aslam, Cornel-Florin Moraru, Curs de filosofia artei, vol. Il, UNArte, Bucuresti, 2017, cap. XI, 2.
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Acesta este si modul in care ea a intrat in Renastere, pe filiera neoplatonica si araba*®

por-
nind de la textele unui corpus cu origine obscura, numit Corpus Hermeticum, care prezinta
o cosmologie conform céreia intreaga lume este nascutd dintr-o substantd spirituala subtild si
5463

inteligibila*®® care da nastere si guverneazd miscarea tuturor obiectelor din kosmos. Stelele, la

randul lor, sunt doar ,,imagini” sau ,manifestari” in lumea concreta ale zeilor inteligibili, care
sunt purtate in cercuri, fiecare pe orbita sa de catre spirit sau substanta pneumatica universald*®.
Sufletul, nemuritor fiind, se inalta la cer in clipa mortii si se debaraseaza de ,,amprentele spiritu-
ale” lasate de experientele sale pe Pamant, uitdnd astfel detaliile propriei existente. Pentru o noua
incarnare, el va cobori din nou pe Pamant, trecind prin sferele stelelor care, fiecare in parte, isi
lasa o primd amprenta subtild asupra sa. Aceste ,,influente astrale”, in masura in care fiecare astru
reprezintd un zeu, sunt gandite ca ,daruri divine” care determind destinul individual si tipul de
personalitate al omului. Inainte de a ajunge in corpul fizic, sufletul dobandeste, prin interferenta
siderald, un ,,corp astral” sau un ,,corp pneumatic” (gr. Pneuma = spirit!) care nu trebuie intelese
in cheia misticizanta pe care le-o conferé diversele curente new age actuale.

Corpul astral sau pneumatic este practic ,vesméantul” pe care sufletul il dobandeste la reincarna-
re, caracterizat de anumite ,,calitdti” atribuite planetelor*®. El este influentat de ritmurile ,,armo-
niei cosmice” din clipa incarndrii sale si aceste influente dau seama de diferentele de personali-
tate dintre oameni. Sufletul ,,gol golut”, fara vesmantul corpului astral, este o substanta unica si
eternd, egald cu sine si neschimbdtoare. Pentru ca el sa se poata individualiza, el are nevoie de un
»corp spiritual” care, la fel ca cel fizic, are rol de ,vehicul” ce permite manifestarea concreta si a
calitétilor spirituale de care dd dovadd omul. Asa cum corpul nostru ne permite si ,,cdlatorim” in
lumea fizica, corpul nostru penumatic ne permite sa ,navigam” in lumea spirituald, printre idei
si forte ce guverneazi natura si gindirea umana totodata. In clipa mortii, reficaind drumul sidu
astral in sens ascendent, sufletul dd inapoi toate influentele primite la nastere si, astfel, riméne iar
neschimbidtor si egal cu sine, pregatit pentru o noud reincarnare.

Dupé cum se poate vedea, ideea acestui corp ,,pneumatic” care cdlatoreste prin spirit este cea care
std la baza sintezei intregii cunoasteri din perspectivd magicd in alchimie. Pentru renascentisti,
cele doud corpuri sunt cét se poate de reale si, prin urmare, omul poate actiona atét la nivelul fi-
zic-concret asupra lucrurilor din lume, cat si la nivelul ,,spiritual”. Din aceasta perspectiva, putem
interpreta atit efortul de transmutare a metalelor pe care alchimistii il ficeau in laborator, cat si
efortul de ,transmutare” a materiei brute in operd de arta pe care artistii il efectuau in atelier, ca

462.,.astrologia a generat ipoteza unei informatii cosmice prenatale, care se imprima in suflet si determina destinul individului. Din seco-
lul al ll-lea p. C,, aceasta idee s-a combinat cu istoria intruparii sufletului, a pogorarii sale pe Pdmant si a intoarcerii sale la ceruri. Ne putem
inchipui acum ca sufletul, patrunzand in lume, asimileazd niste concretiuni planetare pe care nu le va parasi decat la iesirea din cosmos, in
cursul ascensiunii care-| readuce la locul sdu natal (..) Perfectionatd de neoplatonicieni, doctrina ,vehiculului sufletului” isi va face intrarea

glorioasa in astro-magia lui Ficino si a discipolilor lui.” (loan Petru Culianu, Eros si magie in Renastere. 1484, ed. cit,, pp. 53-54).
463. Corpus Hermeticum, Ill, 2.
464. bidem.

465. loan Petru Culianu, Eros si magie in Renastere. 1484, ed. cit,, p. 56-57.
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eforturi in primul rand spirituale, in care corpul pneumatic era implicat ,,cot la cot” cu corpul
fizic. Incercarea de transformare a plumbului in aur, spre exemplu, poate fi interpretatd ca un
proces de transformare a ,,plumbului” sufletesc in ,,aur”, la fel cum efortul de scoatere la iveala a
»ideii” in materie poate fi gindita ca un efort de sculptare a propriei statui — imagine care apare
adesea in textele filosofice si alchimice ale Renasterii si este de origine neoplatonica.

b. Corpul pneumatic si puterile sufletesti

Darurile primite de la astrele-zei in momentul nasterii, despre care am vorbit mai devreme, tre-
buie si ele gandite filosofic. Pentru alchimisti nu erau nici mai mult, nici mai putin, decat un set
de puteri sufletesti, intelese in cheie aristotelico-plotiniana. Fiecare planeta are asociaté o astfel
de putere, asa cum, in mitologie, fiecare zeu are un anumit atribut fundamental. Gasim chiar
liste de corespondente conform cérora, spre exemplu, Mercur este asociat cu vis phantastica,
cu puterea de a-ti reprezenta, de a produce fantasme, Saturn este asociat cu vis receptiva sau cu
puterea de a percepe, de a fi afectat de ceva s.a.m.d.**® Imaginat mai plastic, sufletul, prin sine

divin, pentru a cobori din lume, isi pune sapte randuri de ,vesminte spirituale™®’

care cores-
pund diverselor lui puteri si care, de asemenea, corespund ierarhiilor angelice. Practic, lumea
spirituald si cea concretd, unite laolaltd sub simbolul luminii, sunt acum, mai mult ca niciodata,
intr-o interdependentd stransa.

Lumina, care este atit element natural, cét si spiritual, este cea care, conform corpusului her-
468

v

meneutic, ,,aduce laolaltd si formeaza” cele patru elemente primordiale*®® care, ulterior, consti-
tuie ,,cardmizile” de baza din care se constituie lucrurile. In limba greac, verbul folosit pentru
»a aduce laolalta si a forma” nu este strain de actul erotic, ci are in compozitie tocmai verbul
»a iubi” (gr. Erao). Imaginea luminii care se coboara in lume pentru a forma din ,,substanta

umeda™®®

a Haosului primordial este imaginea unui sentiment de iubire care, venind de dea-
supra lumii, stribate toatd lumea si formeaza primele afinitéti ale lucrurilor, primele elemente
care se constituie din materia (inteligibild) primordiald. In acest context, trebuie sd amintim
cd, la fel ca la Platon, elementele nu sunt realitati fizice, ci mai degraba ,,calitati constitutive” ale
lucrurilor. Asadar, prin ,lumina sfanta” se instituie primele afinitéti intre lucruri si, tocmai de
aceea, jubirea este forta formatoare a intregii realitdti naturale si sufletesti.

In sfera sufletului, aceastd ,Jumina divina” ginditd ca iubire primordiald patrunde in doud
ipostaze: calumina inndscutd si ca lumind ,,infuzatd™”. Desi suna stingaci, am preferat aceasta

traducere, deoarece modul in care au fost redate aceste concepte — prin ,Jumina naturald” si

466. Robert Fludd, Utriusque cosmi, maioris scilicet et minoris, metaphysica, physica atque historia, Il, Oppenheim, 1619, a, 1, p. 259 apud

loan Petru Culianu, Eros si magie in Renastere. 1484, ed. cit, p. 55.

467. Aceastd idee, venita pe filierd islamica, are o puternica influenta in mistica musulmana. Conform acesteia, Allah, Principiul Divin

inefabil si imposibil de perceput, se imbraca pe sine in ,vesminte de lumind’, coborand prin sferele astrale, pentru a se putea manifesta

omului ca revelatie.

468. Corpus Hermeticum, Ill, 3.

469. Ibidem.

470. Marsilio Ficino, Comentariu la Banchetul lui Platon, 1V, 3.

177

dirii estetice In Renastere

Privire generald asupra filosofiei tr.



Privire generala asupra filosofiei trdirii estetice in Renastere

178

experientd si traire esteticd In renastere

,lumind supranaturald” - poate induce in eroare. Ideea din spatele comentariului lui Ficino
2471

este aceea cd ,luminii naturale a sufletului”, prin care contempla ,.cele inferioare lui™"' i se
adauga o lumina ,insuflatd” de spirit, de Marele Arhitect sau de Arhetipul primordial, in mo-
mentul nasterii, prin influentd astrald. Cu ajutorul acesteia, omul poate contempla realititile
»superioare™?, dar ea nu este nimic altceva decat o lumina ,,de imprumut”, straina omului. Ea
este chiar lumina divina care-1 face pe om capabil sd surprindd realitatea ,,ascunsd” a ordinii
universale, imprimata ca un dar (gr. charis, adica har) in corpul sidu pneumatic. In sufletul
omului cdzut, aceasta lumina este, ea insdsi, o prezenta obscura si uitatd, de aceea trebuind sa
fie regésitd pe calea virtutilor, care sunt vazute ca modalitati de a ,,readuce la unitatea primor-
diald” omul cazut in trup si, astfel, de a obtine starea de beatitudine*”.

Nu putem si nu observam faptul ca scenariul antic si medieval al trairii estetice se repeta, de
aceastd datd in coordonatele hermetice si astrologice ale alchimiei. Sufletul este compus dintr-o
serie de puteri ,,inndscute” - adicd dobandite la nastere prin influenta astrald - insd are, prin
chiar faptul de a fi cdzut in trup, o continua sciziune interioard. Diversele puteri care formeaza
,vesmantul pneumatic” al omului sunt vizute, de noi, ca ,facultéti diferite” - imaginatie, inte-
lect, simturi, simt intern, etc. cAnd, de fapt, sunt expresii ale aceluiasi spirit universal. Pentru
a putea surprinde insa ,lumina subtild” a divinitétii, noi trebuie sa reunim aceste puteri ale
sufletului prin eros i sd le indreptam spre ,,studiul adevarului” pentru ca, astfel, sd surprindem
ordinea ,,ascunsd” a lucrurilor. Asa cum alchimistul trebuie sd-si concentreze toate fortele spi-
ritului pentru a putea crea ,,Marea Operd” si artistul trebuie sa o faca pentru a crea propriile
sale lucrari. Urcusul platonic al eros-ului de la concret la ideea de Frumos devine astfel, un
urcus al sufletului prin sferele siderale pana la contopirea cu Unul divin, principiul tutor lu-
crurilor frumoase. Asa cum alchimistul tinteste s devina stapan peste fortele si substantele

naturale, pictorul ,,este stapan peste toate lucrurile ce se pot ivi in mintea omului™?.

4. Unificarea realitatilor mundane sub conceptul de spirit si ierarhia fiintarilor

In conditiile indicate mai sus, cAnd toati realitatea este sustinuti de o substanti universald
spirituald si condusa prin fortele ce emana din aceasta, problema platonicé sau crestina a le-
gaturii dintre lumea sensibila si cea inteligibila sau dintre lumea de aici si cea de Dincolo nu
se mai pune. Omul poate céldtori prin pneuma cu ajutorul corpului pneumatic asa cum poate
cilatori din aceastd lume cu ajutorul corpului fizic. Intr-un fel, gandirea Renasterii este o du-
cere mai departe a platonismului la consecintele sale ultime: trupul nu este o entitate simpla,
ciare doua paliere de manifestare, la fel ca si lumea insasi. Asa cum un lucru poate fi prezent

» A » oA

»in carne si oase” in fata noastra, el poate fi prezent si ,,in spirit” in imaginatia noastrd. Drept

471. |bidem.

472. bidem.

473. Atunci cand aceste suflete divizate si cufundate in trupuri ajung la varsta adolescentei, sunt manate de lumina innascuta si naturala
ca de o jumatate a lor pe care au pdstrat-o sa recupereze, prin studierea adevarului, acea lumina insuflata si divina ca pe o jumatate a lor

pe care au pierdut-o cand au cazut. Atunci cand aceasta a fost recuperata, ei vor fi intregi si fericiti intru viziunea lui Dumnezeu! (Ibidem).

474, | eonardo Da Vinci, Tratat despre picturd, ed. cit,, p. 15.
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urmare, omul trebuie sd aibd niste ,,simturi exterioare” si niste ,,simturi interioare™”

sau
»subtile”, ,,spirituale”.

Legatura dintre lumea spirituald si cea concretd este facuta pe baza principiului aseménarii,
despre care am vorbit, si priveste punerea in corespondentd a unor realititi de pe paliere on-
tologice radical diferite. Intrucét totul este spirit (pneuma), toate lucrurile se gisesc intr-un
anume fel, in potentd, in sufletul omenesc. Gandit ca microcosmos, individul cuprinde deja in
sine toate realitatile lumii, in forma spirituald, ca ,fantasme” sau ,,reprezentiri”, si nu trebuie
decat sa surprindd corespondentele intre cele doua lumi. Conform mentalitatii renascentiste,
»fiecare lucru se odihneste in fiecare lucru, deoarece nu ar putea exista un grad fara celdlalt,
dupé cum, in cadrul membrelor corpului, fiece membru se relationeazd cu oricare altul si toate
se multumesc in a fi in toate™7.

Acesta este si sensul mai subtil al doctrinei ,,coincidentei contrariilor” (coincidentia opposito-
rum). Natura insdsi este ,ca o laolalta-infasurare (complicatio) a tuturor lucrurilor care sunt

date la iveald prin miscare™”’

pe care, dacd ar fi s o ,desfasurdm” prin cunoastere, am reusi sd
vedem unitatea tuturor celor care, in natura, ni se par contrarii. Asa cum, in hermetism, toate
sunt produse ale unui unic principiu, al Luminii divine ghidate de eros, si in gandirea renas-
centista, toate sunt spirit care se manifesta ca o lume unicd, in ,trei aspecte” diferite (triplex):
elementalul, cerescul si intelectualul*’®.

In acest context, meriti si atragem atentia asupra unui joc de cuvinte ce nu poate fi redat in
limba romand. Latinescul complicatio insemna initial faptul de a fi ,,pliat laolaltd”, a fi infasurat.
Cicero insusi defineste omul ca fiintare ,,cu mai multe pliuri”(multiplex)*’, ca vietuitoare ale
cérei trasdturi sunt ascunse la inceput si trebuie ,,depliate” si desfdsurate prin ratiune si inte-
lepciune sau, in genere, prin cunoastere. Drept urmare, la om, cunoasterea de sine merge mana
in méana cu cunoasterea lucrurilor si agerimea mintii este complice cu puterea de a dezvalui
chiar si cele mai adénci ,,pliuri” ale naturii, adica acele proprietiti ,,ascunse” ale ei care nu pot
fi observate decat prin spirit. Un lucru complicat este un lucru pe care nu-1 putem cuprinde
dintr-odata cu mintea deoarece el are ,,aspecte ascunse”, ,,pliuri” care trebuie mai intai depliate
si desfasurate prin cunoastere. ,,Stiintele oculte”, la fel ca si arta, aveau drept scop, in Renastere,
tocmai desfacerea acestor pliuri si intelegerea ,,implicatiilor” ultime ale lucrurilor.

Dacé asa stau lucrurile, trebuie sd subliniem ca, spre deosebire de gindirea greacd, unde aveam
doud lumi, in Renastere avem de a face cu o singurd lume care are trei paliere de manifestare*®. Cele

trei aspecte ale lumii - elementalul, cerescul si intelectualul - sunt gandite ca astfel de ,,pliuri” ce

475. Cornelius Agrippa, De occulta philosophia, ed. cit,, |, LXI.

476. Nicolaus Cusanus, De docta ignorantia, editie ingrijita, traducere, tabel cronologic, note si postfata de Andrei Bereschi, Polirom, lasi,
2008, p. 253.

477. Ibidem, p. 309.

478. Cornelius Agrippa, De occulta philosophia sive De magia, |, 1.

479. Cicero, De Legibus, |, 22-23.

480. Cornelius Agrippa, De occulta philosophia sive De magia, |, 1.
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ascund proprietitile ,tainice” ale lucrurilor. Primul dintre ele, elementalul, este acel domeniu in
care fiintdrile naturale se descompun in elementele lor prime care sunt gandite, in chip hermetic,
ca ,condensari” sau ,coagulari” ale luminii divine. Aceste elemente, patru la numdr, constituie
palierul cel mai adanc al naturii si nu pot fi desfdsurate decit patrunzand cu spiritul afinitatile
dintre lucruri, adicd fortele de natura ,eroticd” ce fac posibila compunerea lucrurilor.

Cel de-al doilea aspect al lumii, cerescul, tine de influentele ascunse sau oculte pe care astrele
le au asupra existentei noastre. Daca domeniul elementalului era inferior omului, dind seama
de modul in care se constituie materia in naturd, domeniul cerescului este superior omului si
di seama de procesul de individuatie si de destinul personal al fiecirui individ. In acest al doi-
lea domeniu legile matematice ale armoniei, care erau gandite ca fiind tot de sorginte erotica
deoarece produc diverse raporturi de atractie intre corpuri, sunt cele care guverneazd in mod
inexorabil natura.

Cel de-al treilea aspect al lumii, intelectualul, este exact domeniul de mijloc, care face medierea
intre elemental si ceresc si vizeaza curatarea puterilor noaste intelectuale astfel incat sd putem

cuprinde cu mintea intreaga ordine a lumii**'

si sd urcam treptele fiintérii, pand la primul
principiu divin, la arhetipul tuturor lucrurilor*?. Asadar, intr-un anume fel, rolul omului de
cunoagstere este acela de a aduce laolalta cele doud contrarii — cerul si PAmantul, mersul plane-
telor si legile de formare a atomilor, eros-ul ca fortd de atractie universald cu eros-ul ca lumina
divind ce da chip pentru prima oaré elementelor naturii. Aceasté coincidentd a contrariilor ia
nastere in mintea umana care, in calitate de spirit, este ea insasi un intreg univers ,,pneumatic”.
Prin cunoastere, omul interiorizeaza si depliazd toate ,tainele” naturii, toate corespondentele
si legitétile ce au ramas ascunse de la crearea lumii.

In plan artistic, aceasti tendinta de a pitrunde ,,in adancul lucrurilor” se traduce in apetenta
artistilor renascentisti pentru anatomie si pentru desen. Disectiile facute de acestia, setea cu
care inregistrau fiecare trasaturd a unui lucru prin schite si studii, ,inventarea” desenului, ,,pa-

78— Arhitectura, Sculptura si Pictura - sunt toate semne ale aceleiasi men-

rintele celor trei arte
talitati. Cum stiinta poate exprima intregul naturii prin judecéti matematice, arta redd intregul
naturii prin ,judecati vizuale” si ambele au drept scop ajungerea la ,arhetipul” lucrurilor, la
Idee. Cel ce deseneazd ,,scoate din mai multe lucruri o judecata universala, asemanatoare cu o
forma sau cu o idee, despre toate lucrurile din natura, singura desavarsita in masurile sale (subl.
n.)™8. Ca si omul de stiinta, artistul care studiaza natura prin desen ,,cunoaste proportia care
existd intre intreg si parti, intre parti si intre acestea si intreg™® in toatd natura. El este, pe baza

acestei cunoasteri, capabil de a manipula constiinta umana, asa cum medicul o poate face prin

481. Cornelius Agrippa, De occulta philosophia, Ill, 1.

482. |bidem, |, 1.

483. Giorgio Vasari, Vietile celor mai de seama pictori, sculptori si arhitecti, vol. I, traducere si note de Stefan Crudu, Editura Meridiane,
Bucuresti, 1962, p. 113.

484. |bidem, p. 113.

485. |bidem.
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elixiruri i , filtre” de iubire sau cum alchimistul o face prin transmutarea metalelor.

Farmecul prin care magicianul rosteste descantece, cel prin care alchimistul produce ,piatra
filosofald” si cel prin care artistul cucereste spectatorii sunt identice deoarece provin dintr-un
unic efort de a manipula iubirea pe cele trei ,,paliere” ale lumii. Magicianul lucreazd in special
in sfera cereasca, a astrelor, ghicind si ,,legdnd” destinele omului de un semn zodiacal; alchi-
mistul lucreaza in sfera elementalului, unde manipuleazd compozitia chimica a lucrurilor, iar
artistul lucreaza in sfera constiintei umane, manipuland direct chiar fantasmele omului. Toti
fac acelasi lucru — anume incearcd sa cunoasca eros-ul ca forta fundamentald a spiritului si sd
ii inteleagd legile dupa care actioneaza. Intrand in armonie cu acestea sau, din contra, provo-
cand o dizarmonie, o disonantd, ei pot induce o anumita stare de constiintd, o anumita trdire

esteticd in sensul cu care lucram noi.

5. Traire estetica si descantec. lubire si beatitudine in Renastere

Manifestdndu-se ca forta fundamentald ce pune spiritul in miscare, eros-ul unifica cele trei as-
pecte al lumii si intelegerea mecanismelor sale intime oferd omului capacitatea de a se implini.
Idealul ,,omului universal” al Renasterii, care cunoaste atat mecanismul fin reglat al naturii,
cét si mecanismele imaginatiei artistice si mersul astrelor este, prin excelentd, pus in miscare
de eros. Aceastd dorinta imperioasd de a cunoaste ceea ce a ramas ascuns dupa retragerea lui
Dumnezeu din lume, in epoca in care puterea Bisericii Catolice apune, are cate ceva din eros-ul
platonician, dar si din agape-ul crestin.

Trairea estetica prilejuitd de acest eros era vazuta, in stiinta vremii, pe de o parte ca o ,maladie
a spiritului” §i, pe de altd parte, ca o virtute ,.eroicd”. Pe de o parte, imaginea persoanei iubite
sau a operei de artd poate ,,tulbura” spiritul si deregla ,,puterea ratiunii™*¢. Pe de alta, ea da vi-
goare spiritului si il motiveaza s treacd prin orice obstacole pentru a ajunge la persoana iubita.
In prima ipostaza, eros-ul sminteste, in cea de-a doua il transforma pe omul obisnuit in erou.
Bipolaritatea eros-ului renascentist confirma legaturile intime intre pharmakon si eros, intre
farmecul Marii Opere (alchimice sau artistice) si cel al trairii estetice.

Emblema acestei bipolarititi este iubirea curteneascd promovaté de trubaduri. Acestia, departe
de a fi speriati de efectele nocive ale eros-ului pentru echilibrul spiritual al omului, incearca sa
sile provoace si sé le ducd la paroxism. Acest curent, care-si are originile in Evul Mediu matur
aldsat urme adanci la nivelul mentalitéitii renascentiste, unde apare metamorfozat in mod sim-
bolic in forma sa cea mai purd in Divina Comedie a lui Dante: ménat de iubirea pentru Beatri-

ce, care nu este altceva decét beatitudinea personificatd*”

, eroul trece prin cele trei ,,impératii”
ale ,,lumii de Dincolo” care pot fi interpretate ca simbolizand cele trei ,,pliuri” ale Spiritului
despre care am vorbit mai sus. Chiar si pozitionarea lor amintesc de Marea Operd alchimica.

Infernul este taramul subteran care reprezenta, pentru Renastere, in primul rand ,,athanorul
naturii”, acel cuptor alchimic in care natura isi face Opera. La fel ca taramul subteran a lui

Hades din Grecia Antica, acest Infern a lui Dante are ceva paradoxal in el. Pe de o parte, el este

486. |oan Petru Culianu, Eros si magie in Renastere. 1484, ed. cit,, p. 49-51.

487. In lating, Beatrix inseamna,cea care aduce beatitudinea’.
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un ,tardm al pierzaniei” (,prin mine mergi la neamul dat pierzaniei™*) dar, pe de alta el este
un simbol al abundentei. Hades, zeul infernal al grecilor, era supranumit Pluton (lit. ,, Bogétie”)
si, in statui, era reprezentat adesea tindnd un ,,corn al abundentei” in mana. Tot astfel, Dante,
pentru a atinge fericirea supremd, trebuie sd coboare mai inti in Infern ca un efort de ,,lamuri-
re” (in sens de katharsis) pentru propriul sdu Spirit. El este indrumat de Vergilius, poetul care,
in Eneida sa, a descris deja Infernul dupa imaginarul clasic si care este numit ,,mare facld-n veci
pe-al artei drum™®. Tot Vergilius este, de asemenea, adesea citat de alchimisti ca fiind unul
dintre primii care s-au referit la Arta Regald**.

Cuvintele lui Vergilius confirma aceastd banuiala a noastra privind intelesul ,,cararhic” al pe-

riplului lui Dante prin Infern:

»Se cade-aici sd stingi orice prepus,/ Si-oricare spaimd moart-aici sd fie.
Sosit tu esti in locul unde-am spus / Cd duhuri ai sd vezi, aici aduse
Finidc-al mintii bun si l-au rdpus™’

In acest tiram al mortii, simbol al haosului primordial, trebuie coborat pentru a putea trans-
muta sau transforma orice substantd, inclusiv propriul suflet. Acesta este ,cuibul intristarii”
creat de ,,puterea cea divind”, ,,iubirea prima” si de ,,suprema minte™*2. Cand Infernul nu a fost,
»himic n-a fost creat™” motiv ce ne aduce aminte de contextul corpusului hermetic in care
»lumina sfanta” coaguleaza cele patru elemente din Haos ca un prim act de creatie. Coborand
in aceastd lume infernald, in ,,pliul elementalului” daca ar fi sa vorbim in limbajul lui Cornelius
Agrippa, omul, incercand sd obtind piatra filosofald, trebuie sa disocieze prin foc elementele
primordiale si sd le recompuna intr-o armonie desavarsita. La fel, in planul sufletesc, el trebuie
sa se disocieze de orice prejudecata si orice spaimé pentru a obtine virtutea. Aici, in infern,
iubirea devine din pharmakon ambivalent, adevirat medicament. Aici sunt eliminate toate
»impuritatile” care despart Artistul de Marea Opera.

Cel de-al doilea taram prin care Dante célatoreste este Purgatoriul, care poate fi asemuit cu
»pliul intelectual” despre care vorbeste Agrippa. El este situat pe cel mai inalt munte al lumii,
inconjurat de ape. Fiind la jumadtatea drumului dintre Pimant si cer, Dante este atent la fiecare
pas al célatoriei sale prin Purgatoriu sa ne atraga atentia asupra mersului astrelor si asupra

terenului. Ca si artistul, cu un ochi la material §i cu altul la idee, Dante merge prin acest tirdm

488. Dante Alighieri, Divina Comedie, Infernul, Ill, 3 (pe parcursul intregului studiu vom cita din traducerea facuta de George Cosbuc - v.

Dante Alighieri, Divina Comedie, Gramar, Bucuresti, 2010).

489. |bidem, |, 82.

490. Cornelius Agrippa, De occulta philosophia sive de magia, |, 2.

491. Dante, Divina Comedie, Ill, 14-19.

492, |bidem, 4-5.

493. [bidem, Ill, 7.
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desdvarsindu-si propria operd. Ajuns la poartd, poetul urcd trei trepte**

care ar putea sim-
boliza fie cele trei stéri ale pietrei filosofale, fie cele trei etape ale procesului alchimic, si usa
purgatoriului ii este deschisa cu o cheie de aur care ,,cere-o-intreagi stiinta si artd” celui ce o

invarteste*”. La finele acestui periplu, Dante bea din ,,rdul uitarii™

pentru a-si uita pacatele,
isi purificd corpul spiritual (pneumatic) in raul Eunoe. Denumirea acestuia din urma provine
din greaca si insemna ,,gand bun” sau ,,minte sandtoasd” si este raul care ,virtutea cea vesteda o
intdreste™”. El poate reprezenta ,,Elixirul Filosofilor” care asigura viata vesnicd celui ce il con-
suma si, in planul sufletului omenesc, reprezintd debarasarea de orice ,,amprentd pneumaticd”
si eliberarea de ,,vesmintele spirituale” dobandite de la zei la nastere.

Odatd ajuns la capétul procesului de purificare din Purgatoriu, Dante incepe cédlatoria astrala
in Paradis. Aceasta a treia parte a Divinei comedii este, probabil, cea mai interesantd scriitura
din care ne transpare viziunea privitoare la trdirea estetica in Renastere. Ajuns in taramul lui
Beatrice, adica al beatitudinii, poetul nu-si poate descrie experientele si nu-si gaseste cuvinte-
le*® pentru a le exprima. El este tintit de-o ,vrere vie” care ,absoarbe-al mintii noastre-avant”
si ,taie-al mintii drum sa mai revie™. Intr-o toropeald plicutd, asemuiti cu sentimentul de
»acasd” despre care am vorbit in capitolul anterior, poetul este purtat prin cele noud ceruri
corespunzdtoare cate unui astru sau unui grup de astri, exact ca in cazul Magiei Ceresti a lui
Agrippa, si, la fiecare popas, atinge un nivel de beatitudine mai mare, pAna cind are, in final,
viziunea dumnezeirii insesi, a Arhetipului, a Demiurgului.

Asadar, intreaga capodopera dantesca poate fi vazutd ca o alegorie a lumii sufletesti renas-
centiste, tulburata de cdutarea principiilor prime ale lumii, cautdnd cunoasterea in Infernul
athanorului alchimic, in mersul stelelor si in adancul sufletului. Toate aceste domenii, unite
laolalta in spirit, au ca punct de coincidenta omul. Acesta este cel care, prin alchimia sufletului
sdu, transforma sensuri si construieste un intreg univers interior din care creatia artistica isi
poate alimenta impulsurile. Finalul divinei comedii, am putea spune, contine condensat tot
continutul acestui capitol:

Inaltul vis se rupse-aici deodats;

Ci-mi si porni si-al meu si dor si velle®®™,
Asemeni rotii ce-i egal miscatd,

Iubirea care miscad sori si stele.

494, |bidem, Purgatoriul, IX, 91-102.

495. |bidem, 124-126.

496. Ibidem, XXXI.

497. |bidem, XXXIlI, 127.

498. Ibidem, Paradisul, |, 5-6.

499. |bidem, 7-9.

500. It. Vointd, folosit din motive prozodice de traducator.
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Omul renascentist cauta aceasta ,viziune fericitd” pentru a putea crea. Asa cum iubirea pentru
Beatrice 1-a scos pe Dante din padurea intunecatd in care riticea, conform propriilor sale ver-
suri, ,,in miezul vietii™", si restul omenirii astepta o licdrire pentru a iesi din bezna produsa
de destrdmarea unei ordini sociale care domnise peste un mileniu. Privind cerul si adancurile
pdmantului totodata, privind in propriul suflet si in ,,cartea naturii”, omul cduta cu toate fortele
sufletului sdu, reunite de eros, o viziune, o fantasma care sa-i dea sens existentei. Lui ii raimasese
doar dorinta amestecatd cu frica despre care vorbeste Leonardo si simtea cum aceasta dorinta
»migca sori si stele™

In capitolele ulterioare, ne vom opri asupra a doud dintre principalele teorii estetice ale eros-
ului in Renastere — comentariul lui Marsilio Ficino la Banchetul lui Platon si teoria alchimica
a lui Cornelius Agrippa. Ambele aceste texte, desi nu le este recunoscuta intotdeauna impor-
tanta, au prefigurat raportarea moderna la lume si la artd. Ideea gustului estetic, problema
simtului intern, ideea spiritului absolut, toate aceste ,,concepte ale modernitatii” sunt gésite,
in context magico-alchimic, la cei doi gédnditori pe care i-am luat drept paradigma pentru

aceastd perioada.

501. Ibidem, Infernul, I, 1.



Constantin Aslam, Cornel-Florin Moraru

Capitolul XV

MARSILIO FICINO S1 CARACTERUL MAGIC
AL EROS-ULUI

1.intemeierea Academiei Platonice de la Florenta si specificul platonismului renascentist
Adesea, destinele culturale ale unei epoci par a fi in bétaia vantului si la méana intdmplarii, ghi-
date de forte oarecum independente de vointa concretid a oamenilor vremii. In cazul Renasterii,
aceastd impresie este cu atat mai vie cu cat intreaga revitalizare platonismului si neoplatonis-
mului este legata de o intdmplare aparent minora, improbabila si cu sorti nefavorabili, care
insd si-a ldsat amprenta asupra intregii culturi occidentale. Cosimo de Medici, supranumit si
Cosimo cel Batran, un bancher si om politic florentin foarte influent, intemeietorul dinastiei
politice a familiei Medici, se intalneste cu excentricul filosof bizantin Gemistus Plethon, venit
la Florenta cu ocazia conciliului ce avea loc acolo intre anii 1438 si 1439, in cadrul céruia se
urmarea reconcilierea schismei dintre Biserica de Apus si cea de Résérit. Cucerit de ideile filo-
sofului, bogatul bancher va incepe sé patroneze un grup de lectura si traduceri, care era consti-
tuit din cei mai de seama intelectuali ai Florentei, al cirui nume avea s fie retinut de istorie ca
Academia Platonica de la Florenta, infiintata oficial in anul 1445.

Surprinderea cu care trebuie sd privim acest eveniment consté in faptul cd nici unul dintre cei
doi protagonisti nu erau direct implicati in conciliu. Cosimo de Medici era un bancher inte-
resat, intr-adevar, de cultura, insd mai mult interesat de afacerile personale, care mai fusese si

la alte concilii ale Bisericii, insa doar in cdutarea influentei si favorurilor papalitatii***

, pe cand
Gemistus Plethon era venit in calitate de jurist, pentru consultari marginale privitoare in ches-
tiuni de drept, nicidecum in spinoasele probleme dogmatice care erau dezbétute la conciliu,
cunostintele sale teologice fiind contestate in repetate randuri®®.

Nu se stie cu exactitate ce anume din discursul invitatului bizantin l-a fermecat pe Cosimo,
cert este insd cd acesta a participat la mai multe prelegeri tinute de Plethon in Florenta, in afara

lucrérilor oficiale ale conciliului, asupra diferentei dintre Platon si Aristotel. Tema acestor con-

502. Cosimo de Medici il insotise pe (anti)papa loan al XXIll-lea (Baldassare Cossa, dupa numele sau de botez) la conciliul de la Constance
(1414-1418), unde se discuta schisma papala ce a avut loc intre anii 1378 si 1417. Intre acesti ani, mai multi cardinali revendicau scaunul
papal. Cosimo de Medici il ,imprumutase” pe antipapa loan al XXlll-lea cu bani pentru a obtine functia de cardinal, urméand ca, atunci
cand acesta a fost numit antipapa, favoarea sa-i fie returnatd, banca familiei Medici devenind administratorul oficial al finantelor papale.
Circumstantele numirii lui loan al XXlll-lea in functia de papa sunt suspecte, predecesorul sau, papa Alexandru al V-lea, murind subit in
timp ce se afla singur in camera cu Cossa. Mai mult decat atat, numirea lui Baldassare Cossa in functia de papa a avut loc la doar o zi dupa
ce acesta din urma fusese consacrat ca preot, preotia fiind o conditie necesara pentru ca cineva sa indeplineasca functia de papa. Desi
circumstantele acestei numiri sunt inca neclare pentru istorici, un lucru este cert: in urma ei, familia Medici a devenit cel mai puternic pion
pe piata financiara a Europei, putand ameninta creditorii restanti cu excomunicarea din Biserica Catolica — o pedeapsa privita in epoca
ca fiind mai rea decét pedeapsa capitala deoarece presupunea retragerea oricarui sprijin papal si condamnarea intregii familii la ,flacarile

eterne ale ladului”.

503. C.M. Woodhouse, George Gemistos Plethon. The last of the Hellens, Clarendon Press, Oxford, 1986, pp. 24-25.
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ferinte este tratata de filosoful bizantin si intr-o carte de sine sttatoare, De differentiis Platonis
et Aristotelis (Despre diferenta dintre Platon si Aristotel), care se presupune cd ar fi fost scrisa

%% si in care el incearca sd argumenteze in favoarea superioritatii

in timpul sederii la Florenta
conceptiei lui Platon despre divinitate fatd de cea a lui Aristotel. Argumentul sdu principal in
aceastd disputa era acela ca, daca la Aristotel zeul este vazut doar ca un ,,prim miscator”, la
Platon, el este creatorul tuturor lucrurilor existente, Demiurgul®*”, dobandind astfel un rang si
o distinctie mai inalta si mai apropiatd de spiritul crestin.

Majoritatea exegetilor moderni sustin ca prelegerile de la Florenta au fost un fel de rezumat al
acestei lucrdri care, tocmai prin faptul cd Aristotel era considerat in Occident cel mai de seama
filosof pagan, a trezit interesul i spiritul de disputd a multor intelectuali florentini. Ca urmare
a prelegerilor sustinute de filosoful bizantin, Cosimo, impresionat de noutatea ideilor auzite**,
a investit o sumd considerabild de bani in procurarea din Bizant a manuscriselor originale ale
mai multor opere antice din traditia platonicd si pitagoreicd, precum si unele manuscrise ce se
presupune ca i-au apartinut chiar lui Plethon®”. Ulterior, el a sponsorizat traducerea si comen-
tarea lor in limba latina sau italiand, actiune ce a avut drept urmare revigorarea platonismului
si transformarea lui intr-unul dintre curentele filosofice definitorii pentru Renasterea umanista
italiana si nu numai.

Cu toate acestea, patrunderea platonismului in Florenta nu ar trebui vazuta ca o izbanda cul-
turald majord a lui Plethon deoarece scopurile sale par a fi fost unele diferite. Se presupune
chiar ca el s-a intors in Bizant dezamagit de faptul cd nu a reusit sa introduca platonismul in
programa universitatilor occidentale in locul lui Aristotel. Ceea ce a reusit in schimb sa facd,
lucru care era mai putin vizibil pe termen scurt, a fost s schimbe mentalul poetic si artistic al
lumii occidentale. Ideile sale au fost preluate mai degraba de literati si artisti decat de filosofi si

1508

de ,lumea stiintifica” a vremii*®, platonismul raimanéand, in cercurile academice occidentale,

un subiect rar dezbétut. Rezultatul acestei atitudini a fost acela ci , filosofii au continuat timp

v

de generatii sd adere la aristotelianism, asa cum era acesta interpretat de traditia scolastica™,

504. Ibidem, p. 20
505. Ibidem, p. ix.

506. In epocs, filosofia platonica nu era, in genere, cunoscutd publicului larg. Chiar si filosofii ce lucrau in Universitatile sfarsitului de Ev
Mediu si de inceput al Renasterii erau ignoranti cu privire la opera platonica. Principalul filosof antic studiat ramdasese Aristotel iar operele
lui Platon puteau fi citite doar in florilegii si culegeri de maxime. Abia odata cu declinul Imperiului Bizantin si cu venirea invatatilor bizantini

in Apus, opera lui Platon a inceput sd fie cunoscuta in original si nefragmentar.

507. Este vorba despre versiunea Oracolelor Caldeene tradusa de Marsilio Ficino in latind si care este identica cu versiunea comentata de
Gemistus Plethon in Comentariul la oracolele caldeene. Se presupune cd, in timpul traducerii, Ficino a avut acces la ambele manuscrise,

comentariul lui Gemistus fiind citat sau parafrazat in alte opere ale filosofului italian (cf. CM. Woodhouse, op. cit., pp. 48-49).

508.,Rezultatul nu a fost cel scontat. El [Gemistus Plethon] a intentionat sa il impund pe Platon in locul lui Aristotel ca fundatie a specula-
tiei metafizice si, prin urmare, a stiintelor naturii de asemenea. In schimb, el a reusit in mod neintentionat sd fascineze Vestul cu imageria si

poetica platonicd, care a influentat scriitorii si artistii mai degraba decat filosofii si oamenii de stiinta.” (Ibidem, p. x).

509. Ibidem, pp. x-xi.
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dintr-un fel de prejudecatd culturald, care nu a fost pe indelete inlaturata nici astizi®'’.
Artistii, in schimb, au preluat ideile lui Plethon si le-a dezvoltat intr-un adevarat sistem original
si fascinant de raportare la lume. De la filologi la artistii plastici si de la alchimisti la astrologi,
toti cei ce se ocupau cu artele, in sensul larg pe care l-am discutat in capitolul trecut, au con-
struit un intreg Weltanchauungbazat pe incercarea de a impaca noile idei introduse de filosoful
grec, cu doctrina crestind a carei autoritate era in continua scddere. Drept urmare, din efortul
de sinteza a artistilor si literatilor s-a nascut acea gindire specificd mai intai Renasterii italiene
si care s-a rdspandit cu timpul in toatd Europa, punand bazele pe care gandirea moderna avea
sa se construiasca.

Acest platonism introdus de gdnditorul bizantin in Florenta nu era insi tocmai un platonism
canonic. El era infuzat de o sumedenie de elemente legate de traditiile orientale privitoare

511

la hermetism si oracolele caldeene™!, precum si de idei neoplatonice. De aceea, desi per-

sonalitatea si géndirea lui Gemistus Plethon rdmane, pentru exegeza modernd, o prezentd

semi-legendard si misterioasa®'?

, ea a pecetluit modul renascentist de raportare la lume prin
ideile sale. Chiar dacé roadele acestei intalniri improbabile cu Cosimo de Medici nu au fost
vizibile in timpul vietii lui Plethon, ele au pus capit definitiv Evului Mediu si raportirii la
lume prin prisma autoritatii Bisericii si a exegezei biblice. Odatd cu Renasterea, se observa o
laicizare a gandirii filosofice, laicizare care ia o forma radicald in Modernitate, cind multe
dintre conceptele renascentiste sunt despuiate de aura lor magico-misticd si privite in mod
sistematic din perspectiva ratiunii.

Pentru a intelege insd aceastd evolutie, trebuie s ludm in seama faptul ca statutul de intelectual
in Imperiul Bizantin a lui Plethon era unul foarte controversat, fiind acuzat de erezie, de prac-
tici magice, de faptul cd nu s-a interesat niciodata de doctrina crestina si de faptul cd a avut ca
invétdtor un evreu trecut la pdganism pe nume Eliseu®”. Desi toate acestea erau acuze ce puteau
aduce pedeapsa cu moartea, nici Plethon nu s-a ldsat mai prejos, numind oamenii Bisericii

care-l acuzau cu numele de ,sofisti” in cértile sale de drept si condamnéndu-i, la randul sdu, la

510. Uitandu-ne la cercetarile actuale din Occident, Aristotel inca se bucurd de mult mai multa atentie decat Platon si aceastd judecata
se poate observa chiar si la filosofi de altfel deschisi fatd de platonism. Martin Heidegger, de exemplu, isi incepe cursul din semestrul de
iarnd al anului universitar 1924-1925, care are ca tematica dialogul platonic Sofistul, printr-un excurs de nu mai putin de 235 de pagini din
cele aproximativ 600 de pagini ale editiei tiparite asupra filosofiei aristotelice. Argumentul principal al acestui demers este acela ca,ceea
ce Aristotel a spus este ceea ce Platon i-a pus la dispozitie, doar ca intr-un mod mai radical si dezvoltat intr-o maniera stiintifica.” (Cf. Martin

Heidegger, Plato’s Sophist, translated by Richard Rojcewicz and André Schuwer, Indiana University Press, Indianapolis, 2003, p. 9).

511. Oracolele caldeene sunt o colectie de scrieri fragmentare de intelepciune, compilate in secolul al ll-lea A.D, care a influentat toate
curentele spirituale ale Greciei perioadei eleniste. Se presupune ca au drept origine Caldeea (Babilonia) si, desi sunt atribuite lui Zarathustra
(sau Zoroastru, cum mai apare in scrieri), un profet legendar al religiei Iranului arhaic, cel mai probabil au fost scrise de un ganditor de secol
Il Ele propun o viziune sincretica asupra lumii, care combina elemente neoplatonice cu elemente de origine persand si babiloniand. De-a
lungul timpului, impreund cu corpusul hermetic, aceste scrieri au inspirat atat crestinismul gnostic, cat si alchimia europeand. In Renastere,

ele si-au ldsat amprenta asupra tuturor ganditorilor interesati de platonism.
512. C.M. Woodhouse, op. cit., p. ix.

513. Ibidem, p. 24-28.
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moarte®. Spre sfarsitul vietii, dupd intoarcerea din Florenta, el chiar a fost acuzat de incercarea
de introducere a politeismului si a ierarhiei zeilor olimpieni in prelegerile tinute studentilor sai
apropiati, lucru ce i-a adus oprobiul majoritatii lumii intelectuale bizantine.

Avand in vedere aceste date, credem cd ideile sale filosofice si interesul sdu pentru reformarea
dogmei crestine pe bazele neo-platonismului hermetic, mai degraba decat pe cele ale Sfinte-
lor Scripturi, nu ar fi prins niciodata in lumea occidentala care, indiferent de degradarea pu-
terii Bisericii, incd era atasatd de crestinism si privea filosofia greacd doar ca un instrument
in slujba religiei. De aceea, pe langa intélnirea cu Cosimo de Medici, Plethon mai avea nevoie
de un intelectual de marcé care sa-i ducé ideile mai departe, si le dezvolte si sd le confere
autoritate. $i el a gasit un astfel de intelectual in persoana lui Marsilio Ficino, un protejat al
lui Cosimo de Medici, pe care bancherul florentin l-a si numit diadoh al Academiei Platonice
de la Florenta in anul 1445.

Personalitatea lui Ficino se apropia foarte mult de cea a lui Plethon, ceea ce-1 ficea omul
perfect pentru a conduce aceasta institutie. El era un preot catolic, pasionat de filosofia an-
tica, care avea sd devind, dupa intélnirea cu ideile lui Plethon, mult mai atasat de platonism
si neoplatonism decat de doctrina biblica. De asemenea, el aratd un interes sporit si pentru
astrologie, hermetism si oracolele caldeene, combindnd aceste doctrine cu cele crestine si
platonice intr-un eclectism care tradeaza influenta covarsitoare pe care filosoful bizantin a
avut-o asupra sa. Ca si acesta din urma, Ficino a fost acuzat de erezie si practici magice in
anul 1489 in fata papei Inocentiu al VIII-lea, intemeietorul Inchizitiei, la doar trei ani dupa
ce Pico della Mirandola, alt membru al Academiei Platonice de la Florenta, fusese acuzat de
erezie si o parte din tezele sale au fost retractate. Ficino insd, mai norocos sau mai bine pozi-
tionat pe langd familia Medici, a avut o soarta mai fericitd acuzatiile de erezie fiind respinse
in cazul sdu si tezele sale rimanand intacte.

Toate acestea nu inseamna insd ci Ficino este un simplu epigon a lui Plethon. Felul in care filo-
soful florentin a imbinat platonismul cu astrologia si hermetismul depaseste cu mult orizontul
scrierilor lui Plethon si croieste o noud orientare in stiinta si gindirea vremii sale. Munca lui de
traducator i exeget este foarte importantd pentru revitalizarea platonismului in Renastere deoa-
rece el a fost comisionat de Cosimo de Medici pentru traducerea integrald a operelor lui Platon®",
ajungind sa traduca, de asemenea, si oracolele caldeene (dupa un manuscris provenit, probabil,
chiar de la Plethon®), Corpusul hermetic, operele lui Plotin si alte scrieri ale ganditorilor greci
din perioada elenistica (Proclos, Iamblichos, Theon din Smyrna etc.). Pe langa acestea, el scrie
si 0 seama de comentarii la dialogurile platonice (Philebos, Parmenide, Sofistul, Banchetul) si o
impresionanti lucrare in optsprezece carti, numitd Teologia platonicd, in care dezbate doctrina
privitoare la nemurirea sufletului si la divinitate in cheie neoplatonicd, lucrare care este conside-

ratd, chiar si in zilele noastre, una dintre cele mai relevante lucrari filosofice ale Renasterii.

514. Orice sofist condamnat pentru filosofare impotriva acestor doctrine ale noastre ar trebui ars de viu. (Gemistus Plethon, Book of Laws

apud C.M. Woodhouse, op. cit,, p. 28).

515. Ibidem, pp. 48-49.

516. Ibidem.
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Ideea principald din perspectiva filosofiei trairii estetice, care este fundamentala pentru toata
gindirea lui Ficino, este aceea a primordialitatii eros-ului ca fortd de sorginte magica ce guver-
neazd intregul univers®”. Aceasta idee insa, datorita conotatiilor ei hermetice si magice cu care
apare la Ficino, este putin probabil sa provind direct de la Platon. La filosoful grec, eros-ul este,
dupd cum am védzut, mai degrabd o ,,nebunie divina” care produce entuziasm si eudaimonie
decét o practicd magica. La Platon, desi eros-ul conduce citre ,,suprarational”, el nu dobandise
incd incdrcdtura magicd pe care avea s-o aibd in Renastere, ci raiméne un fel de transgresare
temporard a limitelor ratiunii, situatd undeva in marginea rationalului, cu posibilitate de tran-
sgresare a granitei citre suprarational. De aceea, este mai probabild ipoteza ca Ficino sd-1fi citit
pe Platon prin intermediul scrierilor lui Plethon care, in comentariul sdu la Oracolele chaldee-
ne, leaga eros-ul de apetenta intelectului individual pentru Idei:

»Aceste Oracole inteleg prin «foc» Zeul; prin «pdmdnt» si «lume», natura muritoare. Ele numesc
al doilea zeu dupd Tatdl, «puterea Tatdlui», «intelectul (gr. nous) patern» si «intelectul secund»,
adicd cel ce ocupd cel de-al doilea loc in suveranitatea universald. Ele numesc «vrdji» intelectele
legate de el si Formele separate, pe care tot ele le numesc «sustindtorii inflexibili ai lumii». Ele

sunt numite «vrdji» din cauza atasamentului erotic al lucrurilor din lume la ele.”™"

Aceeasi idee magicd a eros-ului ca fortd universala ce ,leagd”, intr-un anume fel, toate lucrurile
de ideile corespunzitoare lor si toate mintile de ,ideea de minte” sau, de ,intelectul patern”,
care este gindit ca un fel de intelect arhetipal, este ceea ce insufleteste intreaga gindire a Aca-
demiei de la Florenta. Ea apare, dupd cum vom vedea, la Ficino, in special in Comentariul
sau asupra Banchetului lui Platon, dar si in alte opere. Nu este strdin de aceasta influenta nici
Pico della Mirandola, alt membru marcant al Academiei florentine, care, in Comentariul sdu
al cantonei despre iubire a lui Gerolamo Benivieni, descrie o cosmologie sincreticd influentatd

519 care are la bazd exact aceastd idee. Acolo,

de neoplatonism, hermetism si oracolele caldeene
el vede iubirea in stilul lui Gemistus Plethon, ca o forta magica ce are puterea de a transmuta
orice substanta din naturd si care ,,il transforma pe cel ce iubeste in lucrul iubit”*.

De la acesti doi membri marcanti ai Academiei infiintate de Cosimo de Medici, conceptia her-
metico-magicé despre iubire avea sa depdseasca limitele Italiei si sd se rdspandeascé la majori-
tatea ganditorilor Renasterii, incepand cu Cornelius Agrippa, un alchimist, filosof si astrolog

german ale carei idei le vom discuta in capitolul urmétor, si terminand cu Giordano Bruno, una

517.,Toate fortele magiei se gasesc stranse laolalta in lubire” (Marsilio Ficino, Comentariu la Banchetul lui Platon, VI, 10).

518. Gemistus Plethon, Comentariu la oracolele caldeene, Synopsis apud C.M. Woodhouse, op. cit., p. 53.

519. ,Dumnezeu a produs ideile din Mintea Angelicd; Mintea Angelicd lumineaza Sufletul (universal) cu Frumusete Ideald; Cerul este
miscat de un Suflet propriu: dar fard Dragoste aceste principii nu opereaza. Ea este cauza intoarcerii Mintii spre Dumnezeu si a Sufletului
(universal) catre Minte; fara de ea, ideile nu ar descinde in Sufletul (universal) si nici ratiunile specifice nu ar descinde in Minte: Sufletul
(universal) neiluminat de acestea nu ar putea obtine aceastd forma sensibild din materie prin miscarea Cerului’ (Pico della Mirandola, A

Platonick discourse on love, edited by Edmund G. Gardner, The Merrymount Press, Boston, 1914, p. 67).

520. Ibidem, p. 69.
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dintre figurile emblematice ale Renasterii italiene tarzii.

Pentru a intelege insd cum se cuvine aceasta viziune asupra jubirii care, pornind de la Ficino,
a influentat toatd gindirea renascentistd, trebuie insa sa ne oprim asupra modului in care iu-
birea, ca fortd magici, poate actiona asupra sufletului si asupra puterilor sale pentru a-1 misca
in directia obiectului frumos sau, in termenii esteticii moderne, in directia obiectului estetic.
Acest mecanism magic, dupd cum am argumentat si in capitolul anterior, se aplicd unei viziuni
asupra sufletului de origine neoplatonicd, care imbina sincretic viziunea canonic-platonicd cu
gandirea hermetica si cu ideile mistice ale oracolelor caldeene.

2. Sufletul si facultatile sale in viziunea lui Marsilio Ficino

a. Sufletul si pdrtile sale

Dupé cum au observat mai multi comentatori, ,,psihologia nu este numai centrul gandirii fici-
niene, ci §i singura ratiune de-a fi a acesteia™?. Dificultatea abordarii acestei teme provine insa
din faptul ca viziunea despre suflet a lui Marsilio Ficino este, asemenea intregii sale gandiri,
una eclectica. In diversele opere semnate de literatul florentin, apar adesea, intr-o oarecare
concurentd, trei conceptii principale despre suflet, corespunzatoare principalelor curente de
gandire la care gdnditorul renascentist s-a raportat in cautdrile sale intelectuale: platonismul,
crestinismul si neoplatonismul. In spatele acestora insa, se intrevede aceeasi viziune a sufletu-
lui ca substantd eternd de origine divind care a ghidat gandirea occidentald inca din perioada
presocratica si care, la nivelul constiintei comune, n-a fost abandonata complet nici in zilele
noastre.

Prima si probabil cea mai importanta influentd la care Ficino se raporteazi este cea platonica
522 o3

S1

H

privind tripartitia sufletului. Ea este cea care structureaza demersul din Teologia Platonicd
care, dupd cum vom vedea, constituie ,,urzeala” in care sunt brodate si celelalte influente amin-
tite. Problema principala ridicatd de aceastd conceptie este aceea a concilierii viziunii sufletului
ca substantd indivizibila cu cea a sufletului tripartit, problema despre care am mai discutat in

capitolul dedicat lui Platon. Ea este reluata de Ficino in Teologia Platonicd®*

, insd, spre deose-
bire de Platon, acesta se foloseste de ideea de ,,corp pneumatic” sau de ,,corp spiritual” pentru

a face aceasta reconciliere, idee care va constitui, ulterior, un fel de axioma de lucru a tuturor

521. loan Petru Culianu, Marsilio Ficino (1433-1499) si problemele platonismului in Renastere, traducere de Dan Petrescu, Polirom, lasi,
2015, p. 96.

522, Se pare ca trei sunt datoriile (lat. officia) principale ale sufletului nostru, caci el actioneaza in trup, prin intermediul trupului si ope-
reaza prin sine fnsusi. El actioneaza in trup prin puterea pe care peripateticii 0 numesc puterea vegetativa si platonicienii o numesc naturd,
cand genereaza, hraneste si face corpul sa creasca. El actioneaza prin intermediul trupului atat pe calea senzatiilor externe, cand vede,
aude, miroase, gusta sau atinge, cat si prin senzatii interne, cand preia imaginile corpurilor pe care le-a perceput in exterior, asa-numi-
tele relicve ale simturilor si le elibereaza in sine. El actioneaza prin sine atunci cand nu ia contact cu corpurile prin simturile externe sau
colecteaza imaginile corpurilor prin simtul intern, ci atunci cand puterea pura si incorporala a sufletului urmareste si descopera un ceva

incorporal care nu este nici trup, nici imagine a unui trup — si numim aceasta actiune intelegere. (Marsilio Ficino, Theologia Platonica, VI, II).

523. Se vede chiar din planul lucrérii ca Ficino foloseste tripartitia platonica a sufletului ca punct de plecare in cercetérile sale. Spre exem-
plu, cartile V-VIIl incearca s& demonstreze, pe rand, atat indivizibilitatea sufletului ca substanta unicé (cartea a V-a), cat si din perspectiva

,partii vegetative” (cartea a VI-a), a celei senzoriale (cartea a VIl-a) si a celei intelective (cartea a-Vll-a).
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ganditorilor renascentisti.

In viziunea lui Ficino, diferenta de natura dintre corpul fizic si suflet este atit de mare incat
interactiunea dintre ele ar fi imposibila fara un ,,corp pneumatic”***. De aceea, desi sufletul este
unic, indivizibil si intreg in toate pértile trupului®®, el este afectat in mod diferit de diversele
afectdri ale corpului spiritual. Acesta din urma poate fi afectat fie de organele de simt pentru a
produce senzatii senzoriale, fie de ,organele” apetitive pentru a naste dorintele fiziologice care
mentin corpul viu si i ofera putinta de crestere, fie de ratiune pentru a naste ganduri. Desi
diversele cai de afectare ale sufletului prin intermediul corpului pneumatic pot fi privite ca
»parti” ale sufletului, acesta este afectat in intregimea lui de fiecare datd cand o parte a sa este
afectatd. Spre exemplu, dacd o parte a corpului fizic suferd o rand, corpul pneumatic este afectat
prin intermediul simtului tactil (eventual si vizual daca rana este privitd). Cu toate acestea, nu
doar o parte a sufletului este afectatd, ci toate puterile sufletesti sunt perturbate de aceasta rana
produsd la nivelul unei anumite parti a corpului fizic. Durerea, desi localizata, ne afecteaza
starea sufleteascd in intregimea ei si se rdspandeste cu repeziciune in intreg sufletul.

Privind mai atent tripartitia platonica a sufletului, asa cum este ea gindita de Ficino, observam
cd poate fi redusd la doud elemente principale: sensibilitatea si ratiunea. Pe de o parte, corpul
spiritual poate fi afectat in mod sensibil, atat ,,din exterior”, de catre corpul fizic prin organele
de simt, cat si ,din interior”, prin anumite puteri ale sufletului cum este imaginatia sau asa-nu-
mitul ,,simt intern”. Pe de alta insa, sufletul se poate debarasa de orice imagine sensibila pentru
a putea intelege realitatile ultime — cum este, de exemplu, spiritul. Aceasta va constitui, dupa
cum vom vedea, o a doua viziune asupra sufletului ce a influentat decisiv gandirea ficiniana si
care structureaza in mod intim distinctiile ficute de el.

Asa stand lucrurile, Ficino argumenteaza cd cele doud tipuri de sensibilitate - cea ,interna”
si cea ,externd” -, intrucat se produc ambele cu ajutorul unor imagini sau reprezentari ale
obiectelor percepute, sunt diferite doar superficial. De fapt, sufletul nostru este precum Ianus,
zeitatea romand cu doua fete orientate in directii opuse®?. El priveste, in acelasi timp in exterior
cét si in interior si, in acelasi timp cétre cer si citre pamant. De aceea, sufletul este gandit ca
un fel de copula mundi*¥, ca o veriga de legitura ce leaga laolalta diversele domenii ontologice.
In aceste conditii, intre perceptia externi si cea interna existd doar o diferenti accidentald, care
constd doar in orientarea diferita a privirii. Pe de o parte, in cazul perceptiei externe, ,,sursa”
imaginilor intipdrite in spiritul nostru este un obiect fizic care, prin intermediul organelor de
simt, isi lasd o amprenta ce formeaza o ,imagine pneumaticd” sau ,spirituala” a lucrului in

»simtul comun”. In cazul perceptiei interne insi, avem de-a face cu niste ,,relicve” intiparite in

524, Asa cum ne invatd adevdrata filosofie, sufletul, de vreme ce este cel mai pur, este legat de acest corp grosier si pamantesc, care este
atat de diferit de el, doar prin intermediul unui corp extraordinar de subtil, transparent si foarte mic pe care-I numim spirit. Acesta (spiritul)
este produs de caldura inimii din cea mai subtila parte a sangelui si, de acolo, se rdspandeste in intreg trupul” (Marsilio Ficino, Theologia
Platonica, VII, VI).

525. [bidem.

526. loan Petru Culianu, Marsilio Ficino (1433-1499) si problemele platonismului in Renastere, ed. cit., pp. 99-100.

527. Marsilio Ficino, Theologia Platonica, Ill, 2.
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corpul pneumatic in trecut si care afecteazd intr-un fel sau altul puterile sufletului in prezent.
Asadar, intre perceptia interna si cea externa nu este o diferenta de esenta: asa cum lucrurile
percepute prin simturi afecteaza corpul pneumatic, ,,urmele” sau ,relicvele” acestor afectari
pot fi recuperate prin memorie si reconstruite de imaginatie, astfel incat si se producd o ,,ima-
gine spirituald” a unui lucru care, propriu-zis, este absent simturilor.

Acesta este principiul dupa care renascentistii credeau cd functioneaza amintirea si fantezia in
genere fapt ce o facea foarte asemédnatoare perceptiei externe. Actul de a percepe este, in esentd,
acelasi in cazul in care percepem evenimente prezente, trecute sau viitoare. Fie ca percepem
lucruri prezente, fie cd percepem, cu ajutorul memoriei, lucruri care au fost prezente, fie ci vom
construi, prin puterea fanteziei, entitati imaginare, toate acestea sunt imagini sau reprezentdri
care sunt percepute de suflet prin intermediul corpului pneumatic. Intrucat sufletul nu are
legatura directa cu corpul fizic, orice percepe el este o afectare a spiritului si nimic altceva. Cu
alte cuvinte, sufletul insusi nu are modalitati interne de a distinge intre realitate §i fantezie®?.
In aceste conditii, farmecul frumusetii se constituie tocmai pornind de la aceste amprente pe
care ,perceptia externd” le poate ldsa adanc in corpul nostru pneumatic si care, ulterior, ac-
tioneazd ca o vrajd asupra noastrd. Odatd zdrita persoana iubitd, imaginea ei imprimata in
,»spiritul” nostru actioneaza ca o fantomad. Ea ne bantuie efectiv, o avem in fata ochilor tot tim-
pul si cdutam sa o revedem, cat mai curdnd, ,in carne si oase”. De altfel, exista o complicitate
puternica intre ideea de ,fantoma”, de ,fantasma” si de ,,spirit”. Intr-un fel sau altul, sensul
modern al tuturor acestor concepte provine din imaginarul spiritual al Renasterii, in care fan-
tasmele noastre, adicé ,relicvele” lasate pe corpul nostru pneumatic, sunt cét se poate de reale
si, la limitd, pot dobandi o consistenta cvasi-materiala atunci cand puterea lor erotica asupra
persoanei este suficient de mare. De altfel, de aici vine si ideea de magie a Renasterii, gandita ca
tehnicd de manipulare a spiritului uman prin arta manipularii eros-ului ca forta ce aduna lao-
lalta toate fortele magice ale universului. Intre arti, magie si eros exista o legatura indisolubila
care dd seama de intreaga ordine a naturii**.

Ca urmare a acestei situatii, intre perceptia internd si cea externa intervine o anumita ,,conta-
minare opozitivd” : perceptia internd poate cauza iluzia unei perceptii in carne si oase prin ,,re-
orientarea” puterilor sufletului dinspre simturi spre imaginatie sau fantezie. Ceea ce ne apare
astfel in fata ochilor are un statut ambiguu - linia dintre ,,material” si ,,spiritual” se poate sterge
deoarece sufletul, prin corpul sdu spiritual, isi poate crea, independent de simturi, o lume pro-
prie. Intrucat sufletul nu percepe propriu-zis elementele fizice, ci doar ,,imaginile” sau ,,relicve-

528. Tinem sd atragem atentia asupra faptului ca in neurologia moderna se vorbeste adesea despre faptul cé creierul nu are criterii interne
de a distinge intre realitate si inchipuire. Chiar dacd contextele conceptuale sunt radical diferite, acelasi principiu de argumentatie se pas-
treaza. Intrucat creierul nu percepe lucrurile in sine, ci interpreteaza diverse fluxuri electromagnetice ce circuld prin retelele neuronale, el
nu poate face distinctia dintre realitate si imaginatie decat prin intermediul unor trucuri foarte costisitoare din punct de vedere energetic,
cum ar fi dezvoltarea unui complicat sistem nervos care, printre altele, sa ofere date privind caracterul ,intern”sau,extern”al unei perceptii.
La fel, la Ficino, intrucat sufletul nu percepe direct lucrurile, ci prin intermediul unui,corp pneumatic’, el are nevoie de niste trucuri, pe care

le vom revela in paginile ce urmeaza, pentru a distinge realitatea de iluzie.

529, lubirea nu e diferita de magie, Eros este un mare magician. Legatura dintre lubire-Magie-Arta este indisolubild: magia este arta care
desdvarseste actiunea naturii, lucrand in consens cu aceasta!” (loan Petru Culianu, Marsilio Ficino (1433-1499) si problemele platonismului

in Renastere, ed. cit,, p. 149).
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le” lor asupra corpului pneumatic, distanta dintre realitate si fantezie este una foarte micd. Spre
exemplu, in cazul in care imaginea persoanei iubite ne este reprezentatd in imaginatie, acest
lucru ne poate face ,,absenti” pentru organele de simt. Atunci cAnd suntem ,,cazuti pe ganduri”,
dorintele si senzatiile noastre parca se ,,retrag in fundal” si devin secundare in comparatie cu
activitatea noastra intelectuald. Atunci cand avem un cosmar sau un vis foarte realist, intregul

nostru trup raspunde ca si cum ar fi fost afectat din exterior.

b. Puterile sufletesti ca posibilititi de comunicare intre suflet, spirit si materie

Din acest punct de vedere, se prefigureaza o altd modalitate de raportare la suflet, pe care am
mai intélnit-o la Aristotel si la neoplatonicieni si care infatiseaza sufletul ca o suma de puteri.
Este destul de greu de determinat ce insemna, in Renastere, conceptul de ,,putere a sufletului”,
insd din modul in care Ficino vorbeste despre acestea, ele sunt posibilitati ale sufletului de a
interactiona cu ,vesmantul” sau spiritual, adica cu corpul pneumatic, si cu lumea in genere.
PAni aici, lucrurile sunt relativ clare prin raportare la cele discutate pAni acum. Intrucat sufle-
tul percepe prin interactiune cu corpul pneumatic, diversele moduri de interactiune cu acesta
se constituie ca ,,puteri sufletesti”. Ceea ce face insd gandirea lui Ficino destul de complicata
si greu de urmarit la prima lectura este faptul cé clasificarea acestor puteri este una ce are un
criteriu mixt.

in primul rind, dupd cum am vazut, avem de-a face cu o dihotomie a sufletului, care diferenti-
azd o parte generic-senzitivd de una rationald a sufletului. Din aceastd perspectiva, puterile su-
fletesti vor fi ori sensibile, ori rationale. Prima categorie include afectarile de ordin sensibil su-
ferite de spirit prin care ludm act de infétisarea si calitdtile corpurilor cu ajutorul asa-numitelor
puteri senzoriale (,,cele cinci simturi”). In cea de-a doua categorie, singura putere ,,rationala”

a sufletului, prin care noi putem percepe ,,ratiunile incorporale ale lucrurilor”**

este ratiunea
insdsi. Ea se diferentiaza de celelalte facultéti prin faptul ci este ,,puterea pura si incorporala
a sufletului ce urmdreste si descopera un ceva incorporal care nu este nici trup, nici imagine a
unui trup™?. Aceasta impartire a puterilor sufletesti este facutd dupd scopul lor — primele, cele
senzoriale, au scopul de a reprezenta printr-o imagine intipéritd in spiritul omului ,infatisarile
si calitatile” lucrurilor, pe cdnd cea din urma, ratiunea, fixeaza relatiile dintre acestea si ordinea
lor spirituald — adica ,,acel ceva incorporal care nu este nici trup si nici imagine a unui trup”.

Pe de alta parte insd, puterile sufletesti mai pot fi categorizate dupa modul in care imaginea din
suflet ia nastere. Anumite puteri pot functiona oarecum ,la distantd”, fird a intra in contact
nemijlocit cu ,,obiectul lor”, pe cAnd altele au nevoie de acest contact. Prima categorie, in care
sunt incadrate ratiunea, vizul si auzul, sunt asa-numitele puteri spirituale si celelalte - adica

530. ,Oamenii au ratiune si sensibilitate. Ratiunea, prin ea insdsi, intelege ratiunile incorporale ale tuturor lucrurilor. Sensibilitatea, prin
cele cinci organe corporale ale sale, intrd in contact cu infatisdrile si calitatile corpurilor (...) Astfel, in mdsura in care tintim (sé intelegem)
chestiunea propusa (spre cercetare), enumeram sase puteri ale sufletului ce tin de gandire: ratiunea, vederea, auzitul, mirosul, gustul si

pipaitul” (Marsilio Ficino, Comentariu la Banchetul lui Platon, V, 2).

531. Marsilio Ficino, Theologia Platonica, VI, Il.
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mirosul, gustul si pipditul — sunt puterile corporale®?. Acestea din urma, desi afecteazi corpul,
nu afecteazd atat de puternic sufletul. Ele ,,cu greu ajung la suflet §i, pentru ca au putina asema-

nare cu acesta, ii plac foarte putin”*

. De aceea, ele nu sunt cel mai adesea puse in legitura cu
placerile carnale si nu intrd, conform lui Ficino, in categoria adevaratelor trdiri estetice. Ele nu
starnesc iubirea in suflet pentru cd plicerea oferitd de ele este momentana. Ele, de asemenea, nu
farmeca sufletul deoarece farmecul implica, in Renastere, persistenta unei imagini spirituale a
lucrului iubit, or, in cazul lor, imaginea spirituala nu are sansa sd se formeze niciodata, ele co-
municand doar trasaturi punctuale, nu aspectul ca atare al unui lucru. Prin pipait, de exemplu,
ne dam seama de duritatea sau moliciunea unui lucru, de felul contururilor sale, insa cu foarte
mare greutate ne putem reprezenta in minte aspectul general al lucrurilor, chiar si urméarind
cu degetele toate contururile. Ceea ce, pentru vdz, apare dintr-odatd, pentru pipait fie nu apare,
fie apare intr-un mod foarte vag si confuz.

Spre deosebire puterile corporale tocmai enuntate, ratiunea, vizul si auzul sunt
asa-numite ,,simturi spirituale”, care nu trebuie sa intre in contact cu ,,obiectul” perceptiei
pentru a-si putea forma imaginea in spirit si care pot surprinde aspectul sau forma generala a
lucrurilor. De aceea, desi ele afecteazd foarte putin trupul, ,,misca sufletul in modul cel mai vio-
lent (lat. animum vehementissime moveant)”>**. Perceptiile provenite de la aceste simturi ,,infla-
cireaza elanul sufletului spre a le urmari si rdpesc la ele dorinta sa”**. Astfel, prins de farmec,
omul urmareste zi si noapte reunirea cu lucrurile care-i ,,bantuie” imaginatia si nu are liniste
pana nu ajunge in proximitatea lor. Se intampld astfel deoarece ,imaginea spirituald” a obiec-
telor vizute, a melodiilor auzite sau a ideilor gdndite se imprima la nivelul fanteziei omenesti si
persistd acolo timp indelungat, devenind adesea chiar ,mai clare” decét cele percepute®. Cel

2537

ce iubeste ii este suficient ,,sa-1 vadd doar uneori pe cel pe care-l iubeste”™* pentru a mentine vie

aceastd ,rapire a dorintei” de cétre fantasmele propriului sau suflet si aceastd ,,miscare violen-
td” in directia lucrului dorit.

Tocmai de aceea, intrucét prin intermediul lor iubirea isi face locul in sufletul omenesc, cele trei
simturi spirituale pot fi numite si ,,simturi estetice”. In gandirea renascentista, ele sunt acele pu-
teri ale sufletului care fac posibila triirea estetici si duc, in cele din urma la beatitudine. In pa-
ginile ce urmeaza vom incerca sa surprindem urcusul sufletului catre aceasta stare cu ajutorul
mecanismelor spirituale si magice ale iubirii ca forta universala ce inflacdreaza sufletul omenesc

si-i oferd o tinta spre care sd-si canalizeze toate eforturile si care este posesiunea lui Dumnezeu.

532. Putem vedea astfel limpede cd, dintre cele sase puteri ale sufletului, trei apartin Corpului si Materiei, si acestea sunt Pipditul, Gustul si

Mirosul; iar trei apartin Spiritului, iar acestea sunt Ratiunea, Vazul si Auzul” (Marsilio Ficino, Comentariu la Banchetul lui Platon, V, 2).
533. Ibidem.
534. Ibidem.
535. Ibidem.

536. ,In timp ce sufletul priveste, el cuprinde in sine, prin propria sa putere, imagini asemenea celor vizute si chiar mai limpezi decét ele;

iar acestei cuprinderi i spunem imaginatie si fantezie. Memoria pastreaza imaginile plasmuite aici” (Ibidem, VI, 6).

537. Ibidem.
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3. lubirea si inflacararea puterilor sufletului

Din cele tocmai discutate, observam cé persistenta in spirit, in corpul pneumatic, a fantasmelor
lucrurilor care bantuie sufletul omului da nastere iubirii ca emotie esteticd fundamentala ce
pune sufletul omului in miscare si-1 orienteazd catre lucrurile frumoase. Prin iubire, imaginea
care ne bantuie imaginatia este cdutata si consideratd ,,aducatoare de bucurie”, iar toata nadej-
dea sufletului este pusa in reintalnirea cu ,referentul” acestei imagini®*. De aceea, iubirea nu
este o putere propriu-zisa a sufletului, ci o modalitate de stirnire a puterilor ,estetice” ale su-
fletului, adica a vazului, auzului si ratiunii, prin intermediul imaginatiei. Ea implica o ciudata
persistenta a unei dorinte de frumos ce poate fi asemanaté, dupa cum vom vedea in paginile
urmatoare, cu posedarea sufletului de demoni si care, in unele cazuri, devine chiar patologici,
deregland periculos de mult echilibrul puterilor sufletului*®.

De aceea, iubirea mai degrabd insoteste puterea de generare si de contemplare a sufletului si
o inflicdreazd, dar nu este o putere propriu-zis sufleteascd nascuté in sufletul individual. Asta
deoarece, ca forta fundamentald a cosmos-ului, ea este ,autoarea si pastritoarea tuturor™*,
care ,rostuieste” toate lucrurile®®, conferind lumii un caracter ordonat si frumos, adica un
caracter de kosmos in sens grecesc. Cu ajutorul eros-ului, primele elemente ale naturii iau nas-
tere, planetele urmaresc drumul lor circular pe bolta cereascd si sufletele sunt atrase unele de
altele. De aceea, iubirea se afla in ordine cosmologicd chiar inaintea necesitétii**?, deoarece este
originea liberd a tuturor lucrurilor, in fata careia ,,furia necesitatii” (lat. necessitatis violentia)**?
nu are nici un cuvant. Acesta este si motivul principal pentru care practicile magico-alchimice
ale Renasterii au tintit tocmai eros-ul. Iubirea fiind privitd ca o fortd a naturii mai puternica
decat chiar necesitatea legilor fizicii, manipularea ei putea altera temporar aceste legi, omul
putand transgresa ordinea naturald pentru a patrunde cu mintea chiar ordinea divina, ascunsa
simturilor si ratiunii totodata.

Gandind iubirea in acest sens larg, putem intelege de ce mecanismele ,,psihologice” ale eros-
ului se impletesc cu resorturile sale magice. Cel ce iubeste, dupa cate am vazut, este rapit de
lucrul iubit, considerat frumos, si este manat sa faca lucruri extraordinare, peste puterea sa
obignuitd de actiune. Ceva din aspectul lucrului iubit inflacireaza sufletul si ii da posibilitatea
de a-si depdsi conditia, tocmai de aceea eros-ul fiind legat de transformarea interioard a omu-
lui si indumnezeirea acestuia. Privita dintr-o astfel de perspectivd, frumusetea este ,,0 anume

538. bidem, VI, 7.

539. loan Petru Culianu, Eros si magie in Renastere. 1484, editia a treia, Traducere din franceza de Dan Petrescu, Prefatd de Mircea Eliade,

Postfata de Sorin Antohi, Traducerea textelor din limba latind de Ana Cojan si lon Acsan, Polirom, lasi, 2003, p. 49.
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strilucire care rapeste la sine sufletul omenesc”**. Intr-un fel, cel indrégostit isi duce toata exis-

tenta tinzand catre ceea ce iubeste si, tocmai de aceea, ,.este un suflet mort in propriul corp si

545 2546

viu in corpul altuia”*.,,Gandul sdu, uitindu-se pe sine, se indreapta catre cel iubit™*¢ si, drept
urmare, iubirea este un fel de ,moarte voluntard™? care aduce ceva cu moartea Mantuitorului
pe cruce ce anunta o inviere, o restaurare a sinelui ca intreg. Actul de a iubi implicd, asadar, o
oarecare confiscare a propriului suflet de cétre celalalt, motiv pentru care este, prin excelents,
un act magic, un farmec, o incantatie®*.

Astfel explica Ficino diferenta dintre puterea sufleteascd si iubire. Pe de o parte, puterea — adicd

Hforta lui Marte™*

, cum este ea exprimata metaforic de filosoful italian - este acea capacitate
de a te instapéni, prin tine insuti, asupra unui lucru®*. Spre exemplu, atunci cand ratiunea da
o definitie, ea se instapaneste asupra lucrului definit si il constrange sa i se supund. Asa cum
comanda imperatorului constrange supusii sdi sd se conformeze, si ,,puterile” sufletului nostru
constrang lucrurile s se supund regulilor constiintei noastre. Imaginea pldsmuitd de imagi-
natie, conceptul plasmuit de ratiune, cele cinci simturi, toate sunt modalitéti de a te instapani
asupra lumii pe cale spirituala.

Spre deosebire de acestea, ,cel care iubeste se completeaza pe sine prin celalalt si fiecare
dintre iubiti se sporeste pe sine insusi, pe masurd ce se apropie de celalalt - mort in sine,
reinvie in altul™?!. Asadar, eros-ul, gindit in sens renascentist, este un fel de instrdinare
de sine pentru a-ti gasi propriul sine in celalalt care aduce putin cu sacrificiul cristic. Desi
sund complicat, acest lucru il traim fiecare atunci cand ne dorim ceva si ne atasam de acel
lucru. Atunci cand ,ne std mintea” doar la persoana iubitd, nu suntem noi insine deoarece
nu putem fi prezenti pe deplin in ceea ce facem. Aceastd ,,absentd”, coloratd afectiv ca dorinta
arzdtoare, era interpretatd de renascentisti in cheie magicd ca un fel de répire de la sine a
sufletului. Reciprocitatea iubirii in cazul persoanelor, regédsirea, in cazul lucrurilor dragi si
practicarea, in cazul activitatilor preferate, ne fac, intr-un fel magic, sa ne simtim, din nou,
impliniti, revigorati, adusi din nou la viata.

Dacai asa stau lucrurile, se prefigureazd o distinctie clard intre atitudinea fata de lume a sufletu-
lui cuprins de eros si cea a sufletului ce doreste si se instipaneasca asupra lucrurilor. In primul

caz avem de-a face cu o incercare de implinire a sufletului, de regasire a acelor lucruri care ne

544. bidem, II, 9.
545. |bidem, Il, 8.
546. Ibidem.

547. loan Petru Culianu, Marsilio Ficino (1433-1499) si problemele platonismului in Renastere, ed. cit., p. 148.

548. Toate fortele magiei se gasesc stranse laolaltd in lubire si opera acesteia se implineste de asemenea prin deochi, prin farmece si prin
vraji! (Ibidem, VI, 10).

549, Ibidem, II, 8.
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lipsesc si care, tocmai pentru ci ne lipsesc, ne fac incompleti. In cel de-al doilea caz, avem de-a
face cu o continud incercare de supunere si fortare (lat. violentia) a lucrurilor, care nu se poate
sfarsi intr-o stare de fericire si beatitudine, ci va produce intotdeauna o tensiune intre suflet si
lume, o stare de nemultumire sufleteasci si disconfort. Asadar, puterile sufletului insele sunt
modelate, in activitatea lor, de iubire. Atunci cdnd urmeaza o dorintd a sufletului nostru, ele
sunt puse in slujba implinirii existentiale a omului, cAnd insd anumite activitati sunt facute for-
tat, prin violentarea lucrurilor, fard nici o atractie sufleteascd, ele produc neplacere si frustrare.
Pornind de la aceastd conceptie despre eros, putem intelege distinctia pe care o face Ficino

intre ,iubirea cereascd” si cea ,comuna’>

, adicd intre jubirea pur spirituala si cea carnal.
Dupé cum sugereaza si numele celor doud, ele privesc doud fenomene diferite, care insa au un
anumit lucru in comun: ambele se raporteaza la frumusete definita ca ceea ce este dorit, doar
cd in moduri diferite. Ca si in Banchetul lui Platon, Ficino urméreste prin aceasta distinctie sa
distinga iubirea spirituald, in care sunt implicate entitatile imateriale si incorporale — precum
ideile, de exemplu - de cea care vizeazd entitati concrete — persoane, lucruri, activititi. Dupa
cum vom vedea, doar prima categorie de eros produce beatitudine autentica si este paradigma-
ticd pentru filosofia trairii estetice. Cealaltd, intrucat implicd materia, va produce intotdeauna

placere alternata cu nepldcere.

4. Daimonic si afectiv. Manifestarile iubirii in sufletul omenesc

Intrucat iubirea este ganditi de Ficino ca o fortd de atractie universala prin care diversele parti
ale lumii - elementalul, terestrul sau cerescul - manifesta afinitate pentru lucrurile care le sunt
asemenea, ea se va manifesta in moduri felurite in diversele entitati ale lumii. Vor exista niste
aspecte ale iubirii care se manifestd in mod universal si altele care se manifestd doar in sufletul
uman. De aceea, ierarhia eros-ului la Ficino, spre deosebire de cea de la Platon, este una cosmi-
cd. Daca pentru filosoful grec, in Banchetul, accentul cade pe latura ,,psihologicad” a iubirii si pe
treptele prin care sufletul uman se poate ajunge la contemplarea ideii de frumos, a frumusetii
incorporale, la Ficino iubirea este o forta spirituala a naturii care abia in mod secund se mani-
festd intr-un mod anume in sufletul omului.

Aceasta inversare de accent provine din accentul diferit pus de Renascentisti in domeniul cu-
noasterii in genere si face ca modul in care jubirea se manifestéd in psihicul uman sa fie unul
mixt. Pe de o parte, noi resimtim un eros universal, care ne leaga de restul fiintarilor din uni-
vers si care ne face sd existdm ca parte integratd a cosmosului. Pe de altd parte insd, exista un
eros uman care depinde de structura sufletului nostru si de modul in care puterile noastre
sufletesti pot fi orientate. Intre cele doui tipuri de eros insd nu existd o diferentd de gen, ci doar
diferente de manifestare. Cu alte cuvinte, eros-ul este o fortd unica, care se manifestd in mod
diferit in diversele regiuni ontologice ale lumii si, ca urmare, dobandeste niste manifestari spe-
cifice si in cazul sufletului omenesc.

Din aceasta perspectiva, avem doud categorii de manifestari ale iubirii pentru sufletul uman:

552. [bidem, II, 7.
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daimonicul si afectivul®™. In ipostaza sa daimonica, iubirea este forta universala care-si exercita
puterea de atractie asupra tuturor entitatilor din univers si le orienteaza inspre centrul ultim al
intregii lumi, care este Dumnezeu insusi. In ipostaza sa afectiva, eros-ul guverneaza viata omu-
lui si modul particular in care acesta interactioneaza cu lumea sa. Fiecare dintre aceste doud as-
pecte sunt, in felul lor, importante, insa doar primul este dat prin naturd si necesar. Celalalt este
oarecum dobandit in mod circumstantial de suflet prin intermediul influentei astrale a plane-
telor din momentul nasterii si al educatiei dobandite de-a lungul vietii. De aceea, manifestarile
afective ale eros-ului nu sunt constante pe tot parcursul vietii, ele fiind susceptibile de fluctuatii,
pe cand cele daimonice sunt prezente in mod necesar de-a lungul intregii noastre existente.

Luate impreund, aceste doua principale manifestari ale iubirii, vor fi, la rindul lor, impértite de
catre Ficino in subclase. Pe de o parte, iubirea demonicd sau cosmica are doud aspecte, pe cand
iubirea afectiva are trei. In cele ce urmeaza vom incerca sa punem laolalta aceasta conceptie in-
tricatd asupra iubirii §i sd descurcam itele care urzesc tesatura gandirii ,.erotice” renascentiste.

a. Iubirea ca demon - creatie si procreatie

Sensul ,demonicului” in gandirea renascentista este unul ambiguu deoarece el imbind intr-un
singur cuvant doua viziuni diferite asupra lumii. Pe de o parte, avem o conceptie platonic-an-
tica, conform careia daimonul nu are conotatiile negative pe care le va avea in crestinism si cu
care suntem obisnuiti. Inci din timpuri homerice, daimonul desemna o putere divina pe care
nu putem sau nu vrem sa o numim, un fel de ,zeu anonim” care poate actiona asupra indivi-
dului, dar care nu are un cult propriu si nu este parte a institutiilor religioase oficiale ale vre-
mii. Cu timpul, aceastd misterioasd entitate divind a ajuns sa denumeascd un fel de ,divinitate
personald”, care protejeaza si sfatuieste omul privitor la actiunile sale concrete. Dupa cum am
ardtat deja in contextul discutiei despre eros la Platon, in Grecia clasica ,daimonicul” tine de
un fel de ,,spirit personal”, aflat la jumitatea distantei dintre zeu si om, care ghideaza individul
in privinta deciziilor sale existentiale. Celebrul daimon socratic, de exemplu, era descris de
Socrate ca ,,un glas care, oricAnd apare, ma opreste sa fac ceea ce aveam de gind, dar niciodata

nu ma indeamna [sd fac ceva]™.

% si constituind pentru greci un in-

Aceasta ,voce a constiintei”, considerata a fi atotstiutoare
drumator al constiintei morale, a ajuns sé fie privita in crestinism, din cauza caracterului sdu
necrestin, ca un fel de ,voce ispititoare”, care tinteste sa seducd omul si sd-1 ademeneasca pe
,Cii gresite” si si-1 ducd in pacat. In calitate de ,ingeri cdzuti”, demonii isi pastreazi acelasi

statut ontologic ca in Antichitate, ei fiind niste creaturi intermediare intre om si Dumnezeu.

553. Ibidem, VI, 8.
554, Platon, Apologia lui Socrate, 31d.

555. Existd o etimologie populard, avansata de Platon in dialogul sau Cratylos (398b-c), care apropie cuvantul grecesc daimon de cuvan-
tul daemon, care inseamnd ,intelept”. Desi lingvistii moderni considera aceasta etimologie fantezistd, ea dd seama de perceptia generald
greaca privitoare la elementul daimonic. Cel mai probabil, daimon poate fi pus in legatura cu verbul daiomai care inseamna,a separa”si a
bogu, care intrd in compozitia cuvantului Bogomil si bogomilism si inseamnd ,zeu” sau sanscritul bhaga- care inseamnad,destin” Ideea ce

std la baza acestei etimologii este aceea cd divinitatea este o entitate separatd de aceastd lume care,imparte” muritorilor,sortii” destinului.
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Din perspectiva moralitdtii insé, ei devin tocmai contrariul daimonului antic, fiind ,,sursa”
gandurilor rele mai degraba decat indrumatorii constiintei morale. Astfel s-a ajuns la intelesul
de ,,demon” pe care constiinta comuna l-a pastrat pAna astdzi si asupra cdruia s-au nascut mul-
te dezbateri filosofice in Evul Mediu crestin.

Renasterea, dat fiind eclectismul care o caracterizeaza, a incercat sa gindeascd ,demonicul” in
sens antic si crestin totodatd. Demonii sunt vazuti, in acelasi timp, atat ca ,forte divine”, ct si
ca un fel de ingeri decazuti. In sens restrans, demonii sunt ingeri decazuti care, spre deosebire

de ingerii divini, ,locuiesc” in regiunea sublunara*®

si sunt cele mai apropiate entitati divine
de oameni. Daca ingerii si ,zeitatile lumesti” (adicd fortele divine corespunzatoare fiecareia
dintre cele doudsprezece planete) sunt nemuritoare si nu cunosc suferinta®’, demonii cunosc
oarecum suferinta intrucat ,iubesc oamenii buni si ii urdsc ce cei rai”>**. De aceea, ei sunt, in
mod paradoxal, niste ingeri decazuti buni, care sunt guvernati de zeita greaca a jubirii, anume
de Afrodita®’ si aduna laolalta toate caracteristicile ideilor antice si crestine de ,,demon”. Pe
de altad parte insd, existd si un eros divin sau un amor dei prin care Dumnezeu si ,, divinitéti-
le lumesti” pun in miscare universul. Acesta este, si el, un eros daimonic deoarece, in planul
existentei individuale, se manifesta ca un daimon, ca o voce ispititoare care ne orienteaza tot
timpul cétre divinitate.

Dacd asa stau lucrurile, ideea de ,,iubire demonica” la Ficino std undeva intre divin si omenesc.
Ea umple intregul interval dintre Pdmént si Cer pentru a putea rostui intreaga lume ca un
intreg. De aceea, ,,primim iubirea atit de la Dumnezeul suprem, cat si de la Venus, care este
numitd zeita, si de la daimonii Venerei”®. Tubirea este o ,,forta demonica”, un fel de emanatie a
divinitétii, prin care aceasta ademeneste sufletul citre sine. In sufletul individual insa, eros-ul
este un ,,dar al Venerei™*' deoarece Venus este planeta care, in procesul de reincarnare a sufle-
tului in trup, conferd acestuia puterea jubirii. De aceea, desi isi are sursa ultima in Dumnezeul
suprem, iubirea poate fi numita un ,,demon al Afroditei”*2.

In aceasti calitate de ,,demon al Afroditei”, eros-ul se manifesta in fiecare vietuitoare terestra
prinsa intr-un corp perisabil deoarece orice astfel de vietuitoare, pentru a se fi ndscut, trebuia
ca, mai intai, sa strabata toatd sferele astrale, inclusiv cea a lui Venus®®. De aceea, fiecare vie-
tuitoare manifesta, in mod natural, anumite forme de iubire, incepand cu procreatia sau, cum

se exprima Ficino, Afrodita Comuna, si termindnd cu afectiunea pentru Creator sau, in termi-

556. Marsilio Ficino, Comentariu la Banchetul lui Platon, VI, 3.
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nologia lui Ficino, Afrodita Cereascd. Avem de-a face, asadar, cu doud tendinte oarecum opuse
prin care eros-ul daimonic se manifestd in sufletul nostru. Pe de o parte, el ne indreapta ochii
citre Cer, catre Idei, citre Dumnezeu si catre adevar. Pe de altd parte insa, el se manifestd prin
»imboldul tainic de a procrea” si de a ne iubi copiii, modelandu-i si educidndu-i dupa chipul
frumusetii supreme’**. De la acestea vin, pe de o parte, dorinta noastra de procreare si, pe de
alta, dorinta noastrd de cunoastere si creativitatea artistica.

Ambele aceste moduri de a iubi sunt ,,necesare si cinstite™* deoarece ne sunt date prin nastere.
Intr-un anume fel, ele sunt amandoud forme de imitare a divinitdtii, de imitatio Dei, deoarece
ambele tintesc o oarecare apropiere — personala sau prin ,,intermediari” - de divinitate. In cazul
iubirii comune, omul incearcd si creeze o vietuitoare si si o educe astfel incit si se asemene cu
chipul frumusetii implantat de Dumnezeu in sufletul propriu®®. Pe aceasta cale, el se ddinuie
in posteritate, dar nu prin propria sa imagine, ci prin intermediul copilului siu. In cazul iubirii
celeste, omul incearca, prin forte proprii, sa-si sculpteze propriul suflet astfel incét si fie asema-
nator lui Dumnezeu si, astfel, sa se mantuiasca. Interesant este faptul cd, in viziunea lui Ficino,
procreatia si creatia au o sursa comund si, oarecum, ele se folosesc de aceleasi ,resurse” sufletesti.
De aceea, omul obisnuit nu poate impéca prin forte proprii acesti demoni, tocmai de aceea avind
nevoie de niste ,,impulsuri erotice secundare” care constituie erosul afectiv.

Dacé omul se orienteaza catre impulsurile Afroditei comune, el va naste copii si ii va educa exem-
plar, insa cu riscul de a rata propria méntuire prin cunoasterea lui Dumnezeu. Daci, in schimb,
el se va dedica mai mult cunoasterii, riscd s nu aibd copii sau, dacd are, acestia s nu aibd parte
de educatia pe care o meritd si, astfel, chipul lor sa nu reflecte in mod optim frumusetea divina
care le este data, ca potentd, incd de la nastere. Daca omul se indreapta doar citre piméant, adica
cdtre copii sdi si catre grijile materiale pe care ingrijirea acestora le aduc, el nu va mai reusi sa
ridice ochii catre cer si sd caute adevarul cu ajutorul iubirii de intelepciune. Dacd, in schimb, el isi
indreapta ochii doar catre cer, riscé sd scape din vedere existenta sa pamanteasca.

De aceea, intre aceste doud manifestdri ale eros-ului ca forta cosmicd, data in mod firesc la
nastere omului prin influenta Dumnezeului suprem si al planetelor, trebuie sa mai existe niste
manifestari ale eros-ului specifice sufletului individual. Acestea nu vor fi necesare si nici con-
stante de-a lungul vietii, ci vor avea drept scop armonizarea si balansarea celor doua aspecte
demonice ale iubirii despre care am vorbit. De aceea, spune Ficino, este mai drept sd le numim
»miscari [ale sufletului] sau afecte” (lat. motus atque affectus)**” decat demoni. Ele nu au rol
creator propriu-zis, ci doar un rol mediator cu ajutorul cdruia sufletul, prins intre iubirea co-
mund §i cea cereasca, sd poata trai armonios, imbinand aceste doua aspecte firesti ale eros-ului
intr-o existentd concreta fericita.

564. Ibidem.

565. Ibidem.

566. ,Aceastd iubire este continua si ea ne indeamna de zor sa sapam in chipul copiilor nostri imaginea acelei frumuseti supreme! (Ibidem, VI, 8).

567. Ibidem.
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b. Cele trei ipostaze ale iubirii afective

Spre deosebire de iubirea daimonica, datd omului prin natura si influentata de contextul as-
trologic al nasterii, iubirea afectiva care produce emotii, adica miscari ale sufletului spre un
anumit obiect sau altul, determina raportarea ,,subiectiva” si individuald a omului la lume. De
aceea, ea nu tine de structura noastra ontologicd — anume tendinta fireasca spre procreare sau

7368 care pot varia in timpul

spre creatie si cdutare a adevarului - ci de niste ,inclinatii educate
vietii in functie de situarea noastra afectivd si de circumstantele existentiale. Spre exemplu,
cand suntem inclinati sufleteste spre plicerile trupesti, iubirea se manifestd intr-un fel diferit
decét atunci cAnd suntem inclinati spre o viatd contemplativa.

Asa stand lucrurile, ipostazele afective ale iubirii sunt resorturi sufletesti dobandite prin educa-
tie care sd ,impace” cele doud ipostaze ale iubirii daimonice si s armonizeze existenta umana.
Ele se pot schimba in functie de dispunerea noastra fatd de lume intr-un anumit moment si
ne pot face sd inclinam fie spre iubirea creatoare si pastratoare a adevarului, fie spre iubirea
procreatoare, in functie de circumstantele concrete ale vietii noastre. De aceea, in aceste trei
tipuri de iubire trebuie cdutate originile subiective ale tréirii estetice deoarece orice experienta
estetica porneste de la un fapt concret - de la experimentarea unui lucru frumos - care, dupa
cum am vazut, determind o substitutie de mundaneitate prin intermediul resorturilor seduc-
tiei si farmecului. Intr-un anume fel, trdirea estetici porneste de la iubirea afectiva, gandita ca
inclinatie subiectiva spre un anumit mod de a percepe lumea sau altul, si ajunge sa activeze
una dintre ipostazele iubirii daimonice care, ,rapeste sufletul omenesc” si, in cele din urma, il
apropie de originea sa divina, producindu-i o stare sufleteascéd de beatitudine.

Existd trei inclinatii ale sufletului in care se manifestd o forma sau alta de eros afectiv: viata con-
templativa, viata activa si cea voluptoasa®®. Prin ele ,,se furiseaza” (lat. subrepit)”° in sufletul nos-
tru trei ipostaze ale iubirii care nu sunt naturale, ci invatate: iubirea pentru perceperea ideilor prin
ratiune, jubirea pentru actiuni prin vedere sau conversatie si iubirea pentru pliceri trupesti prin
pipdit®”'. Aceastd furisare a jubirii in inimile noastre se face insd ,,pe nesimtite”, in mod habitual.
Intrucat iubirea se naste prin atasamentul fatd de ,,intipariturile spirituale” ale lucrurilor in pneu-
ma, noi ajungem, cu timpul, sa fim mai atasati de tipul de stimuli la care suntem cel mai adesea
expusi si, astfel, mai inclinati sa folosim anumite organe de simt mai degraba decat altele. Drept
urmare, $i intipariturile corespondente lor vor fi mai adanci in sufletul nostru si, astfel, ajungem
sd inclindm spre indragirea unei anumite clase de perceptii (vizuale, senzoriale, rationale).

In cazul sufletului ce triieste o viatd voluptoasd, acesta este cel mai adesea inclinat spre pipait
care, deoarece nu este un simt estetic - cum sunt ratiunea, vizul si auzul -, nu poate naste o

568. |bidem.

569. ,Noi ne-am nascut si am fost invatati sa ne fie la indeméana si sa fim inclinati, fie viata contemplativa, fie cea activd, fie cea voluptoasa’

(Ibidem).
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voluptoasa, descindem in mod subit de la vedere la dorinta de a atinge. Daca urmdm viata activd si morald, persistam in simpla placere a

vederii si a conversatiei” (Marsilio Ficino, Comentariu la Banchetul lui Platon,VI, 8).
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trédire esteticd propriu-zisd. De aceea, dorinta pipdirii este definitd de Ficino ca un fel de ,,afun-
dare” a sufletului in cea mai de jos si cea mai rea parte a universului, adica in materie si prin
urmare, poate fi numitd ,iubire animala”™”2. Prin aceasta, iubirea voluptoasd ne apropie mai
mult de iubirea daimonica inferioara, spre Afrodita comund, adica spre procreare si spre plice-
rile trupesti decét de iubirea celestd, motiv pentru care ea trebuie ocolita.

Pe de alta parte, sufletul celui care duce o viatd contemplativd, se orienteaza spre cercetarea
»formelor spirituale” ale lucrurilor, a Ideilor divine. Astfel, el isi indrepta ochii catre celest si
isi ,,conduce” sufletul ,,cel mai sus™". Spre deosebire de iubitorul de voluptate, el nu se folo-
seste preponderent de pipait si gust — simturile ce intra in contact nemijlocit cu materia —, ci
principalul sdu ,instrument” de raportare la lume va fi ratiunea sau geniul (lat. ingenium)>™.
In aceastd categorie se incadreaza, asadar, atat artistii, cat si filosofii sau oamenii de stiinta. Ei
sunt cei care cautd cu ratiunea ordinea ultima a lucrurilor i au pornit in plasmuirea ,,Marii
Opere” care le va asigura nemurirea §i care, prin preocupirile lor, se departeazd cat mai mult
de materie, trezind in propriile suflete iubirea daimonica celesta®”.

Urménd aceasta cale, omul are acces, intr-un fel foarte bine determinat, la Sufletul si Mintea
universald. Nu este vorba despre vreo conceptie misticd, ci despre faptul ca, urmarind cu min-
tea intipariturile spirituale din propriile suflete si ajungand la Idei, noi dobandim o cunoastere
»obiectivd”. In ceea ce priveste adevarul ultim, mintile noastre cad de acord si viziunea per-
spectivala specifica cunoagterii subiective se niruie atunci cAnd, in domeniul spiritului, toate
»intipariturile simturilor” se suprapun. Aceastd intersubiectivitate ultima este ceea ce poate fi
numita ,,mintea divind” sau ,,intelectul divin”. Omul contemplativ se apropie astfel, in cdutarea
adevirului, de cunoasterea divina. El, prin eforturile sale, incearcé o imitare a lui Dumnezeu
(imitatio Dei), imitare care duce la divinizarea omului insusi si la spiritualizarea sa.

Astfel, se ajunge la beatitudine, la adevarata implinire a trairii estetice care, la Ficino, dupd cum
vom vedea, se dob4ndeste pe o cale oarecum magicd atunci cdnd mintea péatrunde felul de a fi
al iubirii daimonice celeste si, astfel, reuseste o posedare de Dumnezeu intr-un dublu sens. Pe
de o parte, sufletul insusi este posedat de iubirea divina si, pe de alta, intrucét i-a invatat tainele,
sufletul insusi, intr-un anume fel, il posedd pe Dumnezeu ca idee in propria sa minte, deve-
nind, intr-un sens restrans, indumnezeit. Posedarea reciproca intru iubire, despre care vorbim
aici, este cea care, din punctul de vedere al renascentistilor, uneste doua contrarii - muritorul si
eternul - pe cale spirituald, impreunand sufletul cu originea sa divind intru spirit si implinind
astfel destinul sau.

In afard de cele doui tipuri de raportare ,erotici” la lume despre care tocmai am vorbit, mai
existd o a treia, cea care il caracterizeaza pe cel ce duce o viatd activd si morald. Spre deosebire
de cazurile precedente, acesta va gusta placerile oferite de cele doud simturi estetice non-rati-
onale - adica auzul si vazul - dar nu va atinge beatitudinea si nici nu va decddea a doua oara

572. Ibidem.

573. Ibidem.

574. ,Oamenii contemplativi sunt atat de plini de ingenium incat se inalta cel mai inalt” (Ibidem).

575. ,lubirea contemplativului se apropie mai mult de Demonul suprem [al eros-ului] decat de cel inferior! (Ibidem).
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in simturi, pierzadndu-si spiritualitatea®”. Tocmai de aceea, el se va afla intotdeauna la mijlocul

distantei dintre iubirea divina si cea animalica®”’

, purtdnd in adancul sufletului ,,Jumina natu-
rald” prin care poate intelege lucrurile obisnuite, dar inca nu si ,,Jumina divinitatii”, prin care
sd inteleaga ordinea ascunsa a lumii. Cu toate acestea, omul activ are sansa de a-si redobandi

v

»lumina supranaturald” a intelectului prin iubirea divina, dacd intrd pe calea cunoasterii ade-

varului §i a creatiei”®, tinzand spre o viatd contemplativa®”®

, spre deosebire de cel ce triieste o
viatd voluptoasd, care nu mai are nici o sansa de a tinde spre indumnezeire, de vreme ce este

»de doud ori cizut”.

Scrutind atent aceste trei aspecte afective ale iubirii, ne putem da seama de rolul pe care ele
il joacd in sufletul uman in genere. Prin ele se face legatura dintre circumstantele concrete ale
vietii §i ,,demonii” jubirii pe care-i avem implantati in suflet inca de la nastere. Obiceiurile
noastre, inclinatiile invatate, toate formele de atitudine habituala pe care ni le formdm de-a
lungul vietii, ne inclind sd ne lisdm manati fie de daimonul eros-ului carnal, fie de cel al eros-
ului ceresc, fie sa ne pastram undeva pe ,linia de mijloc” intre carnal si divin. Aceste atitudini,
gandite ca aspecte subiective ale jubirii, ajuta sau impiedicd omul sa aibd acces la trdirea estetica
autentica - adicd contemplarea divinitatii - si il face sd prefere, in diversele circumstante con-
crete ale vietii sale, anumiti stimuli in fata altora.

Dintre toate manifestérile iubirii afective, viata inclinata spre voluptate nu ofera triire estetica
propriu-zisa, ci doar placeri intermitente care produc suferinte si pot provoca pierderea ,,lumi-
nii naturale” a intelectului, lasand sufletul uman in bezna totala. Viata ,,morala si activd” poate
produce pliceri estetice autentice, insd aceste pliceri vor raiméne intotdeauna doar trecatoare si
nu vor atinge nivelul beatitudinii. Ele se situeazd undeva la mijlocul drumului dintre voluptate
si fericire eterni deoarece au intotdeauna nevoie de prezenta obiectului iubit. Intrucat omul
activ nu este interesat de cercetarea ratiunilor din spatele trairilor pe care le are, el va fi mereu
determinat de prezenta pentru ochi al obiectului frumos sau, pentru auz, a conversatiei sau
ritmului. In lipsa acestora, sufletul nu va sti si-si produca, de la sine putere, propriile obiecte
spirituale ale trairii estetice. Sufletul indragostit de imagini si melodii nu-si va crea in sine pro-
priile imagini spirituale si rationale ale lucrurilor, ci se va lasa condus de ele prin eros.

576. Ibidem, IV, 2.
577. Ibidem, VI, 8.
578. |bidem, IV, 2.

579. Aceasta doctrind a celor doud lumini ale sufletului apare la Ficino in contextul comentarii mitului androginului de la Platon si tinteste
sa explice caderea omului din gradina Edenului. Creat initial cu capacitatea de a intelege atat ordinea vizibild a lucrurilor (lumina naturald),
cat si ordinea divina si ascunsa (lumina supranaturala), omul cade din Eden si din cauza trufiei si isi pierde lumina supranaturald. In cazul in
care se arata din nou trufas, va mai suferi 0,a doua cadere’, in care isi va pierde si,lumina naturala a intelectului”fiind in incapacitatea de a
intelege atat ordinea diving, cat si ordinea naturald. Doctrina celor doud lumini, desi mai apare si in alte opere ficiniene, este expusa cu cea

mai mare claritate in Comentariul asupra Banchetului lui Platon, IV, II.
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Cel care, insd, urmeazi calea iubirii ceresti si urmareste cunoasterea adevaratelor ratiuni ale
iubirii si ale trairii estetice, va putea sd-si aduca in minte si sd-si construiasca obiectul estetic
oricand. El, cunoscind ,,ordinea ascunsi” sau ,divind” a lucrurilor, va reusi sd-si manipule-
ze ,proprii demoni erotici” si sd contemple, dupa bunul plac, Ideile si pe Dumnezeu. Intr-un
anume sens, el isi va putea crea propriile obiecte estetice, impértasindu-se astfel din destinul
creator a lui Dumnezeu. Drept urmare, abia omul contemplativ este cel care are acces la trdirea
esteticd deplind si autenticd prin eforturile sale creatoare si poate dobandi ceea ce Ficino nu-
meste ,lumina supranaturald”. Intrucat ,,acel intemeietor (auctor), dupa a cirui imagine a fost
facutd lumea, este in intregime ratiune”®, lumina supranaturala este gandita ca ratiune sau
geniu (lat. ingenium) prin care noi putem trece dincolo de simturi si, astfel, putem surprinde
ceva din ,ratiunile divine” ale creatiei.

Observam astfel ca, avind in vedere cele discutate pand acum, eros-ul ca fortd magica funda-
mentald a lumii, se manifesta la nivelul psihicului uman cu ajutorul ipostazelor afective ale iu-
birii prin inclinatia spre o iubire daimonicd sau alta. Or, o astfel de inclinatie este, prin definitie,
un fel de posedare a sufletului de un daimon - adica un act magic in cadrul careia sufletul este
fermecat si sedus spre o anumita zona ontologica. In cazul iubirii comune, el este sedus inspre
materie si corporalitate, pe cand in cazul iubirii celeste, el este fermecat de divin. Intre aceste
doua extreme, sufletul activ si moral pédstreaza un echilibru fird a se afunda in corporalitate,
dar si fard a se desprinde total de ea. Aceasta ,,cale de mijloc”, dupa cum vom vedea, este aleasa
de filosofia moderna care va vedea trdirea esteticd din perspectiva placerii vizuale sau auditive
care este provocata gustului, gandit ca facultate de apreciere estetica, de un anumit obiect.
Pani a ajunge sa vorbim despre Modernitate insd, trebuie sd urmédrim modul in care Renaste-
rea face trecerea de la tréirea esteticd vizual-auditiva la cea intelectuald. Pentru aceasta, trebuie
sa expunem conceptia lui Ficino despre seductie si farmec si modul in care iubirea emana, prin
chiar felul sdu de a fi, 0 anumitd atractie magica asupra celor ce o experimenteaza.

5. lubire, seductie si farmec in ontologia ficiniana

a. Frumusetea inteleasd ca farmec si rapirea sufletului

Legatura dintre jubire si farmec la Ficino poate fi observaté cel mai bine prin faptul cé obiectul
frumos, adica obiectul estetic cétre care tinde iubirea, este gandit ca ,,obiect fermecator™* in-
tr-un sens concret si nemetaforic al cuvantului. Obiectul frumos ,vréjeste” spiritul uman si il
bantuie. Mai mult decét atat, acest farmec ,,viu si de naturd spirituald”®* este caracteristic, de

fapt, pentru intreg kosmos-ul gandit in mod grecesc ca ,,podoaba” sau ,,ornament™**

si, tocmai
de aceea, poate fi gasit, intr-o oarecare masurd, in toate obiectele lumii. Ca urmare, intreaga
lume, stridbétutd si oranduitd de eros, are pentru Ficino o puternica incarcaturd magicd. Orice

obiect are frumusetea lui intrucat emand de la Frumusetea suprema care este Dumnezeu si,

580. Ibidem, IV, 4.
581.,[Frumusetea corpului] este acea miscare, acea vioiciune si acel farmec care strdlucesc in corp prin prezenta Ideii lui” (Ibidem, V, 6);.
582. Ibidem.

583., Latinii numesc aceasta formatiune mundus, iar grecii kosmos, adica ornament. Farmecul acestui ornament este frumusetea! (Ibidem, |, 2).
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tocmai de aceea orice obiect poate fi fermecator prin faptul cd ,,cheamd si rapeste” sufletul cétre
sine prin puterea celor trei simturi estetice®®, distantdndu-1 astfel de corp si de materie.
Interesant este insd faptul ca Ficino foloseste, pentru cuvantul farmec, latinescul gratia care,
de-alungul intregului Ev Mediu, a fost rezervat in mod strict aparitiei divine. Este vorba despre
»harul” divin, despre gratuitatea darurilor lui Dumnezeu pentru om care, din perspectiva te-
ologicé, faciliteazd mantuirea. Din aceasta perspectivd, farmecul, gandit ca o formé de donare
de sine a divinitatii, este o deschidere a lui Dumnezeu fata de om care, prin simpla sa mani-
festare, cucereste sufletul omului si il cheama catre sine, oferindu-i posibilitatea vietii eterne.
Pentru sufletul omenesc, aceastd gratie se manifestad ca frumusete si, la fel ca si eros-ul, poate
avea aspecte multiple.

Intrucit avem de-a face cu doar trei puteri estetice ale sufletului, anume ratiunea, vizul
si auzul, inseamna cd si farmecul divin se va manifesta intreit. Pentru ratiune, gratia di-
vind este acea strdlucire (lat. splendor) care scoate o anumitd idee din randul celorlalte,
oferindu-i o anumita distinctie care o face sa ne apard ca fiind limpede si clard. Pentru
viz, farmecul este acea ,prospetime” sau ,vigoare” (lat. viriditas) pe care adesea o vedem
pe chipul celor care sunt ,in floarea varstei”, si care dispare atunci cAnd suntem obositi
sau framantati de probleme. Pentru auz, farmecul vine din ,bucuria” (lat. laetitia) vocii
prietenului care ne salutd dupa o revedere neasteptatd, acea ,bucurie” care se pierde cand
auzim glasul plictisit i monoton al unui strdin®*.

Dupa céte se poate vedea, toate aceste semne ce anunta gratia in calitate de deschidere a divi-
nitatii fatd de om nu sunt, prin sine, trisituri corporale, chiar dacd se pot ivi in corpuri. Ele
sunt mai degraba trasaturi spirituale care ne seduc s ne apropiem mai mult de cei care au
acea prospetime a aspectului si acea bucurie in glas despre care vorbeam. Astfel, ajungem sa
realizdm ca adevirata frumusete nu este corporala, ci este ceva inefabil, precum acea strilu-
cire care face ca unele idei sa ni se pare mai plauzibile decat altele. Aceste ,,gratii” sau ,farme-
ce” pe care divinitatea le lasa in lucruri ca niste seminte pentru a ,,rapi la sine” sufletele, adica
pentru a le seduce, nu sunt nimic altceva decdt momeli prin care sufletul nostru este ficut sa
treacd dincolo de suprafata lucrurilor si sd pdtrunda, prin iubirea daimonica, in adancul lor
pentru a le gési principiile ultime.

Din aceasta perspectiva, ca atribuit al puterii divine, frumusetea incorporald gandité ca farmec
este un nume al lui Dumnezeu, la fel ca si in cazul scrierilor lui Dionisie Areopagitul, care au
ghidat intregul crestinism medieval apusean si la care Ficino insusi face trimitere.

Dumnezeu, ca act prim al tuturor lucrurilor si creator al lumii dé fiintarilor farmecul si rostul,
adica ordinea necesara pentru a face din lume un kosmos in sensul grecesc al cuvantului®**. El

584. Acest farmec, fie al unei virtuti, fie al unei figuri, fie al unui sunet, care cheama si rdpeste la sine, prin ratiune, vedere sau auz, suflet

poate fi numit in modul cel mai corect frumusete! (Ibidem, V, 2).
585.,Acestea sunt cele trei infatisari ale farmecului, despre care a scris Orfeu, numindu-le strélucire, prospetime si bucurie! (Ibidem).

586. Intrucat este act al tuturor lucrurilor si cel ce le da vigoare, El este numit Binele; intrucat le insufleteste si le calmeaza, le mangaie
sile agita, El este numit Frumosul. Pentru ca atrage cele trei puteri ale sufletului — Mintea, Vederea si Auzul — ctre obiectele care trebuie
cunoscute, el este Frumusetea; intrucat se afla in acea putere capabild de cunoastere, el este Adevarul. In sfarsit, ca Bun, el da nastere,

carmuieste si desavarseste. Ca frumos, el lumineaza si imbiba lucrurile cu farmec! (Ibidem, II, 2).
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impregneazd toate lucrurile cu farmecul sau si, prin iubirea daimonicd, ispiteste sufletele spre
trdirea estetica a cdrei implinire este starea de posesiune totala a obiectului estetic, contopirea
dintre contemplator si obiectul contemplat ce duce, in ultima instantd, la posedarea obiectului
estetic ultim, adica a divinitdtii insesi.

b. Iubire, farmec si beatitudine

Din cele tocmai discutate se poate vedea cd Dumnezeu, prin farmecul cu care imbiba fiinta-
rile mundane, sddeste in addncul omului dorinta arzatoare a reunirii cu originea sa divina.
De aceea, ,sufletul se aprinde de iubire arzatoare atunci cand intalneste imaginea frumoasa
a vreunui lucru aratos, fiind instigat de aceasta degustare (lat. praegustatione) la posedarea
deplind a frumusetii”™®. Aceasta posedare, pe jumadtate magica si pe jumaétate mistica, con-
stituie implinirea trairii estetice si transformarea jubirii in beatitudine. Abia pornind de la
»degustarea frumusetii” omului i se trezeste in suflet setea de frumos si dorinta arzatoare de
a gusta frumusetea in sine, separatd de orice materie si reprezentare, fie ea si spirituala.
Daca asa stau lucrurile, iubirea nu este nimic altceva decét o ,,degustare a beatitudinii” divi-
ne si o tendinta spre posedare fird rest a ei. Drept urmare, intre iubire si beatitudine nu este
o diferenta de esenta, ci de grad. Iubirea este o intrezdrire a beatitudinii divine si o miscare
a sufletului in directia acesteia. Farmecul divin ldsat in lucruri este doar o ,degustare” a
naturii divine, un fel de ,,mostrd” ldsatd de Dumnezeu in naturd pentru a ne seduce si a ne
cdlduzi spre fericirea suprema’®®. Iubirea daimonica cereascd este acea ,,lumina” divina care
ne ghideazi calea in intunericul lumii pentru a putea gasi ordinea si linistea. Ea ,,atarna de

ceea ce este bun, frumos si fericit”®

si asigurd, prin resorturile sale magice, legatura dintre
»subiect” si ,obiect”, dintre privitor si lucrul privit, dintre cel ce iubeste si lucrul iubit.
Observam astfel cd structura trairii estetice in filosofia lui Marsilio Ficino urmadreste in-
deaproape mecanismele indicate de noi in prima parte a lucrérii. Ea este starnita de iubire,
gandita ca emotie fundamentald ce apare in sufletul nostru la privirea unui lucru frumos si
este implinitd in starea de beatitudine specificd posesiunii divine. Specificul acestei viziuni
renascentiste privitoare la trdirea estetica este insa sincretismul prin care ganditorul italian
incearcd sa aduca laolalta viziunea crestind despre iubire ca manifestare a lui Dumnezeu, cu
cea neoplatonica a eros-ului ca daimon, cu cea astrologicd a iubirii ca influentd astrala si cu
cea magica a iubirii ca implinire a tuturor fortelor magice. Avand in vedere aceste lucruri,
beatitudinea insasi este ganditd, pe de o parte, din perspectiva crestinismului ca stare sufle-
teascd corespunzatoare contemplarii divinitatii si, pe de alta, ca o stare magica de incintare
si vrajire si ca eudaimonie in sens antic.

587. Ibidem, VI, 2.

588. ,Cand Dumnezeu a patruns sufletul de lumina Lui, el a oranduit ca ea sa cdlduzeasca oamenii spre beatitudine, care este tocmai

posedarea Lui! (Ibidem, IV, 5).

589. Ibidem, VI, 2.
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Capitolul XVI

CORNELIUS AGRIPPA VON NETTLESHEIM
SI ESTETICA MAGIEI

1. Despre dublul standard al istoriei: Isaac Newton vs. Cornelius Agrippa

Traim de atit de mult timp ,,pe pilot automat”, invartindu-ne doar in cercul restrans al scrie-
rilor declarate ,relevante” de cétre inaintasii nostri, incdt am devenit orbi chiar si la propriile
judeciti de valoare care sunt, cel mai adesea, ficute folosind un dublu standard ingrijoritor.
Pe de o parte, tindem sd acceptam orice excentricitate ganditorilor sau artistilor care ne sunt
dragi si, pe de alta, tindem séd accentuam in mod exagerat excentricitatile ginditorilor care au
avut ghinionul si fie, din diverse motive circumstantiale, uitati de istorie. Istoria filosofiei, ca si
istoria artei de altfel, cerne intr-un mod mai mult sau mai putin arbitrar lucrarile valoroase de
cele ce merita date uitdrii iar noi, poate de prea multe ori, luam aceasta cernere ca un semn al
obiectivitatii si al valorii, stigmatizadnd fara prea multd consideratie acele lucrdri nefavorizate
de sortii vremurilor.

Intr-o astfel de situatie se afl si Cornelius Agrippa care, desi a fost privit in epoca in care a triit
drept un om de stiinta valoros conform definitiei stiintei renascentiste, pe care am discutat-o
deja in capitolul al XIV-lea, ulterior a fost stigmatizat sub semnul alchimiei si al ocultismului.
Astfel, chiar si contributiile sale valoroase la istoria ideilor si artei au fost uitate, fiind vizut
doar ca un ganditor raticit printre fantasmele unei gindiri magice careia, credem noi, vremea
i-a trecut de mult. Alti ganditori insa, la fel de mult atrasi de magie ca si Agrippa, au avut mai
multd sansa la loteria istoriei. In acest sens, o comparatie intre destinele creatoare ale lui Cor-
nelius Agrippa si ale lui Isaac Newton, fondatorul fizicii moderne, poate fi utild pentru a scoate
in evidentd prejudecitile noastre in valorizarea faptelor de cultura.

Cu greu poate fi numita o persoand care a schimbat mentalitatea si raportarea la lume a Oc-
cidentului mai mult decit Isaac Newton. Prin lucrarea sa Philosophiae Naturalis Principia
Mathematica (Principiile matematice ale filosofiei naturale), el a configurat chiar modul in care
omul modern vede intreaga realitate prin intermediul numerelor si din perspectivé cantitativa.
Cu toate acestea, pana nu de mult, s-au stiut destul de putine despre inclinatiile sale spre alchi-
mie, teologie si magie, fiind accesibile publicului larg doar operele publicate in timpul vietii si
céteva articole si manuscrise, publicate postum de cétre mostenitorii sdi**°. Toate insemnérile
nepublicate care au supravietuit au fost lisate de Newton intr-un cufdr mare la Cambridge in
anul 1696, cand a plecat catre Londra pentru a conduce Monetdria Regald si, ulterior, pentru a fi
presedintele Societdtii regale pentru imbundtatirea cunoasterii naturale. Restul manuscriselor
newtoniene, concepute in timpul sederii sale la Londra, au fost probabil arse de Newton insusi
in preajma mortii sale®”, parca din dorinta de a-si epura testamentul editorial lasat posterita-

590. Loup Verlet, Cufdrul lui Newton, traducere din limba franceza de lon Doru Brana, Nemira, Bucuresti, 2007, p. 26.

591. O altd varianta a acestei povesti, probabil fantezistd, este aceea cd arderea manuscriselor a fost un accident, provocat de cainele

preferat a lui Newton, care, jucandu-se in camera de lucru a stadpanului sau, ar i daramat o lumanare.
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tii®2. In afard de cele cateva opere publicate postum, acest cufir a fost pastrat inchis de citre
mostenitorii sdi timp de mai bine de doud sute de ani i nimeni nu a avut nici cea mai mica idee
privitoare la continutul sau pana in anul 1936, cand ,,cufirul a fost deschis, iar continutul sau
oferit la vAnzare™*.

In acel moment, mirarea oamenilor de stiinta si a istoricilor a fost imensa deoarece imaginea
lui Isaac Newton dezvoltata in constiinta publica nu se potrivea deloc cu imaginea pe care o
reflectau manuscrisele sale. Judecand doar dupa scrierile ramase, Newton a fost un teolog, un
alchimist si adept al stiintelor oculte, mai degrabd decat un om de stiintd in sensul modern
al cuvantului. Gasim mii de pagini de studii hermetice si alchimice, de teologie si de istorie a
teologiei sau de magie naturald. Dupd toate aparentele ,,primul dintre fizicieni fusese «ultimul

dintre magicieni»”>*

. Interesant este insé faptul ca mediile academice si opinia publicd in gene-
re au fost foarte ingaduitoare cu aceasta descoperire. Preocuparile oculte ale ,,parintelui fizicii
moderne” au fost vazute ca niste mici excentricitati in care marele ganditor englez a fost sedus
de catre spiritul vremii sale. Aceastd judecata isi are, fird indoiald, indreptatirea sa. Nimic de
ceea ce am putea gasi in acest morman de manuscrise, multe dintre ele inca needitate si publi-
cate, nu poate anula aportul pe care Newton l-a adus culturii noastre. Cu toate acestea, ,,Jumea
academicd” nu a fost atat de ingdduitoare cu Cornelius Agrippa, ganditorul care, dupa cum
vom incerca sa argumentdm, joaca pentru estetica moderna, rolul intemeietor pe care Newton
l-a jucat pentru fizica moderna.

Nu este nici un dubiu cé lui Agrippa destinul n-a suras atat de puternic cum a facut-o in cazul
lui Newton. Incé din timpul vietii, el a fost nevoit si ia in repetate randuri calea pribegiei, fiind
héituit de Inchizitie pentru ideile sale si, desi a influentat mari artisti ai Renasterii, cum este
Albrecht Diirer de exemplu, aportul lui la cultura europeana este, in genere, uitat. Programele
universitare de obicei il ocolesc, pe motiv ca gandirea lui se apropie prea mult de magie si mis-
ticism, uitdnd ca majoritatea conceptelor sale au fost preluate, pe cai directe sau indirecte, de
filosofii Modernitatii si au format limbajul filosofic cu care astdzi ne raportam la artd. Geniul
cu melancolia sa romantica, simtul comun si functionarea acestuia, intreaga teorie a ,facul-
tatilor” sufletului care a inspirat sute de ani filosofii germani, isi gasesc prefigurarea in opera
lui Agrippa. Mai mult decat atat, el este primul feminist avant la lettre, scriind cu sute de ani
inainte ca miscarea feminista sa apard in Europa de Vest, o Declamatie despre nobilitatea si

592. Nu se stie exact cate manuscrise au fost arse de cdtre Newton. Avem madrturia familiei cd un astfel de episod a avut loc, insa nici o
marturie privitoare la continutul si cantitatea de manuscrise arse. Cercetdtorii moderni aproximeaza cd, in comparatie cu numarul manus-
criselor rdmase, cele arse au fost minoritare deoarece cufdrul lui Newton continea o cantitate foarte mare de documente - doar operele
teologice insumeaza in jur de 1,4 milioane de cuvinte ce pot fi publicate, dupa normele editoriale actuale, intr-o serie de care sa insumeze
n jurul a 5000 de pagini (cf. Loup Verlet, Cufarul lui Newton, ed. cit,, p. 27). Printre manuscrisele arse se aflau, fara indoiald, si unele pe
care istoricii stiintei le considera foarte valoroase, cum ar fi, de exemplu, manuscrisele unora dintre primele versiuni ale capodoperei sale
Philosophiae Naturalis Principia Mathematica (Principiile matematice ale filosofiei naturale), lucrare care a configurat intregul fel de a fi al

stiintei moderne.

593. Loup Verlet, Cufarul lui Newton, ed. cit,, p. 26.

594, Ibidem, p. 26.
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preeminenta sexului feminin (Declamatio de nobilitate et praecellentia foeminei sexus, 1529)*>.
Toate aceste merite ale gandirii lui Agrippa au fost insa date la o parte de reputatia proasta
pe care el si-a facut-o in timpul vietii in mediile academice din cauza faptului ca si-a permis
sd gandeascd ,,impotriva curentului”. Ulterior, faima rea pe care a ginditorului german a fost
perpetuata de teama intelectualilor de a iesi din propria ,,zona de confort” pand in contempo-
raneitate. Cu toate acestea, nu se poate da toata vina pe inertia programelor universitare. Este
adevarat cd opera lui Agrippa este, la fel ca operele tuturor génditorilor Renasterii, pe de o
parte, foarte complicata si, pe de alta, foarte exotica in raport cu propriile noastre presupozitii
culturale. In studiile ganditorului german se gisesc amalgamate informatii provenite cele mai
felurite domenii de la filosofie la hermetism, de la medicina la magie, de la cosmologie la astro-
logie si de la artd la alchimie. Aceasta nu le face insd impenetrabile pentru gandul modern. Din
contrd, intrucat gindirea Renasterii a pus temeiurile gandirii moderne, trebuie si ne calcam
peste prejudecdti pentru a vedea care este principiul — inteles atat ca ,inceput”, cét si ca ,inte-
meiere” — a felului nostru de raportare la lume.

Meditind asupra acestor lucruri, poate parea straniu ca, la baza marilor domenii ale culturii
Europene, distinse ca atare abia in Modernitate, std o unitate sincreticd de ordin magic care
incd mai bantuie ideile noastre. Un astfel de demers ne va ajuta sd vedem mai bine intemeierea
magicd atat a practicilor artistice moderne, cét si a teoriilor moderne despre triirea estetica.
Pornind de la scrierile lui Agrippa, vom vedea cum atat raportarea filosofica la trdirea estetica
specificd Modernitatii (asa numita Revolutie a gustului), cat si teoria creatiei artistice (asa nu-
mita Teorie a geniului), este construitd pornind de la o viziune filosofico-hermetica a lumii care
are o puternicd componentd magicd — componentd de care arta a pastrat-o ca atare in caracte-

rul sdu fermecitor si seducator.

2. Cornelius Agrippa si mostenirea ficiniana

Pentru a patrunde sensurile gandirii lui Agrippa, trebuie sa ludm mai intai in considerare influ-
enta enormd pe care Marsilio Ficino a avut-o asupra acestuia. Fiind nascut in anul 1486, cind
faima lui Ficino, aflat deja spre apusul vietii, se rdspandise in toatd Europa, Cornelius Agrippa
s-a simtit atras de scrierile invétatului florentin incd din anii studentiei. Nédscut intr-o familie
germand suficient de instdritd pentru a-i asigura o educatie solida, Agrippa a studiat dreptul

596

si medicina la universitatea din K6ln>*, unde a si avut acces pentru prima data atat la manus-

crisele ficiniene, cat si la alte manuscrise ale Academiei Platonice de la Florenta, printre care si
operele lui Pico della Mirandola. Pe 14ngi acestea, el a mai avut acces si la traducerile in latina

597

ale textelor neoplatonicilor elenisti*” si la alte manuscrise relevante pentru eclectismul Renas-

595. 1n aceastd lucrare, scrisa probabil in timpul activitatii sale didactice la Universitatea din Déle (Franta) pentru a intra in gratiile printesei
Margareta de Austria, vorbeste despre superioritatea sexului feminin din punctul de vedere al originii sale. Daca Adam fusese creat din
pamant, Eva fusese creatd dintr-o bucatd a corpului lui Adam, adica din tesut uman, si Dumnezeu intrunise in corpul femeii,tot ce era mai

vrednic de admiratie si de iubire, ca forme si culori, ca gratie si delicatetd.” (Cf. PP. Negulescu, Filosofia renasterii, vol. II, ed. cit, p. 218-219).

596. Michaela Valente, Agrippa, Heinrich Cornelius in Hanegraaff Wouter J. (ed.), ,Dictionary of Gnosis and Western Esotericism’, Brill,

Leiden, 2006, p. 4;

597.,Tot acolo [la universitate, n.n.] a luat, insa, cunostinta de ideile lui Pico della Mirandola asupra magiei naturale si a cazut sub influenta

209

Cornelius Agrippa von Nettlesheim si estetica magiei



Cornelius Agrippa von Nettlesheim si estetica magiei

210

experientd si traire esteticd In renastere

terii, cum ar fi Oracolele caldeene sau Corpusul Hermetic*®. Aceste lucruri se intamplau cand
inzestratul ganditor german avea mai putin de douazeci de ani i, probabil tocmai de aceea,
gandul despre eros ca forta magica avea sa i se intipareascd in spirit atat de adanc, incit urma
sd-si dedice toatd viata incercdrii dezlegarii misterelor magiei si ale sufletului uman béantuit de
acest teribil daimon.

Ulterior, dupa ce si-a luat titlul de magister artium (,maestru in arte”, echivalentul studiilor
masterale moderne), Agrippa a ramas fascinat de ideea posibilitatii unei stiinte ,,magice” care
sa manipuleze fortele fundamentale ale universului si s-a dus la Paris pentru a-si continua
acolo studiile doctorale®*”. Acolo a strans in jurul sau o seamd de intelectuali si colegi pasionati
de alchimie si de filosofia ocultd, intemeind astfel un grup de studiu al ,stiintei stiintelor”, al
Hilosofiei prime” si al ,,artei regale”. Acesta a fost si momentul in care viata sa avea sa se com-
plice, el atragand atentia clerului si Inchizitiei si fiind adesea nevoit sa fuga in dintr-un oras in
altul pentru a-si salva viata si a scdpa de acuzatiile inchizitorilor. Nu vom urmari toate aceste
peripetii ale lui Agrippa deoarece ele depdsesc interesele cercetdrii noastre actuale, insa este
cert ca si-au pus adanc amprenta asupra modului de gandire al lui Agrippa, acesta dezvoltand,
pe langd o interesantd teorie a iubirii, venite pe linia lui Ficino, §i o teorie a melancoliei care
avea sa il inspire pe Albrecht Diirer in celebra sa gravura Melencholia I si, ulterior, intreaga arta
romantica.

Din aceastd perspectiva, filosofia trairii estetice la Cornelius Agrippa este una atipica. Ea con-
tinuad linia generald de gandire a Academiei de la Florenta, insa are la bazd doud emotii funda-
mentale - iubirea si melancolia — care lucreazd intr-o sinergie perfectd pentru a configura, pe
de o parte, actul creator si, pe de alta, contemplarea estetica. Chiar daca implinirea experientei
estetice va fi, dupa cum vom vedea, tot o stare de beatitudine si de comuniune cu divinitatea,
pentru Agrippa, iubirea nu este o emotie suficienta siesi. Ea are nevoie de un pandant pentru
a putea da nastere triirii estetice autentice deoarece, fara tendinta citre introspectie specifica
melancoliei, ea nu va putea trece de stadiul iubirii carnale si superficiale pentru placerile co-
mune. Sufletul trebuie sa fie deja predispus cétre introspectie pentru a putea percepe mécar
experienta esteticd ca atare deoarece un om extrovert, prins mereu in ,vartejul lumii”, este prea

curentului de simpatie pentru vechiul neoplatonism pe care il preconiza Academia de la Florenta.” (PP. Negulescu, Filosofia Renasterii, vol.
2, Editura 100+1 Gramar, Bucuresti, 2001, p. 217).

Tinem sa atragem atentia asupra unei aparente neglijente in biografia fdcuta de PP Negulescu lui Cornelius Agrippa. Acesta spune cd a
studiat in la Pavia cu toate cd, dupa cercetarile noastre, majoritatea studiilor contemporane indica orasul Kéln ca loc in care ganditorul
renascentist si-a efectuat studiile. (Cf. Donald Tyson, The life of Agrippa in Cornelius Agrippa, Three Books of Occult Philosophy, Completely
annotated with modern commentary, Translated by James Freake, Edited and Annotated by Donald Tyson, Llewellyn Publications, 1995;
Michaela Valente, Agrippa, Heinrich Cornelius in Hanegraaff Wouter J. (ed.), ,Dictionary of Gnosis and Western Esotericism”Wouter J. Ha-
negraaff, ed)), Brill, Leiden, 2006).

598. PP. Negulescu, Filosofia Renasterii, vol. Il, pp. 219-220.

599. Existd si ipoteza ca Agrippa ar fi fost la Paris in calitate de spion diplomatic al imparatului Maximilian |, care i-a acordat ulterior titlul
de Ritter, titlu nobiliar echivalent in térile germanice cu cel de,cavaler” Chiar daca Agrippa insusi recunoaste in o epistola de-a sa cd a fost
0 perioada in slujba acestuia, sunt putine indicii ca, in perioada in care el a studiat la Paris, la varsta de doudzeci de ani, ar fi avut rolul de

spion. (Cf. Cf. Donald Tyson, The life of Agrippa, ed. cit,, p. xvi).
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afundat in materie pentru a sesiza macar adevarata frumusete a lucrurilor.

Aceste fine observatii psihologice ale lui Agrippa vor constitui principiile unei teorii esteti-
ce complexe in care trdirea nu este un fenomen simplu si unitar. Din contra, dupd cum vom
vedea, manifestarile trairii estetice sunt diverse si se diferentiaza in mod calitativ intre ele in
functie de modalitatea in care melancolia afecteaza sufletul omului. Pentru a intelege mai bine
aceste distinctii, trebuie insa sd ne abatem atentia asupra originii melancoliei si a modului in
care aceasta afecteaza dispozitia generald a omului prin intermediul influentei astrelor asupra
diverselor componente constitutive sufletului.

3. Constitutia sufletului si dispozitia afectiva privilegiata a melancoliei

a. Unitatea sufletului uman ca punct de confluentd al tuturor lucrurilor

Asa cum am vézut ca se intdmpla si in cazul lui Ficino, tema unitatii sufletului este, la Agrippa,
principiul de la care se porneste in constructia unei teorii ,,psihologice” complexe si sincretice.
Vézut in unitatea sa, ,sufletul uman este o anume substantd divind indivizibild si prezenta in
intregime in fiecare dintre partile corpului, care a fost produséd de un autor incorporal™®. La
coborérea in trup, aceastd substanta este protejata de ,,un corpuscul ceresc si aerian, pe care
unii il numesc vehicul eteric al sufletului, iar altii carul sufletului (subl. n.)*"' si care, impreuna
cu sufletul, coboara in momentul nasterii exact in ,,centrul omului”, adicé in inima si, de aco-
lo, se riaspandeste in tot corpul®®. Dar, intrucat aceastd incarnare a sufletului este data ,,prin
porunca divind”, ea produce totodatd o ,aliniere” a omului la divinitate. Prin simplul fapt cd,
asa cum Dumnezeu este centrul lumii, inima in care este implantat sufletul este centrul omului,
apare o serie de corespondente intre microcosmosul lumii sufletesti si macrocosmos, omul
devenind, prin chiar modul in care a luat nastere, o oglindd a intregii creatii, care centreaza in
sine, prin activitatea sa sufleteascd, intregul univers. Fiecare dintre noi suntem, dacé ludm in
considerare felul in care ne raportam la lume, centrul perspectival al intregului univers. Lumea
noastrd interioara reflecta in mod fidel, prin activitatea constientd, lumea exterioard, formand
astfel un adevarat microcosmos ce repetd structura macrocosmosului.

Motivul mai adanc al acestei corespondente intre microcosmos si macrocosmos este, pentru
Agrippa, acela cd atat universul, cat si omul, sunt imagini create dupa aseménarea lui Dumne-
zeu insusi®®. Ca centru al lumii, Dumnezeu creeazd lumea materiald exact asa cum individul
isi creeaza, cu ajutorul sufletului, o ,lume interioard”. Asa cum Dumnezeu a creat lumea ma-
teriala prin cuvant (lat. verbum, gr. logos), si omul isi creeazd propria sa lume interioara prin
cuvant, cu ajutorul monologul sau interior care ,sustine” intreaga lume. Atunci cand acesta
dispare, de exemplu, in somnul fird vise sau in diversele stari de pierdere a constientei, lumea
insasi dispare pentru individul in cauza. Drept urmare, in gdndirea lui Agrippa, lumea este un

600. Cornelius Agrippa, De occulta philosophia, Ill, 37.
601. Ibidem. - In acest pasaj, Cornelius Agrippa face trimitere directd la mitul sufletului ca atelaj inaripat din dialogul platonician Phaidros.

602. ,Cu mijlocirea acestuia [a corpului eteric], [sufletul] patrunde in punctul din mijlocul inimii care este centrul intregului corp prin

porunca lui Dumnezeu care este centrul lumii si se extinde in toate partile si membrele corpului’ (Ibidem).

603. [bidem.
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fel de ,,corelat” al experientei sufletesti, singura sa ratiune de a fi fiind aceea de a aduce plicere si
bucurie omului constient de sine®*, traind cu scopul cdutararii originii sale divine. Din aceastd
perspectivd, universul este, in intregul sdu, un obiect estetic deoarece, la fel ca si sufletul uman,
el se constituie ca o ,imagine a lui Dumnezeu” care este frumusetea insasi.

Daca asa stau lucrurile, exista o corespondenta stransd intre sufletul omului, palierele ontolo-
gice ale lumii si divinitatea insasi. Asa cum Dumnezeu este, conform doctrinei crestine pri-
vitoare la Sfinta Treime, o singurd fire in trei ipostasuri, si sufletul omului, respectiv lumea,
vor fi o singurd fire in trei ipostasuri. Cele trei ,fete” ale lui Dumnezeu se regasesc, la nivelul
naturii, in cele trei paliere ontologice - elementalul, cerescul si intelectualul - si, la nivelul
sufletului, in cele trei ,,parti” ale sale — partea vegetativd, cea emotionala si cea rationald. Prin
felul in care este constituit, omul reprezinta, in acelasi timp, ,cealalta lume” si ,,celdlalt chip
a lui Dumnezeu” intrucat ,in sinele sdu propriu are tot ce este continut in lumea mare, céci
nu rdméne nimic care si nu se regdseasca cu adevarat si in mod real (vere et realiter) in omul
insusi™®. Ceea ce cerul este pentru macrocosmos, adica un fel de vesmant protector, corpul
eteric este pentru sufletul omenesc. Mai mult decét atat, omul are viatd vegetativa precum cea a
plantelor, simturi si instincte precum animalele, spirit precum cerul, ratiune precum ingerii®®.
Pe deasupra acestora, el mai are o minte divina cu ajutorul céreia, la fel ca Dumnezeu, poate sa
impreuneze toate lucrurile lumii in fluxul gandirii sale, oferind printr-o astfel de ,,confluentd”
unitatea universului.

Ceea ce este interesant la aceasta viziune este faptul cd ,realitatea” lucrurilor era gandita de
Agrippa ca o realitate spirituald, nu una materiald. Lucrul adevarat nu este cel accesibil simtu-
rilor, ci ,tiparul” sdu spiritual, ideea sa. Asa cum, la teologii medievali, Dumnezeu creeaza fiin-
ta lucrurilor, nu lucrurile insele, omul cuprinde in sine ,,ratiunile divine” si ,ideile” lucrurilor.
Spre deosebire de gindirea modernd, unde realitatea se refera la caracterul concret si sensibil al
unui lucru, in Renagtere realitatea se gdseste mai degraba in domeniul spiritualului. De aceea,
intrucat magia este pentru domeniul spiritualului ceea ce stiinta este pentru domeniul sensibi-
lului - adicd o modalitate de a controla anumite entitati si forte prin cunoasterea mecanismelor
si legilor lor de functionare - in gindirea Renascentistd, stiinta si magia erau doar doua pérti
ale aceleiasi monede.

Pornind de la aceste observatii, ne putem da seama de ce, intr-un anume fel, ,omul este toata
creatia”®”. El este ,,singurul care se bucurd de aceastd onoare de a avea o comuniune simbolica
cu toate lucrurile (lat. cum omnibus symbolu habet”)*® si, tocmai de aceea, el are o oarecare
putere magica asupra tuturor lucrurilor si chiar asupra divinitatii insesi, prin intelegere si iu-

604. bidem, Ill, 36.

605. Ibidem.

606. bidem.

607. Ibidem.

608. |bidem.
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bire®®, Intr-un fel, faptul cd omul poate cunoaste divinitatea, fie prin intelect, fie prin eros, o
constrange pe aceasta si se ,conformeze” reprezentirilor omului. In mentalitatea renascentis-
td, ,farmecele iubirii” si ,violentarea cunoasterii” il pot, intr-un anume sens, ,,supune” chiar
pe Dumnezeu deoarece ,,nu este nimic in Dumnezeu, care sa nu fie de asemenea reprezentat in

76l atunci tot ceea ce

om™". Daca, dupa spusa Apostolului, omul este ,,templul lui Dumnezeu
este creat este, oarecum, continut in sufletul omului, dar nu intr-o forma materiala, ci in forma
spirituald, ca idee, reprezentare sau imagine.

Daca asa stau lucrurile, omul este simulacrul cel mai desavdrsit®? lui Dumnezeu si, tocmai de
aceea, ca ,punct de confluenta” al lumii in intregul sdu si al divinitatii, cunoasterea de sine a
omului, atunci cand este una autenticd, trece in cunoastere si comuniune cu Dumnezeu insusi.
Prin acest statut, fiptura umand are o demnitate pe care nici o altd fapturd din univers nu o
are: aceea de a se putea uni cu Dumnezeu, de a se putea ,,indumnezei”, fiind ,,simbol” al intregii
creatii. Ca un astfel de simbol, omul este ,,urzeala (nexus), batatura (vinculum) si nodul (nodus)
tuturor™", deoarece este cel care, prin puterile sufletului, tese vesmantul lumii, punand fiecare
lucru in rostul sdu. Drept urmare, putem spune ca viziunea despre om a lui Agrippa deja il
intruchipeaza ca un substrat al intregii lumi, asa cum va fi el in mod explicit gandit de cétre
Descartes si intreaga filosofie moderna.

Ca un astfel de substrat si ,,punct de confluentd” a tuturor lucrurilor, omul sau, mai exact, su-
fletul divin, creat dupa chipul si asemanarea divinitatii, este cel ce ,,detine in act si ca alcdtuire”
toate cele a cdror cauza ultima si inceput este Dumnezeu insusi®*. Prin activitatea si constitu-
tia propriului suflet, omul aduce la un loc cele trei paliere ontologice ale lumii — elementalul,
cerescul si mentalul - si le reprezinta in propria sa imaginatie. Fiind un simulacru desavarsit
al lui Dumnezeu, fiintarea umand devine, prin cunoastere, iubire si amintirea propriei origini
divine, intr-un fel, ,,centrul lumii”. El se insinueaza in inima tuturor lucrurilor prin cunoastere
si iubire, facand astfel ca subiectivitatea, propria sa perspectiva, atunci cand este una autentica
ce are in vedere adevirul, sa devina chiar perspectiva lui Dumnezeu insusi. Tocmai de aceea,
cele trei parti ale sufletului devin un simulacru al Sfintei Treimi, prin care omul isi poate ridica
subiectivitatea la nivelul obiectivitétii divine.

In aceasta serie de corespondente pe care le instituie intre microcosmos si macrocosmos, omul
este expresia spirituald a lumii materiale in intregul sdu si expresia materializatd a divinitdtii
pur spirituale. Sufletul uman este, pe de o parte, o unitate simpla si absoluta, dacd este gandit
ca simulacru al divinitatii intelese ca centru absolut al lumii si, pe de alta parte, el este o unitate
intr-o multiplicitate de pérti constitutive si puteri sufletesti, daca este gdndit in comparatie cu

609. bidem.

610. Ibidem.

611. 1 Corinteni 3:16.

612. Cornelius Agrippa, De occulta philosophia, Ill, 36.

613. Ibidem.

614. Ibidem.
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lumea creatd si cu puterile ce sdlasluiesc in ea sau in comparatie cu cele trei ipostasuri ale Sfintei
Treimi. Fiind la mijloc intre cer si pamant, omul este acel punct de confluentd in care materialul
se intalneste cu spiritualul si care, prin propria sa activitate, poate spiritualiza toatd lumea prin
atitudinea sa estetica intrucat, dupd cum am vazut, toate lucrurile create sunt ficute pentru a-i
conferi placere si bucurie.

b. Constitutia sufletului si puterile sufletesti

In ceea ce priveste constitutia sufletului uman, chiar daca terminologia lui Cornelius Agrippa
este una diferitd, el urmareste in mare masurd tripartitia platonicéd a sufletului intre o parte
apetitivd, una pasionald si una rationald. De data aceasta insa, accentul cade pe latura spirituald
a omului si, tocmai de aceea, mintea (lat. mens, echivalentul grecescului nous) si ratiunea (lat.
ratio, echivalentul grecescului logos), sunt privite ca doud parti de sine stitédtoare, spre deosebi-
re de Platon, la care partea rationald a sufletului ingloba atét ratiunea, cit si mintea. Acestora,
li se adauga o a treia parte a sufletului care este asa-numitul idol (lat. idolum), care s-ar traduce
literal prin ,imagine”, ,,spectru” sau ,fantoma” si care cuprinde toate simturile prin care noi
ludm act de ,lumea internd” si de cea ,externd”. Acest idolum al sufletului este acea parte in
care se nasc toate senzatiile, sentimentele sau fantasmele care ne bantuie gandirea si, ca atare,
se reflectd in tripartitia platonica in cele doud pérti ,inferioare” ale sufletului, adica dorintele
si pasiunile.

Toate aceste trei parti, adunate laolaltd, sunt componentele constitutive ale sufletului nostru
care, cu toate ca este impartit, riméane unitar®®. Cu alte cuvinte, ele nici mécar nu ar trebui va-
zute ca parti separate, ci ca niste componente ale unui mecanism care, in ciuda diferentei dintre
ele, conlucreaza intr-un mod unitar. Orice dereglare a uneia dintre parti se rasfrange asupra
intregului suflet si il destabilizeazd. De aceea, raporturile dintre ele sunt foarte importante si
trebuie analizate mai indeaproape. Pe de o parte, ne vom concentra asupra raporturilor dintre
cele doud pirti ,,superioare” ale sufletului - ratiunea si mintea - si, pe de alta, ne vom expune
toate puterile sufletesti care constituie idolul sufletului sau, imaginea sa sensibila si fantomati-
ci, adica idolul.

i. Mintea si ratiunea

Diferenta dintre cele doud pérti superioare ale sufletului este, pentru Agrippa, una esentiald,
motiv pentru care el le separd in mod riguros. Mintea, ca intuitie intelectuald nondiscursiva,
este in stare sa cuprindd prin activitatea sa adevérurile ultime si, tocmai de aceea, ea ,,luminea-
z4” ratiunea. Drept urmare, ,dacd ratiunea nu este iluminata prin intermediul mintii, atunci ea
nu este imund la greseald™'® deoarece rationamentele noastre, in cazul in care nu se bazeaza pe
intuitii adevirate, nu sunt nimic altceva decat sofisme sau ratéciri ale gandirii. Pe de alté parte

insd, mintea insdsi trebuie iluminata de Dumnezeu. Ca izvor al adevarului, acesta ,,garanteazd”

615. ,Sufletul omenesc constd din minte, ratiune si idol: mintea ilumineaza ratiunea, ratiunea se scurge in idol si toate sunt un singur

suflet” (Ibidem, Ill, 43).
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veridicitatea intuitiilor mintii pentru ca este ,lJumina priméd mai presus de orice intelect
fard ea, intelectul insusi nu ar putea percepe nimic.

Aceasta lumina divina este, de fapt, cea care st la baza intregii epistemologii concepute de
Cornelius Agrippa. Fiind surprinsd de minte, ea devine ,,Jumini inteligibila”, care ghideazi orice
intelegere si, ulterior, preluata in ratiune, lumina divina devine ,,lumind rationald” care ghideaza
orice rationament si orice cunoastere®®. Ulterior, lumina rationala se impréstie, la rindul sdu, in
tot idolul sufletesc si ghideaza toatd sensibilitatea si perceptia noastrd, urméind ca ea sa se rés-
frangi si asupra corpului spiritual, care este vesmantul eteric al sufletului. In aceastd procesiune
de la Dumnezeu inspre pirtile sufletului omenesc, lumina spirituala se materializeaza intr-un fel
ea insdsi si devine un fel de ,,compozit aerian” sau, in alti termeni, o fantomd®”. Asadar, sensul
initial al cuvantului ,fantomd” nu era gandit ca ceva ,,paranormal” in Renastere, ci ca o proiectie
exterioard a propriilor fantasme ce iau nastere in fantezia noastra cu ajutorul fluxului de lumina
divind care ghideaza sufletul in activitatea sa. Asa cum cel ce iubeste parcd simte prezenta per-
soanei iubite in vis i, cateodatd, chiar in stare de reverie, cel ce isi concentreaza puterile sufletesti
asupra unei anumite idei, o materializeaza intr-un fel ciudat si devine bantuit de ea - este vorba
despre acea idee ce bantuie artistul creator, acea idee care da neliniste filosofului si acea idee care
face omul de stiinta sd stea zile in sir in laborator printre ecuatiile si substantele sale chimice.
Asadar, mintea este partea superioara sufletului, nediscursivéd si divinad prin sine, numita si
sintelectul iluminat” (intellectum illustratum), pe care Moise o numegste in Facerea ,suflarea
vietii, cea care de la Dumnezeu sau de la Spiritul sau ne-a fost insuflatd noua™®. Ea nu este
niciodatd orientata spre rau, ci, fiind iluminata de divinitatea insasi, urméreste intotdeauna
binele si adevédrul. Cu toate acestea, partea rationald a sufletului, care face medierea intre minte
si simturi, poate sa nu-i dea ascultare dacd este orientatd strict cétre ,,idol” si cétre plicerile car-
nale. In aceste conditii, ne intalnim iardsi cu distinctia crestini dintre sensibilitate si ratiune,
dintre minte si simturi, ca doua extreme ale sufletului omenesc care, in opozitia lor, orienteaza
sufletul, fie spre patimi, fie spre iubirea divina.

Parte de mijloc a sufletului, ratiunea este ganditd ca un fel de mediu in care toatd viata con-
stientd a omului are loc. Ea este asemdnatd cu ,,cuvantul sau verbul fird de care nu s-ar fi

2621

putut face nimic™?'. De aceea, putem intui faptul cd sensul ratiunii pentru Agrippa este unul
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mai larg, in care intra orice activitate discursiva a sufletului®®, orice luare la cunostinta, orice

617. Ibidem.
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620. |bidem, Ill, 36.

621. Ibidem.

622. Astfel, sufletul nici nu vede, nici nu aude, nici nu simte si nici nu sufera nimic din ceea ce este perceput prin simturile exterioare,
daca ratiunea cugetdtoare nu a cuprins deja acel lucru (..) Asadar, nici influentele de deasupra noastrd, nici afectele naturale, nici senza-
tiile, nici pasiunile corporale ale sufletului, nici orice este sensibil nu poate actiona asupra sufletului sau sa-I patrunda decat prin judecata

ratiunii insesi.” (Ibidem, Ill, 43).
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senzatie constientd. Intr-un anume sens, conceptul de ratiune la Agrippa se suprapune peste
conceptul cartezian de cogito, concept care va constitui temelia gandirii moderne. Mai mult
decat atat, avem indicii ca modul in care ganditorul german privea ratiunea este unul fenome-
nologic avant la lettre deoarece el spune ca acest cuvint care este ratiunea este ,,expresia celui
ce exprima si ce exprima (...), conceperea celui ce concepte si ce concepte™?. In aceasta ratiune
intra atat lucrul insusi, gindit in mod spiritual, cat si expresia lui. De aceea, cuvantul are putere
creatoare: rostirea unui lucru coincide cu ,,chemarea” lucrului la care el se referd in constiinta
si, deci, actualizarea lui intr-un mod spiritual. Imaginatia noastra, ghidata de monologul nos-
tru interior, incepe sd plasmuiascd imagini spirituale ale lucrurilor si incepe sa-si reprezinte in
spirit lumea. In masura in care acest aspect spiritual era esential pentru renascentisti si con-
stituia chiar ,realitatea” lucrului, chemarea in constiinta prin cuvant echivala cu realizarea lui
printr-un act magic, cu o invocare.

Pentru a ratiunea sa aibd o astfel de putere inlantuitoare asupra lucrurilor, ea trebuie insa si fie
luminatd de lumina divind necreatd deoarece ,,nici vorbirea, nici cuvintele, nici spiritul si nici
vocea noastra nu au nici o virtute magicd, atata timp cat nu formeaza o rostire divind™*. Cu
alte cuvinte, expresia ratiunii noastre, atunci cand este luminatd de lumina divina, are ceva din
virtutile cuvantului originar prin care Dumnezeu a creat lumea si, tocmai de aceea, magia este,
pentru renascentist, o posibilitate perfect rationala si nu se refera la nimic mistic sau paranor-
mal. Din contrd, ,,paranormald” in sensul de ,dincolo de normalitate”, dupa normele gandi-
rii lui Agrippa, este tocmai raportarea noastra cotidiand la lume in care ne ignoram originea
divina si ne afundam din ce in ce mai mult in suferinta deoarece ratiunea noastrd, privata de
lumina divina, este o continud sursa de erori si decizii gresite.

ii. Ratiunea si idolul sufletului. Viata noastrd afectivd ghidatd de ratiune

Cénd vine vorba despre viata sensibild si afectivd a omului, viziunea lui Agrippa, desi prefi-
gureaza modernitatea din multe puncte de vedere, este invéluita in mister. Exegetii moderni
s-au ocupat prea putin de comentarea si intelegerea textelor originale si, in cazul in care s-au
ocupat, au fost mai degraba atrasi de excentricitatile acestei gandiri decat de fundamentele sale
riguros-filosofice. De aceea, nu am gasit nici o explicatie a motivelor pentru care viata afectiva
si sensibila a omului este desemnata prin cuvantul latinesc idolum. Putem insa intrevedea unele
dintre motive din textele originale ale lui Cornelius Agrippa.

»Idolul” este, pentru ganditorul german, ceea ce apostolul Pavel a numit ,,animalul din om™*.
Cu alte cuvinte, este suma pornirilor noastre animalice, a instinctelor noastre primare si a tra-
saturilor sufletesti pe care le impértim cu toatd lumea animald - anume perceptia, locomotia
si cresterea organica. Tocmai de aceea, intrucét ne leagd de latura noastra animala, idolul este
ceea ce leaga sufletul de trup, este ,nodul” care innoada aceste doud entitati laolalta pe tot par-

623. bidem, Ill, 36.

624. |bidem.

625. bidem.
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cursul vietii®*®. Pentru a face acest lucru, el are doud randuri de ,,simturi”, prin care se rapor-
teaza, pe de o parte, la lumea exterioara si, pe de alta, la lumea interioara. Cu ajutorul acestora,
el leaga microcosmosul de macrocosmos si face ca omul sa fie ,,punctul de confluentd al tuturor
lucrurilor”. Acest fel de a fi al sdu insa implica si un risc: prin faptul cd orienteazd sufletul citre
lumea exterioard, supune partile superioare ale sufletului. De aceea, el are exact potentialul
rol negativ pe care-1 avea in Biblie idolul. D4nd atentie doar ,,animalului din noi”, putem rata
complet si definitiv ratiunile divine ale creatiei si ne periclitim chiar destinul. ,,AplecAindu-ne
capul” asupra senzatiilor si impulsurilor noastre animalice, noi nu facem nimic altceva decat
sd ,ne rugdm la idoli”, adicd sa uitdm ceea ce este cu adevarat important si salvator pentru viata
noastra si sa ne facem un ,,chip cioplit”, material si sensibil.

Din aceasta cauzd, ,,idolul sufletesc”, acea parte a sufletului in care se formeazi toate imaginile
fanteziei si simturilor noastre, este o ,entitate” care trebuie tinutd in rost prin ratiunea ilu-
minatd de mintea ce s-a urcat pe sine pana la originea divind a lucrurilor si a fost scaldatd in
splendoarea luminii necreate. Prin aceasta mediere a luminii divine, ,animalul din om” devine
unul suspus si folositor in mai multe privinte. In primul rand, el are virtutea fanteziei care,
atunci cand izvordste din cunoastere adevirata, este o facultate indispensabila atat filosofului,
cat si artistului sau omului de stiintd. In al doilea rand, animalul din om este caracterizat de
un asa-numit ,,simt al naturii” prin care noi putem avea niste intuitii chiar profetice, venite
oarecum dinspre simtire, dinspre modul in care anumite lucruri sau persoane ne fac si ne
simtim in preajma lor. Pentru a intelege insa acest ,,simt al naturii”, trebuie sd vedem care sunt

asa-numitele simturi ale sufletului si sa intelegem modul in care ele conlucreaza.

iii. Idolul sufletesc si simturile sale

Dupid cum am remarcat si mai sus, simturile sufletului sunt impartite in doua: cele externe si
cele interne. Primele iau act de evenimentele exterioare constiintei umane prin intermediul
celor cinci organe de simt care sunt gandite ca un fel de ,substrat sau fundament” simturilor®?”.
Fara aceste organe de simt, lumea nu ar putea fi cunoscutd si spiritualizatd de cétre sufletul
omului si, tocmai de aceea, ele sunt temelia pe baza cireia omul se poate raporta la macrocos-
mos. De aceea, importanta lor nu trebuie minimalizata deoarece, in calitate de fundamente ale
oricdrei cunoasteri umane, ele sunt niste elemente necesare omului. Toatd problema este ca ele
sd fie folosite in conformitate cu natura lor, adica sé fie puse in slujba ratiunii si sd nu fie lasate
sa adanceasca facultétile superioare ale sufletului in corporalitate mai mult decat este necesar.
Acestor cinci simturi externe, li se adauga simturile interne corespunzétoare, care sunt patru
la numar si care preiau informatiile de la organele de simt si le transforma in imagini spirituale
care se intipdresc in sufletul nostru. Astfel, odata ce fluxul perceptiv ajunge in constiinta noas-
trd, el e preluat de simtul comun care ,,adund la un loc si desdvarseste” ceea ce a fost perceput
prin simturile externe®*, In acest ,,simt comun”, concept ce va avea sa faci o cariera filosofica
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importantd in Modernitate, se combina la un loc toate perceptiile simturilor externe, impreuna
cu perceptia de sine, pentru ca ,puterea imaginativa”, cel de-al doilea simt intern, sa le poata
transforma intr-o imagine de sine statitoare. Ceea ce este perceput ca un flux continuu de sen-
zatii, este astfel adus la stabilitate si inchegat intr-o imagine pe care imaginatia o proiecteaza
pentru a fi incredintata fanteziei®”®. Conlucrarea simtului comun si al puterii imaginative con-
struiesc, in constiinta noastrd, ceea ce filosofia modernd avea sa numeasci un ,,obiect”, adica
o entitate iconic-discursiva de tip spiritual, care este oarecum imaginea unui ,lucru in sine”, a
unei entitdti exterioare constiintei la care nu avem acces decéit in mod mediat.

Cea de-a treia putere a sufletului, fantezia, este cea careia ii este incredintatd imaginea nascuta
prin imaginatie si sens comun. Pentru a intelege inséd rolul acesteia, trebuie sa avem in vedere
cd ea are un sens destul de diferit pentru Agrippa decat il are pentru noi. Ea este acea ,,putere
estimativa si cogitativd”, prin care sufletul ,,primeste imaginile [imaginatiei], percepe si judeca
de ce fel sunt acelea ale ciror imagini sunt, pentru ca, ulterior, le incredinteze mai departe
memoriei®’. Aceastd putere a fanteziei este foarte importantd deoarece ea face distinctia dintre
imaginile unor obiecte exterioare si cele ale unor obiecte mentale, ea poate estima realitatea sau
irealitatea acestora si, in fine, le clasifica in functie de genul lor si le dd spre pastrare memoriei.
Fara fantezie, omul nu ar putea distinge perceptiile exterioare de cele interne si nu s-ar putea
constitui ca microcosmos. Atunci cand, spre exemplu, o imagine este amintitd sau construita
prin puterea creativa a omului, fantezia percepe diferenta dintre ea si imaginea unui lucru pre-
zent simturilor in mod nemijlocit. Daca aceasta putere a fanteziei isi iese insd din rost, omul
nu mai face distinctia dintre obiectele interioare si cele exterioare sau dintre perceptiile trecute
depozitate in memorie si cele prezente. Astfel, iau nastere o sumedenie de dereglari psihiatrice
care nu sunt nimic altceva, in mentalul renascentist, decét niste erori si aberatii ale fanteziei,
atunci cand sufletul uman nu mai este iluminat de lumina divina.

Daci asa stau lucrurile, intreaga ,viatd internd” a omului este randuitd si rostuitd de aceasta
putere cognitiva si estimativd, care insd nu poate exista fara celelalte de dinaintea sa, la fel cum
nici memoria nu poate exista fird fantezie. De fapt, aceste patru simturi interne sunt privite
mai degrabd ca niste ,etape” sau ,,acte” prin care ceea ce fenomenologii contemporani ar numi
»obiect intentional”, adicd imaginea spiritual-sufleteasca a lucrului perceput, se constituie. Mai
intai perceptiile sunt adunate laolaltd, pe urma lor li se da un chip de sine statator, o forma sta-
bila, pentru ca ulterior si fie impartite in functie de felul lor si depozitate in memorie pentru a
putea fi folosite de diversele operatii ale ratiunii. Drept urmare, chiar dacd experienta esteticd
porneste prin perceperea unui obiect exterior, ea este, in cele din urma, izvoréatd din aceste sim-
turi interioare care, prin conlucrarea loc, constituie in constiinta noastra un ,,obiect estetic”, la
care ne raportam cu ajutorul anumitor emotii si care ne conferd anumite stari sufletesti.
Importanta acestor observatii pentru cercetarea noastra este enorma deoarece ne arati un lu-
cru foarte simplu: toate cele care intrd in ratiune si sunt manipulate prin argumente discursive,

se formeazd, mai intai, ca imagini in sufletul nostru. Abia ulterior, ele sunt conceptualizate si
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puse in discurs, devenind astfel, rationale. Chiar si perceptiile mentale, care lumineaza acti-

vitatea rationald, sunt tot un fel de ,fantezii intelectuale™

, prin care noi preludm ratiunile
divine in mod inefabil si le transformdm in reprezentari interioare, in imagini, exact asa cum
facem cu perceptiile senzoriale®?. Reprezentirile pe care le avem asupra lui Dumnezeu si a di-
verselor categorii de fiintari spirituale sunt provenite tocmai din aceastd ,,fantezie intelectuald”
care transforma conceptele abstracte in imagini sensibile.

Daci asa stau lucrurile, orice exista in sufletul nostru trece intr-un fel sau altul prin imagina-
tie - fie ea in calitate de fantezie simpld, fie in calitate de fantezie intelectuald. Avand in vedere
aceste lucruri, observiam ca atitudinea fata de lume a lui Cornelius Agrippa este una prin exce-
lenta artisticd, deoarece pune cunoasterea intuitiva, specificd intuirii fantasmelor sufletesti, la
baza cunoasterii conceptuale si rationale. Pentru a functiona insa in mod optim, aceasta rapor-
tare la lume are, insa, nevoie de o anumita inclinatie spre lumea interioara. Pentru a putea gusta
trdirea estetica si pentru a putea transpune in imagini si, ulterior, in cuvinte, intuitiile privitoa-
re la entititile spirituale, omul are nevoie de o ,,reorientare a sufletului”. Intrucat in viata de zi
cu zi suntem cel mai adesea orientati spre ,exterior” si spre obiectele sensibile percepute prin
simturi, pentru a intra pe teritoriul triirii estetice, noi trebuie sd constientizim mecanismele
intime ale propriului nostru suflet, sa fim atenti la lumea interioara si si-i acorddm acesteia
intdietate si preeminenta.

Exact acest rol, al intoarcerii sufletului catre spiritual si al punerii lumii interioare in fata lumii
exterioare, este jucat in gandirea lui Cornelius Agrippa de melancolie. Ea este acea dispozitie
afectiva sau stare sufleteascd ce face ca omul sd dea din ce in ce mai multd atentie lumii interi-
oare pand la stadiul in care el ajunge sd vada in exterior fantasmele propriului suflet, proiectind
asupra macrocosmosului propriul lor microcosmos®®*. In cazuri benigne, melancolia poate face
omul ,,sa se teama de ceea ce nu este de temut si sd cada in banuieli cat se poate de stranii si fal-
se”®, lucru ce este specific mai multor tipuri de personalititi analizate de psihologia moderna.
In cazuri maligne ins3, melancolia duce la dementa, melancolicii ,,fugind firi a fi urmariti de
nimeni, certdndu-se si luptdnd cAnd nimeni nu e prezent™*. Puterea acestei stari sufletesti este
insd atat de mare incat ea singuri este, conform géndirii lui Agrippa, conditia necesara pentru
ca omul sd poatd crea, sd poatd cunoaste si sd se poatd bucura de artd. De aceea, ea este ,,un rau
necesar” sau chiar un pharmakon care, folosit in mod aberant, poate duce intreaga viata psihica
a omului la o disolutie.

631. Ibidem.

632. Intelectul imaginativ (lat. intellectus phantasticus) este ultimul vestigiu al inteligentei care, nascut din toate puterile sufletului, plas-
muieste toate figurile, asemanari de specii, si operatiuni (..) El formeaza toate actele sufletului si potriveste cele primite de la simturile

exterioare cu cele primite de la simturile interioare, si transmite aceste impresii corpului! (Ibidem).

633. ,Melancolicii si maniacii cred ca vad sau aud in exterior ceea ce nu este altceva decat o perceptie internd a ceea ce imaginatia fan-

tazeaza! (Ibidem, 1, 45).
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c. Cele trei tipuri de melancolie si modul in care influenteazd ele sufletul

i. Melancolia si medicina anticd

Asa cum este ea definitd de Agrippa, melancolia este una dintre dezechilibrele umorale cauza-
te, in esentd, de influenta astrald a planetelor, in spetd a planetei Saturn. De aceea, pentru a in-
telege aceasta conditie medicinald, trebuie sa luam aminte la citeva dintre ideile fundamentale
ale medicinei antice si ale teoriei celor patru umori dezvoltata de celebrul medic grec Hipocrate
si, ulterior, in Imperiul Roman, de Galenus. Abia astfel putem intelege contributia adusa de
Agrippa gandirii medicinale renascentiste si a modului in care productia, ca si trairea estetica
de altfel, isi au originea ultima intr-un dezechilibru si sunt ambele apropiate de patologie mai
degraba decat de divertisment si petrecerea timpului liber.

Pentru medicina hipocraticd, starea noastra de sdnatate sau de boald era dictata de echilibrul
sau dezechilibrul intre patru umori®* (bila neagra, bila galbena, bild alba — numita si ,,pituita”
sau ,flegmd” si sdnge)®’ care curgeau prin corpul omenesc si serveau drept ,mediu” in care
sufletul si corpul sau eteric se raspandeau prin organism. Aceste lichide, precum si diversele
proportii in care ele se afld in corp, provin din asimilarea hranei si sunt influentate de mediul

inconjurator®®

si, tocmai de aceea, au fost puse de-a lungul timpului in legatura cu cele patru
elemente care constituie natura (aerul, apa, pimantul si focul) si cu cele patru anotimpuri. Ul-
terior, aceste influente au fost puse in legédtura si cu contextul astral din momentul nasterii care
dédea seama de diversele personalitati umane si, astfel, au rezultat diversele tipuri psihologice
ale psihologiei antice, care au raimas denumite ca atare si in modernitate. Melancolicul, coleri-
cul, flegmaticul si sanguinul nu denumesc decat diverse structuri umorale in care, pe rand, una
dintre umori devine predominanta, configurand astfel principalele caracteristici psihologice
ale unei anumite persoane.

In acest echilibru, melancolia reprezenta, la inceputuri, un exces al bilei negre si era in principal
o boala asociati cu toamna. In functie de gravitatea excesului de bild neagra, melancolia putea
lua forme mai grave sau mai putin grave, pornind de la simpla tristete nemotivatd, continuand
cu depresia cronica si terminind cu dementa®. Cu toate acestea, incé din Grecia Antica, me-
canismele ocurentei acestei boli erau disputate. Uneori, melancolia putea apirea ca urmare a

unei dereglari constitutive a unei alte umori care ficea ca umoarea neagra sa joace un rol mai

636. ,In scrierile hipocratice vom observa o asimilare tot mai evidentd a calitatilor cu umorile, astfel ca sanatatea se va infatisa ca un
rezultat al crazei, al amestecului de lichide organice in proportii potrivit cumpanite, pe cand boala va consta, de obicei, dintr-o discrazie,

adica dintr-o tulburare a combinarii umorilor! (G. Bratescu, Miracolul grec in medicina: Hipocratismul, Humanitas, Bucuresti, 1992, p. 146).

637. Cf. Ibidem, p. 149 — Aceasta enumerare este asa numita, listd canonica”a umorilor si poate varia in functie de epoca si ganditor. Astfel

de detalii nu sunt insa importante deoarece noi ne vom concentra pe ,umoarea neagrd’, cea care este cauza melancoliei.

638. .. materialul folosit in organism la prepararea umorilor provine din hrand. Toate alimentele contin, in proportii diverse, particule
corespunzatoare fiecareia dintre umori. Prin digestie, particulele sunt eliberate din amestecul nutritiv, iar apoi asimilate si dirijate cdtre
organul care le prelucreaza si le depoziteaza. In felul acesta, starea de sinatate se dovedeste a fi dependentd mai cu seama de asigurarea
unei alimentatii care sa corespunda constitutiei individului, consumului sdu de energie si ambiantei climatice din momentul respectiv.’

(Ibidem, pp. 149-150).

639. ,Despre melancolie (ceea ce neindoios vrea sa spuna,boala bilei negre”) se vorbea curent, in lumea greceasca la sfarsitul secolului al

V-lea l.e.n, ca despre o tulburare psihicd mergand de la tristetea persistentd pand la starile dementiale. (Ibidem, p. 149).
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important. Alte dati, melancolia putea pur si simplu si apard ca urmare a unor schimbari in
umoarea alba sau cea galbend®. De aceea, esential pentru intelegerea intregului proces pato-
gen din medicina anticd este aceea ca importanta era craza sau amestecul umorilor, nu neaparat
cantitétile individuale ale fiecdreia dintre ele. Drept urmare, melancolia putea fi provocatéd de o
sumedenie de factori si era legata de o oarecare ,,umidificare” a compozitiei umorale®’.
Incetul cu incetul, incepand cu epoca elenisticd, melancolia a inceput sa fie legata si de influ-
enta planetelor si a diverselor contexte astrologice — fie din momentul nasterii, fie dintr-un
oarecare moment al vietii. Aceasta este viziunea pe care a mostenit-o Agrippa cu privire la
medicind si la survenirea melancoliei®*. Pentru el, Saturn este planeta care poate induce o stare
de melancolie si poate, intru-un anume fel, dezechilibra amestecul umoral care defineste starea
de sandtate a omului. Cu toate acestea, dupa cum vom vedea, Agrippa incearca sd lase la o parte
ideile preconcepute privitoare la melancolie din vremea sa si sa incerce sa defineasca acest fe-
nomen din perspectiva psihologica pentru a arata modul in care diversele ,,parti” ale sufletului
sunt afectate de aceastd umidificare umorald. Astfel, el duce cu un pas mai departe medicina
vremii sale, scotdnd partial din zona patologicului aceastd boala si incercand sa defineascd, pe
langa dezavantajele pe care le aduce, si anumite avantaje pe care cei cu o fire melancolicd le au
in fata celorlalte tipuri de personalitate.

ii. Definitia melancoliei la Cornelius Agrippa ca ,,furor”

Pentru a intelege modul in care gdndea Agrippa melancolia, trebuie sa luam in calcul faptul ca
una dintre principalele definitii ale acestei conditii umorale era aceea de ,,furie” sau, conform
terminologiei latinesti, furor®*. Pentru a-si legitima alegerea, el chiar trimite la traditia aristo-

644

telica, spunand ca Aristotel este primul care defineste astfel melancolia® si care o gandeste ca

un fel de ,.elan profetic”, ,,iesire din minti” sau ,,ripire a sufletului de la sine”*. In cazul acestor
episoade de melancolie, omul nu este ,,el insusi”, ci, prin influenta lui Saturn, el este ,,ripit” dela

preocupdrile obisnuite ale unui om normal si inclinat spre stiinta, filosofie, arta sau profetie®.

640. Ibidem, p. 150.

641. Tratamentele pentru melancolie chiar recomandau diverse modalitdti de a extrage apa din organism, incepand de la expunerea la

soare, pand la acoperirea corpului bolnavului cu diverse substante care se presupunea cd absorb apa, ingroparea bolnavuluiin pdmant etc.

642. Saturn trimite anxietate, sild, melancolie, delir, tristete, incapatanare, rigiditate, blestem, deznadejde,..” (Cornelius Agrippa, De occulta

philosophia, Ill, 39).

643. Cuvantul furor desemna, pe langa simpla ,furie’, orice patima arzatoare, pornire impulsiva spre ceva sau chiar delir profetic. Drept

urmare, in lating, cuvantul furor desemneaza o serie intreaga de fenomene, de la simpla infuriere, pand la delir sau chiar nebunie.

644. Se intampld cateodata ca nu numai cei ce dorm, ci si cei In stare de trezie, cu sufletul desprins si manat de propriile impulsuri, sa
profeteascd. Aceasta profetire este numita de Aristotel furie”si crede ca provine de la umoarea melancolicd, spunand acest lucru in tratatul

sau despre divinatie! (Ibidem, |, 60).

645. Furor poate fi pus In corespondenta etimologica cu verbul ,furo” (a-si iesi din minti) si, in acelasi timp cu verbul furor, care inseamna

L,afura”

646. Cf. Cornelius Agrippa, De occulta philosophia, I, 60).
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Motivul acestei manifestari ciudate a melancolicilor este aceea ci influenta lui Saturn, care
produce o starnire a bilei albe, ,recheama mereu sufletul de la treburile exterioare spre cele
interioare, face ca cele inferioare sd urce spre cele mai inalte, dandu-le cunoastere si prevestiri
despre cele viitoare™*. De aceea, Saturn este ,,creatorul contemplirii arcanelor” (lat. arcanae
contemplationis autor), adica a acelei contemplari a tainelor universului, a lucrurilor ascunse
de perceptia comuna, cum ar fi legile care guverneaza natura, esenta ascunsa a lucrurilor sau
viitorul si trecutul imemorabil. Prin aceasta fortd de a reorienta sufletul uman cétre interior si
de a ,inspira” omul spre cautarea celor ascunse, Saturn era ,,patronul” poetilor, al artistilor, al
oamenilor de stiinta si al filosofilor, laolaltd cu cel al alchimistilor si al profetilor. Din aceasta
cauza, conceptul de melancolie poate fi pus in legitura cu contemplatia, cu apetitul pentru
reflexivitate si tendinta spre introspectie.

Mai mult decét atét, inspiratia (furor) este gandita ca un fel de ,,avant” (lat. impetus) care face

2648

ca ,daimonii ceresti sa rapeasci cateodata din corpul uman™* o anumiti parte a sufletului. in

furia melancolicd, omul ,,nu poate fi constrans de nimic” si ,trece dincolo (lat. transgressa) de

fraiele corpului si de legiturile membrelor™*

, accesand prin intermediul sufletului domeniul
ascuns al spiritului. Prin prezenta diferitelor tipuri de daimoni si influenta acestora asupra psi-
hicului, omul ajunge sd indeplineascd multe lucruri uimitoare in functie de care parte ,apre-

hensiva™®*°

a sufletului este vizata de melancolie. Asadar, melancolia este un fel de ,,posedare”
a sufletului de forte daimonice, exact cum este ganditd iubirea in cazul lui Ficino, numai c4,
de aceasta datd, se face o diferentiere a diverselor tipuri de furor in functie de partea sufletului
care este afectatd si de zeul care ,trimite” aceasta inspiratie sau elan spiritual de a transgresa
legaturile cu trupul.

Dupéd cum am védzut deja, omul poate intelege lucrurile, fie prin imaginatie in mod iconic, fie
prin ratiune in mod discursiv, fie prin minte, in mod intuitiv. Drept urmare, din perspectiva
partii sufletului care este afectatd de posedarea daimonica, vor exista trei tipuri de melancolie
- melancolia imaginativd, cea rationald si cea mentald. Fiecare dintre acestea sunt niste ,,rapiri”
sau niste posedari ale unei anumite facultéti aprehensive de catre diversele tipuri de daimoni
sau zei®!, care are drept rezultat predominanta unei anumite parti a sufletului in fata celorlalte.
Astfel, ia nastere ,contemplatia arcanelor” in genere, care, de vreme ce este legatd de tipurile de
melancolie, este de asemenea intreita si deschide intregul domeniu al spiritului invizibil ochiu-

lui, care insd constituie temelia intregii realitati.

iii. Melancolia imaginativd, creatia artisticd si ideea de geniu
Dintre toate formele de melancolie, melancolia imaginativa este cea mai relevantd pentru cre-

647. |bidem.

648. |bidem.

649. Ibidem.

650. Ibidem.

651. Furor iluminare a sufletului care ne vine de la zei sau de la daimoni” (Ibidem, Ill, 46).
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atia artisticd. Ea a fost cea care a influentat cel mai mult artistii Renasterii germane si, ulterior,
prin acestia, pe filosofii germani de la inceputul modernitétii, dind nastere celebrei revolutii
a gustului. Se presupune ca Albrecht Diirer, datd fiind pasiunea sa pentru stiintele oculte, a
intrat in posesia manuscrisului incd nepublicat al celor trei cirti Despre filosofia ocultd ale lui

652, Rezultatul lecturii manuscrisului sau

Agrippa sau chiar s-a intalnit cu Agrippa in persoana
a posibilelor dialoguri intre cei doi a fost, printre altele, gravura Melancolia I semnatd de Diirer,
care tradeazd clasificarea facutd de filosof in prima sa carte a Filosofiei oculte.

Dintre cele trei tipuri de melancolie enumerate, melancolia imaginativd este prima deoarece
vizeaza eidolon-ul sau idolul sufletesc, partea care proceseazd gandirea iconic-sensibild a omu-
lui si produce diversele reprezentari sau fantasme ale sufletului. Motivul pentru care acest tip
de melancolie este primul tine de faptul cé idolul este ,,animalul din om”, partea inferioara a
sufletului care, din cauza faptului cé s-a format prin contactul cu materia si serveste repre-
zentdrilor sensibile, este partea sufletului supusa pieirii odata cu dezintegrarea trupului®. De
aceea, acest prim tip de melancolie este vazut de Agrippa ca fiind cel mai ,,pdmantean” si cel
mai usor de atins, fiind pus pe seama ,,geniului personal” al omului. Dupd cum vom vedea in
paginile urmatoare, restul tipurilor de melancolie presupune posedarea sufletului de daimoni
cu ,ranguri” mai inalte, motiv pentru care are si o ocurentd mai rara.

In acest context meritd spus cd, pentru Agrippa, ideea de geniu este radical diferitd de cea pe
care o avem in zilele noastre. Geniul era unul dintre cei trei daimoni pe care omul ii primeste
la nastere si care este numit si daimon al nasterii (lat. daimon geniture)*>*. Acesta provine ,,de la
dispozitia lumii si de la circuitul astrelor din momentul nasterii”®* si, aldturi de daimonul sfant
- echivalentul ,,ingerului pazitor” - si de daimonul meseriei, au grija de destinul individual al
omului. O alta denumire datd geniului de Agrippa este aceea de spiritus®S, iar rolul principal al
acestuia este acela de a fi ,insotitor si custode al vietii” si de a ,,pune in acord trupul si a avea
grija de comunicarea trupului [cu sufletul]™. Drept urmare, geniul este responsabil pentru
acea indemanare si coordonare dintre minte si corp, care este necesard pentru a face lucrurile
bine si, tocmai de aceea, este privit ca un fel de instinct sau talent innédscut ce ajutd omul sa-si
indeplineascé destinul prescris de divinitate®.

Daca asa stau lucrurile, inseamna cé cei ce s-au ndscut cu un ,,geniu norocos” (lat. genius for-

652. Filosofia ocultd a fost scrisa in anul 1509 si a circulat in forma de manuscris timp de mai multi ani. De vreme ce Agrippa si Direr au
fost intelectuali germani contemporani — Durer a murit in 1528, iar Agrippa in 1535 — este rezonabil sa presupunem ca ei s-au conversat

privitor la filosofia ocultd, mai ales ca aceasta era pasiunea amandurora!” (Donald Tyson, op. cit,, p. 738).

653. Cornelius Agrippa, De occulta philosophia, Ill, 44.

654. |bidem, Ill, 22.

655. Ibidem.

656. Ibidem.

657. Ibidem.

658. Ibidem.
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tunatus) vor fi ,,virtuosi in actiunile lor, eficace, puternici si prosperi”™®. Vedem astfel ci geniul
nu are legdturd neapdrat, cel putin in vremea lui Agrippa, cu inspiratia propriu-zisa, ci cu o
oarecare ingeniozitate, cu o inclinatie spre artd inteleasa din perspectiva mestesugului si spre
o usurinti in efectuarea celor mai complicate procedee tehnice. In anumite situatii insi, cand
acest geniu ,,confisca” facultatea imaginativa a omului, el da un impuls spre reprezentare si
spre reverie. In aceste cazuri, sufletul posedat de geniul sdu si dus cu imaginatia pe alte tara-
muri spirituale, devine una cu creatia sa. Méinile artistului, gratie posedarii geniului care este
responsabil cu coordonarea dintre suflet si trup, urmeaza in mod instinctual si automat con-
tururile imaginii din minte si plasmuiesc opere de arta fard nici un efort sau reflectie. Toate,
pur si simplu, vin de la sine. De aceea, se poate intimpla ,,sa vedem cate un om cét se poate
de necioplit cum brusc devine pictor eminent sau arhitect, sau chiar maestru in orice artd™.
Daca asa stau lucrurile, ideea despre arta in Renastere se videste a fi la mijlocul drumului intre
viziunea antica si medievald, in care actul artistic era pur si simplu un mestesug (techne), si cea
modernd, in care actul creator primar era acela al ,,conceperii mentale” a operei in imaginatie.
Geniul este, cel putin pentru Agrippa, si mestesug, si imaginatie. Melancolia imaginativa, gu-
vernatd de geniu, face, de fapt, ca distinctia dintre planul mental si opera concreta sd se steargd,
omul lucrdnd in mod instinctiv in materie ceea ce melancolia ii prezinta in mod intuitiv.

O alta trasdtura a acestei ,,melancolii imaginative” este aceea cd poate dezvilui viitorul. In
masura in care geniul proiecteazd imaginatia catre evenimentele viitoare, omul poate, cu in-
termediul ,,ochiului imaginatiei”, sa ,vada” crampeie din ce se poate intampla. Desi Agrippa
n-o spune explicit, probabil ca aceasta asociere dintre profetie si melancolia imaginativa pro-
vine din faptul cd, de-a lungul timpului, profetiile s-au constituit intotdeauna ca ,viziuni”,
ca ,lucriri ale imaginatiei”. In majoritatea culturilor indo-europene, profetul este cel ciruia
zeul i se aratd sau caruia 1i este revelat pe cale vizuala viitorul. Spre deosebire de Sibile, de
exemplu, care doar primeau cuvintele zeului, profetul este ce are contact vizual cu viitorul,
motiv pentru care, intr-un fel sau altul, facultatea reprezentarilor vizuale, adicd imaginatia
sau fantezia, trebuie sa fie la lucru.

Daci asa stau lucrurile, inseamnd ca melancolia imaginativd are un rol important si in trairea
esteticd, nu doar in creatia artistica. In misura in care este pusi in legitura cu fantezia si cu o
oarecare predominantd a ceea ce am putea numi, cu o expresie oximoronicé, ,,gandire vizuald”.
Pornind de la acest tip de melancolie, omul are posibilitatea de a intra, prin imaginatie, in lu-
mea operei de artd, de a o explora si de a se lasa fermecat de ea. Dacd melancolia in genere este
gandita ca o iesire din lumea cotidiand, melancolia imaginativé este, concomitent, si o intrare
in lumea ,iconicd” sau ,reprezentationald” a operei de artd. Drept urmare, avantul despre care
vorbeam mai devreme este exact atractia pe care o simtim, prinsi de farmec, pentru opera de
artd, in conditiile in care ne lasim condusi de imaginatie in lumea deschisa de ea.

O observatie subtild a lui Agrippa mai trebuie insd subliniata, inainte de a trece la urmatorul

tip de melancolie, anume aceea ca existd situatii anume in care geniul individului nu poate po-

659. Ibidem.

660. Ibidem, |, 60.
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seda sufletul pentru a intra intr-o stare de melancolie imaginativa. Existd unele cazuri in care
geniul, adicd daimonul custode al vietii care are in seama coordonarea dintre trup si suflet,
intra in conflict direct cu daimonul carierei. Cu alte cuvinte, in cazurile in care omul nu-si alege
meseria pentru care a fost menit, atunci cind nu-si urmeaza vocatia, geniul sdu nu se poate ma-
nifesta corespunzdtor. ,,Atunci cand profesia noastra este nepotrivitd pentru geniul subtil sau
chiar opusi acestuia, viata noastra devine obositoare si tulburata de patroni neintelegatori™®.
Asadar, cea mai sigura cale de a-ti omori geniul este, dupd Agrippa, aceea de a nu-ti urma vo-
catia. Astfel, nu numai ca puterile noastre creatoare sunt distrase si, practic, anihilate, ci chiar
si capacitatea de a ne bucura de viatd piere. Cu alte cuvinte, profesia gresitd poate fi o piedica
si in calea apetitului pentru trairea estetica. Atunci cdnd mergem ,fara tragere de inima” la
muncd, nu numai ca vom face lucruri lipsite de sclipirea geniului, ci §i vom putea cu mult mai
greu s ne reculegem din tulburarea cauzatéd de propriul job pentru a ne permite ragazul s ne
bucurdm de opera de arta.

iv. Melancolia rationald si apetitul pentru cunoasterea discursivd

Cel de-al doilea tip de melancolie, cel rational, vizeazi o exacerbare a ratiunii care, dupa cate
am vazut, este ganditd de Agrippa in mod asemanator cogito-ului cartezian. Cel prins de acest
avant va fi, prin urmare, indreptat mai degraba catre gindirea discursiva decat spre cea iconica
si, prin urmare, nu se va indrepta preponderent cétre arte, ci citre stiinte. Drept urmare, acest
tip de melancolie va avea mai putin de-a face cu trdirea esteticd in sensul sau strict, ca traire ce
vizeaza experienta unui obiect estetic si va fi mai degraba legat de asa numitele ,,placeri intelec-
tuale” derivate din ceea ce grecii antici numeau ,,bucuria de a cunoaste dezinteresat”.

In cazul acestui tip de melancolie, sufletul nu mai este insd posedat de geniul individual, ci de

7662, care sunt cei ce traiesc in spatiul dintre pamant si firmamentul ce-

»daimonii intermediari
resc si, de obicei, sunt asociati planetelor. Fara a intra in detalii, atentionam cititorul ca Agrippa
face, in demonologia lui, distinctie intre influenta astrelor ca atare asupra noastra si cea a dai-
monilor asociati acestora. Daca melancolia este, in genere, indusé de Saturn, in diversele tipuri
de melancolie rationald, asupra cdrora nu vom zabovi prea mult, daimonii celorlalte planete
pot juca un rol cel putin la fel de important. Pentru a intelege aceasta viziune asupra realitétii,
exoticd pentru mintea contemporand, trebuie sa luam in considerare faptul ca influenta lui Sa-
turn are rolul de a intoarce sufletul catre lumea interioara, in timp ce diversele ,,coloraturi” pe
care o astfel de reorientare le poate lua — de exemplu, reflexivitatea stiintifica, cea filosoficd, cea
artistica etc. — sunt puse pe seama diverselor tipuri de daimoni existenti in univers.

Prin influenta ,,daimonilor intermediari”, omul dobdndeste stiinta lucrurilor naturale si, in
ceea ce priveste treburile omenesti, intelepciunea (lat. prudentia)®®. Asadar, acest tip de me-
lancolie vizeaza in mai mare mdsura etica, disciplind care, pentru Agrippa, era strict legata
de stiinta deoarece omul cu un stil de trai dezorganizat si imoral nu va avea niciodata acces la

661. [bidem, Ill, 22.

662. [bidem, |, 60.

663. [bidem.
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cunoasterea arcanelor, adica a realitatilor ascunse ale lumii. Prin urmare, se vede o oarecare
separatie intre estetica si eticd, in masura in care estetica nu este atat de puternic legatd de
cunoasterea stiintificd cum era in Evul Mediu si Antichitate. Cu toate acestea, nu se face nici o
separatie riguroasd intre aceste domenii, estetica fiind, in alte locuri ale corpusului agrippian,
pusa in legaturd cu stiinta si etica, dupa modelul antic. De aceea, credem ci ezitarea gandito-
rului german cu privire la unitatea acestor domenii dd seama de inceputul unei schimbari de
mentalitate, care insd nu a fost dusa pand la capat, dar care avea sa cucereasci gandirea filoso-
fica a modernitatii, si care a dat nastere diverselor domenii ale filosofiei, asa cum le cunoastem
noi astazi.

Profesiile spre care se va indrepta in mod natural cel cuprins de ,,furia ratiunii” vor fi cea de
filosof, de medic sau de retor. In cazul in care individul cuprins de acest tip de melancolie este
inclinat, prin nastere, unui comportament vizionar, el va putea sa prezica ,,schimbarile dom-

niilor si reagezarea veacurilor™®*

, asemenea sibilelor romane si oracolelor grecesti. Interesant
este faptul cd, pentru Agrippa, aceste previziuni sunt rationale, in sensul larg enuntat mai sus,
si cd ele vizeazd mai degrabd simtul auzului decét vdzul. Dacd melancolia imaginativa era cea
in care zeul trimitea anumite viziuni profetului pentru a-i indica viitorul, in acest caz, zeul
vorbeste sibilei. Drept urmare, intre aceste doud tipuri de melancolie este o diferenta radicala
la nivel fenomenologic si la nivelul modului in care spiritul comunicid omului ordinea ascunsa

a universului si viitorul insusi.

v. Melancolia mentald si indumnezeirea omului

Cel de-al treilea tip de melancolie se manifestd prin preeminenta mintii - facultate nediscursi-
vd prin care intuim direct realitatea ultimd si domeniul divinitatii - in fata celorlalte parti ale
sufletului. Spre deosebire de restul tipurilor de melancolie, de aceasta daté sufletul devine ,,re-

ceptacol al daimonilor mai sublimi”*®

, adicd mai inalti, care vietuiesc dincolo de firmamentul
ceresc si care fac parte din cele mai inalte ranguri ale demonologiei lui Agrippa. Prin interme-
diul acestora, mintea umand este ridicata pand citre cele mai inalte sfere spirituale si descopera
cele mai adanci taine al lumii, printre care si ,arcanele divine”, adica tainele divinitatii insesi.
In categoria acestor taine, ganditorul german include ,legile divine, rangurile ingeresti, cu-
noasterea lucrurilor eterne si a celor privitoare la mantuirea sufletului”®. Asadar, melancolia
mentald este legata de o oarecare indumnezeire a omului, de o transcendere a naturii uma-
ne insesi, tocmai de aceea, cunoastere dobandita prin acest tip de melancolie fiind una, pro-

priu-zis, ,transnaturald™’.

Prin acest cuvint Agrippa vrea sd exprime faptul cd intre asa numita ,,lume divina” si natura
nu este o diferenta de esenta, ci de grad. Lumina divina strabate intreaga creatie, motiv pentru

care nu se poate vorbi, propriu-zis, de ,supranatural” ca un domeniu aparte si distinct in mod

664. Lat. regnorum mutationes & seculoru restitutiones (Ibidem).

665. Ibidem.

666. bidem.

667. Ibidem.
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absolut de naturd. Ceea ce depaseste natura este, de fapt, ceva ce se giseste in chiar adancul na-
turii, adica ,,centrul” absolut al acesteia care este Dumnezeu sau Spiritul Sau. Melancolia, fiind
o reorientare a sufletului citre ,lJumea interioara”, urméreste nu neaparat o separare de naturd,
ci tocmai o afundare tot mai adincd in aceasta si cunoastere celor mai ascunse aspecte ale sale,
printre care, primul este divinitatea insesi. In aceste adancimi ale sufletului omenesc, ordinea
naturala - adica cea a necesitétii - este transgresata si ni se reveleazé ordinea divina, care std la
baza ei si constituie temelia sa.

Daca asa stau lucrurile, atunci cu ajutorul melancoliei mentale avem acces la ,,previziunea
minunilor si miracolelor viitoare, la profetii ale viitorului sau la schimbarea legii™*®®. Aceasta
schimbare a legii este, de fapt, ceea ce sta la baza asa-numitelor ,,puteri magice”. Atunci cdnd
ordinea necesitdtii este transgresata si ordinea divina se aratd, se instituie o altd lege, diferita
de legile naturii, care este ceea ce putem numi ,legea eros-ului”. Spre deosebire de necesitate,
eros-ul este pus in legdtura cu mintea si cu vointa, fiind o modalitate in care ceea ce omul na-
zuieste sa formeze, prin sine, o noua ordine a lumii. Cu ajutorul vointei si a dorintei, intreaga
lume este transfigurata si omul are acces la beatitudine si la fericirea vesnicé, nu doar la cea
momentana care este datd de melancolia imaginativa sau la cea intelectuald. Vedem, asadar, ca
melancolia si iubirea se intdlnesc pentru a da seama de trairea estetica suprema, de divinizarea
omului si de mantuirea acestuia. Prin urmare, desi in filosofia lui Agrippa iubirea este, in fond,
0 anumita ,,coloraturd” a melancoliei, data de zeita Afrodita sau de corespondenta sa romand,
Venus, ea joaca un rol de frunte in conceptia despre trdirea estetica si se articuleaza ca emotie
fundamentald doar pe fondul melancoliei.

4. lubire si melancolie. Dinamica trairii estetice

a. Furia melancolicd si furia eroticd

Avand in vedere cele expuse mai sus, unul dintre punctele de convergenta ale gandirii lui Cor-
nelius Agrippa este acela al definitiei iubirii si cat si a melancoliei ca furor’®. Intr-un fel, ca si
melancolia, iubirea este tot o formd de impetus, un avant spiritual insa ea se formeazd oarecum
pe un fond al melancoliei. Daca melancolia este, in genere, orientarea sufletului catre contem-

23]

platie, iubirea este 0 anumita ,,coloratura” a acestei orientdri spre contemplatie, pusa in legdtura

cu ,farmecul divin” (lat. gratia)®® si fiind primul motor al vointei®”!

, care este definita ca pute-
rea sufletului specificd mintii si cunoasterii celor divine.

Asadar, iubirea are legaturd cu ,melancolia mentald”, cu acel elan al mintii spre cunoasterea
divinitétii atunci cand este posedatd de daimonii Venerei, care este ,regina tuturor plicerilor si

stapana bucuriei”?. Acest fel de-a fi al iubirii face din ea, pe de o parte, o componentd princi-

668. |bidem.
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227

Cornelius Agrippa von Nettlesheim si estetica magiei



Cornelius Agrippa von Nettlesheim si estetica magiei

228

experientd si traire esteticd In renastere

pald a trairii estetice si, pe de alta, o forta magica. Intrucat ea este un »prim motor al vointei”,
ea instituie in naturd o lege diferitd de cea a necesitétii deoarece vointa, in planul uman, re-
prezinta emanciparea fatd de necesitate. Omul poate manipula aceasta forta prin cuvant, astfel
incat sa rostuiasca din nou lumea. Magicianul opereazd cu aceastd fortd fundamentald a firii

atunci cand isi rosteste incantatiile si farmecele”

, Insa ea nu este in sine o forta discursiva, ci
una mentald, adica nondiscursiva.

Prin furia iubirii, care poate fi ginditd ca o dispozitie afectiva specificd celui de-al treilea tip
de melancolie, a melancoliei mentale, ,,mintea noastrd purd si divind, inflicarata de iubirea
religioasd, impodobita cu sperantd si calduzitd de credintd, asezata pe culmile [lumii], ascute
sufletul uman si atrage adevirul™™. Astfel, ea gustd din ,darurile Afroditei” si, in médsura in
care ajunge sd cunoasca chiar esenta dumnezeiascd insasi, atinge starea de beatitudine, dobéan-
dind totodata puterea de a intelege ,ratiunile, cauzele si stiintele din insédsi adevarul divin™".
Observam astfel cd, in cazul acestor stiinte ale ratiunilor divine, unificarea diverselor discipline
— estetica, etica, teologie, stiinta — are din nou loc, la fel ca in Antichitate si Evul Mediu, con-
firméandu-se faptul cd gandirea lui Agrippa constituie un ,termen mediu” intre premodernitate

si modernitate.

b. Furia eroticd si specificul trdirii estetice autentice

Diferenta dintre furia eroticd si cea melancolicd, pe baza careia prima se dezvolta, este aceea
cd, intr-un fel, eros-ul depaseste orice putere de cunoastere a intelectului, transgresand intregul
domeniu spiritual si reunindu-se cu divinul. Prin furia erotica cu fundal melancolic are loc o
»convertire si o transmutare a sufletului intru Dumnezeu™®. Pornind de aici, putem gandi
tiparul trdirii estetice autentice care impune, pe de o parte, un anumit tip de seductie asupra
sufletului si, pe de alta, o fermecare. De aceea, cei doi termeni cu care Agrippa caracterizeaza
furia eroticd trimisd de Venus nu sunt deloc alesi la intAmplare.

Convertirea este vechiul termen neoplatonic si hermetic prin care sufletul este abatut de la lu-
mea cotidiand si ,intors” cu privirea interioara spre Dumnezeu. Or, exact aceasta este definitia
pe care am dat-o noi seductiei. Conversia sufletului intru divinitate este un act de seducere prin
care omul porneste in efortul sau de a deveni un fel de ,,simulacru” sau ,imagine fidela” a divi-
nitatii. Pe de altd parte insa, aceastd convertire este trasatura de baza a melancoliei care vizeaza
tocmai aceasta predispozitie spre contemplare. Putem asadar pune in legdtura melancolia cu o
anumita seductie a misterului propriului suflet care nu poate fi domolita decét prin contempla-
tie si prin ,afundare” intr-o altd lume, ascunsé in spatele lumii cotidiene.

Gandind ,afundarea” sau ,contopirea” in lumea arcanelor ca farmec, putem intelege de ce
Agrippa gdndeste iubirea ca un fel de ,,transmutare” a sufletului. Acest termen alchimic vizeaza
tocmai manipularea fortelor fundamentale ale materiei pentru a schimba felul de-a fi al unui
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metal. Asa cum, in laboratorul alchimistului, plumbul este transmutat in aur, si sufletul este

oarecum transmutat prin ,,ardoarea iubirii™” in cadrul trdirii estetice. Astfel, sufletul indivi-

dual intra in contact cu ,,substanta divinitatii®’®

si devine, oarecum, el insusi indumnezeit. In
virtutea trasiturilor sale magice, ,,transmutarea” sufletului este echivalentd cu proiectarea sa in
alta ordine, motiv pentru care poate fi aseménat cu conceptul de farmec. Sufletul transmutat se

contopeste cu divinitatea, putdnd astfel sd vadd, cu ochii mintii, lumea divina.

Ajunsi in acest punct al cercetarii noastre, incepem sa constientizim ruptura care a aparut
in gandul despre trairea estetica odatd cu Modernitatea. In perioadele pe care le-am studiat,
structura principald a trdirii estetice era data de emotia fundamentala a jubirii, care se implinea
in fericire, eudaimonie sau beatitudine. Odata cu Renasterea insd, si mai ales in gandirea lui
Agrippa, vedem o oarecare modificare a acestei structuri. Melancolia isi face i ea locul printre
tréirile estetice fundamentale si fericirea specificd contactului cu divinitatea este concuratd de
simpla placere a reprezentirilor sensibile, specifice melancoliei imaginative.

Pe aceasta cale, se creeaza o deschidere citre gandirea secolelor de inceput ale modernitatii
care aveau sa radicalizeze centralitatea omului ca ,substrat” al lumii prin conceptul de ego si,
in acelasi timp, sd elimine din discursul filosofic toate referirile la magie, astrologie si herme-
tism. Astfel, desi conceptele folosite vor raméane aceleasi, ele vor fi resemnificate, ajungand mai
aproape de sensurile cu care suntem noi obisnuiti. Pe rand, conceptele de simt comun, geniu,
pldcere si facultate a sufletului vor fi epurate de coloratura misticd si magica, pentru a deveni
concepte filosofice deduse pe calea ratiunii.

In spatele acestei schimbari de atitudine, incurajatd de evolutia tehnologica si de descoperirile
stiintifice de la inceputul Modernitétii care au conferit ratiunii §i gandirii rationale o pozitie
privilegiatd, gasim insa aceleasi structuri ale gandirii ca in Renastere. De aceea, am putea spune
cd Modernitatea are la baza un proces de rationalizare a gandirii renascentiste. Mecanismele
intime ale acestui proces, precum si exagerérile sale care au condus, incetul cu incetul, la criti-
ca postmoderna a Modernitatii, vor fi analizate si explicitate in volumul urmator al cercetarii
noastre, dedicat gandirii (postymoderne. Acolo, vom vedea ca, cel putin in ceea ce priveste
mecanismele trairii estetice, Postmodernitatea se constituie ca un fel de ,,reintoarcere” la pre-
modernitate, ca un fel de recuperare, de pe alte pozitii, a gandirii premoderne.

Pe de o parte, in gindirea lui Nietzsche se face un apel la recuperarea temeiurilor antice ale fi-
losofiei triirii estetice, prin analiza ,apolinicului” si ,,dionisiacului” ca structuri fundamentale
ale raportariila arta sila lume in genere. Pe de alta parte, in gdndirea psihanaliticd, in special in
ceajungiand, dar si in cea freudiand, se incearcd recuperarea unor elemente ale gandirii renas-
centiste. Aceste tendinte de ,intoarcere la origini” ale postmodernitatii aveau sd fie duse mai
departe pana in zilele noastre prin gindirea fenomenologica franceza, unde Jean-Luc Marion
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incearcd sd recupereze fenomenologic conceptul crestin de eros/agape. Toate aceste turnuri si
(raz)gandiri nu sunt nimic altceva decat dovada faptului cd, indiferent cat am crede cd am
evoluat si am depasit anumite stadii ale gAndirii, premodernitatea se constituie intotdeauna ca
fundament al gindirii actuale si ca origine a teoriilor noastre estetice.
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