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|. TRADUCERE

LEBENDIGKEIT UND GEGENSATZLICHKEIT. ZU EINER
PHANOMENOLOGIE DER TRANSZENDENTALEN MEDIALITAT

YOSHIHIRO NITTA

I. Entwicklung der Theorie des SelbstbewuBtseins

1.Die Theorie des SelbstbewuBtseins der Lebensphilosophie

Die heutige Kritik an der modernen Philosophie zentriert sich eben
auf den absoluten Rechtsanspruchdes Ich bzw. der Subjektivitdt und deren
Substantialisierung, wie dies im Prinzip des Ich selbst bemerkbar ist. Mit
dieser Problematik Ubte die Lebensphilosophie, auf der gelebten konkreten
Erfahrung beruhend, ihre Kritik an der Absolutheit und Abstraktheit des Ich.
Sie hat ihre wichtige vermittelnde Rolle fiir die der Sache selbst
entsprechende Entwicklung der Theorie des Selbstbewultseins gespielt.
Dabei ist nicht Ubersehen, dal ihr Ansatz darin liegt, das als das Wesen
des Ich angesehene Selbstbewulitsein erneut als das Wissen von der
Selbstbezogenheit des Willens, bzw, als das Selbst-Wissen aufzufassen.
Allerdings kann jeder Dilthey-Forscher leicht daran eriinern, dal Dilthey das
Erleben in seine "Breslauer Ausarbeitung® so sieht, dak Bewultseinsinhalt
und BewuBtseinsakt im Erleben nicht getrennt, daf sie vielmehr in eins sind
und daf Dilthey dies das "Innewerden® genannt hat. Nicht nur an dieses
Konzept, sondern auch an die Theorie des Selbstbewultseins, Graf Paul
Zorck von Wartenburg(1885-1897), der Freund und Kiritiker von Dilthey,
aufgesteelt hat, gilt es zu erinnern. Aber di heorie des SelbstbewuRtseins ist
trotz ihrer Wichtigkeit nicht ausreichend berucksichtigt. Diese Einseitigkeit
resultiert daraus, dafl das Verhaltnis von Lebensphilosophie und Hermeneutik
sehr einseitig interpretiert wurde. Dilthey elbst hat sich von seinem Konzept
der "Breslauer Arbeitung“ distanziert und seine hermeneutische Methode,
Elemente des Ausdrucks und Verstehens zu verknipfen, entwickelt. Auch
in der Entwicklung der deutschen philosophischen Hermeneutik, von Dilthey
Uber Heidegger (in seiner friiheren Denkperiode)bis zu Gadamer, namlich
im Gedeihen der "Logik des Horizontes" rlickte sich das Interesse an der Theorie
des Selbstbewulitseins, die eine andere wichtige Entfaltungsrichtung war,
in den Hintergrund.
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Das Verhaltnis von Leben und Wissen steht zur Problematik des
Selbstbewuftseins in einem sehr engen Zusamenhang. Das sollte eigentlich
in der Entwicklung der deutschen Lebensphilosophie thematisiert werden,
aber diese wandte sich nicht nachdricklich dieser Frage zu. Beherrschend
war, wie beim Fall Diltheys, die Forschungsrichtung der Hermeneutik und
der Logik des Horizontes. Aber insofern die Lebensphilosophie den
Grundcharakter des Wissens als Leben selbst, mit anderen Worten, das
SelbstbewuBtsein des Lebens (mit dem heutigen Systemtheoretischen
Begriff "selfreference of life) d.h. die ins einwurzelnde Struktur des Wissens
nicht in die Frage stellt, kann sie nich philosophisch den Problemsbereich
des Lebens betreten.

Hier werde ich nicht nachher auf das Denken Yorcks eingehen,
aber seine wichtige Einsicht Gber das Leben und Wissen kurz charakterisieren.

1. Zunachst ist von Yorcks Grundgedanke: "Leben manifestiert
sich® zu sprechen. Es geht hierbei darum, dal sich das Wesen auf sich
selbst auf die Weise der Manifestation bezieht. In diesem Sinne hat das
Wissen mit dem tiefsten Wirken des Lebens zu tun. Diese Ausserung
entstammt historisch dem cusanischen Gedahken des "non-aliud“, des
Nicht-Andern, darunter der absolute Selbstvollzug des Gottes verstanden
ist. Der Absolute wird als "non-aliud® bestimmt, d.h. dalk der Absolute von
einem Sein "rein bei sich selbst sein® zu dem "Aussen des Selbst®
fortschreitet und selbst das bestimmende Wirken des Selbstvollzugs bleibt.
Das ist eben "der Gedanke des Selbstvollzugs des Absoluten®; ein solcher
Grundzug der Gedankens laft sich von Yorcks Grundeinsicht:“Sich-
Manifestation des Lebens* ablesen.

Dann weist dies auf das bedeutsame Moment hin, dal sich der
Begriff des Lebens von seinem Wesen her mit dem Wissen verbindet,
obwohl dies urspringlich einer theologischen Denktradition entstammen
kénnte. Yorck bezeuchnet die innerste Wirkung des Bewubltseins als
"Selbstbewulitsein“, das nichts anderes als "die Selbstmanifestation des
Lebens” ist. Sie ist namlich das Selbstbewulitsein des Lebens als der
Selbstvollzug des Lebens. Ferner ist es nicht zu Ubersehen, dak vom
Gedanken des Selbstvollzugs zwei Denkrichtungen abzweigen. Die erste
Richtung beinhaltet, dall die Selbstnegation in die Bewegung des Selbst
eingegliedert wird, weil der Absolute in sich selbst den Anderen des Selbst
enschliet Die zweite Richtung ist die Bewegung einer radikalen Trennug
zwischen Leben und Wissen, wie dies im spateren Denken Fichtes der Fall
ist. Hierbei kann das Wissen das Leben nicht in sich integrieren und fir das
Leben bleibt das Wissen ein Bild des Lebens. Diese Einsicht zeigt die
Richtung der radikalen Anlyse der Sachlage an, die als Selbstnegation des
Wissens (das Scheitern des reflektiven Wissens) erfolgt, und gleichzeitig
das Bild der Bildlichkeit des Bildes, das die Art und Weise des Entstehens
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des Wissens bedeutet. Dann stellt sich die Entstehensfrage, wie diese
beiden zwei Richtungen der Negation, namlich erértert werden kénnen
(vgl.den“Schuss®).

2. Zum zweiten ist es sehr bedeutungsvoll, dal Yorck bei der
Erfahrung des Wirkens der Selbstmanifestation mit dem Begriff "Lebendigkeit®
darauf hinweist, dal lebendigkeit aus einer inneren Polarisierung resultieret
wird. Diese Wirken, ausgedrickt mit den Begrifen "Diremtion“ bzw.
"Gegenstandigkeit®, entspricht der Sache, Uber die die heutige Philosophie
mit dem Begriff der Differenzierung spricht, kurz gesagt, der Sache der
Selbstdifferrenzierung des Lebens: d.h. die Sachlage, dalk zwei gegenseitige
Pole einander bendtigen und somit das Verhaltnis der wechselseitige
Abhangigkeit bilden. "Das gegenseitig-wechselseitige Verhaltnis bringt die
lebendig Sachlage hervor und bildet gleichzeitig die Polarisierung zu zwei
Polen und die Einheitlichkeit von beiden heraus. Auf solche Weise wird die
sich zerspaltende und vereinigende Lebendigkeit des Lebens thematisiert.
Betrachten wir noch Yorcks Diskussion lber die Funktionen in den Phasen,
einerseits in der Phase der Bewegung der Gegenuberstellung, bzw. der
Differenzierung und andererseits in der Phase der unmittelbaren
Verbindung mit der absoluten Gegenwartigkeit, und somit wird die Struktur
des Selbstbewultseins selbst betrachtet. Laut Yorck besteht das Wirken
des Bewulitseins aus dem Akt der Empfindung, des Wollens und des
Vorstellens,d.h. dem sogennanten Gefiihl, Wollen und Wissen. Diese
Funktionen haben jeweils bipolare Struktur und implizieren ein gegensatzliches
Verhaltnis.. Empfinden schliefit in sich das gegensatzliche Verhaltnis von
"Abhangigkeit und Selbstheit, Wollen dasjenige von "Motivation und
Spontaneitat®, Vorstellen dasjenige von "Sachlichkeit und Metaphorik®.
Ferner bilden diese drei BewuBtseinsfunktionen das sich vereinigende und
verspaltende Verhaltnis zwischen zwei Funktionen, weil jeweils die beiden
Glieder nicht aufeinander reduzierbar, in diesem Sinne selbst standig sind;
jedoch fungieren sie gemeinsam und bringen somit ein spannungsgeladenes
Verhaltnis zwischen beiden hervor. Von Mal zu Mal gewinnt eine Funktion
die Oberhand Uber die andere und spiel die Hauptrolle und bestimmt somit
Denken und Handeln des Menschen. In diesem Sinne ist das Leben
dynamisch und weist wegen der Uberlegenheit einer bestimmten Funktion
die Tendenz zur Polarisierung auf. Andererseits ereignet sich der Wechsel
der Uberlegenheit zwischen Funktionsmomenten. Vermittelt des Wollens
bleibt die jeweilige Funktion wahrend einer historischen Periode Uberlegen.
Dem durch Negation vermittelten Erkennen, das durch die "Okularitat* der
altgrichische Bewultseinsstellung gekennzeichnet ist, setzt Yorck die
christliche BewuRtseinsstellung gegeniiber die die historische Lebenstatigkeit
nicht mehr in die Form des Urteils einbringt, sondern in einem "vollkommenen
Erkennen“ auffalit. "Das Erkennen ohne Abwandlung kennt sich selbst
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inmitten der eignen Tatigkeit, und es das unmmitelbare Erkennen als
"Verstehen von der Motivation aus” (vgl..Bewubltseinsstellung und Geschichte
(BuG)S.203. Heraklit:in "Archiv fur Philosophie, Bd..9 /1_4.5.219). Das ist
der entstehende Grund, warum Yorck die "Tatigkeit des Lebens® das
Selbstbewullsein bezeichnet.

Ich habe hier nicht die Absicht, auf Yorcks Ausserung Uber den
christlichen Glauben naher einzugehen. Aber es ist sehr bemerkenswert,
daB sein Kerngedanke zum Selbstbewulitsein als der "Tatigkeit des
Lebens® darin liegt, daBl einerseits sich das Bekehren zum Wirken der
Selbstbestimmung des "Gottes als non aliud® mit der Wollenseinstellung
deckt, und dal andererseits "kein Morpheische,sondern das Hyletische das
Prinzip, Einheit und Einsicht* bilden-

Darin kann man die oben erwahnte Denklinie, die sich nit dem
Gedabken des "non aliud® von Cusanus, ndmlich des mytischen Denkens
verbindet, herauslesen. Kurz gesagt wirkt das Selbstgewahren, wenn man
eben es lebt. Es zeigt sich niemals dem gegenstandlichen Erkennen, und
es ist nicht eine selbstandige Selbstgegenwartigung, die die Substantivierung
des Selbst zulalt. Sie ist die Wirkung des Bewultseins, das die absolute
Gegenwartigung des Bestimmens durch das sich selbst Gberschreitende
"Andere” an und fiir sich durchlebt. Aber wenn man sie als wissenschaftliches
Wissen gewinnen will, merkt man, dafl man sich nur in der Bewegung des
Gegensatzes und der Differentierung bewegen kann(Vgl. BuG., Anhang
S.153). Ein solches Denken des Lebens scheint bei Yorck dargestellt zu
sein. Seine Gedanken des Lebens, einschliefllich der von ihm nicht
behandelten Problematik, werden in dem nachfolgenden Jahrhundert
erneut mit der methodischen Prdzision untersucht. Bis zu diesem Zeitpunkt
bleibt das Denken Yorcks, gleich wie das Denken von Nietzsche und
Berfgson, im Hintergrund des Interesse der Zeit.

ll. Transzendentale Medialitit - die Frage des SelbstbewuBtseins
in der Phanomenologie

Die heutige Frage des Selbstbewultseins hat in der Entwicklung
der Phanomenologie seit Husserl eine bemerkenswerte Anderung erfahren.
Far Husserl. dessen Phanomenologie eine Phanomenologie des BewuRtseins
genannt wird, ist die Methode, das BewuBtsein zu thematisieren, ist
Refleion. Das, was der Reflexion ein methodisches Recht gibt, ist das
BewuBtsein des Bewultseins, namlich die Selbstbeziehung des Bewultseins,
das sogenannte Selbstbewulitseins, das die Funktion der privilegierten
Evidenz hat. Hat Husserl aber Uberhaupt das SelbstbewuBtsein als eine
Subjektivitat im Sinne der "Substanzivierung“ aufgefasst? Nein. Er hat den
Weg zu beschreiten versucht, der uns zur Eréffnung neuer Dimension
hinfihrt, wo solche Subjektivitat als Schein entlarvt wird. Als einen Ansatz
fir die Erdrterung dessen, was er unter "Leben® in dem Begriff des
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"BewuBtseinseinsleben® gemeint hat, mdchte ich jetzt das gesammte
Schema der Evidenz bei Husserl erneut Gberprifen. Husserls Theorie der
Evidenz erhellt im gewissen Sinne die traditionelle Idee der modernen
Wissenschaft und radikalisiert methodisch die auf ihr basierende Lehre von
der Wahrheit. Es ist leicht zu sehen, dall seine Lehre der Reduktion ohne
den Gedanken der Evidenz nicht konzipiert werden kann. Hier wird die
Evidenz als ein teleologisches Schema aufgefasst, das die Trias-Struktur
mit drei fundamentalen Konstruktiondmomenten nach dem prozeRhaften
Charakter des Wissens, der auf der Zeitlichkeit und Beweglichkeit des
Lebend beruht, aufweist.

Das Schema der horizontalen Evidenz der Welterscheinung ist
aus den drei Momenten der apodiktischen, prasumptiven und adaquaten
Evidenz gebildet. Diese horizontale Bewegung des Wissens war neben der
hermeneutischen Theorie des Textes - durch die handlungstheoretische
Wende - ein an der Bewegung der humanwissenschftlichen Forschungen
entscheidende beteiligt. Mehr darliber mdchte ich jetzt nicht erwahnen,
aber das, was als ein sehr wichtiges Problem gezeigt werden muR, ist daB
diese Trias-Struktur das urspringlichste Verhaltnis von Wissen und Leben
nicht ausdrickt. In Bezug auf die Wahrheitlehre besagt dies, dall das
Verhaltnis von Sichtbarem und Unsichtbarem nicht in der Dimension des
umkehrbaren Gestaltswechsels oder des wechselbaren Verhaltnisses von
Sichtbarem und Unsichtbarem in der horizontalen Zirkelbewegung, sondern
in der Dimension eines vertikalen Verhaltnisses, das in der Bewegung des
horizontalen Sichtbar-Machens nicht aufgefasst werde kann. Dieses
Problem darf bei der Frage nach dem Verhaltniss von Wissen und Leben
nicht Gbersehen werden. Das Trias-Schema zeigt zwar den Dynamismus
der offenen unendlichen Bewegung der Erfahrung der Welt, aber
gleichzeitig die Geschlossenheit dieses Schmas. Warum ist das so? Wie
kann man die Sache selbst erortern, -die Sache, dall die Welt mittels
horizontaler Offenheit und einer von dem Miment des Anfangs und des
Endes umgebenden Geschlossenheit erscheint.

Der Ldsungsschlissel fir diese Frage besteht in dem ersten
Moment der apodiktischen Evidenz. Diese Evidenz ist zwar ein Moment
des Trias-Schemas, aber sie hat den Charakter der Evidenz als die
Brdingung fir die Etstehung der Tebeodogie, die alle Gebieten der
horizontalen Erscheinung der Welt srzjtuiert. In dem Sinne begann bereits
Husserl der Fubktion der urspringlichen Selbstbildung des Wissen, die das
horizontale Schema selbst ermdglicht und im Horiznt aber icht erscheint,
nachzufragen, Husserl war dabei gewesen, mit der Beschreibung des
Sachlage dieser Priblematik zu beginnen. In diesem Sinne hat die apodiktische
Evidenz ihre zwei Richtungen: namlich die, die das Bewultseinsleben auf
die Welt und auf sich selbst nimmt.
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1) Zunachst zur Bewulitseinstatigkeit, die sich der Welt zuwendet,
d.h. zu dem Transzendieren der Welt. Das passive Bewuftsein von Sein,
das in sich den Vollzug des BewuBtseins einschliefit, ist letztlich die
Selbstbestatigung der urspringlichen Faktizitdt des Vollzugs durch die
Existenz des "absoluten Faktums®“ bzw. des absoluten "Urfaktums®. Denn
die passive Gewissheit des Seins der Welt funktioniert immer in eins mit
dem passiven leiblichen Selbstbewultsein des "absoluten Hier” zusammen. In
Husserls letzten Denkphase hat er wie Heidegger das Wort "Da“ gebraucht
und von der apodiktischen Evidenz der Funktion, die die horizontale
Verbreitung des Selbst und der Welt von ihrem Grund aus unterstitzt
gesprochen. Diese passive Bewultsein des Seins funktioniert auch mit
dem leiblichen kinasthetischen Selbstbewulitsein, das in der Weise des
doppelten Bewultseins des Leibes fungiert. Der Leib ist einerseits der
sichtbare Korper und andererseits der lebendige Leib, der nicht sichtbar
wird. Diese Doppelheit fungiert nicht jeweils getrennt, sondern unter der
wechselseitigen Bedingungen, in der Weise der Kdrper-Leib-Differenzierung.
Hier ist mdglich, der Differenzierung die passiv-leibliche Struktur des
Selbstbewulitseins zu entnehmen.

2) Zum zweiten kann man sagen, daB in der Richtung auf das
Selbst die Evidenz des BewuBtseins der Reflexion selbst, die bei der
Konstitution der Welterscheinung das Verhaltnis jener drei Evidenzen als
ein Ganzes struktuiert, auch eine apodiktische Wvidenz ist. Diese Evidenz
ist die Evidenz des Ereignisses, das Hueerl auch mit dem Namen
"lebendige Gegenwart® bezeichnet. Dieses dem Lebensvollzug selbst
zugrundliegende Ereignis wird durch die Reflexion auf die Reflexionsméglichkeit
des Bewultseins (die Husserl die "radikalisierte Reflexion“ genannte hat)
untersucht. Die Evidenz dieses Ereignisses ist auch die Evidenz, die den
Kern des "zeitlichen Verhaltnisses vom Selbst zum Selbst® bildet. Die
Phanomenologie des Zeitbewulitseins, das vom das BewuBtsein vom Flul
des Bewultseins ist, wird seit Mitte der 20ger Jahren in der Richtung
fortentwickelt, die Art und Weise des Bewulitseins des Geschehens der
Zeit zu erforschen. Hier wird der Gedanke expliziert, daB der Vollzug des
ZeitbewulBtseins die urtimliche Struktur der Selbstbezug des Selbst bildet.
Der FluB der Zeit ist nicht das Fortschreiten von einem Punkt zu einem
anderen, sondern ein lebendiges Geschehen, das sich eben lebendig
ereignet. Das ist das Ereignis der Differenzierung, in der die Momente des
"Stehens” und des "stdndigen Stromens§ im Gegeneinander und im
Miteinander bedingt sind. Das ist das Ereignis des "Erscheinens
(Ausstromens) und des lich Verbergens(sich Entziehens)® in der Dimension
der Zeit und beide stehen einander gegensatzlich gegentber und geschehen
in eins. Somit entsteht das Bewultsein der Zeit und zeigt sich die Weise,
daduruch die Zeit sich selbst bewuft wird. "Sich Entziehen“ bedeutet aber
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nicht ein Entziehen in der Richtung des "Ausstromens®, also nicht in der
Weise des "Ausstromens®, sondern als ein "sich nicht Erscheinen®. Er zieht
sich standig zurlck, ohne dafl es sich zum Strémen wird. Das nicht-
gegenstdndliche Selbstbewulitsein selbst, das in der Reflexion erfolgt, die
die reflektive Erorterung des Bewulitseinslebens vollzieht, besitzt eben die
Struktur der Differenzierung. Daher wird die Arbeit der Selbsterhellung des
reflektiereden BewuOtseins Uberhaipt moglich.

Das ist die unbezweifelbare Gewillheit, in der sich das Bewuftsein
selbst in der Vollzugsweise des Bewulitseins als seine eigene Aktivitat
unthematisch vergewissert. Insofern wirkt sie, anderes als die adaquate
Evidenz, bzw. die fingierte Annahme der inneren Wahrnahmung, als das
Selbstbewulitsein der Vollzugsweise und Selbstgefihl.

3) Ferner fungiert die Funktion der vor-setzenden und vor-
horizontalen "gelebten Differenzierung” als das "negierende Verhaltnis
zwischen dem Selbst und dem Anderen®. Die zentrale logische Achse des
heute vielbehandelten Problem der Andersheit dreht sich darum, dal das
Verhaltnis zum Anderen nur im Verhatmis der Negation gelebt wird. Die
Erhellung der Erfahrung des Anderen bei Husserl hat in sich das Moment
des negierenden Verhaltnis zum Anderen und gleichzeitig das Moment der
Verdeckung solcher Negation. Daher wird sie in beiden Richtungen
durchgefihrt, namlich in der Richtung, die Negativitdt des Anderen z betonen
und in der entgegengesetzten Richtung, den Anderen durch die Methode
der Vergegenstandlichung zu erhellen. Somit hat Husserl den Weg, die
Logik der Negativitat im Paradox des Konflikts selbst ausfindig zu machen,
nicht beschritten. Trotzdem bietete er ausreichende Ansatze, die die
Uberpriifung der Theorie der intersubjektiven Konstitution der Welterscheinung
als Monadologie fordern und das Fungieren der Logik der Negativitat in
dem Verhaltnis von einzelnen Dingen einander erneut nachfolgen.

An Hand der Theorie der Evidenz habe ich oben versucht, mich
den Bedeutungen des Wortes "Leben®, die im Begriff des "Bewultseinslebens®
impliziet sind, anzundhern. Dieses Wort bedeutet "Lebendigkeit, und darin
steckt die Einsicht Uber die Struktur des Selbstgewahrens als des Wirkens
der urspringlichen Differenzierung. Aber eine ontologische Forschung ist
hier nicht durchgefihrt.

Nun tritt aber das folgende hervor: Dieses Ereignis der
Differenzierung hangt mit wichtigen Punkten der heutigen Theorie des
Selbstbewulitseins zusammen. Das Selbstbewulitsein hat, wie Yorck sagt,
zwei Eigentimlichkeiten, namlich den Charakter des lebendigen Geschehens
und den der Differenzierung in disem Geschehen. Daruber hinaus ist das
SelbstbewuBtsein, von dem in bezug auf das Wesen des Ich gesprochen
wurde, nichts anderes als das Bewulitsein vom Wirken als solchem, das im
tiefen Grund der Erfahrung liegt und sie ermoglicht Das Wirken ist namlich
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das "Erscheinen” selbst, er 1aRt das Erscheinende erscheinen und entzieht
sich vom Erscheinen. Insofern kann man sagen, dall solche Funktion
"transzendentale Medialitat” genannt werden sollte.

Dies zeigt die Sache, von der der spaten Heidegger in der
"Phanomenologie des Unscheinbaren® als der ontologischen Differenz von
Sein und Seienden, als dem Seienden in die Erscheinung bringen und sich
entziehenden Grundzug der Wahrheit des Seins (die lichtende Verbergung)
spricht. Mit anderen Worten: Wir sind aufgefordert. Husserls Analyse der
Funktion des Selbstbewultseins mittels der Frage der Phanomenologie, die
im Kern von Heideggers Denken wirkt, erneut als die Analyse der Struktur
der transzendentalen Medialitat zu lesen, so dafl wir die tiefe Dimension
der Erfahrung, die Husserl zu erdffnen sich bemiht hat, lebendig aneignen.
So scheint auch hindurch, dafl die Mediumsfunktion der Wahrheit die
Bewegung des Selbstverhaltnisses des Lebens selbst nicht nur in der
Dimension der Sprache, sondern in der Dimension der Zeitlichkeit und
Leiblichkeit. Die Einsicht, daB vor-reflektive apodiktische Evidenz eben die
"Lebendigkeit” ist, macht erst das SelbstbewuBtsein, das in seinem Vollzug
wirkt, in der Weise des Vollzugsgeschehens des Zeitbewultaeins und in
der Funktion des Empfindens(dem kinasthetischen Bewuftsein in eins mit
der Bewegung des Lebens ausfindig.

Ein solcher Versuch der Erdérterung hangt mit der Wandlung des
Denkens der Phanomenologie sehr eng zusammen. Besonders die doppelte
Bewegung der Akzentuierung zwischen Husserl und Heidegger gibt uns
sehr wichtige Hinweise. Die erste Bewegung verlauft von der Frage nach
der Intentionalitat des Bewuftseins zur Analyse des Seinsverstandnisses des
Daseins. Hier befindet sich der entscheidende Unterschied im Themenwechsel
aufgrund der Vermittelung der hermeneutischen Methode. Trotzdem besitzen
beide Bewegungen eine gemeinsame grolte Aufgabe, die das Denken der
Phinomenologie unvermeidlich betrifft. Das ist die Erforschung der
Dimension des "Nicht-Erscheinen®, die das Auftreten der Welt als den
Bereich des Erscheinens begleitet, und die ErschlieRung des Wegs, der in
der Ebene der Eréffnung des Horizontes nicht erschlossen wird. In diesem
Sinne ist die Bedeutung des Ereignisses der Kehre im Denken Heideggers,
die das Denken der Phanomernologie beeinfluft hat, nicht hoch genug zu
schatzen. Daher ist es unvermeidlbar, den Weg der Wandlung des Denkens
der Phanomenologie als einer Wahrheitslehre zu beschreiten. Auf Einzelnes
zu diesem Thema des Selbstbewuftseins kann ih hier nicht eingehen.

Zum Schluf} - Fragen um "das Selbstgewahren als die transzendentale
Medialitat Das Selbstgewahren des Lebens, das in sich das Wissen durch
die Negativitat des Wissens gewinnt, und das Sich-Gestalten des Lebens
durch seine eigene Negativitat sind einerseits in gewissem Sinne eins und
andererseits Ereignisse von entgegengesetzter Bewegungsrichtung. Oder
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vielmehr verbindet die Umkehrung der Bewegung des Denkens selbst
beide Richtungen. Hier wirkt eine doppelte Negativitat, die als beiden
Modalitaten eines Hinwegas und eines Riickwegs gefalit werden kann, auf
eine ihr eigentimliche Weise zusammen. Diese Funktion ist mit dem Wort
"Selbstgewahren” gemeint.

In diesem Zusammenhang eréffnen sich folgende Fragestellungen:

1) Die doppelte Negativitdt geschieht in der Funktion der
transzendentalen Medialitat. Das reflektive Wissen, das setzenden
Charakter hat, muB sich selbst notwendigerweise durch die Radikalisierung
der Reflexion als die Begriindung des Wissens negieren. Die Behauptung
der Metaphzsik der modernen Subijektivitat, die ihr eigenes Wissen als
Subjektivitat festlegen wollte, scheitert an diesem Punkt. Der Versuch
das Wirken selbst, das sich standig der Vergegenstandlichung der
Reflexion entzieht, mit dem Namen der transzendentalen Subjektivitat
zu substantivieren, erliegt der Versuchung des Scheins, der ein Glied
der Differenzierung von der Selbstdndiges sieht. Die transzendentale
Funktion ist judoch die Funktion des Mediums und das Ereignis derr
transzendentalen Differenz.

2) "Der Weg des Denkens®, der sich dem Geschehen der
Differenzierung selbst annahert, fuhrt den Denkenden dazu, daB er sich
der Bewegung des Selbstbezugs auf sich selbst, die seine eigene
Herkunft sucht, UberlaBt. "Die Phanomenologie des Unscheinbaren® im
Spatwerk Heideggers ist ein Ausdruck dieses Wegs. Das Sein, das das
von den seiendesn getrennte Sein selbst, sondern der Ur-Bezug des
Seins, der seiendes erscheinen |4kt und sich dadurch dem Ercheinenden
entzieht. Das ist das Geschehen der ontologischen Differenz bei Heidegger.
Die Frage nach dem Ereignis der Differenzierung ist nichts anderes als
derjenige Weg des Denkens, auf dem der Denkende mit dem im Grund
des eigenen Denkens wirkenden struktuellen Gefilige vollstéandig eins
wird. Die Verschrankung zwischen dem Selbstnegieren des Denkens
und dem Selbstnegieren des Lebens ist ein Ereignis sowie ein
Verhaltnis zwischen der Modalitat des Hinwegs und des Rickwegs.

3) Das Selbstgewahren betrifft in seiner Tiefe verschiedene praktische
Unterscheidungen sowohl im Bereich der Religion, der Kunst als auch
im Bereich der Logik der Philosophie. Das passive Verstehen des
GeflihlsmaRigen und leibhaften Selbstbezugs, das keine reine Thorie
ist, besitzt doch die Struktur des Selbstgewahrens, obwohl es nicht als
logisches Selbstgewahren des Lebens selbst vollzogen wird,. Es wirkt,
wie Yorck sagt, im logischen Vollzug des Selbstgewahrens wecgselseitig
negierend zusammen. Hier ist der Herkunftsort der heutigen Diskussion
Uber den Selbstbezug des Geflihls(Selbstaffektion) als der Urform des
Selbstgewahrens.
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4) Wenn die transzendentale Medialitat, wie Kitaro Nishida sagt, die
einzelne Selbstbestimmung des Unermellichen(des Absoluten Nichts) und
das Selbstgewahren des Einzelnen ist, ist das im Einzelnen geschehende
Selbstgewahren der Ort des "Erscheinens und Verbergens®, der die
Grundstruktur im Sinne der Wahrheitslehre des Geschehens des Wissens
ist. Aber man darf nicht Ubersehen, daft Geburt und Tod des Einzelnen als
Bedingung im Abgrund des "Erscheinens und Verbergens wirkt. Man kann
die Frage nach der Weise des "absoluten Entzugs® aus der Erfahrung nicht
umgehen, die nicht nur die Selbstbestimmung des Lebens, sondern die
Selbstbestimmung durch den Tod ist. Das Geschehen des "Erscheinens
und Verbergens® in der Wahrheitslehre begleitet das Selbstgewahren des
Einzelnen . Erst dies erdffnet die Frage nach seiner ontologischen Wurzel.
Kann man hier nicht sagen, daB das Ereignis von Geburt und Tod der
Beweis fur das den Menschen Transzendierende und Durchdringende ist,
fur diese allzu selbstverstandliche Tatsache, und daft es im Grund der
Frage nach dem Wissen liegt?
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I. Evolutia teoriei constiintei de sine in filosofia vietii

Critica actuald a filosofiei modeme se centreazd pe pretentia de
legitimitate absoluta a eului, respectiv a subiectivitatii, si a substantializarii
acestora, asa cum e observabil chiar in principiul eului. Prin aceasta
problematica, filosofia vietii gi-a exersat critica absoluitatii i a abstractiei eului
din perspectiva experientei traite, concrete. Ea si-a jucat rolul mediator pentru
teoria congtiintei de sine corespunzatoare evolutiei lucrului hsusi. Aici nu
trebuie trecut cu vederea ca aportul ei consta in aceea ca constiinta de sine,
privita ca esenta eului, e reconsiderata ca si cunoastere a auto-raportarii
vointei, respectiv ca si auto-cunoasterea vietii. Intr-adevar, fiecare cercetator al
lui Dilthey ne poate aminti cu usurinta ca acesta concepe trairea (Erleben) in
Breslauer Ausarbeitung in asa fel incat continutul constiintei si actul constiintei
nu sunt despartite, ci sunt una, el numind acest lucru “intelegere" (Innewerden).
Meritd sa-l amintim pe contele Paul Yorck von Wartenburg (1835- 1897)
prietenul si criticul lui D|Ithey, care a tratat nu numai acest concept, ci si
constiinta de sine. Ins&, in ciuda importantei sale, teoria constiintei de sine nu
e suficient luata in considerare. Aceasta unilateralitate rezulta din aceea ca
relatia dintre filosofia vietii si hermeneutica a fost interpretata unilateral. Insusi
Dilthey s-a distantat de conceptul sau din Breslauer Auarbeitung si si-a
dezvoltat metoda hermeneutica de a pune in legatura expresia si intelegerea.
Si in dezvoltarea hermeneuticii filosofice germane, de la Dilthey prin Heidegger
(in prima perioada de gandire) pana la Gadamer, sub influenta prosperitatii
"logicii orizontului", interesul pentru teoria congtiintei de sine (o altéd dezvoltare
importanta) a trecut in fundal.

Relatia dintre viata si cunoastere este intr-o strédnsa conexiune cu
problematica constiintei de sine. Aceasta urma sa fie tematizata in evolutia
filosofiei germane a vietii, dar ea nu i s-a consacrat in mod categoric.
Dominanta a fost, ca si in cazul lui Dilthey, directia de cercetare a hermeneulticii
si a logicii orizontului. Insa, atata timp cat filosofia vietii nu problematizeaza
caracteristica primordiala a cunoagterii ca si viata, cu alte cuvinte, congtiinta de
sine a vietii (cu conceptul contemporan de "self-reference of life"), adica
structura cunoasgterii ce se inradacineaza in viata, ea nu poate aborda filosofic
campul problematic al vietii. Nu voi detalia aici gandirea lui Yorck, dar voi
caracteriza pe scurt importanta lui cercetare asupra vietii $i cunoasterii.
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1. In primul rand trebuie sa vorbim despre ideea lui principala: "viata se
manifestd". E vorba aici de faptul ca esenta (Wesen) vietii se raporteaza la sine
prin manifestare. in acest sens cunoasterea are de-a face cu cea mai profunda
actiune (Wirken) a vietii. Aceasta manifestare provine din punct de vedere istoric
de la ideea cusaniana a lui "non-aliud”, "ne-Altul", prin care se intelege auto-
realizarea (realizarea de sine, Selbstvollzug) absoluta a lui Dumnezeu. Absolutul
e determinat ca "non-aliud", ceea ce inseamna ca progreseaza de la o
fiinta (Sein) "doar prin sine" la "in-afara de sine" si ramane el insusi actiunea
determinanta a auto-realizarii. Aceasta este "ideea auto-realizarii absolutului"; o
asemenea trasatura esentiala poate fi citité din ideea de baza a lui Yorck, "auto-
manifestarea vietii". Aceasta trimite la momentul important in care conceptul
vietii se leaga prin esenta sa cu cunoasterea, desi se poate sa provina initial
dintr-o traditie de gandire teologica. Yorck descrie cea mai launtrica actiune a
constiintei ca si "congtiinta de sine" , ceea ce nu e altceva decéat "auto-
manifestarea vietii". Este constiinta de sine a vietii ca auto-realizare a vietii. Mai
departe se observa ca din ideea auto-realizérii se ramifica doua directii de
gandire. Prima directie afirma ca auto-negarea este incorporatd in migcarea
sinelui, deoarece absolutul in sine insusi prezeinta alteritatea sinelui. A doua
directie consta in efortul de separare radicala intre viata si cunoastere, asa cum
o regasim Th gandirea tarzie a lui Fichte. In plus cunoasterea nu poate integra n
sine viata, iar pentru viata, cunoagterea raméane doar o imagine a vietii. Aceasta
examinare indica directia unei analize radicale a starii de lucruri care se intampla
ca auto-negare a cunoasterii ( esecul cunoasterii reflexive) si Th acelasi timp
indica imaginea caracterului figurativ al imaginii ce constituie modul de formare a
cunoasterii. Apoi apare intrebarea cum pot fi analizate obiectiv aceste doua
directii ale negarii, adica auto-negarea Absolutului $i auto-negarea cunoasterii
(compara cu al treilea capitol si finalul!).

2. In al doilea rand e foarte semnificativ ¢, in clarificarea actiunii auto-
manifestarii prin conceptul de "fapt de a trai", Yorck arata ca faptul de a trai
rezulta dintr-o polarizare interna. Aceasta actiune, exprimata prin conceptele
de "diremptiune"(Diremption), respectiv "obiectualitate”, corespunde acelui
lucru pe care filosofia actuala il desemneaza prin conceptul de diferentiere, pe
scurt, corespunde auto-diferentierii (Selbstdifferenzierung) vietii: adica acea
stare de lucruri in care doi poli opusi au nevoie unul de altul si formeaza astfel
relatia unei dependente interschimbabile. Relatia opozitiv-interschimbabila
produce o stare de lucruri vie (lebendig) si dezvolta Th acelasi timp polarizarea
in doi poli si unificarea acestora. In acest fel e tematizat faptul de a trai scindat
si unificat al vietii.

Sa observam in continuare discutia lui Yorck despre functiile fazelor,
pe de o parte in faza migcarii, a situarii opozitive, respectiv a diferentierii, si pe
de alta parte in faza unificarii imediate (directe) cu prezenta absoluta, si astfel
observam structura congtiintei de sine insasi. Dupa parerea lui Yorck actiunea
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congtiintei de sine consta din actul senzatiei (Empfindung), al vointei (Wollen)
si al reprezentarii (Vorstellen), numite simtire (Gefluhl), vointa (Wollen) si
cunoastere (Wissen). Aceste functii au o structura bipolara si implica o relatie
opozitiva. Simtul (empfinden) inchide in sine relatia opozitiva dintre "dependenta
si individualitate (Selbstheit)", vointa o inchide pe aceea dintre "motivatie si
spontaneitate”, iar reprezentarea (Vorstellen) pe aceea dintre "obiectivitate si
metaforism". Aceste trei functii ale constiintei de sine formeaza mai departe
relatia care se scindeaza si se unifica intre doua functii, pentru ca de fiecare
data ambii membrii nu sunt reductibili unul la altul, ci in acest sens sunt de sine
statatori; insa ei se realizeaza (fungieren) impreuna si produc astfel o relatie
incarcata de tensiune. Da la o data la alta o functie primeste suprematie
asupra celeilalte, joaca rolul principal si decide asupra gandirii si actiunii
omului. in acest sens viata e dinamica si datoritd superioritétii unei anumite
functii da la iveala tendinta catre polarizare. Schimbul se formeaza cu un alt
moment al constituirii. Mai ales in momentul vointei, intr-o anumita perioada
istorica, o anumita functie capata suprematia.

Fata de aceasta recunoastere mijlocita de negare, Yorck numeste
istorica prezentarea (Einstellung)consgtiintei de sine crestine. Ea e a treia cale
de a nu mai produce actiunea vietii (Lebenstatigkeit), in forma judecatii, ci de a
o cuprinde intr-o "recunoastere deplina" (desavarsitd). "Recunoasterea fara
schimbare" se regaseste chiar in mijlocul propriei actiuni (Tatigkeit) si este
recunoagterea nemijlocitd ca "intelegerea pornind de la motivatie (von...aus)
(BuG, 203,H.219). Acesta e motivul decisiv pentru care Yorck descrie "actiunea
vietii" ca si constiinta de sine.

Nu am aici intentia de a detalia conceptia lui Yorck despre credinta
crestind. Dar e demn de remarcat ca sdmburele ideii lui despre constiinta
de sine ca "actiune a vietii" consta in aceea ca pe de o parte intoarcerea la
actiunea auto-determinarii lui "Dumnezeu ca non-aliud" se suprapune(deckt)
cu prezentarea(Einstellung) vointei, iar pe de alta parte, nu morfeicul
(Morpheisches), ci hyleticul (das Hyletische) formeaza principiul, unitatea si
intelegerea (Einsicht).

Aici se poate recunoaste (herauslesen) linia de gandire amintita mai
sus, care se leaga de ideea lui "non aliud" al lui Cusanus, adica cu gandirea
mistica a vietii. Pe scurt, auto-sesizarea actioneaza chiar atunci cand o
traim. Ea nu se arata niciodata recunoasterii obeictuale (gegenstandlich) si
nu e o auto-prezentificare (Gegenwartigung) de sine-statatoare, care permite
substantivizarea sinelui. E actiunea constiintei care traieste in si prin sine
(an und durch) prezentificarea absolutd a determinarii prin "celalalt" diferit
de sine. Dar cand vrem sa o dobandim ca si cunoastere stiintifica, observam
ca nu ne putem mentine decéat intr-o migcare a opozitiei si a diferentierii
(vgl. BuG., Anhang 153). O astfel de gandire a vietii pare sa fie reprezentata
la Yorck. Ideile lui despre viata, precum gi problematica netratata de el vor
fi puse Tn discutie n secolul urmator si cercetate cu o precizie metodica.
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Il Medialitatea transcendentala - Problema constiintei de sine in

fenomenologie

Intrebarea actuald despre constiinta de sine a suferit o modificare
remarcabild in dezvoltarea fenomenologiei incepadnd cu Husserl. Pentru
Husserl, a carui fenomenologie e numita fenomenologia constiintei de sine,
metoda de tematizare a constiintei de sine e reflectia. Ceea ce ii confera
reflectiei dreptul de metoda este constiinta constiintei, auto-raportarea
constiintei, asa-numita constiintd de sine, a carei functie e privilegiata. Dar
Husserl a conceput oare constiinta de sine ca o subiectivitate in sensul
"substantivizarii"? Nu. El a Incercat sa paseasca pe calea care ne conduce
spre deschiderea unei noi dimensiuni, in care o asemenea subiectivitate e
demascata ca si aparenta (Schein). Ca supliment la analiza a ceea ce el a
vrut sa spuna prin "viata" in conceptul "viata constiintei", doresc sa examinez
intreaga schema a evidentei la Husserl. Teoria husserliana a evidentei
clarificda Tntr-un anumit sens ideea traditionald a stiintei moderne si
radicalizeaza metodic teoria (Lehre) despre adevar ce se bazeaza pe ea. E
usor de vazut ca teoria lui despre reductie nu poate fi conceputa fara ideea
evidentei. Evidenta e vazuta aici ca o schema teleologica care da la iveala
o structura triadica cu trei momente constitutive (Konstruktionsmomente)
dupa caracterul procesual al cunoasterii, caracter ce se bazeaza pe
efemeritatea (Zeitlichkeit) mobilitatii vietii.

Schema evidentei orizontale a aparitiei lumii este formata din cele
trei momente ale evidentei apodictice, prezumtive si adecvate. Aceasta
miscare orizontala a cunoasterii a contribuit in mod decisiv, alaturi de teoria
hermeneutica a textului — prin schimbarea teoretic-factuala — la miscarea
cercetarii stiintelor umane. Nu doresc sa vorbesc acum mai mult despre
acest lucru, dar ceea ce trebuie semnalat ca o problema foarte importanta
este faptul ca structura triadica nu exprima relatia originara dintre cunoastere
si viata. In ceea ce priveste teoria adevarului, aceasta inseamna ca relatia
dintre vizibil si invizibil nu se situeaza in dimensiunea schimbarii ireversibile
a formei sau a relatiei schimbabile (wechselbar) intre vizibil si invizibil Tn
cercul de miscare orizontal, ci in dimensiunea unei relatii verticale ce nu
poate fi cuprinsa in miscarea orizontala a lui a-face-vizibil (Sichtbar-
Machens). Aceasta problema nu poate fi trecuta cu vederea in intrebarea
despre relatia dintre cunoastere si viata. Schema triadica arata, intr-adevar,
dinamismul migcarii nesfarsite a experientei lumii, dar in acelasi timp arata
si inchiderea (Geschlossenheit) acestei scheme. De ce se intdmpla asa?
Cum putem analiza acest fapt — faptul ca lumea apare prin intermediul
deschiderii orizontale si a unei inchideri imprejmuite (umgebenden) de
momentul inceputului si al sfarsitului. Cheia solutiei pentru aceasta intrebare
consta in primul moment al evidentei apodictice. Aceasta evidenta este
intr-adevar un moment al schemei triadice, dar are caracterul evidentei ca
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si conditie pentru constituirea teleologiei ce structureaza toate campurile
aparitiei orizontale a lumii. In acest sens Husserl a inceput deja s& cerceteze
functia constituirii originare a cunoasterii ce face posibila insagi schema
orizontala dar nu apare in orizont. Husserl a fost chiar pe punctul de a
incepe descrierea starii de lucruri a acestei problematici. in acest sens
evidenta apodictica are doua directii: si anume aceea pe care viata
constiintei o ia asupra lumii i aceea pe care o ia asupra siesi.

1) Mai intdi despre actiunea constiintei, care se indreapta catre
lume, adica despre transcenderea lumii. Constiinta pasiva a existentei (Sein)
ce cuprinde in sine realizarea consgtiintei e in cele din urma auto-validarea
facticitatii originare a realizarii prin evidenta "faptului absolut", respectiv a
"proto-faptului(Urfaktum) absolut". Caci certitudinea pasiva a existentei
lumii functioneaza intotdeauna impreuna (in eins) cu constiinta de sine
trupeasca (leiblich) a Iui "Aici absolut". In ultima faz&d a gandirii sale,
Husserl a folosit, ca si Heidegger, cuvantul "Da" (aici) si a vorbit despre
evidenta apodictica a functiei ce sustine deschiderea (Verbreitung) sinelui
si a lumii pornind de la esenta lor. Aceasta constiinta pasiva a existentei (Sein)
functioneaza si cu congtiinta de sine trupeasca chinestezica ce se realizeaza
in maniera dublei constiinte a trupului (Leib). Trupul e pe de o parte corpul
vizibil, iar pe de alta parte trupul ce nu devine vizibil. Aceasta duplicitate nu
se realizeaza separat de fiecare data, ci in conditii interschimbabile n
maniera diferentierii corp-trup. Aici e posibil s& deducem din diferentiere
structura trupeasca (leiblich) a constiintei de sine.

2) in al doilea rand se poate spune ca in directia spre sine evidenta
congtiintei reflectiei insasi ce structureaza la aparitia lumii relatia celor trei
evidente ca un intreg, e si o evidenta apodictica. Aceasta evidenta e evidenta
evenimentului pe care Husserl il desemneaza i cu numele de "prezenta vie".
Ea e evidenta ce rezulta din insasi maniera de realizare care e cercetata de
reflectie prin posibilitatea reflectiei constiintei (pe care Husserl a numit-o
"reflectie radicalizata"). Ea e si evidenta ce formeaza nucleul relatiei temporare
a sinelui cu sine. Fenomenologia constiintei timpului, care e constiinta fluxului
constiintei se dezvolta de la mijlocul secolului XX in directia cercetarii modului
congtiintei producerii (advenirii, Geschehen) timpului. Aici e explicata ideea ca
realizarea constiintei timpului constituie structura originara a auto-raportarii la
sine. Fluxul timpului nu e progresia de la un punct la altul, ci un eveniment viu,
care are loc in mod viu (lebendig). Acesta este evenimentul diferentei, in care
momentul "staticului” i al "fluxului permanent” sunt conditionate unul fata de
altul si unul cu altul. Acesta este evenimentul <<aparitiei — scurgerii —>> i al
<<ascunderii de sine — sustragerii de sine —>> in dimensiunea timpului; ele
stau in opozitie si se petrec impreuna (in eins). Agsa se formeaza congtiinta
timpului si se arata felul in care timpul devine constient de sine ca timp. "A se
sustrage" nu Tnseamna Tnsa o sustragere in directia "scurgerii”, deci nu in felul
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scurgerii, ci ca "a nu aparea". Se trage permanent inapoi, fara sa devina
curgere. Constiinta de sine non-obiectuala insasi care urmeaza in reflectia pe
care o realizeaza analiza reflexiva a vietii congtiintei, are chiar structura
diferentierii. Asa devine posibila munca auto-clarificarii constiintei reflexive.
Aceasta este certitudinea absolut neindoielnica in care se verifica netematic
constiinta insasi in maniera de realizare a constiintei ca o activitate proprie. in
aceastd masura ea actioneaza altfel decét evidenta adecvata, respectiv
primirea imaginara (simulata) a perceptiei interne, ca si constiinta de sine a
modului de realizare si ca sentiment de sine (Selbstgefuhl).

3) Mai departe functia "diferentierii traite" pre-(su)puse si pre-orizontale
se realizeaza ca "relatia negatoare intre sine si altul". Axa logica a actualei si
dezbatutei probleme a alteritatii se invarte in jurul faptului ca relatia cu altul e
traitd numai sub raportul negatiei. Clarificarea experientei celuilalt la Husserl
contine momentul relatiei negatoare cu celalalt si in acelagi timp momentul
acoperirii unei astfel de negatii. De aceea ea e condusa in ambele directii, si
anume in directia accentuarii negarii (Negativitat) celuilalt si in directia opusa,
de a-l clarifica pe celalalt prin metoda obiectualizarii. Prin aceasta Husserl nu a
pasit pe calea descoperirii logicii negativitatii in paradoxul conflictului. Totugi, el
ofera suficiente impulsuri de a promova verificarea teoriei constituirii
intersubiective a aparitiei lumii ca monadologie si de a cerceta din nou
realizarea logicii negativitatii in relatia lucrurilor individuale unele cu altele.

Sprijinindu-ma pe teoria evidentei, am incercat sa ma apropiu de
semnificatiile cuvantului "viatd" ce sunt implicate in conceptul de "viata a
constiintei". Acest cuvant inseamna "faptul de a trai" si contine o judecata
despre structura auto-sesizarii ca actiune a diferentierii originare. Tnsa o
cercetare ontologica nu e intreprinsa aici.

Totusi devine clar in urmatoarele ca in ceea ce priveste evenimentul
diferentierii, punctele importante ale unei teorii actuale a constiintei de sine
ce are legatura cu teoria congtiintei de sine a lui Yorck, au structura
diferentierii si ca, mai departe, cele doua trasaturi ale evenimentului, anume
structura congtiintei de sine ce priveste esenta Eului nu e altceva decat
constiinta actiunii ce permite formarea experientei in temeiul experientei.

Actiunea este "aparitia" Tnsasi; ea lasa sa apara ceea ce apare
(Erscheinende) si se sustrage de la aparitie. In aceastd masura se poate
spune ca o asemenea functie ar trebui sa fie numitd "medialitate
transcendentala". Aceasta arata un lucru despre care vesnicul Heidegger
vorbeste in "Fenomenologia ne-aparentului" ca diferentd ontologica intre
fiinta si fiintare, ca fiintare in aparitia aducatorului si sustragatorului temei al
adevarului fiintei (ascunderea luminatoare) [als dem Seienden in die
Erscheinung bringenden Und entziehenden Grund der Warheit des Seins].
Cu alte cuvinte: suntem provocati sa citim analiza lui Husserl a functiei
constiintei de sine prin intermediul intrebarii fenomenologiei ce actioneaza
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in nucleul gandirii lui Heidegger, s-o citim asadar innoit ca analizd a
structurii medialitatii transcendentale, astfel incat sa ne insugim in mod viu
profunda dimensiune a experientei pa care Husserl s-a straduit s-o
deschida. Astfel pare ca functia mediatoare a adevarului e migcarea auto-
relatiei (raportarii) vietii Tnsasi nu numai in dimensiunea limbii ci si in
dimensiunea temporalitatii si trupitatii (Leiblichkeit, corporalitate organica).
Judecata ca evidenta apodictica prereflexiva este tocmai "faptul de a trai"
face detectabild constiinta de sine[care actioneaza in realizarea sa n
modul evenimentului realizarii congtiintei timpului si in functia senzatiei
(consgtiinta chinestezica)] abia impreuna cu migcarea trupului.

O astfel de incercare a analizei e foarte strans legata de transformarea
gandirii fenomenologiei. Mai ales miscarea dubla a accentuarii intre
Husserl si Heidegger ne da indicii importante. Prima miscare decurge din
intrebarea despre intentionalitatea congtiintei in analiza intelegerii fiintei de
catre Dasein. Aici se gaseste diferenta hotaratoare in schimbarea temelor
pe baza intermedierii metodei hermeneutice. Totusi, ambele miscari au o
mare sarcind comuna care atinge inevitabil gandirea fenomenologiei.
Aceasta este cercetarea dimensiunii "ne-aparutului” care insoteste prezentarea
(aparitia) lumii ca domeniu al aparutului si inchiderea drumului care nu e
inchis Tn tardmul deschiderii orizontului. Tn acest sens, semnificatia
evenimentului Kehre in gandirea Iui Heidegger, care a influentat
fenomenologia trebuie pretuitd mai mult. De aici rezultd ca e inevitabil sa
consideram calea transformarii gandirii fenomenologiei ca pe o teorie a
adevarului. Nu pot sa intru acum in detalii asupra temei constiintei de sine.

in concluzie — intrebari despre "auto-sesizarea ca medialitate
transcendentala”

Auto-sesizarea vietii care se castiga in cunoastere prin negativitatea
cunoasterii si auto-configurarea (Gestalten) vietii prin propria sa negativitate
sunt pe de o parte intr-un anumit sens una si, pe de alta parte, evenimente
cu directii de migcare opuse. Sau, mai mult intoarcerea insasi a miscarii
gandirii leaga ambele directii. Aici actioneaza o dubla negativitate ce poate
fi conceputd ca ambele modalitati ale drumului-incolo (Hinweg) si drumului-
inapoi (Rickweg) intr-un mod caracteristic lor. Aceasta functie este vizata
prin cuvantul "auto-sesizare".

Tn aceast& conexiune se deschid urmatoarele urmatoarele problematici:

1) Dubla negativitate se intampla in functia medialitatii transcendentale.
Cunoasterea reflexiva, care are un caracter instituitor (setzenden), trebuie
cu necesitate sa se nege ca intemeiere a cunoasterii prin radicalizarea
reflectiei. Pretentia metafizicii subiectivitati moderne, care a dorit sa-gi
stabileasca propria cunoastere ca subiectivitate, esueaza in acest punct.
incercarea de a substantiviza cu numele de subiectivitate transcendentala
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actiunea insasi ce se sustrage permanent obiectivizarii reflectiei cade Tn
ispita aparentei ce separa un membru al diferentierii de migcarea diferentierii
si 1l priveste ca independent (de sine-statator). Functia transcendentala este
totusi functia mediumului si evenimentul diferentei transcendentale.

2) "Drumul gandirii" ce se apropie de evenimentul (Geschehen)
diferentierii insasi il determina pe cel care gandeste sa se lase in seama (in
voia) migcarii auto-raportarii la sine Thsusi, ce-si cauta originea. "Fenomenologia
ne-aparentului" din opera tarzie a lui Heidegger este expresia acestei cai.
"Invizibilul" nu e, cum prea des s-a interpretat, nu e fiinta ce e insasi fiinta
separata de fiintari, ci proto-raportarea fiintei care lasa sa apara fiintarile gi
se sustrage prin aceasta de la ceea ce apare(Erscheinenden). Acesta este
evenimentul diferentei ontologice la Heidegger. Intrebarea despre evenimentul
diferentierii nu e altceva decéat acea cale a géandirii, pe care cel care
gandeste devine una cu constructul structural activ in temeiul propriei gandiri.
Incrucigarea intre auto-negarea gandirii si autonegarea vietii este atat un
eveniment cat si o legatura intre modalitatea drumului-incolo si a drumului-
inapoi.

3) Auto-sesizarea presupune in profunzimea sa variate distinctii
practice atat in domeniul religiei si al artei cat si al logicii filosofiei.
Tn’gelegerea pasiva a auto-raportarii intuitive si trupesti (Leibhaft) care nu e
teorie pura poseda totusi structura auto-sesizarii, desi nu e realizata ca
auto-sesizare logica a vietii. Ea actioneaza, cum spune York, in realizarea
logica a auto-sesizarii in acelasi timp interschimbabil si negator. Aceasta
este originea discutiei actuale despre auto-raportarea sentimentului (auto-
afectiune) ca forma originara a auto-sesizarii

4) Daca medialitatea transcendentala este, asa cum spune Kitaro
Nishida, autodeterminarea particulara a incomensurabilului (nimicul absolut) si
auto-sesizarea individualului, atunci auto-sesizarea ce se petrece in
individual (im Einzelnen) este locul "aparitiei si ascunderii" care e structura
de baza a evenimentului cunoasterii in sensul teoriei adevarului. Dar nu
avem voie sa trecem cu vederea ca nasterea si moartea individului actioneaza
ca si conditie in abisul "aparitiei si ascunderii”. Nu putem ocoli intrebarea
despre modul "sustragerii absolute" din experienta, care nu e numai auto-
determinarea vietii, ci $i auto-determinarea prin moarte. Evenimentul "aparitiei
si ascunderii" in teoria adevarului insoteste auto-sesizarea individualului.
Abia aceasta deschide intrebarea despre radacina lui ontologica. Nu putem
spune aici ca evenimentul nasterii si al mortii este dovada a ceea ce-l
transcende si-l razbate pe om, dovada acestui fapt firesc si ca acesta se
afla, in fond, in intrebarea despre cunoastere?

traducere Adina Vanaga
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Un istoric al notiunii de societate civila va considera, fara indoiala,
absurda tentativa mea de a retrasa formarea conceptului Tn sanul teoriei
contractualiste moderne, si aceasta din doua motive: in primul rand, pentru ca
in filozofia politica a secolelor XVII-XVIII expresia "societatea civila" este ihca
perfect sinonima cu "comunitate politica", apoi, pentru ca sensul contemporan
al expresiei se dezvolta in afara traditiei contractualiste, in particular in scoala
scotiand, care, de la Hume la Smith si Ferguson, respinge ideea de contract
fondator ca pe o fictiune de filozof. Pe scurt, sustinatorii contractualismului nu
vorbeau despre societatea civila in sensul contemporan cand utilizau aceasta
expresie, iar inventatorii societatii civile in sens contemporan erau adversari ai
contractualismului.

Voi apara totusi teza conform careia anumite aspecte si anumite
evolutii ale teoriei contractualiste tind sa promoveze ceea ce va deveni
societatea civila in sens contemporan. Prima obiectie pe care ar putea-o
evoca un istoric contra acestei teze nu rezista la un examen atent. Nu datorita
faptului ca teoria contractualista utilizeaza " societatea civila " in sensul de
institutie politicd nu abordeaza ea anumite dimensiuni ale ceea ce noi numim
societate prin opozitie fata de Stat. Intr-adevar, un autor ca Hume, care este
un adversar al contractualismului i in care istoriografia recunoaste un initiator
al notiunii contemporane de societate civila, nu utilizeaza niciodata "civil
society" in alt sens decat acela de "comunitate politica", adica de
guvernamant. Astfel, de exemplu, Hume scrie in Tratat despre natura umana,
cartea Il, part. Il, sect. 8: "A regard to property is not more necessary to natural
society, than obedience is to civil society or government." Aici, expresia
"natural society" e mai apropiata de notiunea contemporana decat expresia
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"civil society". Lexicul, traditional, este in intarziere fatd de o gandire care nu
utilizeaza opozitia "societate civila" si "societate naturald" decat pentru a o
rasturna mai usor. Hume vorbeste o limba veche in timp ce dezvolta tema
noua conform careia institutia politica este o suprastructura artificiala care ar
ramane neputincioasa daca, la un nivel inferior (care nu are inca nume si care
este obiect al economiei politice si al filosofiei morale), comertul social si
economic nu i-ar da viata si nu i-ar cere, in schimb, siguranta.

A doua obiectie pe care am putea-o ridica impotriva acestui studiu
este mai solida. Efectiv, o genealogie a societatii civile, cum este cea a lui
Claude Gautier, igi are sursa intr-o traditie anti-contractualista, mai ales
scotianad . S-ar pérea ca filozofia politicd moderna, prea fascinata de problema
instituirii unei vointe publice artificiale gi prea tributara individualismului
metodologic, trebuie sa cedeze locul filozofiei morale, antropologiei si
economiei politice, mai apte pentru a surprinde dinamismul propriu relatiei
sociale. S-ar cuveni atunci sa dam cuvantul lui Mandeville, Hume, Ferguson,
mai degraba decat lui Hobbes si Locke, pentru ca, in fond, acestia nu au
nimic de spus... Dar nimic de spus despre ce? Despre societatea civila,
evident, dar in ce sens? In sens contemporan. Dar putem oare fi siguri c&
sensul contemporan este univoc?

Este intr-adevar dificil s& contribuim la o istorie a societatii civile fara a
fncepe prin a sublinia in ce masura aceasta istorie este retrospectiva. Sensul
contemporan al societatii civile, asa cum presa si cotidianele il inteleg, adica
conform unei comprehensiuni care o opune statului, acest sens este diferit de
societatea civila in intelesul teoreticienilor politicii din epoca moderna. O istorie
a notiunii de "societate civila" este o problema foarte diferita si mai complicata
decéat o istorie a notiunii de suveranitate sau de contract, in masura in care
aceste notiuni sunt chiar obiectele pe care teoreticienii politicii le-au abordat in
mod explicit, ignorand in acelasi timp, se pare, sensul pe care contemporanii
nostri I-au dat expresiei "societate civila".

Nu ajunge totugi sa caracterizezi utilizarea contemporana ca opunand
societatea civila i stat pentru a determina in maniera clara sensul notiunii.
Putem distinge trei semnificatii contemporane. Prima este mediatica, generala
si difuza: societatea civila este adevarata viata; birocratia, functiile publice - ba
chiar serviciile publice- impiedica adevarata viata sau o devitalizeaza. Viata pe
care 0 exprima societatea civila nu este doar un dinamism economic, Ci Si
viata morala si valori ale solidaritatii (s& ne amintim, in Polonia, sindicatul cu
acelasi nume), punct in care societatea civila pare cateodatd a incarna
fraternitatea contra rigiditatii birocratice.Gasim o definitie de acest tip intr-un
articol din Monde din 28 decembrie 1999:

’ Gautier, Claude, L'invention de la societe civile, Paris, PUF, 1993
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Franta este o tara in mare masura scutita de catastrofe naturale.
Nimeni nu ar avea indecenta de a compara aceasta duminica sinistra, sau
chiar mareea neagra din Erika, cu drama pe care o traieste astazi Venezuela.
Dar a fost cu siguranta pentru Hexagon o furtuna istorica. Pusa la incercare,
administratia, securitatea civila mai ales, si-a asumat rolul surprinsa fara
indoiala, evident depasita, totusi n-a fost mai putin disponibila si mobilizata.
Exact ca si ceea ce numim societate civila, aceastd comunitate care se
formeaza aproape spontan in momentul in care este nevoie de solidaritate.

A doua semnificatie, clasica, provine de la Hegel si Marx: ea vede
in burgerliche Gesellshaft (fie pentru a o valoriza, fie pentru a o deprecia ca
pe un loc al alienarii) lumea reglementarilor economice si juridice care
subintind structurile de stat. Al treilea inteles, militant, constituind o inovatie
foarte recenta, susceptibila de a face caduca a doua semnificatie: ea sustine ca
societatea civila este lumea schimbului si asocierii, dar exclude cel putin
partial dimensiunea economica si comerciald. In aceasta ultima conceptie,
puterile comerciale si economice de o anumitda amploare sunt considerate
ca fiind in mod natural aliatele statelor, ceea ce justifica din partea societatii
civile o atitudine vigilenta, ba chiar combativa. Jurgen Habermas, in noua
sa prefata din 1990 la Strukturwandel der Offenlicheit, semnaleaza caracterul
vag al conceptului de "raporturi de asociere" care este in centrul noii conceptii:
acest concept aminteste de "semnificatia, devenitd curentd de atunci, a
termenului de societate civila care, in mod diferit de traducerea moderna, de la
Hegel si Marx, a societas civilis prin societate burghezd nu mai include
sfera unei economii reglate de pietele muncii, a capitalurilor si bunurilor™."

Trebuie subliniat ca prima conceptie are avantajul de a fi suficient de
generala astfel incat a doua i a treia conceptie ii pot fi subsumate ca specii.

Sinonimia Tntre "societatea civila" si "comunitatea politica" este foarte
veche. Dominique Colas, in Istoria fanatismului si a societétii civile a structurat
un tablou sumar al traducerilor si comentariilor lui Aristotel intre sec. XIlI-XX.
Putem observa astfel ca "koinonia politike" a fost tradusa in latina prin formule
de tipul "communicatio politica" sau "communitas politica", care sunt inca
calchiate dupa termenul grec, ca si prin "societas civilis", care sfarseste prin a
deveni preeminent&*. Colas considera ca opozitia intre societatea civila si stat
este prezenta incepand cu Hegel si Marx si ca utilizarea sa jurnalistica e
abundenta incepand din anii 1980. El vede pentru aceasta trei surse: "Utilizarea
societatii civile de catre Biserica catolica, recursul la notiune de catre criticii
totalitarismului si sociologii statuluis." Al doilea punct este extrem de important

T Habermas, Jurgen, L’Espace public, trad. M.B. de Launay, noua prefata tradusa de P.
Chanial, Paris, Payot, 1998, p.XXXI

* Colas, Dominique, Le Glaive et le fleau.. Genealogie de la societe civile et du fanatisme,
Paris, Grasset, 1992, p. 33-34.

$ Ibid., p.38-39.
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si este foarte legat de criza poloneza din anii '80:" Cu conceptul de societate
civila, ironie a istoriei, gandirea lui Hegel si Marx alimenteaza reflectia asupra
societatii marxiste gi le indica scopul acelora care conduc critica practicd. ™

Sa recapitulam evolutia utilizarii expresiei. In Epoca clasic3, "societatea
civila" este perfect sinonima cu societatea sau comunitatea politica, fie ca se
opune societatii religioase, fie ca se opune "starii naturale". Incepand cu
sfarsitul sec. XVIII, "societatea civila" incepe sa ia un sens distinct de acela de
"societate politica", cu toate ca, intr-adevar, adjectivul latin "civil" s-a
diferentiat de mult timp, in cadrul unor anumite utilizari, de adjectivul grec
"politic". Aceasta miscare, care sfarseste prin a opune societatea civila si
statul, culmineaza la Hegel si Marx. Daca aceasta conceptie contemporana
este esentialmente tributara opozitiei dintre societate si stat pe care filozofia,
cu Hegel si Marx, a intarziat a o gandi, ea o modifica intr-un punct important
pentru ca ea tinde a reduce societatea civila la viata asociativa, cu excluderea
lumii profitului. Este un fel de ironie a istoriei Th acest salt: militantii societatii
civile sfarsesc prin a pune pe acelasi plan cautarea profitului si controlul
administrativ.

Istoria societatii civile este necesarmente retrospectiva pentru ca, daca
formula persista de mult timp, intelegerea ei fost totusi reinnoita in profunzime
de mai multe ori, chiar si recent, astfel incit genealogia pe care o propune
Claude Gautier in 1993 avea inca in vedere sensul hegeliano-marxist.

imi propun nu de a prezenta cateva elemente in vederea unei
asemenea istorii, ci de a masura distanta dintre chestiunea societatii, la
Hobbes gi Locke, si notiunea contemporana de societate civila. Voi pleca de la
definitia vaga si jurnalistica, dar care corespunde conceptiei comune, astazi,
asupra societatii civile. Existd doua modalitati de a masura aceasta distanta.
In primul rand putem aminti ca optiunea contemporana este absenta din
teoriile lui Hobbes si Locke si sa ne intrebam de ce este absenta. Acest studiu
este indispensabil, dar el este de asemenea van si artificial in masura in care
presupune sa ne intrebam de ce Hobbes si Locke nu au gandit un obiect care
pentru ei nu exista. In al doilea rand, voi proceda de maniera inversa, incercand
sa reperez 1n filozofia politica a lui Hobbes si Locke, n stare dispersata si
implicita, dimensiunile pe care notiunea contemporana de societate civila le
reuneste si promoveaza. Dublu exercitiu: A studia solidaritatea chestiunii
societatii civile si a unei evolutii a teoriei contractualiste. Mai ales, a cauta
figurile societatii - disparute sau marginalizate in teoriile politice moderne- pe
care contemporanii le unesc cu notiunea de societate civila.

O descriere prealabila este utila. Societatea civila reprezinta un anumit
nivel in activitatea umana si in organizarea politica. Ea este lumea schimburilor
de toate categoriile (intelectuale, comerciale, comunicationale, sociale) intre
indivizi si grupuri. De o anumitd maniera, ea se opune statului ca viata in fata

" Ibid., p.40.
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mortii, ca o infrastructura pe care suprastructura se sprijina si fara de care ea
nu este nimic; de o alta maniera, aceste "forte vii" ale societatii civile, cum se
spune, asteapta de la stat protectie si eventuala reglare. Ea este un regat
moral, economic si social, care poate furniza autoritati, caci vorbim adesea, nu
numai in Franta, de aceste "personalitati ale societatii civile" care sunt
susceptibile de a deveni cameni politici si de a ocupa portofolii ministeriale.
Cine sunt ele? Medici de renume, sefi de intreprinderi, militanti sindicali sau
din mediul asociativ, fogti mari sportivi. Sefii religiosi fac de asemenea parte, e
indeniabil, dintre aceste personalitati ale "societatii civile", cu toate ca un stat
laic nu ar putea sa le confere functii in guvernamant. Aceste personalitati sunt
un fel de staruri, care incarneaza lumea reala prin opozitie fatd de birocratie,
dinamismul prin opozitie cu conservatorismul, economia "antreprenoriald" prin
opozitie cu economia planificata (din acest punct de vedere cariera politica a
lui Bernard Tapie a fost exemplara), si chiar morala prin opozitie cu politica
(este frapant in cazul acelor french doctors care sunt chemati la functii
ministeriale). Metaforele clasice ale corpului politic nu sunt moarte astazi, cu
toate ca statul nu mai este conceput ca fiind integralitatea acestui corp.
Societatea civila este tesatura, cu alte cuvinte ceea ce este viu, fragil dar
suplu, in timp ce statul tinde a fi redus la schelet (aproape mort, solid dar rigid)
sau, mai ales in social-democratii, la un fel de creier a carui functie este atat
aceea de a fi "In ascultare’ cat si aceea de a dirija (stim ca in teoria politica a
lui Hobbes, cum este ilustrat pe frontispiciul Leviathanului, statul nu era
creierul, ci totalitatea organizarii politice).

Cum scrie Xavier Papais, care estimeaza ca poate gasi in D. Hume
un arhetip al acestei diviziuni, "autoritatea [...] se suprapune societatii civile,
acolo unde rezida adevaratul loc al puterii, in munca, industrie, pasiuni si
actiuni. Este o instantd de expresie si de decizie, care reflecta initiativele si
productiile, le repercuteaza si le regleaza, dar nu le produce niciodata. Ea se
detaseaza de societate, se exteriorizeaza; idealmente impasibila, ea ocupa
locul gol al judecatii. Invers, constructia legaturii sociale nu este conferita
autoritatii, ci simpatiilor, industriei, campului de interese.’™ Inventarea legaturii
sociale nu este la initiativa statului, pentru ca legatura sociala nu este acelasi
lucru cu apartenenta politica: aceasta este diferenta pe care o presupune o
gandire a societatii civile.

|

Voi incepe prin a reveni asupra faptului, bine cunoscut, al perfectei
sinonimii ntre "civil society" si "political society" la Moderni. Este de ajuns sa
examinam titlul cap. VIl din Second Traite sur le Gouvernement Civil: "of political

™ Figures du theologico-politique, ed. E. Cattin, L. Jaffro ;i A. Petit, Paris, Vrin, 1999,
p.224.
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or civil society", care insista asupra sinonimiei si & 87 al acelui capitol, care
defineste societatea civila ca pe o relatie politica prin opozitie cu starea naturala:

Cei care sunt reuniti intr-un singur corp si care pot face apel la o
lege comuna si la judecatori alesi avand autoritate pentru a transa
controversele care apar intre ei si pentru a-i pedepsi pe vinovati, aceia
formeaza o societate civila unii cu altii [are in civil society one with another].
Dar aceia care nu dispun de un asemenea apel comun, cel putin pe
pamant, rdman in starea naturald®...

Este interesant de remarcat ca societatea civila sau politica este intai
un anumit tip de relatie intre indivizi, existenta sub un arbitru comun, dar ca
pentru Locke aceasta calitate a relatiei este indistincta de uniunea intr-un
singur corp, commonwealth-ul. A avea un anumit tip de relatie cu altii si a fi
membru al unei comunitati politice este, pentru Locke, acelasi lucru.

Consideratiile asupra sinonimiei se aplica a fortiori pentru Hobbes.
In Leviathan-ul englez, formula "civil society" este rara (5 ori), in timp ce
"commonwealth" este utilizat de 500 de ori. "Societatea civila" desemneaza
acelasi lucru ca si "commonwealth" si se opune constant la "natural condition"
(expresia "state of nature" este absenta din Leviathanul englez, dar foarte
prezenta in alte texte ale lui Hobbes).

Sa punem acea intrebare pe care am numit-o vana si artificiala: De
ce Hobbes ignora societatea civila in sens contemporan? Pentru ca nu exista
nici un fel de societate efectiva anterioara pactului. Viata sociala si economica,
daca ea reprezinta cu siguranta un anume nivel de existenta politica, este
de asemenea si inainte de toate un efect. In legatura cu conditia naturala a
omului, intr-un pasaj celebru al cap. 13 al Leviathanului, Hobbes scrie:

Intr-o asemenea stare nu este posibila o activitate industriala (activite
industrieuse), pentru ca fructul nu-i este asigurat: in consecinta, nu gasim aici
nici agricultura, nici navigatie, nici utilizarea bogatiilor care pot fi importate pe
mare; nu gasim constructii comode, aparate capabile sa miste si sa inlature
lucruri si care necesita pentru aceasta multa fortd; nu exista cunostinte pe
suprafata pamantului, calcularea timpului, arte, litere, societate; si ce este mai
rau decat toate, exista teama si riscul continuu si teama de o moarte violent3;
viata omului este solitara, saracacioasa, penibila, cvasianimala si scurta.
[solitary, poor, brutish and shorf].$8

Nu exista nici socialitate si nici viata economica anterior pactului
prin care fiecare se angajeaza fata de fiecare sa transmita unui tert ceea ce
este alienabil din dreptul sau natural. Numai cu acest pret sunt posibile
comoditatile existentei. Sa ne reamintim capitolul 17:

* Second Traite du gouvernemet civil, cap. 7, &87, trad. J.-F. Spitz, Paris, PUF, 1994,
p.62-63.
$ | eviathan, trad. F. Tricaud, Paris, Sirey, 1971, p.124-125.
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Singura modalitate de a crea o asemenea putere comuna, apta sa
apere oamenii de atacurile strainilor si de nedreptatile pe care si le-ar putea
face unii altora, si sa-i protejeze in asa fel incat, prin industria lor si prin
productia pamantului, ei sa se poata hrani si trai satisfacuti, este sa confere
toatd puterea si toata forta lor unui singur om, sau unei singure adunari,
care sa poata reduce toate vointele lor, prin intermediul regulii majoritatii [by
plurality of voices], intr-o singura vointa.

Nu existd deci societate distinctd de un asemenea commowealth
astfel stabilit. Hobbes concepe viata economica ca pe ceva ce trebuie sa
faca posibila instituirea Leviathanului, ca pe unul din efectele sale cele mai
sensibile si Tn nici un caz ca pe un nivel inferior sau prealabil existentei. In
aceasta maniera societatea este rezultatul contractului. Nu exista deci
anterioritate a vietii sociale si economice raportata la apartenenta politica.

Daca ne concentram asupra teoriei lui Locke, constatam ca el pune
existenta gruparilor sociale, si mai exact familiale Tn sens antic (care include
servitorii si sclavii) Tnaintea stabilirii unei comunitati politice legitime.™ Dar
formele de socialitate prepolitice nu constituie pentru Locke solul sau
fundamentul societatii politice. Fundamentul societatii politice rezida in
contractul care o inventeaza. Chestiunea este totusi mai complexa.

Trebuie ntai s& observam ca Locke afirma necesitatea unei diferentieri
intre disolutia societatii si disolutia guvernamantului. Sa incepem prin
disolutia radicald a guvernamantului:

Daca vrem sa vorbim cu oarecare claritate despre disolutia
guvernamantului, trebuie sa incepem prin a distinge intre disolutia societatii
[society] si disolutia guvernamantului. Ceea ce constituie comunitatea
[community] si face ca oamenii sa treaca de la legaturile foarte slabe ale starii
naturale la unitatea unei societéti politice, este acordul pe care fiecare il face
cu toti ceilalti pentru a se reuni intr-un corp si a actiona ca un singur corp,
instituind astfel o republica [commonweath] distincta. Maniera obisnuita si
practic unica prin care aceasta uniune este dizolvata este invazia unei forte
straine care-i supune membrii prin cucerire [...].De fiecare data cand
societatea este dizolvata, este sigur ca guvernamantul acestei societati nu va
putea dura.

In cazul unei invazii, disolutia guvernamantului este consecinta disolutiei
societatii. Nu trebuie confundata aceasta disolutie radicala cu dezintegrarea
internd a guvernamantului, de exemplu cu ocazia unei profunde alterari a
puterii legislative. O asemenea criza institutionald nu antreneaza cu ea disparitia
societatii, chiar daca o arunca intr-o situatie dificila de anarhie.

Ib|d p.177.
T A se vedea Daniela Gobetti, Privat and Public. Individuals, Household and Body Politic
in Locke and Hutcheson, Londra, Routledge, 1992.

H* | ocke, Second Traite du gouvernement civil, cap. 19, &211, trad. cit., p. 153
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Hobbes putea face acest gen de distinctii? Cu siguranta nu. Leviathanul
era societatea politica insasi si singurul suveran. Sféarsitul Leviathanului
reprezinta moartea societatii politice. Locke, din contra, situeaza suveranitatea
in popor, fara a-i conferi cu necesitate si in mod obignuit exercitiul ei. Daca
vreodata poporul decide in majoritate sa delege puterea legislativa majoritatii
insegi, atunci este o democratie perfecta; in mod obignuit, el o delega
adunarilor. Este necesara o distinctie intre aceste doua niveluri, acela al
poporului, care trebuie sa aiba o anumita formatie (nu poate fi o pura
juxtapunere de indivizi), si acela al guvernamantului. Suveranitatea revine
poporului in momentul Tn care guvernamantul este dizolvat fara ca aceasta
sa reprezinte si disolutia completa a societatii politice.

Locke pretinde sa faca aceasta distinctie intre societate si
guvernamant, dar nu o dezvolta pe deplin, caci ea este fundamental contrara
premiselor individualiste hobbesiene care raman in mare ale sale. Cum
subliniaza Jean-Fabien Spitz, Locke "este incapabil sa integreze in
sistemul sau ideea ca indivizii ar putea forma o comunitate care i-ar uni
intr-un corp si i-ar face sa iasa din starea de natura fara sa-i supuna unui
arbitru inzestrat cu o putere de comandament si coercitie."3*

Aceasta distinctie ramane deci la stadiul de dorinta pioasa. Putem
totusi vedea Tn ea un moment important in utilizarea termenului "societate".
Nu aceasta este directia spre care voi orienta ancheta, caci cercetarea
lockeana a unei comunitati anterioare constituirii guvernamantului priveste
mai mult si mai direct dezvoltarea conceptului de putere constituanta decat
istoria notiunii contemporane de societate civila.

Putem spune, la modul general, ca teoria contractualista cunoaste de
la Hobbes la Locke transformari profunde. Ar fi excesiv sa pretindem ca
revizuirea serioasa pe care Locke o face teoriei contractualiste este actul de
nagtere al societatii civile in sens contemporan. Este mai prudent sa spunem
ca societatea civila, asa cum o intelegem, daca este in mod manifest
incompatibila cu teoria contractului a lui Hobbes, nu este deloc incompatibila
cu conceptia pe care o propune Locke. De ce? Deoarece contractul asa cum
il concepe Locke nu este doar o modalitate de pacificare a conflictelor, ci mai
ales si mai intai mijlocul unei justitii in reglementarea conflictelor, pentru ca el
nu are ca scop instituirea unui arbitru impartial (starea naturala fiind
caracterizata prin faptul ca fiecare este judecator si parte). Deci contractul este
esentialmente acel ceva prin intermediul caruia este instituita o protectie a
intereselor civile sau temporale (bona civilia), a bunurilor fundamentale care
sunt proprietatea, viata, libertatea si integritatea corpului. Daca functia asociatiei
politice este protectia, trebuie sa intelegem ca existd o viatd anterioara
asociatiei politice. Sigur, starea naturala este o stare de pace (sub legea divina

$§ Spitz, J.-F., Les sources de la distinction entre societe et gouvernement chez Locke, in
Aspects de la pensee medievale dans la philosophie politique moderne, ed. Y.C. Zarka,
Paris, PUF, 1999, p. 270.
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de prietenie care ne prescrie sa conservam umanitatea) care degenereaza
fatalmente ntr-o stare de razboi (pentru ca aceasta lege este un comandament
pe care nici o forta nu o sanctioneaza) si nu este deci o stare sociala; totugi in
aceasta stare umanitatea cunoaste o anumita activitate, toata aceasta activitate
care este prelungirea corpului fiecaruia si pe care o denumim munca si
proprietate. Cum o atesta cap.V din Second Traite, exista o viata economica
contractul ca pe o delegare a puterii fiecaruia (si independenta de starea
politica. Am putea spune ca Locke a conceput o repartitie a acestei puteri la
cele trei instante, federativa, legislativa si executiva) si nu ca pe o alienare
completa, pentru ca el estima ca sarcina starii politice era atat aceea de a
regla si proteja existentele prepolitice céat si aceea de a le incorpora. Tn acest
sens, si In ciuda unor numeroase ezitari, cu toate ca nu distinge intre
societate civila si stat, Locke furnizeazé o conceptie a contractului care nu
este incompatibila cu o teorie politica care ar face explicit aceasta distinctie.
Inseamna aceasta oare ca putem situa "societatea civila" a contemporanilor
nostri Tn traditia liberalismului politic?

Daca as vrea sa simplific ceea ce incerc sa sugerez aici, as spune
ca am putea gasi in conceptia lui Locke asupra starii naturale o anumita
prefigurare a ceea ce va fi denumita mai tarziu chiar "societatea civila".
Este vorba despre o lume preetatica, de o lume de asocieri non-politice
(adica fara arbitru impartial), in care indivizii sunt dotati cu drepturi (dar pe
care nimic nu le garanteaza realmente) care se bazeaza pe consimtamant
(fara a da nastere unei instituiri a guvernamantului), care pot atinge un
anumit grad de viatd economica si o relativa bogatie si care ezita in mod
constant intre respectul moralitatii pe care o recomanda legea naturala si
conflictele cele mai violente. Aceasta descriere combina anumite elemente
pe care le regasim in conceptia contemporand asupra societatii civile:
moralitatea in acelasi timp ca si conflictul, dar si viata economica. Exemple
de acest tip de societati non-politice sunt, pentru Locke, Indienii din
America gi plantatorii din Antile.

Hegel, pe care as vrea sa ma bazez acum, a apropiat ih mod explicit
societatea civila de un fel de stare naturala. Dar el nu se gandea la starea
naturala a lui Locke, ci mai degraba la cea a lui Hobbes: "Societatea civila
este campul de batalie al interesului privat individual al tuturor contra
tuturor."  Cu sigurantd, pentru ca societatea civila sa poata fi considerata ca
un fel de stare de razboi pacificatd datorita comertului si schimbului, este
necesar ca ea sa fie Tn mod clar distinsa de societatea propriu-zis politica.

Trebuie amintit ca, pentru Hegel, societatea civila este caracterizata
prin interdependenta inconstienta a particularului (interesul privat urmarit de
individ) si a universalului (circulatia sau schimbul care se ascunde in
spatele urmaririi de catre fiecare a interesului privat). Aceasta interdependenta

ok

" Hegel, Principes de la philosophie du droit, &289, rem., trad. J-F. Kervegan, Paris, 1998,
p.369.
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nu este inca in mod veritabil unitate, caci universalul si particularul raméan
separati: legatura regasibila in cadrul schimbului nu este constientizata de
catre actori, ea constituie doar o identitate in sine sau, pentru a vorbi ca
Smith, o méana invizibila. Am putea incerca sa citim anumite pasaje din
"Principiile filozofiei dreptului" ca pe un dialog intre Locke si Hobbes:

Daca statul este confundat cu societatea civila si finalitatea sa este
situatd Tn asigurarea securitatii si protectiei proprietatii si libertatilor
personale, atunci interesul indivizilor singulari ca atare constituie scopul
final in vederea caruia sunt reuniti, urmand de asemenea ca a fi membru al
statului releva dintr-un fel de bun plac. Ori acesta are un cu totul alt raport
cu individul; asteptandu-se ca el sa fie spirit obiectiv, individul nu are el
insusi obiectivitate, adevar si etica decat daca este membru al statului.
Reuniunea ca atare este ea insasi continutul si scopul veritabile, iar
destinatia indivizilor este aceea de a duce o viata universala.™ "

Daca ne este permis sa scoatem acest pasaj din contextul sau si sa
facem abstractie de critica contractualismului facuta de Hegel, am fi puternic
tentati sa spunem ca protestul hegelian este un fel de intoarcere la Hobbes,
contra lui Locke, pentru ca este vorba de a nu suprapune statul pe societatea
civila, adica de a nu-i fixa sarcina de a proteja ceea ce indivizii, cu ocazia
contractului, aveau intentia de a cere sa fie protejat, pentru a transforma astfel
mai bine societatea civila in stat- in masura in care individualitatea nu se
realizeaza decéat in sanul vointei politice care incarneaza statul.

in afara apropierii societatii civile de starea naturala, Hegel ia act de
o alta mare rasturnare in utilizarea notiunii de "societate civila": ea nu se
mai opune "societatii religioase". ci cuprinde in ea, alaturi de dimensiunea
economica, dimensiunea religioasa sau ecleziala. El este in mod particular
sensibil la chestiunea sectelor care refuza orice raport direct si activ cu
statul. Cazul quakerilor si al anabaptistilor ne furnizeaza un fel de variatie
experimentala pentru a gandi o viata complet retrasa din stat si concentrata
doar in societatea civila.

Putem spune despre quakeri, anabaptisti etc, ca sunt membri activi ai
societatii civile si ca ei intretin, in calitate de persoane private, doar un comert
privat cu altele [persoane private] si ca ei au fost, in acest context, chiar
dispensati de juramant; ei indeplinesc obligatiile directe pe care le au fata de
stat intr-o maniera pasiva si, relativ la una dintre cele mai importante obligatii,
aceea de a-l apara contra inamicilor, obligatie pe care ei o refuza direct, li se
concede de exemplu de a o indeplini printr-un schimb cu alte prestatii. in
privinta acestor secte, este cazul [de a spune] in sensul propriu ca statul

1 Ibid., p.313-314.
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exercita o toleranta; caci, deoarece ele nu recunosc aceasta obligatie, nu pot
pretinde dreptul de a fi membre ale acestuia.™**

Este vorba aici despre ceva esential, un indice pentru a descoperi
originea nerecunoscuta a societatii civile Tn sens contemporan. Am vazut in ce
maniera obiectul "societatii civile "era absent din teoriile clasice contractualiste.
Stim deja, mai ales cu Locke, faptul ca teoriile clasice ale contractului au putut
gandi asociatile non-politice. Urmand sugestia hegeliana, as vrea acum sa
arat ca asociatiile religioase ocupa in teoria lui Locke un loc foarte apropiat,
sub anumite aspecte, de ceea ce intelegem azi prin societate civila.

Hobbes accepta existenta asociatilor non-politice, dar aceste
asociatii non-politice nu puteau fi, in sistemul sau de reprezentare, asociatii
prepolitice. Hobbes stia bine ca exista ceea ce numim din Antichitate
"sodalitat", adica mici grupuri conduse prin adeziunea la principii, dogme
sau practici care nu au forta constrangatoare a asociatiei politice. Gasim o
aluzie la sodalitate in De Cive, cap. 5, sect. 10:

Dar, cu toate ca orice cetate este o0 persoana civila, nu orice persoana
civila este concomitent o cetate, caci se poate intampla ca mai multi cetateni,
cu permisiunea cetatii, sa se adune impreuna intr-o singura persoana in
vederea indeplinirii unor anumite lucruri. Este vorba despre persoane civile,
cum ar fi companiile de negustori, ca si alte adunari. Dar nu sunt cetati pentru
ca indivizii nu sunt ei ingisi supusi Tn mod absolut gi in orice privinta vointei
companiei, ci doar Th anumite lucruri determinate doar de cetate si conform
unr asemenea termeni ca ar fi legitim pentru fiecare sa angajeze un proces
contra corpului Thsusi al sodalitatii, ceea e nu este in nici un caz permis unei
cetati sa faca contra cetatenilor. Asemenea societati, Tn consecinta, sunt
persoane civile subordonate cetatii.

Vedem astfel ca asociatia non-politica are in mod clar o consistenta
proprie Tn ochii lui Hobbes si chiar un statut juridic determinat pentru ca ea
este o persoana; dar ea Tsi deriva existenta si statutul de la Stat. Trebuie sa
intelegem ca sodalitatea nu este autorizatéa de catre membrii sai, ci in
primul de catre persoana suverana.

Este interesanta comparatia acestei viziuni asupra sodalitatii cu ceea
ce spune Locke, mai ales in Scrisoare despre ftoleranta, despre ecclesia.
Locke distinge doua specii de societate in functie de finalitatea lor, adica de
scopul pe care societarii il au in vedere. Acest scop conteaza ca o norma care
permite definirea domeniului legitim al puterii societatii. De aceea protectia
intereselor temporale este singurul tel al societatii politice, in timp ce protectia
intereselor spirituale este singura finalitate a comunitatii ecleziale astfel ca ea
nu poate fi Tmplinitd prin utilizarea mijloacelor primei societati. Apararea
tolerantei il conduce pe Locke la mobilizarea unei conceptii originale asupra

HH principes de la philosophie du droit, &270, nota, p.337.
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bisericii ca asociatie liberd, intotdeauna particulara si spontana.’¥¥ Prin
aceasta el rupe cu traditia erastiana care facea din biserica un organism al
statului si rezerva dreptul excomunicarii printului. Inspirandu-se din ecleziologia
baptistilor si nivelorilor, Locke insista asupra pluralitatii bisericilor si tinde sa
reduca existenta ecleziala la viata asociativd.”  Exemplele pe care le da sunt
foarte semnificative pentru ca este vorba despre sodalitatea filozofica, a
companiilor comerciale sau a clubului care permite pl&cerile conversatiei. '

Sa remarcam faptul ca atunci cand Habermas se intreaba asupra
aspectului mai degraba vag al semnificatiei cele mai recente a societatii civile,
el repeta destul de precis exemplele de ecclesia pe care le prezinta Locke:

Nodul institutional al societatii civile este constituit prin aceste regrupari
voluntare Tn afara sferei statului si economiei care merg, pentru a cita numai
cateva exemple, de la biserici, asociatii si cercuri culturale, trecand prin mass-
media independente, prin asociatii sportive si de petrecere a timpului liber,
cluburi de dezbatere, forumuri si initiative civice, pana la organizatii
profesionale, partide politice, sindicate si institutii alternative. ™

Nu avem aici oare un motiv serios sa estimam ca un studiu asupra
societatii civile in sens contemporan ar putea lua forma unei ecleziologii?

Pentru Scrisoarea despre toleranta, ecclesia este o societas: "Dico
esse societatem liberam et voluntariam". Societatea ecleziala este libera
pentru ca singurul sau instrument de constrangere este excomunicarea si
pentru ca adeziunea la bisericA nu merge mai departe de adeziunea
personala a membrilor la dogmele sale. Din contra, asociatia politica nu
este libera in acelasi sens: ea este chiar puternic constrangatoare, caci
daca nu ascult de legislatie ma expun la sanctiunea legitima care consista
in utilizarea fortei. Totugi apartenenta politica este libera in alt sens, caci
spre deosebire de apartenenta ecleziala ea nu presupune o adeziune la
dogme si la o ortodoxie.

Cu Locke, societas nu mai este doar un simplu sinonim al respublica,
ci genul fatd de care respublica si ecclesia sunt specii. Contrar lui Hobbes,
Locke recunoaste si promoveaza asociatiile non-politice ca pe veritabile locuri
ale vietii si schimbului ale caror existenta si statut nu emana de la o autoritate
etatica. " Societatea civila " in sens contemporan nu-si gaseste originea sa, la
Locke, doar in lumea prepoliticd a vietii naturale (existenta famililor si a
marilor grupari prepolitice), ci gi in micile grupuri ale vietii religioase a caror
coexistenta si pluralitate statul trebuie sa le accepte. In acest caz stramosul

8888 | ettre sur la tolerance et autres textes, ed. J.-F. Spitz, trad. J.Leclerc, Paris, GF-Flammarion,
1992, p.173, “Oriunde sunt doua sau trei persoane reunite in numele lui Christos",
... Christos este printre ele (LT, 173).
Ibid., p.176-177.
Tt « . ]Sive ea [societas] fuerit literatorum ad philosophim, sive mercatorum ad negotia,
sive denique feriatorum hominum ad mutuos sermones et animi causa..."

HHE | 'espace public, pref. 1990, p. XXXI-XXXII.
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societatii civile nu ar fi de gasit doar de partea universului bunurilor civile
(viata, libertate, proprietate, sénatatea corpului -aceste bunuri sunt "civile" nu
in sensul In care ele nu ar exista In starea de natura, ci in acela in care
politicul este mandatat pentru a le proteja si promova ), ci de asemenea de
partea celeilalte societati, aceea care vizeaza bunurile spirituale (mantuirea de
care se ocupa fiecare ecclesia). In acest sens, cdmpul societatii civile ar
corespunde concomitent cu ceea ce statul protejeaza, deci regleaza direct, cu
ceea ce-i scapa statului, deci ceea ce statul nu poate regla decat intr-o
maniera foarte indirecta.

Prima remarca: Exista aici o ambiguitate fundamentala care
caracterizeaza societatea civila in sens contemporan: ea este atat lumea pe
care statul trebuie sa o protejeze pentru ca ea comporta bunuri si valori (in
sens moral si in sens economic) pe care acesta are misiunea de a le
superviza, cat si lumea pe care statul trebuie sa o protejeze contra statului
insusi deoarece comporta bunuri si valori pe care statul nu are misiunea de a
le superviza. Am putea regasi aceasta ambiguitate in singura notiune de
protectie, de exemplu intr-un context ecologist: a proteja inseamna atat a
interveni, cat si a-gi interzice interventia, sau a interveni doar pentru a interzice
interventia.

A doua remarca: Am inceput prin a vedea in starea naturala, care
este contrara societatii civile Tn sens clasic (=societate politica), un stramos
neagteptat al societatii civile in sens contemporan. Am sfarsit prin a gasi
celalalt stramos al sau in al doilea contrariu al notiunii clasice, anume
societatea religioasa si biserica.

Modemii nu faceau distincttia contemporana intre societate civila si
stat. Am putea spune ca "le confundau". Tn ciuda sinonimiei se creeazé o
disociere odata cu evolutia teoriei contractualiste, mai ales cu transformarea
sa de la Locke la Hegel. Locul veritabil al acestei disocieri ramane,
bineinteles, traditia anti-contractualista, in particular cea scotiana. Dar putem
de asemenea considera ca Modernii distingeau acolo unde contemporanii
"confundd". Contemporanii nogtri fac sa fuzioneze in notiunea de societate
civild dimensiunile discutiei, ale vietii economice si comertului in general,
asociatiei domestice, existentei naturale si asociatiei religioase. Modernii
distingeau aceste dimensiuni gi le distribuiau in jurul societatii politice propriu-
zise. Nasterea societatii civile Tn sens contemporan poate fi interpretata ca
fiind introducerea unei sfere distincte de stat, dar tot la fel de bine ca stergerea
unor anumite distinctii.

Trebuie subliniat caracterul decisiv al gandirii lui Locke pentru o istorie
a societatii civile, mai intéi prin distinctia sa intre societate politica si societate
religioasa, prin teza sa, a coexistentei necesare a societatilor religioase in
sanul societatii politice (coexistenta pe care Hobbes, conform unei interpretari
foarte restrictive a traditiei erastiene, o considera ca fiind imposibila) si prin
conceptia sa, imprumutaté de la sectele protestante radicale, a bisericii ca
asociatie sau sodalitate. Locke promoveaza astfel o forma de societate care,
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daca nu este inca "societatea civila" in intelesul contemporan noua, cel putin
nu mai este societatea politica. Erastianismul, dominant in teoriile politice ale
epocii moderne, interzicea o asemenea promovare.

"Societatea civila" nu este ea o constelatie de asociatii economice,
religioase, intelectuale, toate infra-politice? Nu este ea, pentru a vorbi limba
filozofiei politice clasice, o mixtura de stare naturala si de societate religioasa?
Nu este ea, pur si simplu, "viata asociativd", fiica vietii ecleziale? In acest caz,
raportul cu religiosul Tn definirea societatii civile ar fi tot atat de important ca
si raportul cu economicul. Noua forma polemica, anti-lucrativa, pe care
societatea civilda o imbraca astazi, nu ar fi ea astfel o revansa a societatii
ecleziale asupra societatii economiei politice? Aceste intrebari exced
spatiul acestui expozeu care avea ca obiect sa arate ca, daca notiunea
contemporana s-a dezvoltat in afara traditiei contractualiste, ea poate fi
totusi regasita, in forma embrionara, in ungherele acestei traditii. Expresia
"societate civila" consoneaza cu latinul civitas; dar, mai ales cand o
caracterizam prin solidaritate si viatd asociativa, societatea civila se
aseamana mai mult cu ecclesia sau sodalitas.

traducere de Adrian Tiganug
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ABSTRACT. The Problem of the Subject and the Freedom after the Era of
the Second Modernity. Two great philosophical programs, the Descartes’
universal rationalism and the Kant's enlightenment, put systematically the
concept of the subject in the centre of the discourse about Law, History, Morality
and Humanity. The idea of modern liberty is connected with them and
determines the philosophy in its whole. Already at the beginning of 20th century
Max Scheler calls attention to the necessary alteration of Kant's concept of
subject. At the end of century the French philosophers (Jacques Lacan, Gilles
Deleuze, Felix Guattari, Maurice Blanchot, Michel Foucault) proposed real
resolutions for recreating the concept of subject. Also, Axel Honneth proceeds
this way with his critic of subjectivity. The arguments of the contemporary
personality theories are taken into consideration too. Finally this study goes
beyond the redraft of philosophical liberty program, taking into consideration the
interpretations of Norberto Bobbio and John Rawls.

A filozofiatorténeti kutatasban evidencia, hogy a filozéfia programjara
vonatkozo elképzelések nagymértékben befolyasoljak a filozéfiat magat, és
nem csak annak onszemléletét. A modernitas filozéfiai programjanak
kdézépponti eleme a kantidnus szabadsagkoncepcid, amely - az erkolcsok
metafizikajanak alapvetése és a gyakorlati ész kritikaja szerint - az eszes lény
akaratanak autonémiajan alapszik. Két el6z6 tanulmanyomban megprobaltam
bejeldlni azt a hatart’, ameddig posztmodern korunk - kiildnésen az Axel
Honneth nevéhez f(iz6d6 szubjektivitas-kritikdja - elmehet anélkll, hogy a
modernitas filozofidgjanak a szabadsag-konceptushoz kapcsolodd egész
hagyomanyat felszamolja, ha ugyanis e kérdéssel kell6 médszertani szigorral
nem nézunk szembe, a van is meg nincs is logikajat kdvetve olyan
bizonytalan nyelvezeten beszélink, vagy olyan tisztazatlan statusu
rendszerfogalmakat hasznalunk, kovetlink, amelyek egy egyaltalan nem
termékeny bels6é ellentmondasossagot, hanem inkabb zavarodottsagot
képviselnek.

A  filozofiai  univerzalizmus telies felszamolasa, amelynek
kovetkezményeként a filozofia az egyedi diskurzusok valamind iteracioja lehet
csupan, voltaképpen a posztmodern minimal-programjat, a dekonstrukciot is
lehetetlenné teszi. A szubjektivitas problematikajaval telies terjedelemben
szembenézni tehat azt jelenti, hogy Ujrafogalmazzuk a filozéfia programatikus



36 EGYED PETER

spektrumat. Erre kényszerit az is, hogy korunk emberi személyisége valdban
a disszolucio allapotaban van egyfeldl, masfelél meg a teljes programozottsag
felé tart, ugy ahogyan ezt a jelenséget a kulturdlis antropolégia feltarja. Az
individualis etikai emberrél, mint az értékszubsztanciaként elképzelt
emberiség lényeghordozé funkcionariusardl alkotott kanti elképzelést valdban
Ujra kell gondolni, a térténelmet énmagara leképezé vilagpolgar helyébe
ugyanis a globalizaciés folyamatokban feloldodd szubjektum Iépett.
Ugyanakkor véleményem szerint a szubjektum belsé és ks végtelenségérdl
alkotott kanti koncepcio - amelyet ugyan nem fejtett ki - kell§ lehetéséget kinal
arra, hogy a szubjektivitas-kritikdban folyamatosan visszamenjunk Kantra (ez
nem egészen vilagos Axel Honneth "legyengitési" koncepcidjaban)? és hogy
ebben a rekurzidban érvényesitsik azokat a teoretikus megfontolasokat,
amelyek kétségtelenul megvannak. A kovetkez6kben elsésorban a Jacques
Lacan tevékenysége nyoman kibontakoz6 individuaciés szemléletre
hivatkozom (Gilles Deleuze és Félix Guattari munkassagat donté
fontossagunak tartvan a kérdésfeltevés szempontjabdl), masfel6l azonban a
kortars személyiség-elméletek néhany kovetkeztetését is hasznositani
kivanom. Végull pedig jelzem a kanti szabadsag-program néhany mérvadé

Meg kell jegyeznunk azonban, hogy az, ami semmiképpen sem vagy
alig épll be a posztmodern szubjektivitas-kritikaba, az éppen Max Scheler
Kant-interpretacidja, amely mult szdzadunk masodik évtizedében mar igen
pontosan jelezte a konigsbergi gondolkodd szubjektum-felfogasanak belsé
problematikussagat. Max Scheler ezt a kovetkez6képpen lattatta: "Ez a
gondolkodasmoéd (amely teljességgel jellemzi Kant tanitasat is) masfel6l
minden, csupan individualisan érvényes jot azonosit a pusztan
>>szubjektiv<< joval, vagyis azzal, ami csak jonak tetszik. [Ez persze Kant
erételjesen fenomenoldégiai interpretacidja.] Az individudlis személy ebben a
gondolati aramlatban tovabba teljesen feloldddott a szocialis személyben,
anélkul, hogy felismerték volna, hogy minden individualis személy egyforman
eredetileg tekinthetd szocialis és intimszemélynek, s mindkettd csak a
szemeély osztatlan egészének bizonyos oldalait és nézeteit alkotja. Ezen
gondolatmenet révén azutan egyesek (kildéndsen Kant) az egész szocialis
személyen bellll inkabb az allamjogi személyt, az allampolgart részesitették
elényben, mint az etikailag érvényes személyfogalom kiinduldpontjat..."> A
vilagpolgar-koncepcionak, s az észlénynek, mint a torténelem
szubjektumanak a koncepcidjat alapvetd strukturalis 0sszefliggéseiben biralta
Scheler: "Kantnak ez a mély belatdsa azonban nem csokkenti azt a mar
alapfogalmaiban (s kovet6i elképzelésében is) benne rejlé tévedést, hogy
hamis azonossdagjelet tett a pusztan szocidlis személy és az altalaban vett
személy, az ész-szemely és a szellemi-individualis szemeély koézé, s ezen kivul
a jog (a maganjog és az egyhazi jog is) mindenfajta eszméjét eléfeltételezd



A FILOZOFIA SZABADSAG-PROGRAMJA ES A SZUBJEKTIVITAS-KRITIKA - 37

egyenlbnek "szamitd" eszes személyek eszméjét is hamisan azonositotta a
személy mint allampolgar eszméjével." Scheler szerint Kant egész individuum,
személy, szubjektum-koncepcidjanak eléfeltevése az univerzalisztikus
racionalizmus alapjaibdl szarmazik, ilyen értelemben a fundamentalis kritika
onmagaban is elégséges lenne a kanti szubjektum-koncepcio
felszamolasahoz. Scheler azonban nagyon sokoldalu kritikus volt... itt persze
nem az a célom, hogy kimutassam, milyen részleteiben és hogyan is biralja a
kanti felfogas egyes elemeit. Materidlis értéketikajaban, etikai
perszonalizmusaban - egy megszivlelendéen analitikus nyelvezetben - a
személyhez rendelheté aktusokban tartia megalapozhaténak az akarat
autonomiajanak koncepcidjat: "... minden valédi autonémia nem elsésorban
az ész dllitmanya (mint Kantndl), s a személyé csak mint olyan X-&, amely
részesedik az ész valamely torvényszer(iségében, hanem legelsésorban a
személy mint olyan allitmanya." ... Az autondmia csupan elbfeltétele a
személy erkolcsi érvényességének; aktusai pedig annyiban eléfeltételek,
amennyiben ugyanezen személyhez rendelheték hozza.™ ... Persze
Schelernél is megvan a formalista vagy ha akarom akar transzcendentalista
perspektiva (még), ezt azonban a mi altalunk is kdvetett kanti hagyomany-
kérdés  indokolja: ,Minden  erkdlcsi  értékallitmanyokat  hordozo
aktusegységnek tehat az az alapvetd eléfeltétele, hogy autondm személyek
aktusegyseégei legyenek - de nem szikségképpen annak az adott személynek
az autondm aktusai is, aki mindenkor végrehajtia az ehhez az egységhez
tartoz6 aktusokat."

A Jacques Lacan életmivének szentelt dsszefoglalasaban - amely
ezen életmiinek a magyar kulturaba valé bevezetése kivan lenni, s amely egy
nem kevésbé emlékezetes Pompeji-szamban talalhato (mely lap, mint
ismeretes, megszlint) - Farkas Zsolt a kdvetkezd Osszefliggésekkel jellemzi
Lacan szubjektum-felfogasat:® a szubjektum nyelv, interszubjektivitas - a nyelv
viszont a Masik beszéde; a szubjektum imaginarius, a beszélé én hasadt, a
lény valdésaga kontextus-flggé permanens instabilitds. Szemben a
kartezianus Ego egységes és teljességgel tudatos individualitasaval, a lacani
szubjektum a szocializacié folyamataban jon létre - amely az azonosulas-
agresszid mezéjében zajlik - nem individuum, hanem ellenkezéleg, dividuum.
Minden egy jelentés révén talal emberi tobbletére, individualitasara, ez jeleniti
meg egy masik jelenté szamara, szubsztantivitasa egyfajta szignifikacios
valésagban, kényszerben van. Végeredményben a szubjektum centrifugalis
és az individuacié centripetalis vektorai hozzak Iétre az ént, amely
folyamatosan  kiszolgdltatott ennek az instabilitisban megvalosulo
egyensulynak.

El6z6 tanulmanyomban utaltam arra, hogy miként értelmezi at Félix
Guattari és Gilles -Deleuze az individuum hagyomanyos fogalmat - a lacani
alapokon - mint az egység és elkilénb6z6dés dinamikajat, différenciation-
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indifférenciation logikajat. Gilles Deleuze egyik megkozelitésében - immar a
szemeélyiséglélektan kanonizalt allaspontjanak megfeleléen - az individualitast
egy hatarértéknek lattatta, amely a problémakat folyamatosan megoldd
szingularitasokbol jon létre.

A Jean-Luc Nancy 1988-as hires korkérdésére adott valaszaban a
szubjektum fogalmaval kapcsolatban Gilles Deleuze episztemoldgiai
megfontolasokbdl indult ki, mondvan, hogy egy fogalom funkcidinak
elhalasaval, érvénytelenilésével a fogalom maga nem tinik el, csak abban az
esetben, ha nem talalunk U terlleteket és Uj funkcidkat a szamara.
Filozéfiatorténeti szempontbdl a francia szerzé allaspontja az volt, hogy a
szubjektum egyik funkcidja egy univerzalizal6 funkcio volt, egy olyan terlleten,
ahol az univerzalist, mar nem objektiv lényegiségek fejezték ki, hanem
noetikus vagy nyelvi aktusok.” ,Masodszor, a szubjektum individuacios
funkciot tolt be egy olyan terlleten, ahol az individuum nem lehet tObbé egy
dolog vagy egy lélek, hanem inkabb egy él6 és érzdé személy, aki beszél és
akihez beszélnek., Deleuze valaszaban dsszes(ritette életmiive legfontosabb
elemeit. Abbdl indult ki, hogy az univerzalista hipotézist - a filozéfiaval
kapcsolatban mindenképpen fel kell adni és helyébe a sokféleséget allitani, a
filozofia pedig a sokféleségek elmélete lesz, ami nem utal semmiféle
szubjektumra, mint el6zetes egységre." E sorok iréjanak véleménye szerint ez
a megallapitds az eurdpai filozéfianak ama nagy hagyomanyara
ervényesithetd csak és szigoruan, amit a f6leg Descartes és Kant altal
képviselt eurdpai racionalizmusnak nevezink, de amelyben a nagy
vallasfilozéfiai tradicidé - mondjuk Spinozatdl Hegelig - mintha nem lenne
benne. Egy elbre tekint6 racionalizmus ugyanis nagyon jol kiegészllt azzal a
hittel, amelyet a felfele tekintd racionalista Istennel - a Masikkal - folytatott. Ez
a masik akar az Osszes tébbieket is helyettesithette, itt ugyanis egy
szabalyszer( filozéfiai diskurzus volt a beszéd finalitdsaban bizonyos (akar
formalis) igazsagok, az interszubjektivitds pedig egy végtelenitheté belsd
monoldg - a transzcendentalis hipotézis értelmében. Mas a helyzet viszont ha
a filozéfianak ama masik régebbi hagyomanyara gondolunk, amelyet Platon
dialégusai képviselnek. Az igazsag Platénnal sokkal inkabb igazsagok
sokasaga, amelyet nagyon is individualizalt szereplék képviselnek, s ha
ideszamitjuk Platon dialdgusokban citalt szerzéit is, akkor a filozofia eme
szinpadan szinte mindenki fellép, aki a klasszikus gorégségben valamit is
szamitott. Az univerzalista-racionalista filozéfiai  diskurzusban aztan e
szereplék vagy héroszok helyébe a labjegyzetekbe és citatumokba utalt
szerzOk léptek, a szubjektum - és ilyen értelemben messzemenden igaza van
Deleuze-nek - végtelen individuumma valt, amely a maga teoretikus
abszolutumaban és magan(ak)valésagaban semmitmondéva valtoztatta a
szubjektumot, mert minden igazsagot csak ra vonatkozéan tartott
érvényesnek.
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Deleuze javaslata szerint, abban az esetben, ha mégis meg akarunk
tartani valamit a szubjektum szamara, a legszerencsésebben akkor jarunk el,
ha lemondunk az Egordl, annak személyes individualitasarol az esemény
individualitasa javara, az ego helyett az ekceitasok vagy hekceitasok
kinalkoznak - ,ezek az individuaciok tdbbé nem alkotnak személyeket vagy
>>egokat<<". Végeredményben - s Deleuze valaszat kronologikusan
megforditva: 1. Semmi nem megy ki a hasznalatbdl, amit a nagy filozéfusok a
szubjektumrdl irtak...; 2. a szubjektum fogalma sokat vesztett érdekességébdl
a pre-individualis szingularitasok és a nem személyes individuaciok javara.”

Maurice Blanchot valasza’ - egy charmant- jelentéses tanar-diak
kérdezz-felelek jatékaba alkalmazva, az e pluribus sum logikajanak
megfeleléen - az volt, s ez egybecseng a Deleuzével - hogy a filozéfia ama
hagyomanya, amely Descartes-t6l Husserl-ig igencsak felértiékelte a
szubjektumnak ama fogalmat, amely modernné tett benniinket - nos ennek
vége. Hogy ki jon? a szubjektum utan az angol-amerikai kultira és nyelv
anonim harmadik személye, vagy mi? - arra vonatkozéan nincs még csak
vilagos sugalmazas sem. A masfajta sugalmazasokat azonban célszeri
leforditani; eszerint a modernitas eurdpai szubjektuma 6nmagaban és a
képességeiben bizd észlény volt, aki éppen eme hit nevében volt képes
univerzalisztikus célok érdekében fellépni; az ész és az univerzalizmus
latszatnak, a célok illuziéknak bizonyultak ha nem is mindenben, a torténelem
atlathatésaganak és torvényei ismeretében megszervezhet6ségének a
tekintetében mindenképpen.

A mar emlitett Pompeji-szam - a szubjektum kérdésében a francia
filozofia egész -spektrumat megjelenitendd - egy Foucault-széveget is kdzél,
amelyet a francia filoz6fus eredetileg angol nyelven irt. Ez is szintetikus
szbveg, amely szintén episztemoldgiai megfontolasokbdl indul ki. Foucault
megallapitja, hogy célkitlizése nem a hatalom kildnféle megnyilvanulasainak
az Osszefoglalasa volt, hanem, hogy megirja, azoknak a kilonb6z6
moddozatoknak a torténetét, amelyek az embereket kulturankban
szubjektumma alakitjak."® A szubjektum targyiasitasanak a dimenziéja nem
targyalhatd anélkul, hogy ki ne bdvitenénk a hatalom megragadasanak a
dimenzidit. Ezek kétségtelenil masak, mint amelyeket a felvilagosodas
javasol, a racionalitasbdl leszarmaztatott politikai racionalizacié vezetett
ugyanis a hatalom mindenkori legfélelmetesebb tllkapasaira. Amennyiben
mégis megtartunk valamit a racionalitdsbol, az nem lehet mas, mint az egyes
tertileteken megnyilvanulé racionalizaciok. Mindezeket figyelembe véve
Foucault korantsem utasitia el a felvildigosodast, hanem csak egy fontos
szakasznak tekinti - a torténelemben és a politikai technoldgia torténetében.
Ahelyett azonban, hogy a racionalitds szempontjabol problématlan
Onadottsagokat elemeznénk: a hatalmat mint hatalmat, a jogot mint
jogszeriiséget, a normalitast mint épelméjliiséget célszerlibbnek latszik a



40 EGYED PETER

racionalitdas szempontjabdl antagonikus jelenségek - s a bennik
megpillanthatd emberi viselkedés- és magatartasmdodok elemzésébdl
kiindulni. Ily médon az elemzés kdzéppontjaba az 6rulet, a jogtalansag, az
elnyomas - és mas olyan jelenségek kerlinek, amelyeknek a kdzos
jellemvonasa az egyéneknek és a csoportoknak az ellenszegulése nem
annyira a hatalommal, mint inkébb a hatalom adott technikgjaval. A hatalom
ilyen értelemben konstitutiv adottsaga a szubjektumnak, amely igy megszlnik
a racionalis filozéfia kényelmes dnadottsaganak lenni.

A hatalomnak ez a formaja - irja Foucault - arra a kozvetlen
mindennapi életre gyakorolja a hatasat, amely kategorizalja az egyént,
megjeldli sajat individualitasaval, hozzaragasztja sajat indentitasahoz,
rakényszeriti az igazsag torvényét, amelyet az egyénnek fel kell ismernie és el
kell fogadnia, és amelyet 6benne masoknak fel kell ismernilk és el kell
fogadniuk. A hatalomnak olyan formaja ez, amely egyénekbdl szubjektumokat
hoz létre. A szubjektum szonak két jelentése van: az egyikben az egyén
iranyitason és flggdségen keresztil masnak van alavetve (subject to), a
masikban pedig egyfajta lelkiismeret vagy 6nismeret sajat identitasahoz koéti."
meggondolasbdl kiindulva, hogy minden hatalmi forma az individualizacié és
totalizalé eljarasok egyfajta dinamikusan eloszté egyuttese, amelynek célja
mindig az alarendelés, alavetés. Nem lehet kitérni annak jelzése elél, hogy az
angol nyelv mintegy megteremti az ilyenfajta interpretacio lehetéségét.
Mintegy a mi fulinknek szoélva: a szubjektum sokkal kevésbé alany, mint
inkabb az alarendelés targya, kontextus-figgetlendl inkabb ez az adottsaga.
Hadd utaljak itt - mivelhogy éppen ez jut esziinkbe - John Stuart Mill hires
mivére, Subjection of woman (1869), amely igencsak Foucault "témajaba
vag".

A klasszikus szubjektum-felfogasra még egyszer visszatérve, Foucault
a megkozelitésmodd torténetiseéget emeli ki - Kant esetében - ami azért is
fontosabb, mert 6 - annak idején - képes volt a szubjektum egyedi
feltételezettségét és ebbdl kovetkezd feladatait megjeleniteni, amit a
descartes-i szubjektum alapjan nem lehetett volna. llyen értelemben meg
lehetett haladni a racionalis univerzalizmust, s Hegel majd Nietzsche
teljesitményét is ebben a perspektivaban kell értékelni.

Foucault teoretikus premisszai és kovetkeztetései, melynek
ertelmében a modern szubjektum nagyon is a hatalom és az allam terméke,
azzal a tovabbi kovetkeztetéssel zarulnak, hogy amennyiben a szubjektumot
konkrétan és a filozofidban is fenn akarjuk tartani, akkor be kell jarnunk az
ellenkez6 utat: szubjektum az a&llam és a hatalom intézményeitél
flggetleneddben, ami egyben a megszabadulasnak is valamiféle programja.

"A cél manapsag talan nem is az, hogy felfedezzik mik vagyunk,
hanem inkabb az, hogy elutasitsuk azt, amik vagyunk. El kell képzelnink és
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fel kell épitentink azt, amik lehetnénk, hogy megszabadulhassunk az effajta
politkai >>kett6s koteléktbl<<, a modern hatalmi struktarak egyideji
individualizalé és totalizald mikodésétdl.

A tanulsag tehat: napjaink politikai, etikai, tarsadalmi, filozéfiai
problémaja nem az, hogy megprébaljuk megszabaditani az egyént az allamtol
és az allam intézményeitél, hanem az, hogy egyarant megszabaditsuk
magunkat az allamtdél és az individualizacionak attél a fajtajatdl, amely az
allamhoz koétédik. EI§ kell segiteniink a szubjektivitas Uj formainak a
kialakulasat, mégpedig ugy, hogy elutasitjuk azt az individualitast, amelyet
évszazadokon at rank erészakoltak."

E sorokat olvasva kettds benyomas uralkodik el rajtunk: e
megfogalmazasbol arad a szubjektivitdsnak az a romantikus exaltacioja,
amelyet Foucault nyilvanvaléan nem akart, de amely minden esetben
megjelenik, ha a szubjektumnak valamilyen transzcendentalis aspektusarol
egy bizonyos mdbdszertani eljarassal nem tudtunk lemondani. Itt a
szubjektumnak olyan apriori ereje, képességei vannak, amelynek eredetével
legalabbis nem vagyunk tisztaban. Az "6nmegszabaditas" nem lehet fliggetlen
a szubjektum szent projektjétdl, amit azonban a szingularitas, vagy az aktusrol
aktusra léptetés mint a szingularitasokbdl és aktusokbdl Osszealld realis
szubjektum mintegy kizarna. Masodsorban: a hatalomrdl és az allamrdl a
fentebbi mddon totalizalé terminoldgiaban beszélni eléggé leegyszerisiti a
kérdést, hiszen ugy fogja fel emezeket, mint allandé és mindenhato erdket, ha
nem is ideoldgiai értelemben, de démonizalja azokat.

Slavoj Zizek a kdvetkezéképpen fogalmazott: "Nem nehéz kinyomozni
a Foucault-féle szubjektumfogalmat a humanista-elitista hagyomanyhoz fiiz6
szdlakat. A Foucault-i szubjektum legkbzelebbi megfelelje a >>sokoldalu
személyiség<< reneszansz idealja, amely szenvedélyeit megzabolazva,
mialkotdas maodjara formalja sajat életét. Foucault szubjektumfogalma
meglehetdsen klasszikus: szubjektumnak az nevezhet6, aki egy szilard én-
kép kialakitdsan keresztll képes ellentmondasos énmagaval kiegyezni, az
enjében rejl6 antagonisztikus eréket harmonikus 6sszhangba hozni és az
>>0romszerzési médjai<< felett uralkodni. Habermas és Foucault elmélete
ugyanannak az éremnek a két oldala."” (Hadd illessziink ide néhany
klasszikus megfogalmazast: "Megvaltoztatni az életet" - javasolja Rimbaud;
"Megvaltoztatni a vilagot" - inditvanyozta Karl Marx; "Valtoztasd meg élted"
szdlitott fel Rilke az Archaikus Apoll6-torzéban.)

Osszefoglalva: idézett francia szerzéink 4allaspontja viszonylag
egysegesnek tlnik: a szubjektumnak az eurdpai racionalizmushoz és a
felvilagosodashoz fliz6d6 fogalmat - amely a maga koraban éppoly hatasos
instrumentumként mikddott mint a népszuverenitas - végképp torténeti és
csak torténeti képzddménynek szabad tartani. Amennyiben és egyaltalan
kezdeni akarunk meég vele valamit, csakis igen bonyolult megfontolasokkal
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nyulhatunk hozza. Lacan, Guattari, Deleuze, Foucault, Blanchot
allaspontjaban az a kdzds, hogy a szubjektumot csak a folyamatos
konstrukcié formajaban tudjak megjeleniteni, mindig a nyelvi representamen
strukturajaban, az interszubjektivitasok egy pontjaként és pillanataként. Az a
szubjektum, amely - hélas, a régi vagy, "beazonosult" individualitasaval
filozofiai értelemben el is kdvette az dngyilkossagot. Posztmodern élvezéként
persze boldogan élhet tovabb.

A kortars személyiségelméletek ugyancsak teoretikus
Osszefoglalasok, meglepden elméleti szintézisek, amelyek sokat mondanak a
filozéfidnak is. (Itt persze nem térhetek ki arra, hogy a fakticitas - amely a
mérhetéség abszolut érvényesithetéségét jelenti - milyen mddon kapcsolodik
az elméleti kiindulépontokhoz és milyen tipusu kdvetkeztetésekben igazolja
azokat.) Mindez arra a régebbi és Nietzschéhez kapcsolodé felismeréshez
utal vissza, amely szerint a filozdfia - a platdni 6rokség miatt - soha nem tudott
a pszicholégiatdl emancipalodni (a XX. szazadban Heidegger probalta meg
ezt a paradigmat megsziintetni) de ugyanigy, a pszicholdgia se tudott levalni a
filozofiardl (valoszinlleg nem is akart, sét - amint latni fogjuk - nagyon is
tudatosan vallalja ezt a rokonsagot). (Amikor hipotézisem kapcsan gyakorld
pszicholégus barataimat kérdezem efeldl, jelezték, hogy igy van!)

Charles S. Carver és Michael F. Scheier monografigjaban a
személyiség munkadefinicidja a kovetkezé (Gordon Allport 1961-es
definiciojabdl kiindulva): "A személyiség - a személyen bellli - pszichofizikai
rendszerek olyan dinamikus szervez6dése, amely az egyén jellegzetes
gondolat-, viselkedés- és érzésmintait hozza létre.""® A definicid értelmezési
tartomanyaban szamos hozzatétel-kiegészités talalhatd, amelyek a definicid
tovabbi elemeiként is felfoghatdk, egyben viszont a kutatas-, a kvantifikacio-
mérés iranyait is meghatarozza. Eszerint a személyiség szervezddés aktiv
folyamat, elvalaszthatatlanul kotédik a fizikai testhez, a vilaggal vald
kapcsolataban ok tényez6, mozgatérugd; mintakban szervezédésekben,
allandoésagokban mutatkozik meg; nemcsak egyféleképpen, hanem
sokféleképpen - viselkedésben, gondolatokban és érzésekben jelenik meg. A
kutatdsnak az egyéni kuldnbségeket és a személyiségen beldli
(intraperszonalis mikodést egyarant meg kell tudnia magyarazni. "... léteznek
olyan mechanizmusok vagy folyamatok, amelyek hatésara sajatos mddon
viselkedlink. Ezek a folyamatok teremtik meg a személyen beliili allandésag
érzetét, még akkor is, ha a személy kulonbozéképpen viselkedik kulonbdzé
helyzetekben."

Amikor ezt a koncepciot idézem, természetesen egy bizonyos
korrelaciot teremtek akozott, amit az idézett francia filozofusok a
szubjektumrol, illetve annak korrigaland6 felfogasardl mondanak. llyen
ertelemben az allanddsag itt az individualitas, az el nem érhet6 hatarérték, az
individuum felé tart6 mozgas. Itt mar jelezni kell, hogy a jelenkori
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személyiségelméletek kulcskifejezése a relativ allandésag vonatkozasaban a
kongruencia (egészlegesseg, 6sszhang, hitelesséq).

Térjunk most vissza egy kissé az elméleti kiinduldépontokhoz. A
szerz6k  hangsulyozzak, hogy a személyiségelméletek &ltalanos
nézépontjaban az emberi természet megragadasa all (kiemelés télem - E. P.).
(A nézdpont tulajdonképpen a metatedriaval azonos!) Az emberi természet a
személyiségbe épllt, viszonylag tartos jellemz8k rendszerével azonos". Ez az
ugynevezett diszpozicionalis nézépont. (Kulén filozéfiatorténeti exkurzust
kivanna annak megfejtése, hogy itt a szerz6k az emberi természet- nyilvan
intuitive hasznalt - melyik, kit6l szarmazé fogalmat veszik?!) A személyiség
biolégiai megértése két vonalon halad: az egyik irany szerint a
személyiségdiszpoziciok oroklédnek, a személyiség genetikai
megalapozottsagu, a masik szerint a személyiség megértése egyenlé ama
test mikddésének a megértésével, amelyben "lakozik". A pszichoanalitikus
nézépontnak megfeleléen a személyiség nem mas, mint a benniink lévé erék
egymassal folytatott versengése és kizdelme. A neoanalitikus elméletek
kdzponti gondolatai az egora, valamint a tarsas kapcsolatoknak a szemeélyiség
életében és mikodésében betoltott szerepére vonatkoznak. A tanulaselméleti
nézépont az emberi viselkedés valtozd, nem konzisztens elemét emeli ki,
ebbdl a szempontbdl a személyiség mindannak az Osszessége, amit az
ember élete soran elsajatitott. Filozéfiai szempontbdl a legrelevansabb
koncepcid6 a fenomenolégiai (amelyet elsésorban Rogers és Maslow
képviseltek). Itt két alapvetd kiindulépont adédott. "Az elsd szerint az emberek
szubjektiv élményvilaga fontos, értékes, értelmes és egyedi. E néz6pont
szerint az egyediség és a létezés bels6é lényegéhez vezeté ut feltarasa
alapvetd fontossagu. A masodik gondolat az, hogy az emberek természetuktél
fogva képesek dnmaguk tokéletesitésére és fejlédésére, és szabad akarat
gyakorlasa folytan mindenki ebbe az iranyba terelheti dnmagat. Az
Onmeghatarozas (self-determination), illetve ennek atélése fontos eleme e
megkozelités emberi természetrdl alkotott felfogasanak. A fenomenolégiai
perspektivabdl a személyiség részben a bennink rejtéz6 egyediség kérdése,
részben pedig annak, hogy a személy mit akar a benne lakozé lehetéségekbdl
kibontakoztatni."

(Itt két aspektusra szeretném feltétlenul felhivni a figyelmet. Az egyik
az, hogy milyen, filozéfiai szempontbdl akar kritikainak  tind
természetességgel hasznalnak a szerz6k olyan univerzalisztikus értelma
terminusokat, mint a létezés belsé lényege, szabad akarat, majd pedig
szabadsag ."" A masik mintegy ennek a korrektivuma: mind a szabad akarat,
mind pedig a szabadsag interpretalt fogalmak a fenomenoldgiai
perspektivaban, ennek az interpretaciénak a tartalma pedig faktikus, bizonyos
viselkedésbeli, magatartasbeli funktorok, cselekvési sémak mérheté és
értékelhetd mikodésén alapul. Episztemoldgiai szempontbdl ez azt jelenti,
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hogy a filozofiai el6feltevések induktiv szerepet jatszanak, azonban a benne
szerepld terminusok tartalma és jelentése a kutatas és az elméletképzés
soran megvaltozik. Iit érkezett el annak ideje, hogy figyelmeztessek arra az
alapvetd szerepre, amelyet Sigmund Freud jatszott a személyiség-
szubjektivitasrél alkotott elképzelések megvaltoztatasaban. Ugyanigy,
Jacques Lacan és Félix Guattari szubjektum-felfogasa is alapvetéen
pszicholégiai felfogasukhoz, pszichoterapeutaként folytatott gyakorlati
tevekenységlikhdz kapcsolddik. Ez nem azt jelenti, hogy a személyiség és a
szubjektum (szubjektivitas) fogalmainak a hasznalataban ne kellene
érvényesitenink a konceptualis elvalasztas szempontjait. Ez azonban - az
inflexiés pontokat tekintetbe véve - alkalmasint nehezebb, mint amilyennek
els6 latszatra tlnik.

A kognitiv dnszabalyozas szempontja szerint az emberi természet
gépszerli metaforaval irhaté le. ,Az idegrendszer hatalmas szerves
szamitdogép dontési szabalyokkal, informaciétarolasi és -felhasznalasi
mintakkal, amely bizonyos értelemben épp ugy mikddik, mint korunk szilikon
alapu szamitdégépe."Ismételjik: mindezek a megkodzelitési szempontok
mintegy egyenértékliek, és benne az emberi természetnek az a
sokoldalusaga fejezédik ki, amelynek a leirasara alkalmazhatdak.

A terminologiai problematikara visszatérve, az objektiv-szubjektiv
kategoriapar - sajatos instrumentalis jelentésben - a személyiség belsé
(intraperszondlis) dimenzidjanak leirasaban kap Uj jelentést: "Bizonyos
személyisegmutatokat szubjektivnek, masokat objektivnek tekinthetlnk.
Szubjektivek azok a mutatok, melyeknél az értelmezés mar az informaciok
rogzitése elbtt szerepet jatszik. Ennek j6 példaja az a minésités, mely szerint
a medgfigyelt személy az idegesség jeleit mutatja. Ha az idegességre val6
kovetkeztetés mar azelétt megtorténik, hogy magat a medfigyelt viselkedést
rogzitenénk, akkor a mutaté szubjektiv. Az adat ugyanis mar magaba foglalja
a megfigyeld értelmezését a megfigyelt személy viselkedésével kapcsolatban.
Ha a medfigyel6 ehelyett csupan leszamolja, hogy a vizsgalt személy
hanyszor akad el beszéd kdzben, akkor elkerlli a korai értelmezést. Igaz,
hogy a késdbbiekben ez a mutatd felhasznalhatd lesz az idegességre vald
kdvetkeztetésben, de maga a mutaté objektiv."'? Itt tehat a szubjektiv a
kvantifikacion-mérésen  kival  |étrejoétt,  interperszondlis  viszonyban
realizalédott, interpretalt ténytapasztalat.

Szintén a terminoldgiai kérdések kozott emlitem azt az aspektust,
amelyben egy tisztan filozéfiai fogalomrendszer személyiségstruktira és -
aspiraciok leirdsara szolgal. A fenomenologiai személyiségelmélet (Maslow)
esetében a személyiség alapvetd beallitddasat filozéfiai programként irjak le.
Ugyanebbe az Osszefliggésrendszerbe illeszkedik szerintem az a jelenség,
amely egyrészt a meédiaban, masrészt a mindennapi életben, kézbeszédben
tapasztalhaté - részben a média hatasara. Jelesul arrdl van szd, hogy a
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kllonb6z6 személyiségelméletek terminoldgiaja a kodzvetlen tudomanyos
szférdbdl atmegy a kommunikacidba: a szappanoperak forgatokonyvei
éppugy az interperszonalis dinamika (banalizalt) sémai szerint éplilnek fel,
mint ahogyan ez a terminolégia és a sémak atmennek a személykdzi
kommunikacioba - embertarsainak viselkedését mar igy irja le a miveltebb
kézéposztalyban  boldog-boldogtalan. Ebben  azonban éppen az
interszubjektivitasban részt vevd szubjektum beszélé-jelentd valdsagat kell
latnunk, valamint azt, hogy a szignifikacié egy sajatos vonatkozasban mire
referal (jél-rosszul hasznalt pszicholdgiai terminoldgiara). Tobb ez mint a
mindenkori tudalékoskodas, itt valahol a szubjektum helyére-szerepére vald
folyamatos referencia zajlik.

Robert A. Baron monografidjaban' a konzisztenciaval hatarozza meg
a szemelyiséget, a személyiség nala is tapasztalhatd tény, méghozza azaltal,
hogy a kulénbdz6 helyzetekben és hosszabb periédusban dnmagaval
0sszhangban nyilvanul meg. Definiciészerlien: a személyiség individualisan
egyedi és viszonylag allandé viselkedési, gondolati és érzelmi séma. (Kiemeli,
hogy ez: valdésag.) A konzisztenciat olyan médon kell felfognunk, mint nagy
vonalakban megvalésuld o6sszhangot egy egyéni élet folyaman - a
gyerekkortdl az idés korig - azonban ez a konzisztencia nem vonatkozik
minden személyiségvonasra.

A kongruencia és a konzisztencia terminusai mintegy levaltjak a
szemeélyiség egységerél alkotott régebbi elképzelést, ez egy képlékenyebb,
plasztikusabb dsszhang-torekvés, és amikor 6sszhangot mondunk, nem
feledkezink meg a belsé harmonia régebbi eszményérdl, amely az antikvitas,
a kereszténység és a reneszansz személyiség-felfogast jellemezte.

Ez az elemzés sem térhet ki végll is az eldl a kihivas elél, hogy a
szubjektum és a személyiség (a pszichikus személy) fogalmait egy
definicidszerliségben egymassal hatdrozza meg. A Gilles Deleuze altal adott
meghatarozas - megismételjik - szerintink kimeriti egy ilyen fajta definicié
kovetelményeit: "a szubjektum individuacidos funkciét tolt be egy olyan
terlleten, ahol az individuum nem lehet tobbé egy dolog vagy egy lélek,
hanem inkabb egy é16 és érz6 személy, aki beszél és akihez beszélnek (En-
Te)". Hozza kell tennlnk, hogy ez a személy aktusrdl aktusra meghatarozza
magat, de nemcsak az interszubjektiv és szignifikacids viszonyaiban, hanem
politikai alanyisagaban - valasztoként legalabb - és minden tettében,
amelynek jogi kdvetkezményei lehetnek. (Vannak olyan orszagok, ahol a
nem-valasztast szigoruan buntetik, itt tehat nem annyira demokratikus - laza
jogrél-kotelességrdl [szabadsagroél], mint inkabb szigordan kényszercselekvésrél
van sz0.) Deleuze kiemelte a szingularitast, az unicitast, ekceitast, a
szabadsagot ilyen értelemben folyamatosan el kell nyerni, nincs mar
kényelmesen, folyamatosan miikédé projektum, amellyel békés polgarokként
egyszer s mindenkorra mintegy bebiztositottuk magunkat. Foucault



46 EGYED PETER

kifejezésével: a felszabadulas folyamatos. Ez a szabadsagfelfogas leginkabb
az egzisztencialista szabadsagfelfogashoz all kozel, hiszen legfontosabb
implikatuma, immanenciaja, hogy aktusrol-aktusra lehetséges, hogy nem
sikerul szabadnak lenni. Ha van - még - univerzaléja a szabadsagnak, akkor
ez a revelativ szorongas-perspektiva az, amelyrél Heidegger irt olyan
részletesen a Lét és id6ben. Ez a szabadsag azonban olyannyira individualis,
hogy aligha lehet réla a filozéfia nyelvén tovabbra is beszélni, azaz ha a
szabadsagrol szold diskurzust a filozofiaban akarjuk megtartani, akkor
mindenfajta normativ szempontot ki kell kiszobdinink. A szintaxis
univerzalizmusat, a harmadik személy személytelenségét vagy a tdbbes szam
elsé személyének (a fejedelmi tébbes, a kdzosségi éthosz, a kotelezé mi)
kdzvetlen altalanositaséat felszamolni éppen a filozéfiaban nem tiinik kdnnyi
dolognak. llyen értelemben a filozéfiai értekezés szovegmarkerei az
irodaloméi lesznek, a diskurzus pedig egyedi kdzlemény, levél. Ez persze
nem egeszen azonos azzal amit a posztmodern elképzelések sugalmaznak
nekink. Van példaul olyan ember, aki Immanuel Kant A tiszta ész kritikaja
cim( traktatusat akarja olvasni egy életen at, és ezen semmit sem valtoztat az
a tény, hogy azt mondjak neki, az a javaslat, hogy nevezettet ugy olvassa,
mint egy levél-gyljtemeényt, levélregényt, melyet Immanuel Kant 1781-ben
kuldott el neki. A racionalizmus nagy hipotézisérél, a torténelem, a térvény, a
haladas, a moral, a jogok Szubjektumarél tehat le kell mondani. Ezt a
koncepciot nem vihetjuk tovabb a XXI. szézadba. A szubjektum(ok)
szabadsaga, vagy inkabb szabadsagai masak, vagy masok lesznek.

Korunk két legnagyobb hatasu jogdfilozéfusa, gondolkoddja Norberto
Bobbio és John Rawls azonban kotelességszerlen interpretalja Kantot, sét,
Bobbio kijelenti, hogy minden vele kezdddik és vele végzddik. "Amikor a
természetjogot mint olyan jogot hatarozzuk meg, amelynek értelmében
minden ember csak azoknak a térvényeknek kell hogy engedelmeskedjen,
amelyeket 6 hozott, Kant a szabadsagot autondémiaként hatarozta meg -
miként adhat Snmaganak toérvényeket. Masfeldl, Az erkdlcsék metafizikajanak
elején, ugyand emelkedetten, apodiktikusan kijelentette, hogy mihelyst a jog
mint masok koételezésére alkalmas moralis képesség létezik, az embernek
veleszlletett és szerzett jogai vannak, és az egyetlen veleszlletett jog, az az
amelyet a természet kdzvetit az embernek, és nem egy teremtett tekintély, a
szabadsag, azaz a masok akarata altal megjelenitett kényszertdl vald
fliggetlenség, még egyszer, a szabadsag, mint autonémia.""* (Bobbio itt
eltekint azoktél a bonyolult megfontolasoktol, amelyekkel Kant a szabadsagot
az autonémiahoz képest nem sziikségszerlen definidlandé fundamentumnak
tekinti.) Ebben az értelmezésben, mint mashol is, az olasz jodfiloz6fus
szamara Kant 06rék inspiraci6, a fenti szabadsag- és autondémia-
meghatarozasokat nélkulozhetetlennek tekinti minden, az emberi jogokrol
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folytatott diszkusszidban és vitdban. (Szerinte, ha van a haladasnak
valamilyen értelme, akkor az éppen az emberi jogok extenzidja.)'

A szabadsag ilyen értelemben megmarad a filozofiat konstituald
programatikus szegmensnek, éppen nehézsége folytan: "Sokkal jobb egy
mindig veszélyeztetett, amde expanziv szabadsag, mint egy védett, azonban
fejlédni képtelen szabadsag. Csak egy veszélyeztetett szabadsag képes
megujulni. Egy megujulasra képtelen szabadsag elébb vagy utdbb Uj
rabszolgasagga valtozik"."®

Az igazsagossag elmélete ciml nagyhatdasu mivében a Kant-
értelmezések az életm( tematikus szemlélésébdl szarmaznak, Rawls
hangsulyozza, hogy szabadon interpretal: ,Nem vizsgalhatom itt Kant
allaspontjat. Inkabb a szerzédéses tan fényében szabadon értelmezem"."”
Rawls allaspontja szerint - ami az igazsagossag problematikajanak
felvezetését illeti - Kant allaspontja, amely szerint mindenkivel mindig célként,
nem csupan eszkozként kell bannunk, kontraktualista atértelmezésre szorul,
csak akkor értelmezhetd, ha a szerz6d6 felek valamilyen kezdeti egyenl&ség
alapjan ebben megegyeznek.

A kényv 40. paragrafusanak cime: A méltanyossagként felfogott
igazsagossag kanti jellegli értelmezése. Rawls olvasataban - figyelmeztet
arra, hogy mas olvasat is lehetséges - Kant abbdl indul ki, hogy az erkélcsi
elvek ésszer(i valasztas targyai, nem pedig altalanosak és egyetemesek.
Olvasataban Kant feltételezi, hogy az erkdlcsi térvényhozas szikségképpen
olyan egyetértés eredménye, amelynek feltételei az embereket szabad és
egyenld ésszeri lényekként jellemzik". Nem kdvethetjik Rawlst azon az uton,
amelyen az igazsagossagrél szolé alapvetésében racionalista és
kontraktualista elveit érvényesiti'® - célunk csak annak a jelzése volt, hogy a
kanti hipotézisekhez valo visszanyulast 6 is nélkulozhetetlennek tekinti.

Demonstraciom végére értem. Ugy vélem, elégséges érvet hoztam fel
annak bizonyitasara, hogy a filozofia hagyomanyos, a modernitashoz
kapcsolédd fogalmanak atalakitdsaval a filozéfia konstitutiv szabadsag-
programja fenntarthaté, és hogy e ténynek oOrvendetes kdvetkezményei
vannak a filozéfiara nézve meg annak muvel6ire egyarant.

JEGYZETEK

1. Egyed Péter: A szabadség és a szubjektivitas. In: Filozéfia az ezredfordulén. Aron
Kiado, Budapest, 2000; Egyed Péter: Az emberiség "szentsége” és a
szubjektivitaskritika. In: A kereszténység és az eurodpai tradicié. Osiris Kiado,
Budapest, 2001. Ezek egy régebbi esszém gondolatmenetébdl indulnak ki. Egyed
Péter: A leszakadd személyiség. In: POMPEJI, Szeged, 1994. V. évf. (Ujrakdzlés A
jelenlétrél c. kotetemben. Komp-PRESS, Kolozsvar, 1997.
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. Axel Honneth: A decentralizalt autonémia. in: Elismerés és megvetés. Tanulméanyok
a kritikai tarsadalomelmélet kérébdl. Jelenkor Kiado, Pécs, 1997.

. Max Scheler: A formalizmus az etikdban és a materidlis értéketika. Gondolat Kiado,
Budapest, 1979. 763. passim

. I.m. 740. passim

. Farkas Zsolt: A Lacan-i szubjektumrdl. POMPEJI, Szeged, 1994. V. évf. 139-166.

. Gilles Deleuze: Egy filozdfiai fogalom. POMPEJI, idézett szam, 229. passim

. Maurice Blanchot: Ki? POMPEJI, i. sz. 226.

. Michael Foucault: A szubjektum és a hatalom. (A szbveg a Michael Foucault:
Beyond Structuralism and Hermeneutics [ed. H. L. Dreyfus & P. Rabinow,
University of Chicago Press, 1984.] ciml konyv utészavanak els6 része.) 177.
passim

. Slavoj Zizek: Az ideolégia fenséges targya. POMPEJ, i. sz. 199.

10. Charles S. Carver-Michael F. Scheier: Személyiségpszicholégia. Osiris Kiado,

1

Budapest, 1998. 26. passim

1. Példak a fenomenoldgiai pszicholégia fogalomhasznalatara: "A szabad akarat
fogalma épp olyan ellentmondasos, mint amennyire érdekes. Szinte lehetetlen
bizonyossagot szerezni afel6l, hogy az emberek valdéban rendelkeznek-e szabad
akarattal, de nyilvanvaléan mindannyian ugy cselekszink, hogy azt gondoljuk,
hogy rendelkezink vele. Ezt tikrozi az ellenéllasnak vagy reaktancianak nevezett
jelenség is (Brehm 1966; és Brehm 1981). Ahogyan a szabadsagot érint6é kilso
fenyegetések ellenallast valthatnak ki, igy mi magunk is képesek vagyunk sajat
szabadsagunk korlatozasara. Barmilyen furcsan hangzik is ez, még a korai
elkotelezddés vagy preferencia is fenyegetheti szabadsagunkat Képzeljiik el, hogy
vacsorazni megyunk egy kellemes vendéglébe. Minden nagyon csabit6 az étlapon.
Miutan egész délutan rakpecsenyére vagytunk, bizonyos preferenciaval
rendelkeziink. Ez a preferencia burkoltan gatolja abbéli szabadsagunkat, hogy
valami mast valasszunk, ezért hatarozatlanok leszunk. llyen helyzetben az ember
alternativak irant. Minél inkabb kbzeledik a ddntés pillanata, annal nagyobb lesz a
dontésképtelenség, mivel a déntés utan mar nincs mddja visszalépésre. A tobb
kilonb6z6 tanulmanybdl (példaul Linder és Crane 1970; Linder, Wortman és
Brehm 1971) szarmazd ehhez hasonld eredmények vilagossa teszik, hogy a
szabadsageérzés éppen ugy szarmazhat a személyen belllrél, mint kivalrél".
(Charles S. Carver-Michael F. Scheier: Személyiségpszicholégia. Osiris Kiado,
Budapest, 1998. 382.
Fontos interpretacios kérdések és lehetéségek adddnak: pszicholdgiai értelemben
a szabad akaratra vonatkozo feltételezés raciondlis feltételezés és mint ilyen,
nyilvan tanult. Ez azonban nem cafolja azt a hipotézist, hogy valami diszpozicio,
hajlam olyasmire, amit szabadsagnak neveziink, velink szlletik. A szabadsag in
actu a szubjektum valésagaban zajlik - nyilvan nem csak egy rakpecsenye léte
vagy nemléte kapcsan. Azt sugallja nekink ez a pszichikus valésag, hogy a
szabadsadg a szubjektum tartalma, épit6 és alakité valésag. Kérdés, hogy
mindenkié-e?
Robert Baron monografigjaban a Rogers-Maslow-féle fenomenolégiai elméletet
olyan humanista tedrianak tartja, amely a pszichoanalitikus és behaviorista
elképzelések erds determinizmusaval szemben jott létre. A szabad akarattal
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kapcsolatos elképzelések meg is kaptak a megfeleléen erds kritikat, mindazonaltal
hatasuk maradandoénak bizonyult. (Robert A. Baron: Psychology. Allen and Bacon.
Boston, 1977, 482.)

12. Carver-Scheier: 1.m. 54.

13. Robert A. Baron: |.m. 466.

14. Norberto Bobbio: L eta dei diritti. Einaudi, Torino, 1990. 51.

15. Az olasz jodfilozofus szerint Kant elképzelése a moralitasrdl legalabbis
problematikus, a torténelem pedig kétarcu: a moral és a térténelem Szubjektumardl
tehat aligha beszélhetink.

16. I.m. 250.

17. John Rawls: Az igazsagossag elmélete. Osiris Kiadd, Budapest, 1997. 220.

18. John Rawls: i.m. 304.

Megjegyzés: irasom gondolatmenete rendkiviili médon elbonyolédott volna, ha
kiterek azokra a nézetekre, amelyek szerint az amit filozéfianak nevezink (a
modernitasban) csupan a Nyugat egyfajta reflexiv 6n-legitimacioja. Ha a problémat
sz(kitjuk, Richard Rorty Kant-interpretacioja - "A tudat kanti fogalma divinizalja az
ént." - kifejezi azt az allaspontot, amely szerint ezzel a hagyomannyal nincs mit
kezdeni, a divinitas érinthetetlen, poros és lezart, nem szdl senkihez. De ugyanezt
mondja az egyébként nagyszer(i dél-amerikai felszabaditas-filozéfia (Franz
Hinkelhammert és Enrique Dussel): a Nyugat filozéfidgja elvette a lll. vilag
megszolalasi jogat. Véguil pedig, ha komolyan vesszik azt, amit Larry Wolf allit
nagyhatasu kényvében (Inventing Eastern Europe: The Map of Civilization on the
Mind of the Enlightement. Stanford, CA: Stanford University Press, 1994.), hogy ti.
Kelet-Eurépaban soha nem volt felvildagosodas, kudarcot vallott, akkor azt a tovabbi
kovetkeztetést is el kell fogadnunk, miszerint a racionalizmus és egyetemesség, a
szabadsag mindig is az emberiség tort részét illette meg, az emberiségnek a
szamszer(ien nagyobbik része mindig és megrenditéen az esztelenség és a
rabsag allapotaban leledzett. Benniinket is ideértve.
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ABSTRACT. Analysis and Interpretation in the Husserlian Phenomenology.
In spite of some remarkable (thought partial) contributions, Husserl’s project of
(transcendental) phenomenology as universal phenomenology still remains
incomplete, and therefore may be questionable both in its fundamental idea —
that that phenomenology should encompass all the ontologies (all the a priori
sciences) and all the sciences in general in a final foundation - and in its
accomplishments. In order to complete this task, | believe that the methodological
orientation of phenomenology should be stressed, and that the distinctions
operating in this second-order critique must be prolonged till their final
consequences.

One of the aims of this paper is a methodology guided by the theory of
constitution and a more precise correlation between the levels of constitution
and the levels of phenomenology. Therefore | propose a two-steps post-
preliminary methodological approach, which will clarify the status of phe-
nomenology (in the Husserlian tradition) and release its genuine innovating
forces. The first step is that of a sharp distinction, perhaps even a separation,
between the level of the phenomenological analyses and the level of the
philosophical auto-interpretation of these analyses. This distinction will allow us
to discuss the various connections between these two levels in Husserlian
phenomenology and to examine the way in which some specific phenomenol-
ogical analyses require a specific philosophical superstructure.

The second step is the elaboration of a typology of phenomenological
analyses. The chart of the systematic lines of methodological issues, elaborated
by A. Steinbock, will be the starting point of a discussion, which will be oriented
to the clarification of the role that the so-called empirical sciences played in the
general theory of constitution. The final conclusive part of our paper contains
some reflections about the viability of the Husserlian project of phenomenology
as a universal philosophy.

La o sutd de ani de la aparitia Cercetarilor logice ale lui Husserl,
fenomenologia este totugi departe de a-si fi epuizat potentialul sau creator.
Oscilind intre inovatii spectaculoase si o intoarcere la textele sale fondatoare,
miscarea fenomenologicd a marcat in mod decisiv gindirea secolului XX'.
Mai mult decit atit, ea a fost purtatoarea sperantelor ca, in cele din urma, o

'Vezi in acest sens studiul lui Lester Embree The Continuation of Phenomenology: A Fifth Period?,
n: "Indo-Pacific Journal of Phenomenology*, Vol. 1, 2000.
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filosofie autentica este posibila, o filosofie deopotriva stiintificad si umana, cu
alte cuvinte, o filosofie care sa preia si sa dezvolte impulsul novator i vocatia
de universalitate a filosofiei timpurilor moderne si sa prezerve misiunea
adinca a filosofiei, aceea pe care elinii ne-au lasat-o, de a gindi lumea ca o
lume umana, ca o lume a Binelui, de a gindi modalitatea originara a contactului
dintre om si valorile supreme. Modul specific in care fenomenologia,
husserliana sau post-husserliana, a crezut ca poate contribui la rezolvarea
dificultatilor in care persista gindirea umana a fost acela al unui demers
explicitant riguros, care sa scoata la iveald contradictiile, sa descilceasca
incurcaturile, sa aduca lucrurile la ordinea lor fireasca, anume la aceea in
care ele sint date intr-o experientd donatoare originara. Este vorba deci,
fnainte de toate, de o re-constituire a lumii — a lumii sensurilor, desigur -,
ceea ce presupune ca prealabila o metoda de maxima rigurozitate si
precizie, un parcurs analitic univoc.

Cu toate acestea, rezultatele pe care le-a furnizat fenomenologia,
solutiile pe care le-a propus sau le-a sugerat nu au confirmat intotdeauna
marile asteptari ale cercetatorilor. In ciuda unor remarcabile - desi partiale -
contributii, proiectul lui Husserl cu privire la o fenomenologie transcendentala
ca filosofie universald® a ramas incomplet si nu a fost dus niciodatd la bun
sfirsit. De aceea, el poate fi chestionat atit Th ce priveste ideea sa
fundamentald - si anume ca fenomenologia ar trebui sa cuprinda toate
ontologiile (toate stiintele apriori) si toate stiintele in general intr-o fundare
finald - , cit si in ce priveste modalitatile in care a fost realizat. De fapt,
fenomenologii de dupa Husserl nu au lucrat aproape deloc la realizarea
acestui proiect. A devenit un loc comun sa fie respinsa sistematica husserliana
generala si contestate pozitiile filosofice ale lui Husserl. Fenomenologia a fost
interpretata si reinterpretatd de fiecare data cind un cercetator a studiat o
anumita tema folosind metoda fenomenologiei. Ca fenomenologi, stim ca, de
fiecare data cind conducem o analiza fenomenologica, trebuie sa reexaminam
implicatiile filosofice ale acelei analize si ca adeseori concluziile unor cercetatori
diferiti sunt diferite in punctele lor esentiale. Presupozitia noastra este ca
anumite neclaritati sau inconsecvente n ce priveste metoda fenomenologiei i,
mai precis analizele fenomenologice au condus fenomenologia pe cai
divergente si pun astazi piedici in calea dezvoltarii ei.

Acesta este motivul pentru care, intr-o retro-reflectie metodologica
necesara, fenomenologia trebuie sa clarifice Thainte de toate statutul si structura
interna ale unei probleme fenomenologice. O problemé fenomenologica
pare sa fie mai intii o problema speciald, o problema care se refera de
regula la modul de donare sau de articulare a unui dat sau a unei serii de
daturi. La o privire mai atenta, insa, ea se revela ca o problema ce implica
in mod direct o intreaga serie de probleme mai generale numite, de obicei,

2 Briefe an Roman Ingarden, p. 62-64, in: Hua XV, p. XLI.
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filosofice sau metafizice. Orice analizda fenomenologica presupune astfel
reflectia asupra raportului dintre fenomenologie si filosofie.

Continuitatea dintre fenomenologie, considerata ca stiinta speciala
sau metodologie, si filosofie, ca domeniu al unor probleme generale, a fost
vazuta timp indelungat ca de la sine inteleasa. Mai mult sau mai putin
implicit, ea ghideaza discultiile filosofice pina in ziua de azi.

Preocuparea referitoare la articularea fenomenologiei si a filosofiei a
fost prezenta in opera fondatorului fenomenologiei si isi gaseste cea mai
clard expresie in straduinta sa din anii 1920-1930 de a da un sistem al
fenomenologiei, straduinta in care Husserl I-a implicat si pe asistentul sau
Eugen Fink. Nevoia de un sistem al fenomenologiei, care pare cercetatorilor
de astazi mai putin evidenta, era in acel timp acuta.

Analizele fenomenologice, asa cum au fost ele derulate de Husserl, nu
puteau fi dezvoltate pina la nivelul lor ultim fara o contributie din partea
filosofiei. in fenomenologia husserlian&, analizele fenomenologice nu erau
dintru Tnceput concepute astfel incit sa investigheze si sa elucideze propriile
lor presupoziti fundamentale. Ele sint, intr-un anume fel, izolate de intregul
filosofiei, simple analize particulare care trateaza probleme particulare.

"Eu sunt intr-o situatie mai problematica decit dumneavoastra — ii scria Husserl
lui Natorp la 1 februarie 1922 - , pentru ca o mare parte din opera mea se
gaseste in manuscrise. Aproape ca blestem incapacitatea de a ma limita si
faptul ca gindirea sistematica universala mi-a fost data atit de tirziu si, in parte,
numai acum; aceasta gindire care, ceruta de studile mele speciale efectuate
pina acum, ma obliga sa le revizuiesc in Tntregime"3.

Conceptul husserlian de analiza a fost preluat din stiintele naturii gi
din matematica si este, cel putin in faza initiald a gindirii lui Husserl, un
concept pe care l-am putea numi — nu fara riscuri — pozitivist. Este
important sa notam fin acest moment ca relatia dintre cercetarile
fenomenologice stricto sensu si filosofia corespunzatoare lor este departe
de a fi clard sau univoca. In lucrarea sa prezentatd la primul colocviu
international de fenomenologie, acum aproape 50 de ani, Maurice Merleau-
Ponty apara ideea ca "fenomenologia este deja filosofie™. Aceasta solutie
a aparut in momentul in care filosoful francez si-a pus problema statutului
filosofic al cercetarilor sale fenomenologice privind limbajul, mai precis
privind raportul dintre semn si semnificat si depasirea semnului de catre
semnificat, depasire facuta posibila de semnul Tnsusi. Merleau-Ponty a

3 Apud N. Depraz, La Sixieme Méditation cartésienne: fécondité et tensions d’un dialogue
philosophique, in: Eugen Fink, Sixieme Méditation cartésienne. L’idée d’une théorie
transcendantale de la méthode, texte établi et édité par Hans Ebeling, Jann Holl et Guy Van
Kerckhoven, Editions Jérdome Million, 1994, p. 29-30

* Maurice Merleau-Ponty, Eloge de la philosophie et autres essaies, Gallimard, Paris, 1953, p. 88.
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observat ca perspectiva curenta, care considera analizele fenomenologice
ca fiind numai pregatitoare, nu este tenabila. O problema filosofica nu mai
este aceeasi dupa efectuarea unei explorari fenomenologice. Filosofia -
scria Merleau-Ponty - trebuie sa reflecteze asupra modului prezentei
obiectului pentru subiect, asupra conceptiei obiectului si a conceptiei
subiectului, aga cum apar ele in revelatia fenomenologica, in loc sa le
substituie cu raportul idealist dintre obiect si subiect. Astfel, fenomenologia
nu este pur si simplu adaugata filosofiei, ci ea o cuprinde pe aceasta.

Mai mult decit atit, Merleau-Ponty remarca, demonstrind o intuitie
adinca a fenomenologiei husserliene, ca, daca o descriere completa a
experientei constiintei constitutive, care dobindesgte prin aceasta o transparenta
totala, este posibila, nu mai este necesara o trecere la filosofie®. Ceea ce
este tocmai dificultatea de a face totalmente transparenta instanta ultima a
constituirii (numita de Husserl, cum stim deja, "constiinta") il tine pe Husserl
in cimpul filosofiei. Aceasta este consecinta imposibilitatii unei determinari
complete a statutului stiintei fenomenologice a experientei, asa cum este
ea formulata mai intii in Cercetarile logice.

Dar, trebuie sa luam teza continuitatii fenomenologie — filosofie ca
fiind una valabila fara o reflectie atenta asupra ei? A fost aceasta teza
fertila pentru cercetarea fenomenologica si pentru filosofie? Noi consideram
ca acum, la 100 de ani de la inceputul aventurii fenomenologice, suntem
obligati sa punem aceste intrebari si sa reconsideram raportul dintre
fenomenologie si filosofie.

Doua niveluri ale fenomenologiei

in vederea reexaminarii raportului dintre fenomenologie si filosofie,
trebuie sa raspundem finainte de toate la intrebarea: care este pozitia
exacta a analizelor fenomenologice Th fenomenologia lui Husserl si, in general,
in fenomenologie? Distingem mai intii intre doua niveluri: nivelul analizelor
fenomenologice, care este baza originala si autentica a fenomenologiei, si
nivelul autointelegerii filosofice a fenomenologiei, care este rezultatul dorintei
fenomenologiei de a deveni o filosofie (o filosofie fenomenologica, se intelege).

® Ibidem, p. 87. “Quelle portée philosophique faut-il reconnaitre a ces descriptions ? Le rapport des
analyses phénoménologiques et de la philosophie proprement dite n’est pas clair. On les
considére souvent comme préparatoires et Husserl lui-méme a toujours distingué les «recherches
phénomeénologiques» au sens large et la «philosophie» qui devait les couronner. Cependant, il
est difficle de soutenir que le probléme philosophique demeure entier aprés I'exploration
phénomeénologique du Lebenswelt. Si, dans les demiers écrits de Husserl, le retour au «monde
vécu» est considéré comme une premiere démarche absolument indispensable, c'est sans doute
qu'il nest pas sans conséquences pour le travail de constitution universelle qui doit suivre, qu'a
certains égards quelque chose demeure de la premiére démarche dans la seconde, qu'elle y est
conservée de quelque maniere, quelle n'est donc jamais tout a fait dépassée et que la
phénomeénologie est déja philosophie.
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Husserl insusi a observat, intr-un moment de reflectie asupra
propriei sale opere, aceasta importanta diferenta dintre faptul stabilirii unor noi
pozitii teoretice pe baza unei necesitati interne si luind in considerare
numai cerintele faptelor (Sachen), si faptul de a intra in mod reflexiv in
posesia sensului particular si a finalitatii acestor pozitii si a sensului
particular al metodei folosite®. Una dintre implicatiile asupra careia Husserl
a fost complet constient a fost necesitatea unei intreruperi voluntare a
raportului atit cu filosofia timpului sau cit si cu istoria filosofiei, in care el nu
a vazut altceva decit probleme imature si ambigui si teorii obscure’.

Fenomenologia a fost construitd de la inceput ca o structura cu
doud niveluri. In monografia asupra miscérii fenomenologice, Spiegelberg®
izola grade din ce in ce mai stricte ale fenomenologiei in functie de masura
in care acestea incorporeza sau nu notiunile de eidos, intentionalitate si
reductie. Dar cea mai concludentd dovada a acestui fapt este distinctia pe
care a facut-o Husserl in titlul uneia dintre lucrarile sale fundamentale -
Ideen I - si in proiectul de mare anvergura in care aceasta era numai prima
parte, anume intre fenomenologie puré si filosofie fenomenologica®. Dacé
prima gi a doua carte prezinta teoria generala a reductiilor fenomenologice,
structura constiintei pure si o serie de "schite fenomenologice", o a treia
carte ar fi trebuit sa fie consacrata Ideii de filosofie. Filosofia adevarata, a
carei misiune este sa realizeze ldeea unei cunoasteri absolute, isi are
radacinile in fenomenologia pura. Husserl a afirmat ca aceasta filosofie
este presupunerea perpetua a oricarei metafizici si a oricarei alte filosofii
care se poate prezenta ea insasi ca stiinta. Se poate observa aici ca
presupusa continuitate dintre fenomenologie si filosofie este fondata pe
ideea (filosofica) de stiintd in forma in care modernitatea a conceput-o.
Conceptul husserlian de fenomenologie apartine unei migcari care incearca
sa gaseasca un fundament radical si autentic pentru filosofia stiintifica si
pentru toate stiintele. Fenomenologia — scria Husserl in prima versiune a
articolului pentru Encyclopaedia Britannica — inseamna " o noua stiinta
fundamentald" cerutd de acest proiect fundational. Prin termenul de
"fenomenologie" — aratd Husserl — se intelege o miscare filosofica aparuta
in pragul acestui secol si al carei tel era re-fondarea radicala a filosofiei
stiintifice si, prin aceasta, a tuturor stiintelor. Dar acest termen inseamna si
o stiintd fundamentala noua pe care acest proiect o implica si inauntrul
careia trebuie sa distingem intre fenomenologie psihologica si fenomenologie

® Edmund Husserl, Esquisse d'une préface aux "Recherches logiques"(1913), in: Edmund Husserl,
Articles sur la logique (1890-1913), traduction, notes, remarques et index par Jacques English,
Paris, P.U.F., 1975 (2éme édition 1995), p. 356.

" Ibidem.

8 H. Spiegelberg, The Phenomenological Movement, vol. I-ll, Phaenomenologica 5-6, M. Nijhoff,
den Haag, 1960.

®Hua I, p. 1, 4-5.
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transcendentald’. Se vede clar din aceasta foarte sinteticd auto-prezentare
cum o distinctie interna filosofiei stiintifice (filosofie — stiinta) este reasumata —
urmind chiar impulsurile acestei filosofii stiintifice — la nivelul unei "stiinte
fenomenologice" atotcuprinzatoare.

Dar, explorarea completa a lumii concrete, care exista si este valabila
pentru noi prin intermediul gtiintelor, cere si explorarea fenomenologica
universala a multiplicitatilor constiintei si a variatiei lor sintetice, ntrucit in
aceasta constiinta se fondeaza subiectiv lumea astfel incit ea sa fie valabila
pentru noi. Explorarea fenomenologica, adauga Husserl, trebuie sa se extinda
la intreaga viatéd a constiintei si sa ia in considerare toate aspectele ei
(sensibile, axiologice, practice), caci prin aceasta — prin constiinta - lumea vietii
ia pentru noi o forma concreta si ne apare ca o lume a valorilor si o lume
practica. latd de ce este necesara, in opinia lui Husserl, o noua stiinta, o
disciplina psihologica similara mecanicii, adica o cercetare pur teoretica vizind
simple structuri (ale naturii, in cazul mecanicii).

Totusi, distinctia pe care noi o propunem nu este identica cu aceea
facuta de Husserl, care a considerat fenomenologia pura ca o stiinta, mai
precis ca o "stiinta filosofica". O mare parte a analizelor care au condus la
fenomenologie sunt analize filosofice preliminare si, in consecinta, ele nu
fac parte din nivelul analizelor fenomenologice in sensul propriu al
termenului. Altele apar ca gi consecinte filosofice ale analizelor de la primul
nivel. Distinctia pe care o propunem este mai stricta decit cea din textele lui
Husserl, pina intr-acolo incit poate parea chiar o separare a celor doua
niveluri. Argumentele pentru aceasta distinctie pot fi gasite in migcarea
fenomenologica insesi. Privind retrospectiv este evident ca cele mai
importante rezultate dobindite in domeniul cercetarii fenomenologice au
fost independente de un sistem filosofic anume sau au condus, de regula,
la pozitii filosofice altele decit cele ale lui Husserl. De aceea, in zilele
noastre este usor sa vorbim despre fenomenologie, dar mult mai dificil sa
vorbim despre o filosofie fenomenologica univoca.

in fapt, tensiunea dintre exigenta unei stiinte fenomenologice
capabile sa expliciteze tot ceea ce poate fi gindit (stiintd considerata
universald) si exigenta unei instante fenomenologice constitutive care igi
pastreaza pozitia privilegiata si ramine intr-un fel de netransparenta cu
privire la lume si la tot ceea ce este mundan (exprimata de catre Husserl in
forma asa numitului "idealism transcendental sau fenomenologic"), aceasta
tensiune este intenabild Tn interiorul sistemului fenomenologiei. Astfel,
pentru a evita tensiunea internd a fenomenologiei, fenomenologii au
renuntat fie la idealism, fie la oricare alta pozitie filosofica (gindita ca un fel
de garant ultim al veridicitatii analizelor lor fenomenologice).

1% Ed. Husserl, Scrieri filosofice alese, Editura Academiei Romane, 1993, p. 123 si urm.
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Teza pe care am apérat-o la un moment dat'’, cu riscul asumat de a
parasi chiar platforma initiald a fenomenologiei, a fost aceea ca aceasta
ultima directie este in cele din urma preferabild si ca ea trebuie intarita cu un
demers metodologic explicit. Este clar pentru noi, ih continuare, ca dimensiunea
metodologica a fenomenologiei trebuie accentuata. Cu toate acestea, increderea
absoluta (nereflectata) in pertinenta analizelor fenomenologice ni se pare a
fi ecoul persistent al unei dimensiuni pozitiviste reprimate sau insuficient
integrate n corpul fenomenologiei. Ramine tema de meditatie daca nivelul
analitic al fenomenologiei, in forma maximei sale extensiuni, pune sau nu
in pericol dimensiunea constituanta pe care gindirea fenomenologica s-a
sprijinit intotdeauna. In vocabularul fenomenologiei, aceasta s-ar traduce in
felul urmator: este instanta constituanta ultima data intr-un mod al donarii
esentialmente eterogen in raport cu donarea in sensul comun al
termenului? Este ea prin esenta inaccesibila unei analitici forjate in cimpul
obiectualitatilor mundane?

Fenomenologia s-a asociat mereu cu o severa auto-reflectie asupra
metodelor si rezultatelor sale (fie ele numai rezultate intermediare) sub forma
unei examinari critice a experientei fenomenologice insesi. De aceea, nu
gresim daca spunem ca autoreflectia riguroasa, structurald si istorica
deopotriva, ramine o necesitate permanenta pentru demersul fenomenologic.
Vom incerca sa schitam aici rezultatele preliminare ale unei cercetari
metodologice prealabile incercarii noastre de a contura aliniamentele unei
fenomenologii constitutive.

Analizele fenomenologice ca analize constitutive

Necesitatea aprofundarii teoriei constituirii I-a condus pe Husserl la
accentuarea dimensiunii metodice a fenomenologiei si la determinarea mai
clara a nivelurilor constituirii si, totodata, a nivelurilor fenomenologiei.

Primele achiziti care permit chestionarea continuitati dintre
fenomenologie si filosofie au fost cele obtinute de catre Fink si Husserl in
efortul lor comun de a sistematiza cercetarile fenomenologice husserliene
si de a le furniza un puternic fundament metodologic. In propunerea facuta
de Fink pentru un "sistem al filosofiei fenomenologice", analizele
constitutive au o parte mult mai mare. In prima carte a acestui proiect de
sistem (intitulatd Niveluri ale fenomenologiei), a doua si a treia din cele
patru sectiuni se ocupa cu fenomenologia regresiva si, respectiv, progresiva.
Aceste sectiuni contineau practic intregul analizelor constitutive, la care Fink a
adaugat o serie de "reflectii metodice" (punctul E al sectiunii a doua). Acestea

"The Levels of Phenomenology. A Post-preliminary Methodological Approach of the Structure of
Phenomenology, in curs de aparitie in actele conferintei internationale Husserl, Olomouc, nov.
2000.



58 ION COPOERU

sunt legate direct de analizele elementare, care apartin (in terminologia
acestui text) "analiticii elementare”.

Dar Fink nu a pus problema continuitatii intre cele doua niveluri
discutate aici. Ridicind, ca rezultat al luarii in considerare a criticii
heideggeriene, "problema semnificatiei fiintei stratului fenomenologic la
care orice altceva in fenomenologie se refera, anume subiectivitatea
absolut constituantd"'?, el a incercat sa unifice analizele constitutive si sa
reduca tensiunea dinlauntrul fenomenologiei husserliene. Astfel, dimensiunea
metodologica, la a carei dezvoltare a adus importante contributii, avea rolul
de a inchide prapastia dintre instanta constituanta si lumea constituit.

Mai recent, Anthony G. Steinbock'® a examinat "diferitele posibilitati
deschise pentru fenomenologia transcendentald" si a delimitat diverse
strategii metodologice implicate intr-un demers fenomenologic care
incearca sa descrie modurile constituirii fara a le reduce la constiinta sau in
general la o subiectivitate egologica, asa cum demersul fenomenologic
fundationist o face'. Tn opinia sa, analizele constitutive "implicd metodele
statica, genetica si generativa" si "fiecare dintre acestea in felul sdu examineaza
o dimensiune diferita a experlentei'”s. El remarca, in introducerea de la cartea
sa, ca "Husserl nu are o singura teorie a filosofiei transcendentale" si ca
"fenomenologia transcendentalda depinde intr-o mare masura de caile, de
felurile in care ea este realizatda in contexte concrete ale cercetarii
fenomenologice"'®. Steinbock identificd doud caracteristici de bazd ale
fenomenologiei transcendentale: 1) trebuie sa fie o cercetare cu privire la
constituirea sensului si 2) trebuie sa identifice structuri apriori. Aceste doua
aspecte corespund celor doua tipuri de "reductii": reductia "constitutiva" gi
"eidetica""’.

Voi lua in considerare inainte de toate corelatia propusa de
Steinbock Tntre "metoda fenomenologica" si "procedura transcendentala"'®. El
a realizat o hartd care sugereaza ca un anumit tip de metoda
fenomenologica corespunde in mod ideal’® unei proceduri transcendentale

"2 R. Bruzina, Last Philosophy: Ideas for a Transcendental Phenomenological Metaphysics — Eugen
Fink and Edmund Husser, 1928 — 1938, in: D.P. Chattopadhyaya, Lester Embree, Jitendranath
Mohanty (eds.), Phenomenology and Indian Philosophy, Indian Council of Philosophical Research
and Motilal Bernasidass, 1992, p. 276.

Anthony J. Steinbock, Home and Beyond. Generative Phenomenology after Husserl, Northwestern
UnlverS|ty Press, Evanston, lllinois.
Idem p. 4.
Idem p.7.
- © Idem, p. 12.
Ibidem.

18 Idem, p. 5.

Spunem "Iin mod ideal “ fiindca, de fapt, textele husserliene nu intra perfect in aceasta schema.
Steinbock insista asupra faptului c& demersul s&u nu trebuie luat ca o prezentare a unor stadii
distincte de dezvoltare a gindirii lui Husserl. In scrierile lui Husserl “nu gasim stadii fixe si precis
delimitate, ci linii de gindire sau motivatii metodologice..." (p. 4).
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specifice gi conduce - adaug eu - la o anumita pozitie filosofica. Astfel,
metodei constitutive statice 1i poate corespunde cel mai bine o procedura
"carteziana", metodei constitutive genetice ii corespunde procedura pe care
o gasim in "psihologia fenomenologica" si, finalmente, metodei constitutive
generative i corespunde procedura "criticd"°, descrisd indeobste drept calea
Lebenswelt-ului. Cele mai tipice teme fenomenologice sint "structurile
atemporale ale constiintei”, in primul caz, "auto-temporalizarea monadei",
in al doilea caz si structura lume proprie-lume straina, in al treilea.

Steinbock nu continua acest demers in directia unui nivel filosofic strict
si astfel nu ajunge sa tematizeze tipurile de filosofie care corespund
idealmente sau care au fost propuse de Husserl in diferite etape ale travaliului
sau. Este totusi evident ca primele doua proceduri (carteziana si psihologica)
conduc la idealism, in timp ce a treia (privilegiata de catre autorul pe care-l
discutam aici) conduce, in opinia mea, necesarmente la realism.

Acestei scheme fii putem obiecta ca ea corespunde prea putin
textelor lui Husserl, obiectie, la drept vorbind, la indemina. De exemplu, se
poate spune ca Steinbock nu ia Tn considerare faptul ca, in Krisis, Husserl
a accentuat nu numai rolul jucat de structurile legate de conceptul de lume
a vietii, ci si pozitia privilegiatd a ego-ului transcendental. Precizia "filologica"
este insa mai putin importantd aici. Propunind o "fenomenologie non-
fundationala a lumii sociale", Steinbock opereaza o schimbare importanta in
fenomenologia sociala si scoate in relief dimensiunea inovatoare a
fenomenologiei, separarea ei de modelul fundationist clasic. in acest
context, nivelul analizelor fenomenologice capatda deodatda o pondere mai
mare in economia de ansamblu a sistemului fenomenologiei, iar interesul
pentru aspectele metodologice vine in prim-plan.

In opinia mea, analizele metodelor fenomenologiei si ale
procedurilor filosofice asa cum apar ele in scrierile lui Husserl trebuie
extinse. Nu Tn sensul urmaririi unui pur interes filologic, ci ca o cale care
poate aduce lumina asupra situatiei actuale a cercetarilor fenomenologice.
In acest scop, ar trebui sa fim capabili s& spunem ce este o analiza
fenomenologica si prin ce se distinge ea de una filosofica.

Ce este o analiza fenomenologica?

In "Schita pentru o prefats la Cercetarile logice", Husserl explica in
ce fel contribuie o analizd fenomenologicd la rezolvarea problemelor
filosofice:

2 Schema propusa de Anthony J. Steinbock este mult mai complexa. Noi nu facem aici decit sa
extragem din consideratiile lui acea parte care contribuie la o descriere exacta a relatiiei dintre
fenomenologie ca stiinta si filosofia fenomenologica.
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"Probleme ca acelea care trateaza sensul si obiectul cunoasterii21 nu sunt
rezolvate cind sunt supuse unei asa numite gindiri pure si cind limbajul
filosofic traditional este imbogatit cu noi expresii profunde, ci cind, printr-o
munca dureroasa de elucidare, aceste probleme, care sunt la inceput vagi si
echivoce, sunt aduse in lumina intuitiei, cind gasim exemple concrete si
problemele sunt transformate in probleme efective, care, la inceput limitate,
pot fi sesizate efectiv in cimpul intuitiei donatoare originare si pot fi conduse
cétre o rezolvare"®.,

Astfel, o analiza fenomenologica poate fi caracterizata nainte de
toate printr-o intoarcere metodica la intuitie (Anschauung). Aceasta nu
inseamna ca intuitia rezolva problemele definitiv. Putem spune ca numai
ele sunt puse in forma care le poate conduce catre o rezolvare si ca
aceasta inseamna mai departe nu restringerea sau anularea experientei
vitale, care se afla in spatele problemei, ci potentarea acesteia.

In al doilea rind, trebuie s& punem problema intr-un mod
fenomenologic®®, sa "consideram actul in el insusi <...> si s3 aducem la
lumina ,relatia cu obiectualitatea’ care este specifica si care trebuie sa fie
aprehendata in mod intuitiv in actul insusi <...>; toate acestea trebuie
considerate in acord cu relatiile imanente, care ii apartin prin esenta, si
trebuie luate in considerare toate tipurile, toate formele, toate transformarile
modale, toate gradele mediate care pot fi distinse in mod intuitiv....". Orice
problema pusa in acest fel, integrata fluxului nostru vital imanent si traita
din nou, poseda un al doilea grad de constiinta, o constiinta reflexiva marginala
si cuprinzatoare.

A aduce ceva la lumina nu inseamna ca acest ceva este simplificat
pina in punctul unei totale transparente, nu inseamna sa fie taiate partile
care depasesc limitele a ceea ce este efectiv trait, nu inseamna sa nu fie
luate in considerare orizonturile care se indeparteaza in mod indefinit sau
marginile confuze. Ceea ce aducem la lumina sunt formatiuni complexe gi
imbricate care depasesc propria lor logica constitutiva. Astfel, misiunea
fenomenologiei - consideratd ca o misiune filosofica - este sa recupereze
originea a ceea ce este constituit, sa o faca explicita, sa o desfasoare si sa
o restaureze in raportul ei direct si intern cu propria sintaxa, cu propria
ordine constitutiva. Pe scurt: sa redescopere sensul ei subiacent. Acest
sens a avut intotdeauna forma unei unitati. Multiplicitatea nearticulata a

2 Probleme pe care noi le numim in lucrarea de fats “filosofice".

22 Citat dupa Ed. Husserl, Afrticles sur la logique, p. 363-364.
Un exemplu de mod de punere fenomenologica a problemei poate fi gasit in I. Copoeru, C. Popa
si M. Matei, La question (phénoménologiquement posée) de la nouveauté, in: lon Copoeru,
Ciprian Mihali, Izabella Badiu (sous la rédaction de), Invention, innovation et créativité dans les
sciences humaines, Editura Casa Cartii de " tiinta, Cluj-Napoca, 1999.
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problemelor partiale si unilaterale regaseste "unitatea UNEI probleme"®.

Filosoful trebuie s& aspire la o cunoastere "absolutd"® - scrie Husserl —
ceea ce nu inseamna nimic mai mult decit o cunoastere radicala si intuitiva
(einsichtig) a intregului cimp de chestiuni posibile. Astfel, unificarea unor
motive diverse, cum sint motivele logic si psihologic despre care vorbeste
Husserl in § 2 al "Schitei..." sale, si recursul la intuitivitate nu Tnseamna o
restringere a diversitatii la o parte a ei care sa fie, prin aceasta, absolutizata.
Dimpotriva, este vorba despre eliberarea intregului experientei si cercetarea
multitudinii de tipuri si moduri ale experientei.

Sunt multe feluri de analize fenomenologice: statice si genetice (poate
chiar generative, daca acceptam distinctia propusa de Steinbock), noetice si
noematice, fenomenale si fenomenologice, ontice si ontologice,
transcendentale si eidetice, elementare sau nu, legate de constituire sau de
manifestare. Toate aceste distinctii sunt fara indoiala problematice, pentru ca
nu avem inca o teorie referitoare la analiza fenomenologica ca atare. Pentru a
clasifica analizele fenomenologice — ceea ce ar fi un prim pas inspre o teorie a
analizei fenomenologice —, este preferabil sa pornim de la cea mai elementara
operatie fenomenologica, numita de Husserl "conversie fenomenologica".

Astfel existd analize desfagurate intr-o directie fenomenala,
orientate catre fenomenele insele si care se aplica la realitati concrete sau
cvasi-realitati, asa cum sunt de exemplu analizele "arborelui inflorit" in
Ideen 1%°. Altele sunt descrieri eidetice pure, indreptate catre forma
raporturilor posibile. Orice tip poate avea o "directie noetica" sau "o directie
noematicad" - daca dorim sa folosim terminologia din Analizele asupra
sintezelor pasive. Aceste analize trebuie sa fie toate lipsite de presupozitii,
ceea ce inseamna ca trebuie sa fie supuse exigentei unei desfagurari
complet intuitive si atent controlate, in care ceea ce este dat este dat in
modul lui "el Tnsusi". Acestea sint de fapt analize intrinseci si ceea ce apare
in ele ca nou, excedent, transcendent sau exterior este rezultatul necesar
al unui demers riguros si auto-reflectat. Rezultatul final al analizei se
prezinta ca modul final (Endmodus) al unei serii modificationale omogene
(sau, cel putin, pretins omogene)®’ si al unei ordini determinate. Din nou,
intr-o  maniera imperceptibila, ceea ce a fost o problema pur
fenomenologica devine una filosofica.

2 |dem, p. 359 sqq.
% |dem, p. 364.

O discutie a acestei analize se gaseste in cartea noastra Aparenfd si sens. Repere ale
fenomenologiei constitutive, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 2000, p. 13 si urm. Este aici de subliniat
ca, n situatii precum cea descrisa in locul citat, Husserl mediteaza ca simplu om care traieste in
mod natural, inconjurat de lucruri corporale (k6rperliche Dinge) si nu ia in considerare nici o teorie
filosofica prealabila.

Aceasta tema va fi tratatd in capitolul 4, dedicat unei analize formale a seriilor de modificari
intentionale.
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O stiinta fenomenologica chemata sa devina filosofie

O auto-reflectie metodologica radicala in fenomenologie este absolut
necesara si aceasta sarcina trebuie efectuata pornind de la separarea intre
nivelul analizelor fenomenologice si nivelul auto-comprehensiunii filosofice
a fenomenologiei si urmarind doua directii principale: o directie istorica,
care conduce la o examinare critica a contextului istoric si teoretic in care
apare o problema fenomenologica, si o directie structurala, care examineaza
structura unei probleme fenomenologice.

Din punct de vedere istoric, se poate constata o accentuata tendinta
a fenomenologiei sec. XX de a se asocia unor curente care au in comun
separarea neta intre lumea lucrurilor si o lume a sensurilor, demers nu lipsit
de accente critice privitoare la primul domeniu. Aceasta a facut ca filosofia
(nivelul auto-interpretarii filosofice) sa prevaleze asupra fenomenologiei in
sens restrins (nivelul analizelor fenomenologice). Modul de articulare a
celor doué niveluri trebuie nsa chestionat cu o mai mare atentie. in orice
caz, conceptia potrivit careia lumea lucrurilor (fiindurilor) si lumea sensurilor
sau a semnificatiilor ar fi opuse sau situate in planuri valorice eterogene
este cu totul de respins. Inca o datd se observa cit este de necesard o
teorie fenomenologica a constituirii lumii in general, care sa situeze fiecare
nivel la locul lui si sa retraseze cu rigurozitate geneza istoric-fenomenologica
a fiecaruia, inclusiv a opozitiei dintre (in termeni heideggerieni) "transcendenta”
si "rescendenta"?®.

A doua directie — structurald — ar urma sa fie o analiza de ordin
secund bazata pe tipicalitatea analizelor fenomenologice, care vor fi astfel
explorate in articulatiile lor cele mai intime. Trebuie sa vedem daca una sau
alta dintre instantele sau dintre obiectele de ordin superior prezumate a fi
implicate sau cerute de aceste analize sunt actualmente prezente acolo
sau necesare pentru continuarea demersului. De exemplu, Husserl a
condus o serie de cercetari mai mult sau mai putin disparate, pe care le-a
numit "cercetari logice". El a avut in mod evident dificultati in stabilirea
statutului acestora, precum si in stabilirea "suportului" acestor analize,
adica in a preciza la ce fel de "realitati" se referd acestea. in acest moment
in care Husserl trece de la primul nivel (cel al analizelor fenomenologice
stricto-sensu) la un al doilea nivel (cel al auto-interpretarii filosofice), el
spune ca substratul cerut de cercetarile sale anterioare trebuie sa fie numit
"constiinta", fara ca aceasta sa fie identica cu conceptul psihologic al
congtiintei. Mai tirziu, Husserl numeste aceasta instanta ego, ego
transcedental, dar, precizeaza el de fiecare data cind are ocazia, acestea
nu sunt identice cu ego-ul cartezian sau cu ego-ul kantian s.a.m.d. Discutia
cu privire la statutul ontologic al "suportului" analizelor fenomenologice se

% Aluzie la Martin Heidegger, Zur Seinsfrage
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complica astfel si pare sa revina de multe ori la o simpla recuperare a unor
concepte elaborate anterior. Exigenta intuitivitatii ramine astfel secundara
si fenomenologia tinde sa recada in capcanele istoriei filosofiei. Credem, de
aceea, ca ar fi preferabil s& numim aceasta ultima instanta un sistem
universal al constituirii’®, aceastd interpretare fiind mai apropiata de nivelul
analizelor fenomenologice si, intrucitva, mai neutra in raport cu variantele
pe care filosofia le-a oferit de-a lungul timpului.

Separarea celor doua niveluri, operata de noi mai sus, nu implica
excluderea filosofiei din cimpul interesului fenomenologic si nu inseamna,
asadar, abandonarea cautarii unui nivel al donarii de sens. Obiectele
filosofice sunt numai un tip de obiecte pe care cercetarea fenomenologica
le studiaza si le elucideaza recurgind la constituirea lor originara. Daca o
analizé fenomenologica cere o anumitd instanta, intilnitd mai fnainte in
domeniul filosofiei, analiza va fi continuata in acea directie fara o schimbare
semnificativa a tipicalitatii ei. in loc ca filosofia s& inglobeze fenomenologia,
cum gindea Merleau-Ponty ca ar trebui sa stea lucrurile, credem ca
fenomenologia este cea chemata sa cuprinda, printr-o extensiune
corespunzatoare a procedurilor sale, filosofia.

Dar, este universalizarea nivelului analizelor fenomenologice un
proiect viabil? Nu antreneaza ea, odata cu scoaterea in relief a unor moduri
particulare ale experientei, si o reluare gi, prin aceasta, o reconfirmare a
unei perspective realist-mundane asupra lumii? Nu sintem astfel, inca o
data, victimele unei viclenii a metafizicii? Temerea nu este cu totul fara
temei. J. Derrida, in La voix et le phénoméne, arata ca, incepind cu
Cercetarile logice si sfirsind cu Logica formald si logica transcendentala,
putem constata o desfasurare neintrerupta a conceptelor de sens
intentional sau noematic, a diferentei dintre doua straturi ale analiticii in
sens tare (morfologia pura a judecatilor i logica consecintei) si depasirea
limitarii deductiviste (nomologice) care afecta conceptul de stiinta*. Dar, se
intreaba el, exigentele analizei husserliene nu disimuleazad cumva o presupozitie
metafizica? Raspunsul lui Derrida este afirmativ: recunoasterea evidentei

% "Denken wir uns ein konstitutives System der Erfahrung, das Uber sich kein héheres
System hat, keines, das neue Erfahrungsmannigfaltigkeiten in sich birgt, die in der Art
ihrer Verflechtung mit deren der niederen Stufen eine ,Umwertung’ mit sich fuhren. Anders
ausgesprochen: Denken wir uns, Ergahrung habe sich in geregelter Weise mit
Erfahrungen so verflochten, das Erfahrungsapperzptionen erwachsen sind, die in ihrem
intentionalen und nach Mdglichkeiten frei zu entfaltenden Gehalt ein geschlossenes
System von Erfahrungsmdglichkeiten bergen und als Korrelat eine mogliche Natur...* (Ed.
Husserl, Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitéat. Texte aus dem Nachlass, Husserliana
Bd. XIll, Martinus Nijhoff, den Haag, Beilage XLVII, p. 391-392.

% J. Derrida, La voix et le phénomene. Introduction au probléme du signe dans la
phénoménologie de Husserl, P.U.F., Paris, 1967, p. 1.
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donatoare originare ca prezenta a sensului in fata unei intuitii pline gi
originare este o mostenire metafizica a fenomenologiei, dar nu una
intimplatoare, ci transmisa in forma (fenomenologica, este adevarat) a
vigilentei critic-analitice. Critica fenomenologica a metafizicii devine astfel
un moment interior al increderii (assurance) metafizice.

Sa vedem, insd, mai indeaproape, ce intelege Husserl prin "stiinta
fenomenologica". Husserl vedea in ego cogito mai mult decit o simpla
premisa apodictic evidenta, necesara construirii unor rationamente; epoche
fenomenologica dezvaluie "o noua si infinita sferd de existentd", scrie el*’.
"Daca remarcam acum — continua Husserl - ca fiecarui tip de experienta
reala, precum gi modurilor sale generale de specificare (perceptie, retentie,
reamintire etc.), le apartin si o pura fantazare (Phantasie), o "simili-
experientd" ("eine Erfahrung als ob") posedind moduri paralele de
specificare (simili-perceptie, simili-retentie, simili-reamintire etc.), ne
asteptam atunci, de asemenea, sa existe o stiinta apriorica ce se mentine
in domeniul posibilitatii pure (reprezentabilitate, imaginabilitate pure) si
care, in loc sa se ocupe de realitati (Seinswirklichkeiten) transcendentale,
mai degraba sa emita judecati asupra posibilitatilor apriorice gi, in acelagi
timp, sa prescrie reguli acestor realitét,i"sz. Apare de aici cu claritate ca o
stiinta fenomenologica "chemat& s& devina filosofie"™? nu este nicidecum o
stinta a unor realitati existente, ci o stiintd eminamente formala si
prescriptiva. Nu e vorba, cu alte cuvinte, de a descrie intregul continut al
experientei de sine transcendentale, ci de a cuprinde toate datele singulare
ale experientei interne reale si posibile — desi ele nu sint in mod particular
absolut certe — intr-o structuré universala si apodictica a experientei, de
exemplu — precizeaza Husserl — forma temporala imanenta a fluxului
constiintei*. El revine si insistd in §13 asupra faptului cd a parcurge
domeniul experientei transcendentale a eului si a ne abandona pur si
simplu evidentei proprii derularii concordante a acestei experiente, este o
prima etapa care nu este inca filosofica in sensul deplin al termenului. "A
doua etapa a investigatiei fenomenologice ar avea in continuare ca obiect
tocmai critica experientei transcendentale si a cunoasterii transcendentale
in general". Aceasta este acea "stiinta singulara nemaiintiinita"*® pe care

¥ Eq. Husserl, Meditatii cartesiene. O introducere in fenomenologia transcendentala, trad.
lon Copoeru, Casa Cartii de $tiinta, Cluj-Napoca, 1994, §12, p. 25.

2 |dem, p. 25-26.

3 Idem, p. 26.

3 Ibidem.

% |dem, p. 27.

% |bidem.
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Husserl o vede ca stiinta filosofica si care, printr-o reformulare radicala a
insusi conceptului de stiinta, scapa acelui "pozitivism" al prezentei pe care
i-l reprosa Derrida.
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VALORI ETICE Sl RELIGIOASE iN FEMINISMUL CONTEMPORAN

MIHAELA FRUNZA

Discutia despre valori Tn termenii unei "filosofii a valorii" constienta
de limitele dar si de autonomia sa in cimpul teoriilor filosofice este una de
data recenta. Chiar daca o cercetare a precursorilor acesteia ar detecta
astfel de preocupari la majoritatea filosofilor (incepind cu Platon, care este
poate primul ce schiteaza o teorie coerenta ce ierarhizeaza principalele
valori general recunoscute — Binele, Adevarul si Frumosul, dar fara a ne
opri la el) o disciplina independenta preocupata exclusiv de statutul valorilor
exista de cel mult doua secole’.

Deplingind ambiguitatea funciara care se manifesta in mai toate
lucrarile despre valori, Z. Najder isi propune sa distinga in mod precis intre
functionarile si sensurile acestui termen. Astfel, el considera ca exista trei
sensuri de baza ale valorii: sensul cantitativ (valoarea arata cit de insemnat
este un lucru), sensul atributiv (valoarea este un lucru sau o proprietate
valoroasa) si sensul axiologic (valoarea este acea idee pe care ne-o dau
lucrurile, calitatile si evenimentele valoroase). Cele trei intelesuri ale valorii pot
fi Intilnite atit In limbajul comun, cit si in limbajele de specialitate (artistic,
economic) si in cel filosofic. Caracteristica remarcabila a acestor limbaje este,
in opinia lui Najder, faptul ca ele tind sa treaca cu foarte multa ugurinta de la
un sens al valorii la altul, ceea ce determina contradictiile i dezbaterile adesea
interminabile dintre scolile si curentele filosofice, ca si dintre camenii obignuitiz.

In ce ne priveste, consideram extrem de bineveniti aceasta clarificare
conceptuala pe care o propune acest filosof; totusi, ceea ce ne propunem in
aceasta lucrare nu este neaparat o clasificare si clarificare categorica a
valorilor etice si religioase (traditionale si feministe) — in spiritul separarii
conceptuale propuse mai sus — lucru care ar fi in orice caz ingreunat de faptul

' Exista controverse si in ce priveste persoana propriu-zisa a intemeietorului axiologiei:
astfel, de exemplu, Risieri Frondizi considera ca Alexis von Meinong este primul care
a atribuit valorilor un statut ontologic special (Risieri Frondizi, What is Value? An
Introduction to Axiology, Open Court, Lasalle, lllinois, 1963); in timp ce Abraham Edel
argumenteaza ca numai la Wilbur Marshall Urban si Hugo Munsterberg se poate
vorbi de o formulare deplin constienta a valorii ca proiect nou (Abraham Edel, In
Search of the Ethical. Moral Theory in Twentieth Century America, volume 5,
Transaction Publishers, New Brunswick, 1993, p. 86).

27. Najder, Values and Evaluations, Clarendon Press, Oxford, 1975, pp. 42-46.
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ca autorii citati nu tin cont de aceasta separare conceptuald. Mai degraba,
dorim sa subscriem la maxima citata de Najder din Clyde Kluckhohn: "omul
este un animal care evalueaza" si sa intelegem valoarea in sensul de "concept
integrator" care poate oferi o perspectiva comuna distinctiva in abordarea
anumitor concepte si perspective etice si religioase.

Asa cum aratd Tudor Vianu, existd in principal doua tendinte
explicative cu privire la originea valorilor: pozitia relativista, care are o baza
psihologica si subiectivista, si care considera ca valorile isi au originea in
nevoile si aspiratile umane (ai carei reprezentanti importanti sint Charles von
Ehrenfels, Alexis Meinong), respectiv pozitia absolutista, care considera ca
valorile isi au originea intr-o sfera autonoma in raport cu orice forma
determinata a existent,ei3 (pozitie reprezentata de H. Rickert, N. Hartmann, M.
Scheler). Discutia despre caracterul imanent, subiectiv sau dimpotriva
transcendent, obiectiv al valorilor este importanta pentru prezentarea conceptiilor
feministe asupra valorilor; anticipind, vom spune ca pentru majoritatea acestor
conceptii, valorile sint considerate ca fiind imanente*.

O problema importanta in teoria valorilor o reprezinta caracterul
plural al acestora; altfel spus, faptul ca exista valori care se opun una
altora, impunind standarde conflictuale si permitind conflictul datoriilor
contradictorii. Dupa o sugestiva metafora a lui Jankélévitch, s-ar putea
spune ca valorile au crescut independent unele de altele, "ca niste liane in
padurile tropicale". Problema filosofica a acestei pluralitati de valori este
definita astfel in termenii "dilemei absolutului plural": cum se poate ca
valorile (care sint independente, suficiente, absolute pentru sine) sa fie mai
multe (multiplicitate ce implica relativitatea) ? In opinia Iui Jankélévitch,
cauza acestui "rau" este lipsa unei intentionalitati iubitoare; faptul ca fiecare
valoare igi formuleaza propriile exigente, independent de celelalte valori®.

Pluralitatea valorilor implica posibilitatea schimbarii acestor valori, a
trecerii de la o valoare la alta. Nicholas Rescher teoretizeaza cinci moduri in
care se poate petrece schimbarea valorilor®: achizitia i abandonarea valorilor

* Tudor Vianu, "Originea si valabilitatea valorilor" in Studii de filosofia culturii, Ed. Eminescu,
Bucuresti, 1982, p. 114.

* De fapt, pentru a fi onesti in raport cu teoriile feministe, trebuie sa precizim c& o buna
parte a acestora refuzad sa admitd chiar posibilitatea existentei unor valori
transcendente, deoarece ideea transcendentei este o idee construitda de om, prin
urmare una imanenta.

® Vladimir Jankélévitch, Paradoxul moralei, Ed. Echinox, Cluj, 1997, pp. 143-148.

® Nicholas Rescher, "The Study of Value Change”, in Ervin Laszlo si James B. Wilbur
(ed). Value Theory in Philosophy and Social Science, Gordon and Breach Science
Publishers, New York, London, Paris, 1973, pp. 14-16. Pentru a intelege mai bine
conceptia lui Rescher, trebuie sa precizam ca pentru el, valoarea se poate manifesta
in doua moduri: la nivelul discursului, in sensul "apelului la valori", al teoretizarii lor,
respectiv la nivelul actiunii, Tn sensul "actiunii in acord cu" o valoare (ibid., p. 12).
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(cea mai radicala forma de schimbare: presupune aderarea / renuntarea in
intregime la o anumita valoare); redistribuirea valorilor (raspindirea unei
valori pe o scara mai larga intr-un grup); reevaluarea (rescaling) valorilor,
re-dezvoltarea valorilor (schimbarea contextului in care este aplicata o
valoare), re-standardizarea valorilor (schimbarea standardului de implementare
a unei valori). Analizele lui Rescher sint interesante in masura in care el
incearca sa stabileasca o modalitate de a prezice schimbarile de atitudine
fata de valori ale societatii In cazul unor schimbari economice, tehnologice
sau demografice’.

Despre schimbarea valorilor in sensul reevaluarii lor a vorbit, ihca
din secolul al XIX-lea, ginditorul german Friedrich Nietzsche. Referindu-se
in special la valorile morale, Nietzsche a considerat ca este necesara o
criticd a acelor valori, impunindu-se cercetarea valorii acelei valori (altfel
spus, o meta-axiologie avant la lettre). Dupa cum se stie, metoda pe care a
propus-o Nietzsche a fost cea genealogica, respectiv cunoasterea conditiilor
si imprejurarilor din care s-au nascut, in care s-au desfasurat si s-au
deformat cunostintele morale®.

Revenind la dezbaterile filosofice pe marginea valorilor din secolul
XX, in opinia lui Abraham Edel si dupa cum sustine si Asociatia Americana
de Filosofie, acestea au avut in vedere in special trei probleme: 1) daca valorile
au vreun rol in inventarea lumii reale, sau daca ele sint mai degraba
raspunsuri umane la aceste realitati; 2) cum pot fi dezvoltate impreuna o teorie
a faptelor si una a valorilor; 3) daca standardele valorice sint uniforme sau
relative.

Este limpede ca, indiferent de metodologia de abordare a intrebarilor
si de varietatea raspunsurilor, toate asuma implicit "ca valoarea este un
concept general din perspectiva céruia pot fi puse aceste intrebari"®. Totusi,
nu se poate contesta faptul ca aceasta teorie unificatoare a valorilor Tsi
trage radacinile si se bazeaza in ultima instanta pe diversele valori "specifice"
sau "particulare" din disciplinele filosofice consacrate: binele sau dreptatea
din etica, frumosul din estetica, sacrul din filosofia religiilor s.a.m.d.

" Ibid., pp. 16-23. Analizele lui Rescher sint sugestive pentru teoriile feministe asupra
valorii in sensul ca ele permit stabilirea unor relatii intre schimbarea viziunii asupra
"experientelor de viata" (in cazul de fata, al femeilor) si respectiv schimbarea valorilor
considerate semnificative.

® Friedrich Nietzsche, Genealogia moralei in Stiinfa voioasd, Genealogia moralei,
Amurgul idolilor, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1994, p. 294. Despre Nietzsche si
conceptia sa vom mai avea ocazia sa discutam atunci cind vom aborda conceptiile
feministelor radicale cu privire la valorile morale.

® Abraham Edel, In Search of the Ethical, ed. cit., p. 87.
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Valori etice si religioase traditionale

Asa cum arata Petre Andrei, daca in diverse ramuri ale filosofiei,
existenta valorilor a fost contestata (de exemplu, n filosofia istoriei), in domeniul
eticii ele au fost recunoscute in unanimitate ca elemente ce regleaza viata
practica. Petre Andrei cerceteaza astfel mai intii natura valorii etice, iar apoi
criteriile acestei valori si raporturile cu celelalte valori sociale™.

Trecind in revista diversele conceptii despre natura valorii, Petre Andrei
le grupeaza in patru categorii: astfel, exista ginditori care accentueaza natura
psihologica a valorii morale (cei care considera ca valoarea etica este un
produs al vointei — Meyer sau un scop al actiunii — Wundt), altii care insista
pe natura logica a ei (Kant, pentru care valoarea etica este un imperativ ce
rezulta din principii apriorice), altii care subliniazd componenta ei biologica
(despre curentul biologist in etica si criticile lui Petre Andrei la adresa lui
vom avea prilejul sa discutam in momentul in care vom aborda conceptiile
etice feministe) si in fine cei ce privilegiaza dimensiunea sociala. in cea din
urma categorie il aflam de altfel si pe autor, care pledeaza pentru o etica
"stiintifica", social-universalista si normativd ce urmeaza sa influenteze
vointa oamenilor, stabilind valorile ce trebuie realizate.

Trebuie subliniat ca, Tn viziunea lui Petre Andrei, aceasta etica sociala
lucreaza in strinsa legatura cu sociologia dar si cu politica, fata de care
este superioara — in sensul in care Dietzel sustinea de exemplu ca politica
este servitoarea eticii, deoarece ea aplica normele stabilite de etica. Legatura
etica-politicd'? (cu polaritatea inversata ins&) va fi regésitd si in filosofia
morala feminista.

in ce priveste criteriile valorii morale, dupd ce discutd diversele
criterii admise de eticile traditionale (placerea, utilul, perfectiunea, datoria gi
cultura) Petre Andrei se opreste asupra personalitatii in care vede, la fel ca
Rickert, "tinta vietii etice". Personalitatea umana, inteleasa in ipostaza cea
mai Tnaltd, aceea de "creatoare de valori culturale" este in viziunea lui
Petre Andrei valoarea etica suprema admisa de societate.

Totusi, intrucit critica feminista asupra eticii traditionale o intelege
pe aceasta din urmé ca etica a dreptatii, vom discuta in cele ce urmeaza
in special valoarea dreptatii. Inainte de a trece la prezentarea acesteia,
este util de remarcat o distinctie importanta in domeniul axiologiei, cea

'% Petre Andrei, Filosofia valorii, ed. a ll-a, Ed. Polirom, lasi, 1997, p. 141.
Petre Andrei, Filosofia valorii, ed. cit., pp. 141-147. Trebuie sa precizam ca prin
"valoare morald", Petre Andrei intelege: 1) stabilirea deosebirii intre bine si rau,
gasirea unui principiu care sa determine continutul moral al actiunilor; 2) baza
cunogtintelor noastre despre legea morald; 3) sanctiunea legii morale; 4) motivul
actiunii.

12 Despre valentele relatiei etica-politica si diversele raporturi de ordonare a celor doua
vezi analiza clasica a lui Raymond Polin, Ethique et politique, Editions Sirey, Paris,
1968.
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dintre valoare / non-valoare / anti-valoare.™® Mai intii, se cuvine sa remarcam
ca termenul non-valoare nu are o relevanta axiologica; el se refera la ceva
ce ignoréa sau eludeaza lumea valorilor. In schimb, termenul anti-valoare se
manifesta, circuld in lumea valorica a omului. El nu se confunda nici cu
termenul de valoare negativa, deoarece anti-valoarea reprezinta, mai radical,
negarea insasi a valorii. Aceste distinctii sint importante in special in
contextul valorilor discutate in literatura feminista, adesea valorile traditionale
(cum este dreptatea) fiind considerate anti-valori.

Discutind despre dreptate, filosoful francez André Comte-Sponville
subliniaza o trasatura paradoxala a acesteia: in orice discutie despre valori
(inclusiv despre dreptate), trebuie sa ne dovedim corecti, "drepti" fata de
ele; cu alte cuvinte, avem nevoie de spiritul de dreptate pentru a vorbi
despre el insugi. Din aceasta perspectiva, dreptatea este inteleasa ca o
"meta-virtute" si singura dintre valori care este buna la modul absolut, ca
orizont al tuturor valorilor si ca lege a coexistentei lor™.

O alta caracteristica importanta a dreptatii este legatura acesteia cu
ratiunea: agsa cum arata Vergez si Huisman, in ambele sensuri pe care le
imbraca dreptatea (ideal universal sau virtute personald), ea implica o idee
de rigoare rationala. Aceasta idee este comuna viziunilor filosofice traditionale:
astfel, Kant solicita moralei maxime susceptibile de a fi reguli universale,
inteligibile prin simpla ratiune, iar Schopenhauer raminea pe aceeasi linie atunci
cind considera ca dreptatea spulbera tendintele noastre egoiste, ira’gionale15.

Autorii citati arata ca, inca de la Aristotel, dreptatea este inteleasa
sub trei forme: dreptatea comutativa (care trebuie sa predomine in schimburi:
termenii schimbati trebuie sa aiba aceeasi valoare, iar persoanele care sint
implicate in schimb sint egale), dreptatea distributiva (ce vizeaza egalitatea
raporturilor intre patru termeni) si dreptatea represiva (care are in vedere
pedepsele si sanctiunile aplicate pentru incalcarea regulilor si legilor in
vigoare). Dintre aceste forme, cea mai controversata in filosofia anglofona
pare a fi dreptatea distributiva, definita aici Tn contrast cu cea represiva, ca
fiind suma a ceea ce i se cuvine cuiva in chip de benéeficii si poveri altele
decit pedepsele. Barry si Matravers expun citeva perspective diferite din
filosofia morala anglofona cu privire la dreptatea distributiva: dreptatea ca si
conventie (sustinutd de conventionalism), dreptatea naturala, dreptatea ca
avantaj reciproc si dreptatea ca nepartinire. Autorii aratd ca aceste perspective
au fost criticate de catre feministi, care incearca sa contracareze viziunea

' Vezi mai pe larg in Nicolae Kallés, Andrei Roth, Axiologie si etica, Ed. Stiintifica,
Bucuresti, 1968, in special pp. 115-125.

'* André Comte-Sponville, Mic tratat al marilor virtuti, Ed. Univers, Bucuresti, 1998, pp. 68-
69.

'® André Vergez, Denis Huisman, Curs de filozofie, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1995, p.
261.
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eticii dreptatii cu o etica a grijii, respectiv de o parte din autorii feminigti gi
marxisti, care cred ca valoarea dreptatii este |nut|Ia intr-o comunitate
ideala, in care problemele sociale au fost rezolvate'

Aceste diferende au in vedere numai unul dlntre aspectele dreptatii,
acela al dreptatii ca valoare a institutiilor, al dreptatii ca legalitate. Or, trebuie
sa luam in considerare si faptul ca legile si institutile sint mai degraba
perfectibile decit perfecte, dupa cum si faptul ca exista cazuri de legi i
institutii nedrepte. In acest caz intervine celdlalt pol al dreptatii, care tot de
la Aristotel este vazuta ca o caracteristica a "omului drept" (inteles nu atit ca
exemplu al aplicarii legii, cit ca garant al legalitatii ei). Omul drept este inteles
ca fiind cel care isi pune forta in slujba dreptului si a drepturilor; care, stabilind
ca indivizii sint egali (cu toate inegalitatile de fapt), instaureaza o ordine care
nu exista, dar fara de care nici o ordine de fapt nu ar fi multum|toare

*

Vorbind despre valorile religioase, Petre Andrei le separa de celelalte
valori datorita raportarii lor la o realitate suprasensibila. Valorile religioase sint
in opinia sa mult mai afective, avind un caracter contemplativ. Ele pot fi
studiate atit din punct de vedere empiric-psihologic (radacinile lor psihologice
fiind teama i iubirea) cit si din punct de vedere rational-logic (elementul logic
implicat fiind principiul cauzalitdtii). Daca valorile etice erau unanim
recunoscute de catre filosofi, avind astfel un fel de superioritate fata de
celelalte valori, la rindul lor valorile religioase se bucura de o intiietate si o
pozitie speciala chiar fata de valorile etice, deoarece ele se impun individului
prin apartenenta lor la o realitate transcendenta. Valoarea religioasa suprema
este Tn opinia Iui Petre Andrei sacrul, care "predomina intreaga viata — in el se
sintetizeaza consgtiinta suprema a binelui, a adevarului si frumosului"'®,

Valoarea sacrului a fost consacrata in filosofia religiilor de catre
Rudolf Otto, care situeaza sacrul in centrul oricarei religii. La Otto, sacrul
este o categorie de interpretare, a carui parte propriu-zis religioasa este
numinosul. Numinosul nu poate fi definit in mod rational, Tnsa actiunea sa
in sufletul omului poate fi sesizata pe baza unor factori; mysterium
tremendum (acel aspect al divinului receptat ca inaccesibil si misterios, in
fata caruia omul resimte "sentimentul de creatura"), fascinans (valoarea
subiectiva a sacrului, cea care seduce si cucereste omul prin bunavointa lui
Dumnezeu), majestas, energicum si augustum (referinta obiectiva, sacrul

'® Brian Barry, Matt Matravers, "Dreptatea”, in Alan Montefiore, Valentin Muresan (ed.),
Filosofia morala britanica, Ed. Alternative, Bucuresti, 1998, pp. 341-358. Despre etica
griji vom avea ocazia sa discutam mai pe larg in sectiunea Valori etice feministe.

! Andre Comte-Sponville, Mic tratat al marilor virtuti, ed. cit., p. 95.
8 Petre Andrei, Filosofia valorii, ed. cit., pp. 192- 195.
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ca valoare)'. Analizele Iui Otto asupra sacrului, inteles ca si categorie de
interpretare a fenomenelor religioase si totodata ca valoare religioasa atit
subiectiva cit si obiectiva, au reprezentat un punct de cotitura in istoria si
filosofia religiei, datorita faptului ca ele releva caracterul ireductibil si autonom
al experientei religioase umane?®

Si alti analisti ai fenomenului religios au analizat notiunea de sacru,
din diverse perspective: astfel, Emile Durkheim a evidentiat valentele sociale
ale sacrului, inteles ca experienta colectiva totemica; la Roger Caillois,
esentiala in definirea sacrului este dimensiunea transgresiunii interdictiilor;
René Girard identifica sacrul si violenta, intr-o viziune in care predominanta
este experienta sacrificiala a sacrului, consemnata in practicile "tapului
ispasitor"; pentru Mircea Eliade, esentiala este experienta hierofaniei, n
timp ce pentru ginditorul francez contemporan Jean-Jacques Wunenburger
sacrul reprezinta experienta ritualica a jocului?’

Ideologia feminista si revendicarile sale politice in materie de valori

Feminismul este un curent politic inca si mai recent decit teoria
filosofica a valorilor. Ca orice curent politic, incearca sa-si legitimeze setul
de presupozitii ideologice pe care se bazeaza, si una din modalitatile de
legitimare este, in opinia lui Will Kymlicka, "apelul la o valoare ultima
diferitd". Daca socialismul face apel la egalitate, libertarianismul la libertate,
comunitarianismul la binele comun si utilitarianismul la utilitate, in cazul
feminismului valoarea ultima ar fi "androginia"??. Totusi, trebuie s& precizam
ca aceasta valoare a "androginiei" este recunoscuta de numai una din ramurile
ideologiei feministe, si anume de feminismul liberal.

Totusi, in cazul feminismului, relatia ideologie-valori este mai strinsa
decit Tn alte doctrine politice i ea prezinta unele particularitati remarcabile.
Astfel, nu doar o valoare politica, cit mai ales politicul ca valoare influenteaza
conceptia filosofica feminista, marcind decisiv componenta etica si cea
religioasa a discursului feminist.

Ce anume singularizeaza doctrina politica feminista? in ciuda existentei
a numeroase sub-doctrine (feminism liberal, socialist, radical, de culoare)
ce se pretind ireductibile unele la altele, putem detecta ceea ce Judith
Grant numeste un "feminism fundamental" ce subintinde si determina toate

"% Rudolf Otto, Sacrul. Despre elementul irational din ideea divinului si despre relatia lui
cu rationalul, Ed. Dacia, Cluj, 1992, pp. 21-40.
% Michel Meslin, Stiinta religiilor, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1993, p. 78. Vezi si Mircea
Eliade, Sacrul si profanul, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1992, p. 11.
' Am prezentat aceste conceptii diferite despre sacru in studiul meu "Conceptul de
sacru la Jean-Jacques Wunenburger", in Jean-Jacques Wunenburger, Sacrul, ed.
Dacia, Cluj, 2000, in special pp. 11-27.
2 Will Kymlicka, Contemporary Political Philosophy. An Introduction, Clarendon Press,
Oxford, 1990, p. 3.
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aceste doctrine particulare. "Nucleul", sau presupozitile constitutive ale

acestui feminism fundamental este constituit de urmatoarele concepte-cheie:

"femeia", "experienta" si "politicile personale"®. Intr-o variantd mai dezvoltats,

conceptele de mai sus pot fi relationate in urmatoarele teze:

1) femeile ca femei constituie un grup oprimat (de catre barbati sau, spus
mai voalat, de catre ideologia patriarhala);

2) ceea ce uneste femeile, dincolo de variabilele de clasa, rasa, etnie, etc.
sint o serie de experiente comune tuturor femeilor®;

3) problemele femeilor nu sint personale, ci politice. Aceasta din urma
teza presupune deja un anume grad de constientizare a experientelor
comune, care indreptatesc sesizarea impartagirii unor probleme comune
(de genul discriminarii la locul de munca, violentei domestice s.a.m.d.)
pentru care solutiile nu mai pot fi individuale, pentru ca ele vizeaza tocmai
femeile ca femei.

Toate aceste presupozitii, sustine Judith Grant, sint de natura
ideologica. Ele traverseaza in diferite grade toate curentele feministe
particulare si sint general acceptate fara a fi discutate sau macar
recunoscute in caracterul lor de propoziti umane failibile. Aceste
presupozitii subiacente ne ajutd insa sa intelegem particularitatile teoriilor
etice si religioase feministe, care in absenta acestui substrat ideologic ar
ramine incomprehensibile.

Aplicind consideratiile lui Judith Grant la teoriile etice si religioase
feministe, putem deduce urmatoarele consecinte "logice":

1) deoarece femeile (ca femei) au fost desconsiderate de teoriile traditionale
ale moralei si religiei, rezulta ca valorile etice si religioase feministe nu
pot fi identice cu cele "masculine”;

2) pentru a nu repeta greselile Thaintagilor, care valorizau notiuni abstracte,
desprinse de viata, valorile propuse trebuie sa derive sau sa se reclame
de la experientele comune ale femeilor;

3) pentru a nu pierde din vedere dimensiunea practica specifica abordarilor
feministe, politicul va fi implicat atit in valorile etice cit si in cele religioase.

Toate aceste consideratii generale trebuie avute in vedere atunci
cind examinam Tindeaproape teoriile etice si religioase feministe. In
continuare, ne vom referi mai aplicat la aceste teorii.

% Judith Grant, Fundamental Feminism. Contesting the Core Concepts of Feminist
Theory, Routledge, New York and London, 1993, pp. 4 si urm.

** La noi, Mihaela Miroiu este cea care teoretizeaza aceste experiente comune ale
femeilor, atit in prima sa lucrare, Gindul umbrei. Abordari feministe in filosofia
contemporand, Ed. Alternative, Bucuresti, 199, cit si in mai recenta Educatia retro,
Ed. Trei, Bucuresti, 1999.
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Valori etice feministe

Relatia dintre feminism si etica este una controversata. Asa cum
arata analistii acesteia, multe feministe au considerat etica si morala drept
un fenomen de sub a carui influentd femeile trebuiau sa fie "eliberate”,
datorita asocierii frecvente dintre morala, paternalism si reglementarile
restrictive care au guvernat multéd vreme vietile femeilor. Totusi, daca relatia
dintre feminism si "moralism" (inteles ca domeniu al formularilor morale
rigide, al judecatilor de valoare absolute) este mai greu de acceptat, in schimb
relatia dintre feminism si "moralitate” (inteleasa ca totalitate a reguililor,
codurilor, valorilor si normelor care justifica si legitimeaza comportamentul,
incadrindu-l in categoria "binelui" si "raului") este in viziunea feministilor
absolut necesara®.

Exista filosofi contemporani care considera ca feminismul joaca un
rol insemnat in ce priveste progresul moral al societatii. Un exemplu in
acest sens este Richard Rorty, care apreciaza ca valorile morale promovate
de feministe vor fi recunoscute de societate doar atunci cind ele vor intra in
limbajul comun; insa pentru ca acest lucru sa se intimple este necesara o
concentrare a feministelor intr-un soi de "cluburi" exclusiviste care sa-si
creeze propriul limbaj, propriile valori morale si propria identitate. Daca in
timp aceste cluburi vor dobindi prestigiu social, asa cum au facut de altfel
Academia lui Platon sau poetii englezi, atunci vor reusi sa-si impuna
constructiile lingvistice in limbajul comun, ceea ce le va consolida identitatea
si legitimitatea pe plan social, ca si impunerea propriilor valori morale®.

Cercetatorul care isi Indreapta analiza asupra domeniului eticilor
feministe va descoperi aceeasi diversitate de curente si teorii ca si in cazul
eticii contemporane. Totusi, conceptele intilnite sint diferite iar confruntarile
au mize diferite. Daca, in cazul eticilor contemporane disputele se dau intre
emotivism si prescriptivism, sau intre cognitivism si noncognitivism?’, in
cazul eticilor feministe avem de-a face cu etica grijii, etici materne, etici
bazate pe incredere etc.

Cea mai completa clasificare a eticilor feministe este cea intreprinsa
de Rosemarie Tong, in articolul sdu "Feminist Ethics"®. Tong recunoaste
ca toate eticile elaborate de cei care se autointituleaza "feministi" au o serie
de trasaturi comune (toate subliniaza diferentele dintre barbati si femei in

% \ezi Selma Sevenhuijsen, Citizenship and the Ethics of Care. Feminist considerations

on justice, morality and politics, Routledge, London and New York, 1998, pp. 36-37.
® Richard Rorty, Feminism and Pragmatism, The Tanner Lectures on Human Values,
University of Michigan, 1990, pp. 30-32.

" Pentru o discutie detaliatd, vezi de pilda Richard Lindley, "The nature of moral
philosophy", in G.H.R. Parkinson (ed.), An Encyclopaedia of Philosophy, Routledge,
London, 1993.

Rosemarie Tong, "Feminist Ethics", in Stanford Encyclopedia of Philosophy, Stanford,
1998 (1999).
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imprejurarile din viatd; furnizeaza strategii pentru a aborda diversele
probleme din sfera publica si cea privata; ofera sugestii care vizeaza
schimbarea practicilor curente, de natura a subestima femeile) si respectiv
concura la crearea unei etici egalitare fata de gen, respectiv o teorie morala
care genereaza principii morale non-sexiste. Totusi, date fiind diversitatea
de valori, adesea incompatibile, propuse de aceste etici, autoarea va
prefera sa le grupeze si sa le trateze separat, vorbind astfel de etici feminine,
etici materne, etici feministe si etici ale lesbienelor.

Eticile feminine au ca punct de plecare cunoscuta lucrare a lui
Carol Gilligan, In a Different Voice®. Dup& cum arata Alison Jaggar, Gilligan
dorea sa demonstreze in mod empiric ca dezvoltarea morala a femeilor difera
in mod semnificativ fatd de cea a barbatilor®. Astfel, mai intii, femeile
construiesc dilemele morale in termeni de responsabilitati (mai degraba
decit in termeni de conflicte), incercind sa le rezolve intr-un mod care sa
intareasca reteaua de relatii in centrul carora ele isi duc viata (copii, prieteni,
rude etc.). in al doilea rind, femeile par s& actioneze pe baza sentimentelor de
iubire si compasiune pentru diversi indivizi, si astfel nu apeleaza atit de des
ca barbatii la reguli abstracte pentru a-si justifica actiunile. Astfel, daca
dintr-un punct de vedere feminist, barbatii adera la o morala a drepturilor gi
a dreptatii, ale carei valori sint echitatea, egalitatea, se considera ca
femeile adera adesea la o morala a grijii, ale carei valori sint incluziunea,
protectia. in acord cu Gilligan, si alte feministe au subliniat importanta grijii
ca alternativa la valorile drepturilor. Astfel, Iris Young arata ca relatiile
personale, grija si solicitudinea reprezinta prima virtute a relatiilor dintre parinti
si copii, In timp ce Kent Greenawalt observa ca la nivel individual, in relatiile
cu copiii, parintii etc., etica grijii poate fi superioara eticii drepturilor®’.

Cea mai complet elaborare a eticii grijii o face Nel Noddings®?, prin
afirmarea ocrotirii ca alternativa morala ce ignora celelalte valori, de felul

# Carol Gilligan, In A Different Voice: Psychological Theory and Women'’s Development,
Harvard University Press, Cambridge, Mass., 1982. Pentru un rezumat al pozitiei
sale, vezi Carol Gilligan, Jane Attanucci, "Two moral orientations”, in Carol Gilligan et.
al, Mapping the Moral Domain. A Contribution of Women'’s Thinking to Psychological
Theory and Education, Harvard University Press, Havard, 1988.

%0 Alison M. Jaggar, "Feminist Ethics: Projects, Problems, Prospects" in Claudia Card
(ed), Feminist Ethics, University Press of Kansas, Lawrence, 1991, pp. 82-83.

3 Concegptiile Iui I. Young si K. Greenawalt sint discutate in Elizabeth Kiss, "Alchimie sau
moneda falsa? Evaluarea viziunilor feministe asupra drepturilor”, in Mary Lyndon
Shanley, Uma Narayan (coord)., Reconstructia teoriei politice. Eseuri feministe, Ed.
Polirom, lasi, 2001, p. 37.

%2 Nel Noddings, Caring. A Feminine Approach to Ethics and Moral Education, University
of Carolina Press, Berkeley, 1984. Totusi, trebuie precizat ca in felul acesta, prin
subordonarea valorilor aga-numite "masculine” de tipul dreptatii sub valorile "feminine”
ale grijii si cooperarii, Noddings si o serie din feministele sustindtoare ale eticilor
materne par sa adopte un model axiologic monist si ierarhizat, in care exista o
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drepturilor. Noddings sustine ca morala bazata pe reguli si principii este
inadecvata in sine gi ca ignora total ceea ce reprezinta rationamentul moral
tipic feminin. Astfel, modul de solutionare al problemelor morale tipic
"masculin”, prin care o situatie particulara este evaluata in functie de un
model, norma generala, este inadecvat in cazul situatiilor concrete, in care
apelul la context este adesea foarte important®.

Pentru importanta contextului si a valorilor relative la acel context,
este interesantd schema de rezolvare a unei dileme etice interculturale
propusa de Linda Steiner: aceasta sugereaza sa se ia in calcul sase elemente:
definirea situatiei, valorile gi idealurile, principiile etice, loialitatile, optiunile
si posibilele daune. Respectivele valori sint dependente de continutul
propriu-zis al dilemei, dar este preferabil sa se ia in calcul si valori feminine /
feministe, de t|puI bunatatu umane, cooperarii, non-violentei, respectul reciproc
fata de dlferente

Totusi, et|C|Ie feminine care au scos in evidenta valorile grijii si
solicitudinii au facut obiectul a numeroase critici, atit din partea non-feministilor
cit si din partea feminigtilor. Criticile non-feministe afirma astfel ca "grija" nu
este o virtute morala de aceeasi importanta ca si "dreptatea”, sau mai nuantat
ca este posibil ca grija sa fie o valoare, insa ea in nici un caz nu a fost
inventatd de feministe®™. Mult mai substantiale sint chiar criticile furnizate de
feministe, care se desfagoara pe mai multe niveluri i directii. Alison M. Jaggar
remarca astfel ca etica grijii reflecta convingeri de tip naturalist, conform carora
idealurile filosofice trebuie s& fie accesibile din punct de vedere empiric. Tnsa
naturalismul are propriile sale pericole in materie de morala, pe care le
transfera si eticilor feminine: mai intii conventionalismul, care considera ca
valorile si modurile de gindire admise se justifica de la sine; apoi relativismul,
conform caruia ceea ce este moralmente permis trebuie sa varieze de la o
comunitate morala la alta. Or, ambele presupozitii sint problematice din punct
de vedere feminist, caci ele contrazic pozitia morala a feminismului de a se
opune dominatiei masculine, Tn acest caz a celei de pe tarimul eticii®®. O alta

valoare suprema (grija in acest caz) faté de care restul valorilor sint subordonate. in
fapt, majoritatea teoriilor etice feministe par mai deschise unei abordari axiologice
pluraliste si tolerante, in care valorile co-exista.
% Jean Grimshaw, "The Idea of a Female Ethic" i
Ethics, Blackwell, Oxford, 1993, p. 493.
Linda Steiner, "A Feminist Schema for Analysis of Ethical Dilemmas", in Fred L.
Casmir (ed.), Ethics in Intercultural and International Communication, Lawrence
Erlbaum Association, 1997, pp. 59-88.
® Rosemarie Tong citeaza cazul filosofului Lawrence A. Blum, care a argumentat pentru
importanta morald a "benevolentei”, observind totugi ca benevolenta nu coincide cu
grija, ci este mai degraba o conditie a ei.
® Alison M. Jaggar, "Féminisme: I'éthique de la sollicitude”, in Magazine littéraire, nr. 345/
iulie-august 1996.

in Peter Singer (ed.), A Companion to
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directie a criticilor feministe se sprijind pe observatia ca accentuarea pe valorile
grijii si ocrotirii tinde sa intareasca exact acele stereotipii de gen impotriva
carora s-a ridicat feminismul®’.

Eticile materne se aseamana in bund masura cu eticile feminine,
prin tipul de valori pe care le promoveaza; ele se deosebesc de cele din
urma prin faptul ca deriva aceste valori dintr-o situatie particulara,
caracteristica mai ales femeilor. Teoriile eticilor materne au ca reprezentate
majore pe Sara Ruddick, Virginia Held si Caroline Whitbeck, care propun
un model etic bazat pe relatiile parentale (in special a celor materne, care
reprezintad "modelul" exemplar al acestor relatii).

Sara Ruddick aratda ca societatea nu ar trebui sa devalorizeze
"practicile materne"*®. Practica si gindirea materna au propriul vocabular si
propria logica, tintind indeosebi la prezervarea, cresterea si acceptabilitatea
copiilor. "Prezervarea" vietii copilului reprezinta actul constitutiv al
practicilor materne, pentru care mama trebuie sa dezvolte virtuti de tipul
atentiei, umilintei si bucuriei; "cresterea" lor presupune acceptarea atit a
calitatilor cit si a defectelor acestora, in timp ce "pregatirea" sau
socializarea copiilor implica alegerea intre seturi de valori adesea
competitive. Pe linga aceste virtuti, mai precis la baza lor se afla ceea ce
Ruddick numeste "metavirtutea iubirii atente” — simultan cognitiva si
afectiva, rationala gi emotionala — care le ajuta pe mame sa isi accepte gi
sa-si ingrijeasca copiii asa cum sint. Acei care se obisnuiesc sa analizeze
procesele sociale din perspectiva unei gindiri materne, indiferent daca este
vorba de barbati sau de femei, vor adopta alte strategii de a se raporta la
aceste procese. Dupa cum arata Grimshaw, sarcina de a fi mama da
nagtere unor virtuti ce se opun militarismului. "Experienta de a fi mame ale
femeilor este centrala pentru viata lor etica si pentru modurile in care ele ar

putea articula o criticd a valorilor dominante si a moravurilor sociale™®.

37 Jean Grimshaw, "The Idea of a Female Ethic", ed. cit., p. 495; Elizabeth Kiss,
"Alchimie sau moneda calpa...", ed. cit., p. 38. In completare, atit Grimshaw cit si
Jaggar arata ca, de multe ori, observatiile psihologice contrazic atribuirea grijii in orice
circumstante femeilor. Vezi si criticile formulate de Sandra Lee Bartky (1990) si S.
Mullet (1988), comentate in articolul lui R. Tong.

% Sara Ruddick, Materal Thinking. Towards a Politics of Peace, The Women'’s Press,
London, 1990. In cartea sa, Sara Ruddick porneste de la trei notiuni importante: cea
de "practica" (inteleasa ca actiune umana colectiva ce isi defineste propriile scopuri i
isi creeaza propriile valori), "practicd maternd" (inteleasd ca suma activitatilor
intreprinse de mame pentru a veni in intimpinarea necesitatilor copiilor) si "gindire
maternd" (totalizind capacitétile intelectuale dezvoltate de mame, judecatile acestora,
atitudinile metafizice asumate si valorile afirmate, toate reprezentind o "disciplind" ca
oricare alta). In lucrarea citata, vezi in special pp. 13-27.

% Jean Grimshaw, "The Idea of a Female Ethic", ed. cit., p 496.
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Virginia Held abordeaza practica materna conexind-o mai strins de
domeniul privat, in care activeaza in mod predominant femeile. Ea
considera ca etica occidentala traditionalad nu este "neutra fata de gen", ci
ea favorizeaza un anumit tip de model in cazul relatilor umane: pina acum,
a fost cazul modelului contractual. Or, acest model nu numai ca nu se
potrivegte relatiilor materne; insa un model relational alternativ, de tipul
relatiei mama-copil, ar schimba profund modul in care arata societatea.
Whitbeck, Tn completare, insista pe experientele biologice ale femeilor, care
intensifica atagsamentul acestora fata de copiii lor.

La fel ca si Tn cazul eticilor feminine, si cele materne sint criticate,
atit din interior cit si din exterior. Criticile non-feministe considera ca nu
este legitima impunerea unui tip particular de relatie ca paradigma a
relatiilor umane in general. Criticile feministe sint destul de asemanatoare cu
cele referitoare la eticile feminine: asa cum arata Jaggar, aceste tipuri de
eticd nu reusesc sa fie propriu-zis "feministe" in sensul ideologic al
termenului, adica ele nu reusesc sa furnizeze concepte adecvate pentru a
critica dominatia masculina, atit in viata publica cit si in cea privatd*’. Un alt
defect subliniat de feministe este faptul ca atit eticile feminine cit si cele
materne nu se intereseaza de defectul moral tipic feminin care este
sacrificiul de sine. Dupa cum spune Claudia Card, cea care are grija de
cineva care o exploateaza se apropie mai degraba de patologia morala
decit de virtuti sau valori etice*'.

In cazul eticilor pe care Rosemarie Tong le considerd feministe
propriu-zise se intilneste cea mai mare diversitate de opinii. Ceea ce
caracterizeaza, in opinia lui Tong, eticile feministe este accentul care in
aceste viziuni este pus pe putere, si pe politic. Aceste etici sint "politice" in
sensul ca ele se interogheaza in primul rind asupra dominatiei masculine gi
a subordonarii femeilor, Thainte de a chestiona valorile traditionale — de
bine sau rau, dreptate sau grija. In cazul acestor feministe, valorile sint
pragmatice, in sensul ca ele sint reprezentate de ceea ce le poate ajuta pe
femei sa depaseasca aceasta stare de subordonare. Parerile difera insa atit in
ce privegte cauzele opresiunii, cit $i a solutiilor valorizate de iegire din ea.

Feminismul liberal subliniaza "oportunitatile egale" care vor ajuta
femeile sa depaseasca legile oficiale si neoficiale care le ingradesc accesul
la structurile de putere ale domeniului public. Feministele marxiste
considera ca principala opresiune este cea de clasa, iar solutia optima o
ofera "egalitatea economicad". In opozitie cu aceste tipuri de discursuri,
feminismul radical invinuieste rolurile si responsabilitatile sexuale si
reproductive ale femeilor pentru situatia lor, pledind pentru o radicala

0 Alison M. Jaggar, "Féminisme: I'éthique de la sollicitude”, ed. cit., p. 59.
' Claudia Card, Gender and Moral Luck, comentat in Alison M. Jaggar, "Féminisme:
I'éthique de la sollicitude”, ed. cit., p. 59.
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"eliberare" in acest domeniu. Feminismul socialist tine cont de toate aceste
subordonari combinate, propunind "egalitatea" in toate aceste domenii.
Feministele multiculturale vor sublinia importanta si a altor variabile Tn
determinarea extensiunii proprii a subordonarii, cum ar fi rasa si etnicitatea;
feministele globale amplifica aceste constatari, adaugind variabila politicilor
locale, care produce mari diferente intre femei; la toate acestea, ecofeministele
ridica problema mediului inconjurator. Feministele existentialiste considera
ca femeia a constituit paradigma alteritatii, si pentru a iesi din aceasta,
trebuie s se recunoascd pe sine ca agent moral si liber. Impartisind
convingeri similare despre cauzele subordonarii, insa conexind-o mai precis
in procesul educatiei din copilarie, feministele psihanaliste gi culturale
propun un model parental dublu, pentru ca trasaturile autonomiei si
dependentei sa nu mai fie disociate invariabil si fixate in persoana unui singur
parinte. in fine, feminismul postmodern respinge existenta unei unice surse
de oprimare, sustinind ca femeile sint extrem de diferite si nu pot
reprezenta o entitate unica. Singura valoare care poate sa subziste este
cea a diferentei: femeile trebuie sa-gi afirme diferenta si unicitatea pentru a
rezista tendintelor centralizatoare ale patriarhatului‘m. Dupa cum se poate
lesne remarca, aceste viziuni functioneaza extrem de eficient si in calitate
de critici ale viziunilor alternative.

Un ultim segment de teorii etice pe care dorim sa-l analizdm este
furnizat de etici ale lesbienelor, a caror principala reprezentanta este
Sarah Lucia Hoagland. Totusi, agsa cum aratd R. Tong, cea care a jucat un
rol asemanator lui Nietzsche in cazul eticilor promovate de lesbiene este
feminista radicald Mary Daly**. Ea a pledat pentru o revalorizare a valorilor
similara cu cea intreprinsa de Nietzsche in cazul filosofiei clasice: femeile
au asimilat valorile patriarhatului ca fiind ceva "bun"; insa de fapt aceste
valori tindeau sa le degradeze si sa le subordoneze. Acum, femeile trebuie
sa opteze pentru adevaratele valori, acelea care in viziunea patriarhala
reprezinta "raul", dar care constituie adevaratul "bine" pentru ele. Dupa cum
observa insa Moira Gatens, revalorizarea intreprinsa de Daly este o simpla
rasturnare a dualismelor traditionale: bine / rau, lumina / intuneric, barbat /
femeie, rasturnare care identifica in mod simplist "femeile" cu persoanele
biofile, generoase, creatoare de valori, cu "binele" la modul absolut; iar
"barbatii" cu persoanele necrofile, justitiare, distrugatoare de valori, altfel
spus cu "raul" absolut. Mai mult, desi aceasta "meta-etica radicala", asa
cum se autointituleaza lucrarea autoarei, pretinde ca duce la descoperirea

*2 Rosemarie Tong, "Feminist Ethics", ed. cit, loc. cit.
*® Vezi in special Mary Daly, Gyn / ecology. The Metaethics of Radical Feminism,
Beacon Press, 1978.
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"adevaratului" Sine feminin, ea nu reuseste sa fie o etica viabila intre si
pentru mai multe persoane (femei, copii, barbati etc.)**

Oricum, ideile lui Daly au influentat profund teoria morala a Sarei
Lucia Hoagland, care considera ca interogatiile valorice traditionale de tipul
"Este acest lucru bun?" trebuie Tnlocuite cu intrebarea "Contribuie acest
lucru la libertatea, crearea de sine si eliberarea mea?"*®. Dupa cum se
poate observa, rasturnarea valorica propusa de Daly este continuata prin
substituirea valorilor traditionale cu valori particulare, extrase din experientele
lesbienelor. Aceste experiente prezinta cel putin doua caracteristici importante:
mai ntfi, pun accent pe valorile create de lesbiene, subliniind ca in cazul
lor, orice "alegere" libera a unor valori proprii este preferabila valorilor
impuse de traditie; apoi, aceste valori nu sint cautate in individualitate, ci in
propria comunitate. Si Tn acest caz, valorile etice adoptate sint puternic
influentate de politic, in sensul ca aceste valori ar trebui sa faciliteze
participarea lesbienelor la viata politica.

Criticile la adresa acestui segment de etici este asemanator cu
celelalte investigate anterior; criticile non-feministe pun la indoiala relevanta
unor experiente particulare de a constitui modelul pentru o teorie morala
generald, in timp ce criticile feministe arata ca relatiile de opresiune pot fi
intilnite si Tn cazul comunitatilor de lesbiene, si ca experientele lor nu
garanteaza perfectibilitatea modelului nici macar in interiorul propriilor
comunitati*®

Incercind sa concluziondm aceste consideratii despre diversele
tipuri de etici feministe, vom observa ca multe din reflectiile critice pe
marginea lor pledeaza pentru o complementaritate intre viziunile feministe
si teoriile morale traditionale, desigur, dupa ce acestea din urma au fost
"purificate” de afirmatiile partinitoare fata de gen. Argumentele pentru
aceasta "impacare" conceptuala sint destul de diverse: ele pot sublinia
neajunsurile metodologice sau practice ale teoriilor morale feministe; lipsa
unei coerente care sa confere acestor teorii un caracter politic; sau chiar
carentele implicite ale unor teorii aparute intr-o perioada de (inca prezenta)
“domlnatle masculind" si care in consecinta nu pot vorbi propriu-zis de o

* Moira Gatens, Feminism si filosofie. Perspective asupra diferentei si egalitatii,
Ed. Polirom, lasi, 2001, pp. 120-128.
® Modul in care sint puse problemele aminteste de perspectiva genealogica asupra
moralei asumata de Nietzsche: "[...] in ce conditii si-a inventat omul acele judecati de
valoare — bine si rau?... Au impiedicat sau au favorizat ele pind acum dezvoltarea
umanitatii? — subl. n.) (Friedrich Nietzsche, Genealogia moralei, ed. cit., p. 291).
® Vezi de exemplu sursele despre violenta in rindul lesbienelor citate in articolul lui
Kimberlé Crenshaw, "Politica de intersectorialitate si identitate. Invatamlnte din actele
de violenta exercitatd asupra femeilor de culoare", in Mary Lyndon Shanley, Uma
Narayan (coord.), Reconstructia teoriei politice. Eseuri feministe, ed. cit.,, p. 221, n
special n. 3.
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"experientd feminina autentica*’. Astfel, este importantd coroborarea
acestor valori intr-un proiect politic coerent, care nu-si poate permite sa
ignore, ci trebuie mai degraba sa colaboreze, desigur intr-o maniera critica
si reflexiva, cu perspectivele etice contemporane.

"Coabitarea" dintre eticile feministe si cele non- sau anti-feministe
poate fi explicata gi prin includerea lor in ceea ce autori de felul lui Gilles
Lipovetsky numesc "etica postmoralistd". Potrivit lui Lipovetsky, etica a trecut
de-a lungul istoriei prin trei etape: prima, in care morala era subordonata fata
de religie (morala religioasa traditionala, caracteristica premodernitatii), a
doua, centrata pe datorie (laica, moderna) si etapa actuala, "postmoralista",
specifica societatilor democratice. Aceasta ultima etapa nu mai are in vedere
mai vechea etica a datoriei, ci cultiva valorile individualiste si hedoniste;
morala devine spectacol, iar datoria este edulcoratd. Observatia Iui
Lipovetsky, cu care feministele sint de altfel de acord, este ca aceasta
cultura "postmoralista" nu Tnseamna o cultura "postmorald" (apar noi
reglementari si interdictii, nu este totul permis), ci este mai degraba o
"dezordine organlzatoare“ in care diversele valori conflictuale subzista separat
unele fata de altele, in virtutea diferentei lor*®

Valori religioase feministe

Din constatarile feministelor a reiesit ca studiul religiilor a fost domeniul
care s-a aratat cel mai rezistent fatd de dimensiunea genului, desi studiile
de antropologie, care prezentau numeroase religii in care rolul principal 1l
jucau femeile, ar fi indicat o dispozitie contrara*®. Cu toate acestea, feministele
au considerat ca filosofia occidentala a religiilor s-a dovedit, atit in istoria sa,
cit si Tn contemporaneitate, atit partinitoare fatd de gen, cit si etnocentrica
(analizele se refera in special la traditia academica occidentala, pentru care
filosofia religiilor s-a redus de multe ori la filosofia crestinismului protestant)®.
Valorile promovate de religia protestanta, nemurirea sau atotputernicia, sint

47 Alison M. Jaggar, "Féminisme: I'éthique de la sollicitude", ed. cit., p. 59; Elizabeth Kiss,
"Alchimie sau moneda calpa?..." ed. cit,, p. 38; Jean Grimshaw, "The Idea of a
Female Ethic", ed. cit., p. 498.
® Gilles L|povetsky, Amurgu/ datoriei. Etica nedureroasa a noilor timpuri democratice,
Ed. Babel, Bucuresti, 1996, pp. 31-60.

TO’[U§I nu este posibilda o asociere neconditionata intre natura (biologica) feminina si
inclinatia spre religie. Dupa cum arata Edward H. Thompson Jr., recente analize
cantitative i calitative tind sa demonstreze ca trasatura religiozitatii este asociatd mai
degraba prezentei feminitétii (este legatd de gen si nu de sex). Vezi Edward H.
Thompson Jr., "Beneath the Status Characteristic: Gender Variations in Religiousness",
in Journal for the Scientific Study of Religion, nr. 30 (4) / 1991, pp. 381-384.

Nancy Frankenberry, "Philosophy of Religion in Different Voices" in Janet A. Kourany
(ed.), Philosophy in a Feminist Voice. Critiques and Reconstructions, Princeton
University Press, Princeton, 1998, pp. 174-175.
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considerate de Nancy Frankenberry mai degraba androcentrice, fiind centrate
pe autoperpetuare si pe individ, mai degraba decit pe supravietuirea
colectiva. In opinia aceleiasi autoare, monoteismul crestin a construit relatia
Dumnezeu-lume in strinsa conexiune cu categoriile gindirii dualiste occidentale,
ratiune-pasiune, barbat-femeie, masculinitate-feminitate, aducind propriile
sale categorii valorice duale: cer-pamint, sacru-profan si raminind complice
la sistemul constructelor de gen si al structurilor simbolice care sustin
oprimarea femeilor. Totusi, analizele feministe si nu numai au demonstrat
ca relatia dintre structurile simbolice si constructele de gen este mai
complexa, respectivele structuri putind conota uneori chiar valori contrare
celor intilnite in cercetarile uzuale®'.

Desigur, aceasta stare de lucruri nu a diminuat interesul studiilor
feministe fata de relatiile dintre gen si religie, in masura in care aceste
studii au relevat prezenta unor valori si caracteristici specific feminine.
Susan Starr Sered considera ca literatura feminista din acest domeniu este
organizata n jurul a trei teme: prima vizeaza restaurarea mesajului originar
al religiilor, presupus neutru fatd de gen; alta crede ca "problema femeii"
este adinc inradacinata in simbolurile traditiei religioase, astfel incit feminismul
contemporan trebuie sa ajute la crearea unor ritualuri si interpretari orientate
spre femei; in fine, in ipostaza cea mai radicala, feministele argumenteaza
ca religiile existente contribuie la mentinerea patriarhatului, iar eforturile
feminismului contemporan trebuie sa se axeze spre crearea unor noi religii
care s& infitiseze in mod adecvat spiritualitatea feminin&®.

Am putea observa ca, in ce priveste raportarea la valorile religioase,
aceste trei directii mentionate de autoare pot fi reduse la doua: fie reevaluarea
valorilor traditionale si corijarea lor astfel incit sa admita si experientele
femeilor; fie propunerea si promovarea unor valori noi, extrase din practicile
religioase ale femeilor. Aceste doua directii corespund teoriilor feministe
despre religie mentionate de Maggie Humm: critica liberala si reformista a
practicilor existente, respectiv crearea utopica a unei noi practici ce tine de
contraculturd®®. Ambele tipuri de discursuri sint dublate de o critica explicitd
sau implicita la adresa valorilor traditionale.

Pentru prima directie, cea dintii contributie a reprezentat-o lucrarea lui
Elizabeth Cady Stanton, The Woman’s Bible (1895-8), in care aceasta afirma
ca limbajul si interpretarile biblice au constituit o sursa majora a statutului

* Nancy Frankenberry, "Philosophy of Religion in Different Voices", ed. cit., pp.178-180.

%2 Susan Starr Sered, "Woman" as Symbol and Women as Agents. Gendered
Discourses and Practices" in Myra Marx Feree, Judith Lorber, Beth B. Hess (eds.),
Revisioning Gender, SAGE Publications, Thousand Oaks, London, New Delhi, 1999,
p. 212.

% Maggie Humm, The Dictionary of Feminist Theory, Prentice Hall & Harvester
Wheatsheaf, New York, 1995, p. 237.



84 MIHAELA FRUNZA

inferior al femeilor. Mai aproape de noi, este semnificativa o lucrare recenta a
Juliei Kristeva si Catherinei Clément, in care cele doua autoare abordeaza
valoarea centrald a traditiilor religioase: sacrul®. De-a lungul volumului sint
analizate cu finete dimensiunile si aspectele a ceea ce autoarele denumesc
"un sacru specific feminin". Desigur, existd numeroase diferente de perspectiva
si de nuante: astfel, Catherine Clément este mai inclinata sa investigheze
dimensiunea practica, traita si expusa a sacrului, descoperind rind pe rind ca
acesta poate fi o revoltd instantanee a corporalitatii feminine, ca prezinta o
latura marcat sexuald, ca reprezinta un acces la divin mai direct decit
religiosul, fiind o depasire a limitelor. Pe de alta parte, Kristeva elaboreaza o
teorie mai complexa a sacrului, din care nu lipsesc componenta masochista,
cea erotica si cea matern&®. Ea nuanteazé asocierea sacrului cu violenta i
interdictul, asa cum apare in teoriile lui R. Caillois, R. Girard sau G. Batalille,
sustinind ca sacrul "feminin", datorita componentei materne, se sustrage
partial acestei triade. In acest fel, Kristeva si Clément reusesc sa largeasca
sfera valorica a sacrului, incluzind in ea si aspecte specific feminine.

Cea de-a doua directie vizeaza reconstituirea unei istorii sau traditii
alternative; multe surse provin din cercetarea societatilor matriarhale si a
stravechilor religii ale Zeitei Mame. De exemplu, Adrienne Rich evoca in
lucrarile sale un trecutul ginocentric indepartat, in care femeile se bucurau
de respect si detineau puterea®™

Tot aici se Incadreaza analizele referitoare la modul in care aceste
religii timpurii au fost abandonate in favoarea celor patriarhale. O lucrare
des mentionata in literatura feminista este contributia Marijei Gimbutas, Tn
care aceasta incearca sa reconstituie religia matriarhala a Vechii Europe,
precum si inlocuirea acesteia de religia patriarhala a popoarelor indo-
europene®’. Zeitele venerate ale acestei religii stravechi erau imanente in
natura, principiul feminin fiind considerat creator si etern. O data cu venirea
triburilor indo-europene, cele doua religii au fuzionat: zeii Tnvingatorilor au
ocupat pozitia centrala in panteon, in timp ce zeitele Vechii Europe si-au
modificat atributele si functiile ocupind locul secund: Atena este fosta zeita-
pasare, Hera, mostenitoarea zeitei-sarpe, a devenit sotia lui Zeus etc.
"Religia veche europeana centrata pe cultul zeitelor feminine a devenit
clandestina gi a fost continuata de populatia subjugata, in primul rind de
bunica si de mama familiei"®®. O parte din aceste traditii au continuat s fie

> Catherine Clément, Julia Kristeva, Le féminin et le sacré, Ed. Stock, Paris, 1998.
%5 Catherine Clément, Julia Kristeva, Le féminin et le sacré, ed. cit., in special pp. 13-20,
36, 38-46, 52-56.
% Adrienne Rich, Of Woman Bom. Motherhood as Experience and Institution, comentata
in Maggie Humm, The Dictionary of Feminist Theory, ed. cit., p. 238.
" Marija Gimbutas, "Spiritualitatea Vechii Europe”, in C/V/I/zat/e si culturd. Vestigii
preistorice in sud-estul european, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1989 pp. 76-123.
Marua Gimbutas, "Spiritualitatea Vechii Europe”, ed. cit., p. 118.
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practicate, spune Marija Gimbutas, pina in zilele noastre, fapt confirmat de
inflorirea Tn prezent a religiilor neo-paginiste.

In aceeasi sfera de preocupdri pot fi circumscrise analizele Iui
Susan Starr Sered din lucrarea sa dedicata "religiilor dominate de femei" (al
religiilor in care majoritatea practicilor religioase este desfasurata de catre
sau sub conducerea femeilor). Tn aceste religii, autoritatea feminind se
remarca prin accentuarea rolului personalitatii sau a puterilor supranaturale,
mai degraba decit a ierarhiei sau a unui cult consacrat. De asemenea,
femeile par a fi atrase mai degraba de religiile salvarii si mai putin de
religile care au o orientare hotarit militanta sau politica. Femeile par sa
valorizeze in mai mare masura divinitatile imanente, lumea de aici (in care
diferenta dintre sacru si profan este neutralizata) precum si relatiile,
conexiunile, ritualul si mai putin teologia. in fine, temele esentiale si comune
ale acestor religii sint maternitatea gi dominatia patriarhald®®. Rezumind,
valorile predominante n religile dominate de femei sint cele ale imanentei,
ale comunitatii si relationarii, cu alte cuvinte valori biologice.

Trebuie sa mentionam ca legitimitatea valorilor biologice a fost
chestionata de unii filosofi ai valorilor, intre care si Petre Andrei. Acesta,
referindu-se la conceptiile lui Spencer, Nietzsche sau Paulsen, respinge ideea
ca viata ca atare poate fi considerata o valoare, deoarece in felul acesta
pot fi justificate toate pornirile vietii, inclusiv cele taxate drept imorale®. O
completare si o nuantare la aceasta idee a vietii ca valoare ultima aduce si
Kristeva. Ea reproseaza celor care isi gasesc refugiul in valoarea vietii ca
sacralitatea vietii are o istorie, care depinde la rindul sau de locul pe care
religiile si societatile I-au acordat femeilor. Distingind, cu Hanna Arendt,
intre viata biologica (zoe) si viata demna de a fi povestita (bios), Kristeva
sustine ca femeile pot decide gratie tehnicii daca vor sau nu sa "dea viata",
iar in felul acesta actul de donatie al vietii cap&ta sens®’.

Valorile religioase feminine nu sint nici ele independente sau nu se
pot dezvolta in absenta valorilor politice. Despre legatura dintre feminitate,
religiozitate si valorile politice ale democratiei se pronunta si Mircea Eliade.
El considera ca credintele religioase sint mentinute cel mai bine de femei
(datorita faptului ca ele sint mai conservatoare si supravietuiesc rasturnarilor
etno-religioase). ins& valorile feminine depind de transformérile politice in
spirit democratic, care aduc de fiecare daté o sporire a drepturilor femeilor®?.

*° Susan Starr Sered, Priestess, Mother, Sacred Sister. Religions Dominated by Women,
Oxford University Press, New York, 1994, pp. 3-10.
% Petre Andrei, Filosofia valorii, ed. cit., pp. 145-146.
®1 Julia Kristeva, Le féminin et le sacré, ed. cit., pp. 25-26.
2 Mircea Eliade, "Democratie si feminism", in Impotriva deznadejdii. Publicistica exilului,
Ed. Humanitas, Bucuresti, 1992, pp. 88-89.
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Cu toate acestea, diversitatea cercetarilor feministe din ultimele trei
decenii ("thealogii"®® feministe, analize hermeneutice critice, scrieri despre
spiritualitatea feminind) au condus la o reconstruire a valorii "divinului" care
accentueaza caracteristicile pentru unii "biologice", pentru altii tinind de
"imanenta".

Astfel, Rosemary Ruether elaboreaza conceptul de God/ess, ce
reprezintd "matricea cuprinzatoare a fiintelor noastre” ce depaseste limitele
patriarhale; Sallie McFague a dezvoltat metafore ale lui Dumnezeu ca Mama
si lubita, lumea fiind conceputa drept trupul lui Dumnezeu; Mary Daly a gindit
divinitatea ca Verb, proces dinamic ce energizeaza toate lucrurile; cit despre
Luce lIrigaray, ea a vorbit despre "divinul feminin", bazat pe morfologia
corpurilor feminine, fn multiplicitatea si fluiditatea lor®*. Asa cum aratd Riane
Eisler, pe linga valorile imanentei, in contextul scrierilor despre Zeita este
redescoperita si conexiunea dintre spiritualitate si sexualitate, in ceea ce
autoarea numeste "resacralizarea eroticului"®.

La finalul acestui parcurs al principalelor contributii feministe la
filosofia religiilor si la corijarea / inlocuirea valorilor acesteia, ne propunem
o scurta trecere n revista a contributiilor feministe la doua dintre religiile
"traditionale": crestinismul i iudaismul.

*

Feminismul "crestin" cuprinde mai multe categorii de scrieri: cele
care contesta perspectiva teologica asupra femeilor si androcentrismul
teologiei traditionale; cele care contesta legile teologice ce exclud femeile
din cadrul preotiei; in fine, cele care considera biserica drept o institutie Tn
interiorul careia incearca sa imbunatateasca statutul femeilor. Majoritatea
feministelor implicate in analiza cregtinismului denunta folosirea continua a
termenilor si metaforelor masculine cu referire la Dumnezeu (Tata, Sot,
Stapin, Rege) si la Sfintul Spirit®. De asemenea, se accentueaza raritatea
modelelor feminine propuse: alternativele sint Eva cea pacatoasa si
fecioara Maria, care combina virtutile maternitatii si obedientei®

&3 "Thealogia" este un construct format pe baza femininului de la grecescul "theos" (zeu)
si face parte dintre conceptele elaborate de feministe pentru a-si sustine specificitatea
teoriilor (similar: herstory ca alternativa la history) sau pentru a denunta dominatia
masculina (vezi: malestream ca alternativa la mainstream).

Nancy Frankenberry, "Philosophy of Rellglon in Different Voices", pp. 181-182.

® Acest lucru este evident in special n lucrarile lui Carol Christ, Judith Plaskow, Vicki
Noble si alte feministe "thealoage", filosoafe sau poete; Riane Eisler, Sacred
Pleasure. Sex, Myth, and the Politics of the Body, Harper Collins, San Francisco,
1996, p. 284.

Magg|e Humm, The Dictionary of Feminist Theory, ed. cit., pp. 36-37.

" Riane Eisler, Sacred Pleasure..., ed. cit., p. 266.
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Totusi, Mihaela Miroiu observa ca aceste observatii sint valabile in
special pentru crestinismul catolic si protestant, cel ortodox fiind Tn opinia
sa mai deschis fata de valorile feminine. Autoarea crede ca ortodoxia da
mai putind dovada de somatofobie decit variantele occidentale, deoarece
intruparea lui lisus Hristos se petrece in spirit, minte si trup, patrunzind
intreaga natura. Totodata, spiritul tolerant al ortodoxiei poate fi explicat si
datorita absentei cruciadelor. Desigur, statutul inferior al femellor persista si
in ortodoxie, in special in privinta vietilor concrete ale acestora®®

In privinta feminismului evreiesc (Jewish feminism), Iucrurlle sint mai
complicate, deoarece femeile evreice au fost atit tinte ale determinismului
biologic, cit si invizibile n istoria evreilor. Primele scrieri feministe despre
identitatea evreiasca au fost reprezentate de criticile elementelor patriarhale si
misogine din iudaism (in special in reviste — in numere din Dakut, etc.). In
general, scopurile acestui feminism sint urmatoarele: examinarea istoriei
evreilor si a aspectelor progresive sau reactionare referitoare la femei;
investigarea conexiunilor dintre rasism si antisemitism; dezvoltarea analizei
identitatii evreiesti intr-un context feminist®.

Judith Plaskow considera ca feminismul evreiesc este orientat spre
praxis, tintind in principal la transformarea istoriei si legii ebraice si a
practicilor religioase pentru a include pe deplin femeile. Datorita acestei
orientari activiste, scrierile feministe sint extrem de diverse, extinzindu-se
de rugéciuni la romane si de la ritualuri la cercetare istorica’®. Tncercind s&
imagineze si sa creeze o religiozitate care sa reflecte experientele femeilor,
feministele isi exprima filosofia si viziunile in forme care pot fi folosite direct
de comunitatile evreiesti si de evreii individuali. Ca migcare politica, feminismul
evreiesc s-a manifestat la sfirsitul anilor ’60, conturind dimensiunile subordonarii
femeilor in traditia evreiascd — excluderea femeilor din minian si de la
studiile rabinice, imposibilitatea femeilor de a depune marturie sau de a initia
un divort”" — preluind asadar o serie din valorile proprii feminismului liberal.

% Mihaela Miroiu, Convenio. Despre natura, femei si morald, Ed. Alternative, Bucuresti,
1996, pp. 6-33. Pentru acest statut special al femeii in ortodoxie, vezi si Nicolai
Berdiaev, Un nou Ev Mediu, Ed. Omniscop, Craiova, 1995, pp. 83-84. Totusi, desi
atribuie femeii un rol important (similar cu cel al "purtatoarelor de aromate") in
renasterea spirituala pe care o va aduce "Noul Ev Mediu", Berdiaev face precizarea
ca el se refera la "eternul feminin" si nu la "femeia masculind" (!) promovata de
feminismul francez.

Magg|e Humm, The Dictionary of Feminist Theory, ed. cit., p. 135.

Pentru un exemplu de cercetare istorica feminista, vezi excelenta lucrare a Paulei
Hyman asupra relatiilor dintre gen si asimilare in istoria evreilor din America moderna
(Paula Hyman, Gender and Assimilation in Modem Jewish History. The Roles and
Representations of Women, University of Washington Press, Seattle, 1995).

™ Judith Plaskow, "Jewish Feminist Thought" in Daniel H. Frank and Oliver Leaman (ed),
History of Jewish Philosophy, Routledge, London and New York, 1997, p. 885.
Admiterea femeilor la minian a fost permisa de rabini in 1973.
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Desi iudaismul ortodox nu a operat nici o schimbare radicala in
directia revendicarilor feministe (nedorind sa-si schimbe propriile "valori
ideale" in privinta femeii pentru valori provenite din lumea neevreilor),
migcarile neortodoxe — reformati, conservatori si reconstructionisti — au
admis prezenta femeilor in ritual. In 1972 a fost investiti prima femeie rabin
in SUA, iar prezenta femeilor la studiile rabinice a fost admisa din 1967.
Mai mult, sub influenta feminismului, unele curente neortodoxe au adus
modificari liturghiei, definindu-l pe Dumnezeu in termeni mai mult neutri
decit masculini si amintindu-le pe "matriarhe" linga patriarhi’.

*

in continuare, vom analiza una dintre directile feminismului
contemporan in care preocuparile etice sustin valorile religioase si ambele
contribuie la si sint promovate de dimensiunea politica a curentului:
ecofeminismul.

Ecofeminismul si revendicarile sale etice, politice si religioase
in materie de valori

Termenul de eco-feminism a fost construit in 1972 de catre
Francoise d’Eaubonne. Principala teza a ecofeminismului se refera la
existenta unei relatii istorice, simbolice gi politice intre denigrarea naturii si
a femeii in cultura occidentald. Aceasta denigrare s-a afirmat treptat in
filosofie prin consolidarea gindirii dualiste. Conceptul de gindire dualista se
refera la elaborarea celor doua notiuni europocentrice de "masculin" —
asociat cu rationalitatea, spiritul, cultura, autonomia si sfera publica si de
"feminin" — asociat Th mod corelativ cu emotia, corpul, natura, relationarea,
receptivitatea si sfera privata. in paralel s-au dezvoltat o sum& de asumptii
esentiale pentru patriarhat: ca seria de atribute asociate masculinului este
superioara seriei de atribute asociate femininului; ca femininul exista in
slujpa masculinului; ca relatia dintre cele doua este esential agonistica; gi
ca logica dominatiei culturii si masculinului trebuie sa prevaleze asupra
naturii si femininului.

Denuntind caracterul sexist al acestor asumptii, ecofeministii tind sa
explice criza mediului inconjurator ca pe o consecinta logica a modului de
gindire dualista ce a caracterizat patriarhatul pina in prezent si care a
condus la denigrarea naturii in paralel cu oprimarea femeii. Cu alte cuvinte,
"naturismul" (exploatarea naturii) face sistem cu rasismul, clasismul si
sexismul. Ecofeminismul critica filosofia enviromentalista, sustinind ca aceasta
trebuie sa abandoneze pozitile presupus gender-free, individualismul abstract

& Sylvie Anne Goldberg (coord.), Dictionar enciclopedic de iudaism. Schitd a istoriei
poporului evreu, Hasefer, Bucuresti, 2000, p. 257.
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si fixatia asupra "drepturilor" (de orice fel: ale omului, ale animalelor etc.) si sa
realizeze ca relatile umane (intre sine gi restul lumii) sint constitutive si nu
periferice. Din punct de vedere politic, ecofeministii incearca sa opreasca
politicile si practicile distructive si sa creeze alternative bazate pe valorile
comunitatilor ce ancoreaza bundastarea societatilor umane in bunastarea
intregii comunitati de pe pamint.

Ecofeminigtii sustin ca drumul spre biocentrism trebuie sa treaca
printr-un antropocentrism autentic (nu unul reductionist, rationalist). Pe o
pozitie similara se situeaza si ecologia de profunzime (deep ecology) care
propune, pentru reevaluarea naturii, solutia identificarii sinelui cu natura.
Val Plumwood identifica trei posibilitati: cea a sinelui indistinct, al mediului
(milieu) ca si concept unificator care sa dizolve separatia dintre lumea naturii
si cea a omului; cea a sinelui extins (in care nu se mai produce identitatea
sine-lume, ci doar o identificare printr-o mai mare empatie, la limita prin
autosacrificiu); in fine, cea a sinelui transcendent sau transpersonal (care
presupune o identificare impartiala cu toti particularii).

Comentind aceste sugestii ale ecologiei de profunzime, Mihaela
Miroiu considera ca o abordare ecofeminista ar avea de ridicat mai multe
obiectii: astfel, presupunerea unui sine indistinct i se pare "fortata" (nu ma
pot identifica la infinit cu ceilalti, deoarece asta presupune propria mea
anihilare); autosacrificiul sinelui extins este tot o forma de egoism, deoarece
subintelege faptul ca eu cunosc ceea ce isi doresc ceilalti; in fine, un sine
transcendent sau transpersonal nu poate fi (potrivit sugestiei pe care o
aduce particula "trans") decit un sine destrupat, care refuza imanenta
acestei lumi si deci reinstaureaza separatia dintre spirit si natura’.

Latura spirituala a ecofeminismului este strins legatd de preocuparile
sale politice si de valorile etice pe care le promoveaza. Din punct de vedere
spiritual, ecofeministii sint atrasi inspre practici si orientari care alimenteaza
experienta nondualitatii si veneratiei fatd de acest intreg sacru care este
cosmosul.

Dimensiunea spirituala a ecofeminismului incearca sa ofere o
alternativa la lumea occidentala fragmentata si alienatda, propunind o
reconceptualizare radicala care onoreaza integrarea holistica: interconexiune,
transformare, intrupare (embodiment), solicitudine (care) si dragoste. Mulli
ecofeministi considera ca exista suficiente temeiuri pentru a utiliza o imagerie
feminina Tn relatie cu "divinul" sau cu misterele ultime ale cosmosului, in
special in societatile patriarhale. Acestia se apropie de spiritualitatea Zeitei

"® Mihaela Miroiu, Convenio. Despre naturd, femei si morald, ed. cit., pp. 183-185.
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apreciind faptul ca sacrul este imanent fata de pamint, fatd de corpurile
noastre si fatd de intreaga comunitate cosmica’.

Pe o linie paralela se situeaza o alta preocupare a ecofeminismului,
cea legata de critica la adresa conceptiei patriarhale asupra divinitatii.
Monique Dumais enumera trei etape ale acestei critici: punerea in valoare
a dimensiunii imanente a lui Dumnezeu, denuntarea unei traditii spirituale a
dominatiei si transformarea simbolisticii crestine”.

Prima etapa este evidentiata de lucrarile lui Rosemary Radford Ruether
si Starhawk. Rosemary Radford Ruether propune in Gaia & God reabilitarea
zeitei grecesti a pamintului, Gaia, ca alternativa la Dumnezeul monoteismului.
Imaginea zeitei ne obligd sa consideram Pamintul ca pe un sistem viu,
comportindu-se ca un organism unificat. In continuare, Starhawk (care se
declard simultan adeptd Wicca si feminista vrajitoare’®) propune stabilirea
unei spiritualitati centrate pe pamint (Earth-based spirituality) ce se sprijina
pe trei concepte: imanenta, conexiune si comunitate — aceasta pentru ca
pamintul este un corp viu si noi facem parte din fiinta sa. Starhawk se
situeaza astfel simultan in traditia vrajitoriei si in cea ecologica, propunind
legaturi intre cultul Zeitei si migscarea ecologica: ambele tind sa aboleasca
relatiile de dominare gi sa promoveze viata.

Traditia spirituald a dominatiei este denuntata de Anne Primavesi in
From Apocalypse to Genesis, care reprezintd o relecturd radicala a
Genezei 1-3, in lumina paradigmei ecologice. Ea propune un parcurs diferit
de cel al teologiei traditionale: in loc sa considere creatia in trecut gi
apocalipsa in viitor, ea situeaza apocalipsa in prezent, intrevazind o noua
creatie in viitor. Aceasta perspectiva ne determina sa cautam o regenerare
a vietii. Paradigma ecologica presupune existenta unei conexiuni intre toate
ecosistemele planetei si Pamint, ceea ce reprezinta o modalitate de a gindi
lumea in complexitatea si totalitatea sa, modalitate alternativa fata de
sistemul ierarhic-dualist care s-a impus in gindirea occidentala.

™ Charlene Spretnak, "Critical and Constructive Contributions of Ecofeminism" in Peter
Tucker and Evelyn Grim (eds.), Worldviews and Ecology, Bucknell Press,
Philadelphia, 1993, pp. 181-189.

& Monique Dumais, "Préoccupations écologique et éthique féministe" in Religiologiques,
13/1996.

"® Atit practicile Wicca cit si vrajitoria feminista (feminist witchcraft) reprezinta dous ramuri
ale neopaginismului contemporan ce incearca sa reinnoade legatura cu mai vechile
practici ale vrdjitoriei traditionale. Prin conceptie, religiozitate si ritualuri aceste practici
se inscriu in tendinta generala de renastere a ocultismului si esoterismului, in ceea ce
s-a numit "nebuloasa mistico-esoterica" contemporana. Pentru acest ultim concept,
vezi Francoise Champion, "Spirit religios difuz, eclectism si sincretisme" in Jean
Delumeau (coord)., Religiile lumii, Ed. Humanitas, Bucuregti, 1996. Pentru vrajitoria
feminista contemporana, vezi Susan Greenwood, "Feminist Witchcraft: A
Transformatory Politics", in N. Charles (ed.), Practising Feminism. Identity, Difference,
Power, Routledge, London, 1996.
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In ce priveste etapa transformarii simbolisticii crestine, in lucrarile lui
Anne Primavesi si Sallie McFague se impune metafora lumii ca si corp a lui
Dumnezeu, care ne scoate din domeniul imaginilor regaliste si imperialiste
ale divinitatii, propunind modelul unui corp divin spiritualizat care uneste
transcendenta si imanenta.

*

Rezumind cele infatisate anterior cu privire la curentul ecofeminist,
putem spune ca revendicarile sale politice (lupta Tmpotriva naturismului,
crearea si prezervarea unui mediu Tnconjurator care sa asigure dezvoltarea
armonioasa a umanitatii) sint sustinute de valori etice feministe si feminine
de tipul grijii si interrelationarii si afirmate simultan prin valori religioase de
tipul conexiunii, comunitatii si imanentei. in felul acesta, alternativele politice
isi dobindesc justificarea si legitimitatea prin apelul la norme etice si valori
religioase unitare, iar intreg proiectul ecofeminist primeste o consistenta si
o stabilitate ce il propulseaza printre cele mai coerente directii ale feminismului
contemporan.
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TONK MARTON

ABSTRACT. The present paper aims at the analysis and interpretation of the
concept of national philosophy. Many opinions have been formulated against the
possibility of any national philosophy. A primary theoretical argument is formulated
explicitly against the possibility of national philosophy, concluding that the concept
of national philosophy is paradoxal in itself. A second argument is focused upon
the problem of national language admitting that it is the main criterion of the
national character. Another type of argument is explicitly formulated against
Hungarian philosophy. Its supporters — n.b.: being exclusively Hungarian
philosophers — say that the problem of national philosophy, namely that of
Hungarian thinking must be analyzed in the general context of philosophy and
they sustain that such an investigation is surely leading to the conclusion that
Hungarian philosophical works are incomensurabble with those of philosophy in
general. The last important argument presented in this paper is connected to the
above idea, specifically that of Hungarian philosophical epigonism.

However (strictly theoretically) accepting that the national character of a
certain philosophy cannot be convincingly supported, we are convinced that a
distinction between the existence of national philosophy and its national cultural
significance is absolutely necessary. Consequently we must state that the term
of national philosophy and its contents need a different way of approach.

A magyar filozéfiai gondolkodas kdzelmdltja, s kiléndsen az elmdlt
évtized ilyen vonatkozasu szakmai torténései azt mutatjak, hogy minden olyan
vallalkozas, mely egy téma korllhatarolasanak és értelmezésének, illetve egy
gondolkoddi  életml feltarasanak céljaval kozelit a magyar filozéfia
torténetéhez, kettés feladattal kell szamot vessen. Mindenekel6tt a filozoéfiai
értelmezés és a filozofiatdriénet-iras azon altalanos kovetelményének kell
eleget tennie, miszerint az elemzésnek az adott értekezés vagy kutatas
Onigazolasara is ki kell térnie. Természetszer( kritériuma ez a tudomanyos
igénnyel muivelt mindenkori filozéfiai vizsgalddasnak, s egyszersmind
flggetlen az elemzés targyaul szolgalé filozéfiak id6beni és foldrajzi
kotbdésetdl. Ezzel szemben mar kevésbé természetes az, hogy a magyar
filozofiaval foglalkozd kutatd szamot kell vessen a magyar filozofia
létjogosultsaganak kérdésével, s ha nem is tér ki minden esetben a magyar
filozofia 1étének bizonyitasara, a vizsgalddas targyanak szakmai "6nigazolasa"
mellett rendszerint sort kerit a tematika ez iranyu igazolasara is.

Ami az els6 feladatot, nevezetesen a magyar filozéfiaval vald
foglalatossag létjogosultsagat, s altalaban véve minden ilyen elemzés
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"Onigazolasat” illeti, az argumentacioé révid, am — ugy vélem — meggy6z6. A
magyar bodlcseleti gondolkodas hitelességének és érvényességének
kimutatasara szolgalo kisérlet egyik lIényes eleme ugyanis a magyar filozéfia
torténetének megirasa lenne. Hogyan is lehetne valamely filozéfia 1étét,
lényegét elfogadni vagy éppenséggel tagadni, ha nem ismerjik torténetét,
nem tisztaztuk kialakulasat és fejl6édését, s nem vettik szamba filozéfiai
tartalmait? A XX. szazad elejének magyar gondolkod6i mar szinte kivétel
nélkul érzékelték ezt a problémat, s alapvetd feladatuknak tekintették azoknak
a lépéseknek a megtalalasat, melyek egyfel6l a magyar filozéfiat érintd
szkeptikus tendenciak kikiszobolésére, masfelél pedig a sajat filozdfiai
tradicio feldolgozasra, a szakmai onreflexiéra iranyultak. Hogy csak egyetlen
példara szoritkozzunk, Bartok Gyorgy Teenddink a magyar filozofia ligyében
cim(i frasaban’ harom iranyban igyekszik konkretizalni a magyar filozofiai malt
elemzésére iranyulé feladatot. Ugy véli, hogy az els6é "teendd" a magyar
filozofia bibliografiajanak Osszeallitasa, azaz a kilénb6zé gondolkodoi
teliesitmények publikacidos adatainak szambavétele és rendszerezése. Az ezt
kovetd feladatot a filozéfiai hagyomany kéziratainak, alkotasainak feltarasa és
kiadasa jelentené, melyet véguil — mintegy 6sszegzésként — a magyar filozéfia
torténetének bizonyos momentumaira iranyuld elemzések, monografiak
megjelentetése koévetne, oly médon, hogy ezek feldleljék a magyar filozéfia
egeész torténetét.

Az igy kapott érvelés kétségtelenil megszabja a magyar filozéfiara
vonatkoz6é kutatasok iranyat és feladatait, s azokat j6l meghatarozott
modszertani kdvetelmények elé allitia. A vazolt szempontok — melyeket jelen
tanulmany szerz6je is magaénak vall — ugyanakkor egy tovabbi fontos
vonassal rendelkeznek. Amennyiben ugyanis a filozéfiai  tradicio
rendszerezését és értékelését a nemzeti filozéfia 1étére iranyuld kérdés
szikségszerl el6zményének tekintjik, a valamely gondolkodai teljesitményre
vonatkozo elemzés — legalabbis id6legesen — kivonja magat az adott filozofia
létét vagy nemlétét érinté dilemma alol. Ugy is fogalmazhatunk tehat, hogy ha
a filozofiatorténeti, eszmetoriéneti elemzés elbzetes feltételét képezi valamely
filozofia 1éte, Iényege megitélésének, akkor az adott vizsgalédas pillanataban
a nemzeti filozéfia |étjogosulisagara vonatkozé kérdés felfiiggeszthetd,
"zardjelbe tehetd", hiszen még semmiféle relevanciaval sem bir. Ez viszont
azt jelenti, hogy a valamely szellemi teljesitményre iranyuld elemzés
flggetlenitheté a nemzeti filozofia statusanak  problémajatol, s
kovetkezésképpen az ilyen alapon megfogalmazott szkeptikus érvek sem
fogadhatok el.

Fel kell hivnunk a figyelmet arra is, hogy az argumentaciod
egyszersmind azt a veszélyt is elharitja, mely az elemzés és értékelés fenti
stadiumainak felcserélésébdl szarmazik. Igencsak megkérdéjelezhets, s
végs6 soron karos allaspontot képvisel az, amely elsé feladatként a nemzeti
filozofia kérdésének tisztazasat jeloli meg. Ebben az esetben ugyanis

! Bartok Gyorgy: Teendbink a magyar filozéfia térténetének tigyében. In: Athenaeum 1928. 153-162.
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valamely filozéfiai tradicid feldolgozasa a szoban forgd eszmei mult
(teoretikusan) feltehet6 létének vagy nemlétének fliggvényévé valik, s
amennyiben arra az allaspontra helyezkediink, hogy nemzeti filozéfia nincs,
fennall annak a veszélye, hogy egyuttal barmely, az adott filozofia kérébe
utalhatd kutatas legitimitasat is elvitassuk. Ugy gondoljuk tehat, hogy a
filozofiai hagyomany értékelésére kiilénds hangsulyt fektetd, a korabbiakban a
bartoki programmal szemléltetett modszertani alapvetés az, mely egyarant
alkalmas ugy a nemzeti filozéfia Iétjogosultsagara vonatkozd argumentaciok
érdemi megalapozasara, mint a fent vazolt fogalmi és mddszertani buktatok
elkeruléseére.

Bar a fentiek alapjan a magyar filozéfia kutatéja elé allitott masodik, a
nemzeti filozdfia |étének bizonyitasara iranyuld koévetelmény alapjaiban
kérdbjelezendé meg, a tovabbiakban mégis ki szeretnénk térni az ennek
kapcsan megfogalmazodd argumentaciokra. A kérdés targyalasat az
indokolja, hogy — amint azt a korabbiakban mar hangsulyoztuk — egy sajatos
kovetelményrél van sz6. Mig ugyanis a kutatas és interpretacid targyara
vonatkozé "Onigazolasi" kritérium a filozéfiai elemzés egyetemes
kovetelményét jelenti, addig ez a szempont minden bizonnyal rendhagyénak,
nem szokvanyosnak, azaz sajatosnak tekinthet8. Nem része a filozdfiai
analizis egyetemes modszertananak, s az is kérdéses, hogy van-e egyaltalan
a magyaron kivil olyan mas (nemzeti) filozéfia, amely a filozéfiai kutatasokat
egy hasonlé szempont figyelembe vételére "kotelezi".?

A tanulmany elején a magyar filozéfiat érinté szakmai "torténésekrél”
beszéltem. Valo6 igaz, hogy a nyolcvanas évektdl kezd6déen, am kilondsen
az elmult évtizedben egyre tobben és egyre tdbbet vitatkoznak a magyar
filozofia létét és nemlétét érinté kérdésekrol. A kilonb6z6 szakmai forumok,
konferenciak, tanulmany-kotetek és filozéfiai munkak a problémat mas-
masképpen dolgozzak fel és értékelik. Ezen allaspontok mindenikére
szukségtelen kitérni, annal is inkabb, mert jol tetten érheté a kilonféle
értelmezések egységes problémafelvetése és argumentacidja. A
tovabbiakban tehat csupan a pro- és kontra-érvek alapvetd tipusainak
felmutatasara szoritkozunk.

Figyelembe véve, hogy az emlitett alldspontok nem éppen
elhanyagolhato részét azok teszik ki, melyek a nemzeti (magyar) filozéfia létét
kérdéjelezik meg, kezdjuk az ellenérvekkel.

Az els8, kizarolag teoretikus igénnyel megfogalmazott érvelés a
nemzeti filozofia létlehetésége mentén bontakozik ki. Arra kérdez ra, hogy
beszélhetiink-e nemzeti filozofiardl altalaban? Vajon a nemzeti filozofia, mint
fogalom, nem tartalmaz-e szikségképpen ellentmondast? Lehetséges-e

2 Jelen tanulmany szerzéjének nincs tudomasa arrdl, hogy angol, német, francia vagy éppenséggel
roman, cseh, lengyel filozéfusok sajat (nemzeti) filozéfidjuk étérdl vagy nemiétérdl ilyen értelemben
folytatnanak disputat. Amennyiben ez igy van, meggondolkoztatd, hogy vajon nincs-e igaza mégis
Larry Steindlemek, aki a magyar filozdfia torténete kapcsan a "kulturalis elmaradottsag tudata"-rél
beszél, s felvethetd a kérdés, hogy a magyar filozéfia Iétére vonatkozo vitak vajon nem éppen ezen
kollektiv tudat kdvetkezményeiként értékelhetok?
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egyaltalan a nemzeti filozofia? A filozofia ugyanis per definitionem egyetemes
tudomany. Egyetemes kérdéseket vet fel, melyekre hasonloképpen
egyetemes valaszokat keres. Ezzel ellentétben viszont — hangzik az
argumentacié - a "nemzeti" jelz6 mindent ohatatlanul a partikularitas, a
kulonosség korébe utal. Ha tehat a filozéfidnak univerzélis jellege van, am
mindaz, ami "nemzeti", szikségképpen partikularis is, akkor nem lehetséges
nemzeti filozéfiardl beszélni, hiszen ez nyilvanvaléan oOnellentmondas. A
filozofia kozmopolita tudomany, s nemzeti filozéfia még a fogalmi lehet6ség
szintjién sem létezik. Az argumentum tehat oda vezet, hogy amennyiben
konzekvensek maradunk a filozéfia mindenkori ©6nmeghatarozasaval
kapcsolatban, a nemzeti filozofianak barminemi létét és lehet6ségét el kell
vetnink.

Az érvek egy masik tipusa, mely most mar explicit médon a magyar
filozofia ellenében hangzik el, a kérdést az egyetemes filozofiatorténet
perspektivajabdl vizsgalja. Az argumentum egyik jeles képviselbje, Vajda
Mihaly szerint példaul magyar filozéfia nincs és soha nem is volt, abban az
értelemben, hogy nem része a tulajdonképpeni eurdpai filozéfia térténetének -
ugy ahogy része ennek példaul a XVII-XVIIl. szazadi brit vagy a XVIII-XX.
szazadi német filozdfia.® A filozéfia torténetében ugyanis csak azoknak az
alkotasoknak van helye, amelyek valamiképpen hozzajarultak a
felvildgosodas, s egyszersmind az emberi szabadsag kiteljiesedésének
folyamatahoz - s Vajda szerint ez egyaltalan nem a magyar filozéfia esete. Az
argumentum lényege tehat az, hogy a magyar filozéfia 6sszemérhetetlen az
egyetemes filozéfiatorténet elemeivel, s hogy a magyar gondolkodéi
teljesitmények nem azonos horderejiek a filozdfia torténetének emlitésre
mélté alkotasaival.

Tulajdonképpen a fenti érvelés folyomanyaként, vagy legalabbis azzal
szoros kapcsolatban levéként értékelheté a most targyalasra kertlé harmadik
argumentum is, mely a magyar filozéfia 1étét epigon-jellege miatt teszi
kérdésessé. Ennek megfeleléen onallé, autondbm magyar filozéfia nincs,
hiszen ami van, az csupan valamely mar meglévé bdlcseleti gondolkodas
vetillete. (igy példaul a szazadeleji és a két vilaghabora kozotti
gondolkodasmadot — legalabbis az argumentumot elfogadd eszmetorténészek
szerint — donté mddon jellemezte a német-centrikussag, a német filozdéfiai
teljesitményekhez valé kapcsolddas, vagy éppenséggel az ezektdl vald
elhatarolodas.) Az érv szellemében tehat magyar filozéfia, vagy helyesebben,
magyar filozéfia-alkotas van ugyan, am ez teljes egészében a kilféldi filozofiai
teljesitmények recepcidjan alapszik, s eképpen nincsenek (s nem is lehetnek)
sajat, eredeti alkotasai.

Larry Steindler a magyar filozéfia torténetét rekonstruald nagyszabasu
munkajaban* az emlitett epigon-jelleget szorosan &sszekapcsolja a kulturalis

% Vajda Mihaly: Mi a helyzet a magyar fiozéfiaval? In: Gondolatok gondolatokrol. Eléadasok a
magyarorszagi filozdfia torténetébdl. Felsbmagyarorszag Kiado, Miskolc, 1994, 35-47.

* Steindler, Larry: Ungarische Philosophie im Spiegel ihrer Geschichtsschreibung. Alber Verlag,
Freiburg-Mlinchen, 1988.
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elmaradottsdg nemzeti érzésével. Szerinte az egész magyar kultura, s
egyszersmind a magyar filozéfia alapvetd vonasa a nemzeti elmaradottsag
toposza, melynek megnyilvanulasi formai az 6nmegvetésben, a sajat
teljesitmények leértékelésében, a filozéfiai tradicid elhanyagolasaban érheték
tetten. Igyekszik kimutani, hogy a szoban forgd nemzeti és egyben vilagnézeti
jellemz6é mar a legrégebbi id6ktdl fogva megjelenik, s aztan évszazadokon
keresztul a magyar onértékelés egylk alland6 eleme marad.’

Steindler diagnézisa mégsem teljességgel pesszimista, s minden
bizonnyal eltér az epigon-jelleget hangsulyozo egyéb érvelésektsl. Ugy véli,
hogy bar az elmaradottsag-tudat egyutt jar azzal a ténnyel, hogy a nyugat-
europai szellemi objektivaciok recepcioja késik, am ez nem zarja ki a nemzeti
filozéfianak (ha nem egyébnek, mint nemzeti filozéfiatoérténetnek) a létét. Az
igy értelmezett nemzeti filozofiatorténet feladata a hataskutatas és a filozofiai
miveltség torténetének abrazolasa, egy adott orszagban él6 filozéfusok
tevékenységének és hatasanak a leirasa.

Ezzel a gondolatmenettel tulajdonképpen ra is tértink a nemzeti
filozofia 1éte mellett szolé érvekre. Ebben a tekintetben Steindler-téziseinek
van egy kétségtelenll jelentés, mondhatni dont6 hozadéka. Ramutatnak
ugyanis arra, hogy a nemzeti filozéfia kérdésének mas horizontjai is
lehetségesek. Még ha el is fogadjuk, hogy a filozéfia nemzeti Jellege elméleti
sikon (partikularitisa miatt) nem argumentalhaté kielégitéen®, akkor is
tekintettel kell lennlink arra, hogy valamely nemzet kulturajat a keretein belll
szerephez juto filozofiai diskurzus, azaza "nemzeti filozéfia" is meghatarozza.
Fehér M. Istvan ifja egy helyt,” hogy a filozéfia nemzeti jelent6ségére
vonatkozd kérdés megkllonboztetendd a nemzeti filozéfia létének a
kérdésétdl, hiszen a filozéfia hazai miivelésének meglehet a maga
jelentdsége fuggetlendl attdl, hogy létezik-e az egyetemes eurdpai filozofiaba
beéplilé nemzeti filozéfia. Ez pedig azt jelenti, hogy a filozéfianak az emberek
valamely kozbssége szamara adddd, dnmagaban is sokrétll jelentbségét
elismerhetjik oly mddon is, hogy kézben elkertljik a nemzeti filozéfia létére
vonatkozo kérdés altal eldallo fogalmi buktatokat.

Ebben a megvilagitasban tehat elismerhetjik a nemzeti filozéfia 1étét,
még akkor is, ha annak fogalma ellentmondasos, ha teljesitményei nem
mérhetéek az egyetemes filozéfiatorténet alkotasainak mércéjével, vagy ha
eszmeisége, gondolatisaga éppenséggel nem lép tul az epigon-jellegen. A
nemzeti filozéfia ugyanis — ebben az értelemben - felleli mindannak a

® Steindler ugy Vvéli, hogy a nemzeti eimaradotisag toposza mar a XVII. szazadban, vagyis az Ujkori
magyar filozéfiatorténet kezdetén megjelenik (példaul Apaczai Csere Janosnal), s napjainkig a
magyar Onértékelés egyik allandé eleme marad. Uo. 44.
Manapsag valdjdban mar ez sem annyira evidens. Egyre t6bb olyan értelmezéssel talalkozunk, mely
ugy véli, hogy a filozofia, mely valamikor univerzalis volt, mara mar nem az. "[..] Bizonyos
értelemben [...] a filozdfia egyik legproblematikusabb [...] vonasa éppen az, hogy radikdlisan elutasit
mindenfajta partikularitashoz kotott gondolkodast, hogy mast ne mondjak, nem veszi észre, hogy
maga is egy partikularis embercsoporthoz kotott — jéllehet hajlamos ezt az "emberi nem"-mel
azonositani." Vajda Mihaly: id. md, 37.
" Fehér M. Istvan: Nemzet, filozofia, tudomany. In: Existentia 1992/1-4. 495-540.
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vizsgalatat, amit az illeté nemzet adaptalni tudott a gondolkodas egyetemes
torténetébdl, kiterjed tehat a filozéfiatorténet meghatarozé alkotasainak és
iranyzatainak recepcidjara, am egyszersmind az illet6 nemzet kulturajat
meghatarozo filozéfia-oktatasra, filozéfia-forditasra, s nem utolsé sorban -
barmilyen legyen is az — a sajat nyelven torténd filozofia-alkotasra.

Az, hogy valaki milyen filozéfiat mivel, megmutatja, hogy milyen
ember az illet6 - allita Fichte®. Az allitds, éppen a fentiek alapjan,
kétségtelenll érvényes lehet valamely népre, nemzetre nézve is. Ez pedig azt
jelenti, hogy a filozdfia kritikai torténete (esetinkben a magyar filozofiaé)
szempontokat szolgaltathat az egész magyar miivel6dés torténetéhez, s
ugyanakkor a nemzet szellemi habitusanak az ismeretéhez is.’ A filozéfia e
tulajdonsagabdl fakad, hogy a tobbi tudomanyhoz képest sokkal inkabb van
kdzodsségi funkcioja, jelentésége. A filozéfia paradigmatikus kdzosséget képes
teremteni - s ez az, amit pl. Tavaszy Sandor is igen jol érzékel. A '30-as évek
végén ebben a vonatkozasban a kolozsvari filozofus a kdvetkezéket irja: "...
van a filozéfianak egészen erdélyi feladata is. Tisztaznia kell mindenekelétt az
erdélyi filozofiai gondolkodas torténetét, valamint azokat a vilagnézeti
sajatossagokat, amelyek az erdélyi lélek alkotasabol kdvetkeznek."'°
Mindezek alapjan aztan levonhaté az a konkluzid, hogy ha valaki egy
bizonyos nemzeti "szellem" barmilyen iranyd megnyilatkozasat meg akarja
érteni, nem nélkllézheti az illeté nemzet gondolkodastorténetének ismeretét
sem. Kétségtelen ugyanis, hogy a kulonféle filozdfiai kisérletek és
probalkozasok az illeté kor és nemzet kulturajara befolyassal birnak.

Végezetlul pedig, mintegy a nemzeti (magyar) filozofia 1éte mellett
sz0I6 utols6 argumentumként hadd tegyuk fel Mariska Zoltan miskolci Bartok-
kutatéval egyitt mi is a kdvetkezd, talan nem tul filozéfikus, am kétségtelenil
jol eltalalt kérdést: "... mar a kérdésfelvetés is rossz, hogy ti. van-e (nemzeti)
magyar filozéfia? Mert ugye erre kétféle valasz szllethet, vagy igen, vagy
nem, azaz nincs. Pedig hogyne lenne magyar filozéfia, ha voltak magyar
teoretikusok, és volt filozofiai kdzélet hazankban! Maga a filozofia azonban
nem vezethetd le semmilyen nemzeti sajatossagbdl, a nemzeti sajatossag
nem birhat tartalmi relevanciaval. Egy filozéfian kivuli szempontot ajanlanék a
tisztelt olvasé szives figyelmébe. A 'mi kis nép vagyunk’ ideologigjabdl
kodvetkezik, hogy szeretjuk dokumentalni jelenlétiinket az emberiség Osszes
nagy szinpadan, a politika, a kultdra, a tudomany, a sport stb. terén. Biszkék
vagyunk magyar Nobel-dijasainkra s arra, hogy New York polgarmestere

8 Fichte, Johann Gottlieb: Die Bestimmung des Menschen. In: Fichtes Werke. De Gruyter, Berlin, 1971,
Bd. 2. 167-319.

® V6. Patocka, Jan: A cseh filozéfia a mdltban és a Jjelenben. 115. - "... a nyelv miivelését az irasbeliség
magasabb rendii formaira is ki kell terjeszteni, igy a koltészetre, a torténelemre és a filozdfidra is. [...]
Ezeket nemzeti nyelven kell mivelni, de nem azért, mert ez jobban szolgalna a koltészetet, a
torténelmet és a filozéfiat, hanem inkabb mert ezeknek a szellemi formaknak a "nemzetet" kell
szolgalniuk".
Tavaszy Sandor: Az erdélyi irbk munkak6zdssége a tudomanyos élet szolgéalataban. 5. (Kéziratos
hagyaték)
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magyar szarmazasu. [...] S miért lenne az Onigazolas altalanos tendenciaja
aldl a filozofia kivétel? S ha tudjuk, hogy a ‘'magyar filozéfia’ terminus nem rejt
tartalmi kérdéseket (mert nem rejthet), miért baj, hogy ilyen terminussal
jeloljik multunk filozéfiai kozéletét és bizonyos teoretikusok életmiivét —
dsszefoglalé értelemben?""’

" Mariska Zoltan: Filozoéfussors — Magyaroszagon. In: Korunk 2000/12. 127.



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, PHILOSOPHIA, XLVII, 1, 2002

lll. STUDII

LE CARACTERE INTENTIONNEL DE L’IMAGINATION
CHEZ HUSSERL

LIGIA BELTECHI

La pensée phénoménologique de Husserl retrouve le probléme de
imagination en tant que probléme de I'histoire de la philosophie qui,
depuis I'antiquité, a resurgi sans cesse en marquant chaque époque. Sans
jamais renoncer au dialogue philosophique a travers les siécles, la
perspective phénoménologique sur I'imagination introduit quelque chose de
radicalement nouveau qui place l'imaginaire au centre de I'expérience
mondaine car, par I'intermédiaire d’'un vécu particulier, elle concerne a la
fois le rapport de 'homme a la vérité, a l'altérité et a I'étre. Par conséquent,
la phénoménologie et notamment celle de Husserl, arrache I'imagination
aux oppositions classiques entre vrai et faux, sensible et intelligible,
immanent et transcendant (ou elle correspondait a I'extension du terme
faible) pour lui conférer un nouveau statut, celui d’acte intentionnel qui rend
possible la constitution d’'une multiplicité des mondes imaginaires.

Chez Husserl, I'imagination est considérée précisément comme un
acte de conscience qui entraine une modification fondamentale du statut
de limage. Celle-ci n’est plus regardée en tant que « chose » qui a une
certaine subsistance a lintérieur ou a l'extérieur de la conscience mais
comme relation issue de la solidarité insécable entre I'acte de conscience
et 'objet vers lequel il est orienté et qui le transcende. Pour reprendre un
exemple cher a Husserl, imaginer un centaure ne veut dire ni 'enfermer
dans la conscience en tant qu’objet mental, ni le projeter, en tant qu’objet
créé, dans une extériorité mondaine qui ne peut pas lui étre propre, mais
trouver la maniére de le placer dans un monde particulier ou son
« irréalité » ne le rattache pas a une entité psychique immanente, et ne le
rend pas semblable a une chose subsistante parmi d’autres. Comme
Richard Kearney I'a bien montré, la nouveauté de la pensée husserlienne
de I'imagination consiste bien dans l'effort de « rédécrire 'image comme
activité intentionnelle et non pas comme simple représentation statique».
L’'image n’est plus quelque chose de réifié, ne joue plus le réle d’'un objet
donné, posé devant les « yeux » de I'esprit, mais elle devient I'expression
d’'une nouvelle relation cogito cogitatum qui trouve différentes maniéres de

"“Richard Kearney: Poetics of imagining. From Husserl to Lyotard. Problems of Modern
European Thought, Harper Collins Academic, 1991 p. 37.
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s’accomplir. Ainsi, a la différence de l'intentionnalité perceptive qui n'a qu’une
seule variante de réalisation, l'intentionnalité imaginative est plurivoque et par
conséquent, capable de conférer de multiples visages au monde imaginaire
(ou méme de configurer une variété des mondes imaginaires). Chez Husserl
on peut distinguer l'intentionnalité au contenu noématique réel (la représentation
dans le souvenir) et 'intentionnalité au contenu noématique vide -ou irréel
si I'on reste dans la logique de la rationalité -(la représentation purement
fictive comme celle des centaures ou des ondines).

| L'imagination en tant qu’acte intentionnel au contenu noématique
réel

§1 Imagination perceptive et imagination reproductive

Malgré I'opposition indépassable entre le champ de la perception et
celui de 'imagination, Husserl arrive a distinguer de maniére explicite entre
«deux formes de présentification» qu'il appelle «perceptive» et «reproductive».
Ainsi on peut considérer qu’il y a une imagination perceptive qui s’appuie
sur la perception dans le sens qu’elle apparait a travers quelque chose de
matériel qui rappelle un objet physique. C’est bien le cas du portrait ou du
tableau en général qui peut étre percu comme une chose, méme si son
sens propre déborde (en neutralisant) cette identification. L’'imagination
reproductive n’a plus rien de perceptif, elle n’est plus configurée sur 'assise
d’un support physique, son Bildobjekt et a travers lui le Bildsujet apparaissent
sans aucune référence a une présence concréte, perceptible. En plus,
dans I'imagination perceptive il y a une sorte de « positionnalité » qui réside
dans le fait qu’elle crée le plus souvent une présupposition d’existence,
tandis que Il'imagination reproductive est complétement libre de cette
contrainte. Lorsque je regarde un portrait, je trouve dans 'immanence de
I'objet apparaissant une certaine ressemblance a une existence qui lui
reste indépendante, tandis que lorsque jévoque une discussion avec mon
ami Schwarz, cette exigence de ressemblance par identification n’intervient
plus comme une contrainte constitutive, car dans le souvenir il y a toujours
un apport du sens ou au contraire une irréalisation de celui-ci, un jeu de
lumiére et dombre qui le rend non-superposable sur le fait réellement
passé. Le méme contenu imaginatif peut étre configurer soit d’'une maniére,
soit de 'autre, mais le passage requiert une modification, une transposition
ou comme dit Husserl « un changement de la présentification illustrative
(verbildlichende) dans une présentification de phantasia'». La distance
entre l'imagination perceptive et l'imagination reproductive trouve son
corrélat dans la distance entre Imaginatum ou Bild et Fiktum. Le Bild est

" Hua XXIlI, Texte 16, p. 476.
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configuré a partir et en conflit avec un objet physique, tandis que dans le
Fiktum, celui-ci fait complétement défaut.

Dans la distinction husserlienne entre I'imagination perceptive et
l'imagination reproductive, il s’esquisse déja une différence entre des mondes
imaginaires ou le passage de I'un a l'autre est permis, mais a travers des
modifications, voire des transpositions nécessaires. Une analyse intentionnelle
de la constitution des divers objets imaginaires peut se donner pour but
d’affiner la compréhension de l'imagination en tant que possibilité de configurer
cette multiplicité des mondes dont la plurivocité est une alternative a
I'univocité du monde perceptif.

§2 La représentation imaginative par ressemblance (Ahnlichkeit)

L’objet de I'imagination n’est pas un double de I'objet perceptif et
par conséquent, il n’est ni moins vrai, ni moins réel que lui. Tandis que
I'objet perceptif se donne de maniére directe, I'objet de I'imagination
suppose une certaine médiation (Mittelbarkeit) qui fait défaut dans la
perception. Tandis que dans la perception il y a une coincidence entre
I'apparition de I'objet en tant que tel et son sens intentionnel (I'objet percu
est identique a I'objet visé intentionnellement), dans 'imagination, I'apparition,
de I'objet peut ne pas étre qu’'une premiére configuration qui renvoie vers
autre chose d’intentionnellement visé. Dans ce cas, a travers I'apparition
concréte du Bild, un autre sens intentionnel est finalement envisagé. Ainsi
l'objet de I'imagination recoit le statut paradoxal d’un objet créé par
imbrication des deux sens distincts, le sens primaire de I'apparaitre et le
sens désigné qui, en tant que tel, reste absent, non-représenté. Dans
l'objet imaginaire deux appréhension (zwei Auffassungen) sont
enchevétrées (ineinander geflochten), dont la premiére renvoie a
I'apparition présente en image (eine Schlosserscheinung bildlich vorstellt)
et la seconde fait référence a l'identité de la représentation ( das Berliner
Schloss ).2 L'unité compréhensive de I'objet de I'imagination se réalise par
une sorte de médiation désignée le plus souvent par le terme de
ressemblance devenu un concept opérationnel chez Husserl, et parfois par
celui d’analogie.

a) L’image-portrait

La représentation par ressemblance trouve d’abord ses expressions
concrétes au niveau de I'imagination perceptive, dans les images-copies
parmi lesquelles Husserl semble accorder un certain privilege a la
photographie ou au portrait. « Une photo présentant un enfant se trouve
devant nous. Comment ¢a se fait ? Maintenant par son moyen, on congoit

2 Hua XXIII, Texte 1, §13, p. 26.



106 LIGIA BELTECHI

une image primaire qui en effet ressemble entierement a I'enfant, mais qui,
en ce qui concerne la grandeur, la couleur, se tient notablement a I'écart de
lui. Cette miniature de I'enfant apparaissant ici dont la couleur gris-violet est
désagréable, n’est pas évidemment I'enfant visé et présenté. Elle n’est pas
’enfant méme, mais son image3>>.

La question qui se pose est de savoir comment la ressemblance est
intriquée dans la constitution de I'objet imaginatif méme. Dans son analyse,
Husserl fait d’abord la remarque que cette fois, dans la conscience d'image
(Bildbewusstsein) qui est a I'ceuvre dans le portrait, il y a une triple
configuration dont la compréhension exige la distinction entre I'image
physique qui est la photographie en tant que chose accrochée au mur,
'image-objet (Bildobjekt) en tant que couleurs, contours a travers lesquels
apparait 'image-sujet (Bildsujet) qui ouvre vers la référence identitaire de la
photographie. Par conséquent, l'apparition de I'image suppose un jeu
intentionnel qui apparemment implique trois visées différentes. D’abord il y
a une intentionnalité perceptive qui donne 'objet en chair et en os et dont la
force est neutralisée pour que l'objet imaginaire puisse vraiment surgir.
L’apparition de Bildobjekt garde encore, comme Marbach I'a bien montré,
quelques caractéres perceptifs en tant que concrétion de la forme mais
celle-ci n’est plus saisie comme appartenant & la réalité objective.* Du point
de vue intentionnel, le Bildobjekt a un statut paradoxal car ce qui est visé
en lui déborde sa simple apparition. Son intentionnalité n’arrive pas a créer,
pour parler comme Husserl, un flux continu des appréhensions par une
succession lisse des Abschattungen, mais au contraire, on pourrait dire
que lintentionnalité du Bildobjekt est fracturée pour laisser s’esquisser a
partir de soi quelque chose qui lui reste essentiellement étranger. Ce qui
surgit grace a cette faille intentionnelle, c’est le Bildsujet méme. L’apparition
du Bildsujet a une certaine étrangeté dans la mesure ou elle n’est pas
effectivement soutenue par un objet apparaissant. De ce point de vue, le
Bildsujet est un non-présent (nichtgegenwértig) qui reste immanent au
Bildobjekt. Pourtant il est doué d’'une visée intentionnelle propre qui fait
référence a l'identité de I'image.

Cette approche analytique de la constitution de I'image souléve le
probléme de la convergence intentionnelle de l'objet imaginaire. La difficulté

% «Eine Photographie liege vor uns, ein Kind darstellend. Wie tut es das? Nun dadurch, dass
es primar ein Bild entwirft, das dem Kinde zwar im ganzen gleicht, aber in Ansehung der
erscheinenden Grosse, Farbung sehr merklich von ihm abweicht." Hua XXIII, Texte I, §9,
p. 19.

* of. «... das geisitge Bildobjekt... das so und so in seinen Farben und Formen
wahrnehmungsmassig, perzeptiv, jedoch nicht als Realitat aufgefal®t erscheint" (Bernet,
Kern, Marbach: Edmund Husserl. Darstellung seines Denkens, Hamburg, Meiner, 1989)
p. 140.
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réside dans la réconciliation de ses trois intentionnalités « internes » avec
I'unicité de sa visée « externe »° La réponse se trouve dans ce que Husserl
désigne comme conflit intentionnel. D’abord il est nécessaire d’introduire
une élucidation terminologique propre au langage husserlien, qui propose
la distinction nette entre le conflit (Widerstreit) et la contradiction (Widerspruch).
Le conflit n’entraine pas une exclusion tandis que celle-ci est sous-
entendue dans la contradiction.

Dans le cas de limage-portrait, le premier conflit intentionnel
concerne la visée perceptive de I'image physique et la visée de I'image en
tant que Bildobjekt. Ce conflit est en fait un conflit d’inscription de I'image
dans le champ perceptif ou imaginatif qui dans le langage de la logique
commune correspondrait a une inscription dans le monde de la concrétion
réelle ou dans le monde de la configuration imaginative. La divergence
apparente entre les deux mondes trouve chez Husserl une réconciliation,
car dans l'apparition de l'image, les deux appréhensions propres aux
champs perceptif et figuratif coexistent, mais d’'une maniére différente. En
effet, la réception de I'image suppose la double valorisation d’'un méme
contenu dont 'une est en quelque sorte privilégiée, tandis que l'autre est
neutralisée. On peut regarder un portrait comme quelque chose d’encadré
et d’'accroché au mur ou comme représentation de quelque chose. Si I'on
voit dans le portrait ce qui y est représenté, ¢a ne veut pas pour autant dire
qu'’il apparait moins en tant que tel, mais la visée de son apparition
perceptive est neutralisée et par conséquent elle n’exerce plus sa fonction
présentative méme si sa présence reste inhérente a la constitution de
image. Un deuxiéme conflit intentionnel s’insinue de fagon plus subtile car
cette fois il est immanent a I'apparition méme du Bildobjekt et concerne
précisément la tension entre I'image-objet et 'image-sujet. La configuration
du Bildobjekt suppose aussi une double appréhension du méme contenu
qui peut se borner dans la simple réception des lignes et points, en se
limitant & ce qui dans le Bildobjekt reste encore de perceptif, ou bien elle
peut offrir la forme qui renvoie vers quelque chose d’autre. La résolution du
conflit est en quelque sorte identique a la premiére car elle implique
toujours la neutralisation d’'une visée pour laisser I'autre s’épanouir. Mais il
y a quelque chose de plus qui y intervient et qui, d’'une certaine fagon,
comble la fracture intentionnelle entre le Bildobjekt et le Bildsujet. |l s’agit

® La précision contextuelle de ces termes est relative. Le sens du mot interne recouvre
complétement celui d’immanent. C'est le terme « externe » qui pose des problémes. Son
équivalent allemand est « transiente » qui ne peut étre traduit par transcendant sans
mener aux confusions soit avec le sens radical du mot transcendant, soit avec ce que
chez Husserl est considéré un transcendant immanent. Dans le Texte 9 de Hua XXIlI,
Husserl parle de Transienten Wahrnehmungen "et implicitement de" transienten
Phantasien "comme modification des premiéres, en les définissant explicitement : « Das
Eigentiimliche der transienten Wahrnehmungen ist, dass sie sich auf ihre Gegenstande
durch Erscheinungen bezichen", op.cit., p. 270.
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de la ressemblance qui est en effet celle qui assure effectivement ce qu’'on
appelle dans les termes de la philosophie classique, la solidarité entre la
forme et son contenu référentiel, c’est-a-dire l'unité de I'image. La
ressemblance n’est pas du tout comprise comme relation extérieure entre
deux termes objectifs, elle n'est plus une adaequatio rei ad intellectus, au
contraire, Husserl s’efforce de la conceptualiser a I'intérieur de I'apparition
du Bildobjekt. Elle n’a pas le caractére d’'un renvoi du sens du Bildobjekt au
Bildsujet, mais elle devient une sorte d’horizon constituant capable de
permettre une certaine orientation de la forme vers son contenu qui
pourtant la déborde.

John Sallis propose une interprétation intéressante du premier
moment du conflit intentionnel qui avance I'idée que sa nature concerne la
spatialité et la temporalité de la constitution de I'image. Selon lui, le conflit
intentionnel entraine la constitution de I'espace empirique et de I'espace
imaginatif en tant que celui propre au Bildobjekt : « ...I'espacement du
champ perceptif avec lequel est reliée I'image physique est tel qu’il exclut
'image-objet de ce champ. Et pourtant 'image-objet n'est pas complétement
exclue, mais continue d’apparaitre comme une simple image, comme un
rien —évidemment, elle apgarait pourtant en tant que telle sur la scéne
méme dont elle est exclue’». La spatialité perceptive semble repousser la
spatialité imaginative, mais pourtant celle-ci y reste présente sous la forme
paradoxale de la non-présence. Ce caractére étrange du Bildobjekt dont
'apparition dans le champ perceptif est synonyme de son inexistence, fait
penser a un autre type de spatialisation non-positionnelle propre a I'image.
Selon John Sallis le méme conflit intentionnel se déroule aussi sur « une
scéne temporelle’». L'image garde toujours un statut temporel, mais celui-
ci n'est plus identique a la temporalité perceptive. L'image ne peut plus
s’inscrire dans un « maintenant » réel qui est en effet le contenu du flux
impressionnel ou, comme dit Husserl, I'apparition de l'image-objet est
« une apparition d’'un non-maintenant dans le maintenant (eines Nicht-Jetzt
im Jetzf’), qui conféere au temps de [limagination l'aspect de « quasi-
temporalité ». On peut conclure avec John Sallis que « I'image-objet
apparait sur la scéne sans faire partie de la scéne, ni spatialement, ni
temporellement. Son espacement (mais aussi sa temgoralisation) I'écarte
de la scéne en la laissant apparaitre ici (et maintenant)”».

Husserl envisage pour la premiére fois la constitution de I'objet
imaginaire par la résolution d’'un double conflit intentionnel qui engage en
fait une triple intentionnalité. La nouveauté de sa démarche est
incontestable car elle rompt a la fois avec une certaine tradition

€ John Sallis: « L'espacement de lmagination » dans Husserl. Collectif sous la direction de
Eliane Escoubas et Marc Richir, Collection Krisis, Millon, Grenoble, 1989, p. 79

" ibidem, p. 80.

8 Hua XXIIl, Texte1, §22, p. 47.

® ibidem.
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philosophique pour laquelle I'image jouait le réle d’une simple copie, et
aussi avec une certaine tradition psychologique (qu’aujourd’hui on appelle
cognitive) selon laquelle I'image reste, a la maniére brentanienne, un objet
mental. Pourtant, on peut retrouver dans les réflexions de Descartes des
remarques étonnantes sur I'image, qui rappellent, méme si ce n’est que de
fagcon encore intuitive, la pensée husserlienne. Ainsi dans sa Dioptrique,
Descartes souléve le probléme de la relation entre 'ame et les sens a partir
de ses positions métaphysiques. L’ame est toujours distincte de corps et
par conséquent « pour sentir », elle n’a pas besoin des sens. D’ailleurs
Descartes envisage une perception purement spirituelle propre a I'adme,
capable de neutraliser toute autre affection corporelle : « ...lorsque’ elle
«'ame» est divertie par une extase ou forte contemplation, tout le corps
demeure sans sentiment encore qu'il y ait divers objets qui le touchent'’».
Chez Descartes, c’est toujours I'ame qui sent et qui joue par rapport aux
sens corporels le réle du sens commun. Par conséquent, méme s'il s’agit
de la vision concréte, le vrai organe de la vision est toujours I'ame tandis
que I'ceil n’en est que linstrument. Ensuite Descartes fait la critique d’'une
philosophie empirique qui se contenterait de définir 'image comme
ressemblance au sens d’adéquation aux choses réelles renforgant I'idée de
I'autonomie de I'image par rapport & I'objet." Il conclut par la remarque que
cette philosophie trouve « impossible de nous montrer comment elles (les
images) peuvent étre formées, par ces objets et regues par les organes de
sens extérieurs...'’». Finalement, la critique de Descartes est une
réfutation de I'approche statique de I'image pour laisser surgir une nouvelle
compréhension de sa dynamique constituante. Il prend I'exemple des taille-
douces qui ne sont que peu d’encre sur du papier nous représentant
quelque chose dont la variété des traits n’est plus superposable sur autre
chose de réellement donné™?.

Il est aisé d'y identifier le ftriple aspect de la constitution
husserlienne de I'image. Ce qui est encore plus important a mettre en
évidence dans 'analyse de Descartes, c’est I'autonomie du sens de I'image
qui a une richesse particuliere et non-assimilable a aucun objet de la
réalité. Méme si Descartes reste dans le cadre de la pensée métaphysique

'" Descartes: La Dioptrique, Discours quatriesme, Des sens en général, sur CD-rom, (CEuvres
de philosophie en langue frangaise sous la direction de Michel Serres), p. 99

' « ..l faut au moins que nous remarquions qu'il N’y a aucune image qui doivent en tout
resembler aux objets qu’elles représentent, car autrement il N’y auroit point de distinction
entre I'objet et son image; mais il qu'il suffist qu’elles leur resemblent en peu de choses »
ibidem, p.113.

" ibidem p.100.

12 « Comme vous voyés que les tailledouces n'estant faites que d’un peu d’encre posée ca et
la sur du papier, nous représentent des forets, des villes, des hommes et mesme des
batailles et des tempestes bien que d’une infinité de diverses qualités qu'elles nous font
concevoir en ces objets, il 'y en ait aucune que la figure seule, dont elles ayent proprement
la ressemblance» ibidem.
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ou les oppositions des termes sont fortes et irréconciliables, il a le mérite
incontestable d’avoir montré que l'image n’est pas simplement I'expression
d’'une relation extérieure, car elle suppose avant tout, une conversion vers
I'intériorité, vers ses profondeurs constituantes. Descartes est le philosophe
qui a reformulé la question de I'imagination par une modification essentielle
d’accent qui dirige son intérét vers un « savoir comment elles peuvent
donner moyen a I'dme de sentir toutes les diverses qualités des objets
ausquels elles se reportent, et non point comment elles ont en soy leur
ressemblance™». Il est vrai que chez Descartes, les images deviennent les
projections d’'un voir indirect, toujours médié et a cause de cela parfois
trompeur, ce qui n’empéche qu’elles soient en méme temps la possibilité
d’esquisser une intériorité ouverte qui devient chez Husserl le « milieu »
méme de la constitution de I'image dans le jeu réversible d’'une immanence
transcendante et d’'une transcendance immanente.

b) L’image-souvenir

La représentation par ressemblance au niveau de I'imagination
reproductive trouve son expression privilégiée dans le souvenir
(Wiedererinnerung). Cette fois, I'image physique fait défaut, car I'apparition
du Bildobjekt n’a plus de support perceptif réel.

Pour mieux comprendre quels sont les éléments intriqués dans la
constitution de l'image-souvenir, on reprend un exemple de Husserl ou il
propose en fait une transposition d'une situation perceptive dans une
situation de la phantasia. Ainsi « Lorsque je pergois A, par exemple que je
suis assis dans la cave de I'Hétel de Ville et que je vois mon ami Schwarz,
je ne dois pas vraiment percevoir que je le pergois. En fait, japercevrai
comment tous les objets extérieurs et aussi mon ami Schwarz sont en
rapport avec moi, je le percevrai aussi comme assis vis-a-vis de moi,
parlant avec moi etc. Au moins la situation spatiale de cet objet envers moi,
envers mon corps, envers ma téte se donne avec I'appréhension de I'objet.
Mais ¢a ne veut pas dire que je m’appréhende nécessairement comme
percevant, comme réalisant la perception. Je peux a tous les moments le
faire. Je sais que j'ai les yeux ouverts, je peux dire que je vois I'ami S. ...
Lorsque maintenant, jai une représentation, une apparition dans la
phantasia ou un souvenir intuitif (présentification), j'apercois d’'une certaine
fagon aussi, par exemple, que mon ami est assis vis-a-vis de moi, qu’il
parle avec moi. Dans la représentation tout se passe comme dans la
perception : I'apparition de I'objet extérieur est posée en rapport avec
I'apparition de mon corps qui est en quelque sorte co-représenté plus ou
moins clair dans toute phantasia externe. ... Mes mains, je les vois aussi :
elles aussi sont mises en rapport avec ma téte, avec mon centre corporel

3 ibidem.
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de vision. Ce centre du rapport physique de vision n’est pas lui-méme
représenté de cette maniére. En tout cas, si je me tourne a y payer
attention, alors je me représente ma téte et peut-étre moi-méme tout entier,
un peu comme je me connais devant le miroir ... »"

Dans une situation perceptive, le moi de la perception a une
adhésion particuliere a son monde sans éprouver pour autant, le besoin de
'expliciter. Il est entrainé dans 'ambiance de cette situation par une sorte
de savoir implicite dont I'expression discursive n’intervient qu’a la suite d’'un
acte de volonté. Celui qui est assis devant son ami, le voit, comme il voit
aussi la table ou les murs de la cave, sans transposer cette perception
dans le langage. Méme [lautoperception n’est pas explicitte comme
perception du moi apparaissant en tant que tel, mais plutét comme centre
d’orientation a partir duquel et en vue duquel le monde perceptif aboutit a
sa configuration. Ce centre d’orientation est le Leib, mais, dés qu'il entre
dans un scénario discursif sur la spatialisation, il devient Kérper c’est-a-dire
un repere identifiable et désignable en soi. En fait, le moi assis devant son
ami S. assume d’'une maniére non-explicite dans son Leib, tous les
éléments perceptifs ou non-perceptifs (signitifs ou simples affections) de la
situation ou il se trouve. Dés qu’il en parle, il se dédouble et son Leib
devient un Kérper.

Husserl pense que la situation imaginative est en quelque sorte
semblable a la situation perceptive, sauf le fait que, dans la perception, le
moi vit dans la conscience perceptive sans plus éprouver la nécessité de
I'expliciter tandis que dans l'imagination, la conscience d’image est toujours

“ « Wennich A wahrnehme, z. B. Ich sitze im Ratskeller und sehe meinen Freund Schwarz,

so muss ich nicht auch wahrnehmen, dass ich ihn wahrnehme. Ich werde zwar wie alle
ausseren Objekte so auch meinen Freund in Beziehung zu mir apperzipieren, ich werde
ihn also als mir gegenibersitzend, mit mir sprechend usw. wahnehmen. Minderstens die
raumliche Lage jedes ausseren Objekts zu mir, zu meinem Koérper, zu meinem Kopf gehort
mit zur Auffassung des Objekts. Aber darin liegt nicht, dass ich notwendig mich als
Wahrnehmenden, also die Wahrnehmung Vollziehenden auffasse. Ich kann es jederzeit
tun, ich "weiss", dass ich die Augen offen habe, ich kann aussagen, ich sehe Freund S. ...
Wenn ich nun eine Vorstellung habe, eine Erscheinung in der Phantasie oder eine intuitive
Erinnerung (Vergegenwartigung), so schaue ich in gewisser Weise auch, z. B. Dass mein
Freund mir gegenubersitzt, zu mir spricht. Bei der Vorstellung ist es nicht anders wie bei der
Wahrnehmung: Die Erscheinung des &usseren Objekts ist in Beziehung gesetzt zur
Erscheinung meines Korpers, der dann bei aller dusseren Phantasie irgendwie, mehr oder
minder klar mitvorgestellt ist. ... Meine Hande sehe ich auch: Auch sie werden in Beziehung
gesetzt zu meinem kopf, zum Korperlichen Sehenzentrum. Dieses Zentrum der physischen
Sehbeziehung wird aber nicht selbst wieder in dieser Weise vorgestellt. Allerdings, wende
ich darauf die Aufmerksamekeit, so stelle ich mir meinen Kopf und vielleicht mich selbst ganz
vor, etwa wie ich "mich" vom Spiegel her kenne, wodurch dann die sonderbare Beziehung
des Sehzentrums wieder auf ein anderes erfolgt” (Hua XXIII, Texte 2, p. 171, 172).



112 LIGIA BELTECHI

exposée, toujours reconnue en tant que telle.” Par conséquent, si le moi
de la perception vit d’'une certaine maniére a son insu dans la conscience
perceptive, le moi de la conscience imaginative doit s’appréhender soi-
méme d’'une double maniére, en tant que moi qui imagine, qui performe un
acte dont il a pleinement conscience, et en tant que moi qui vit dans
limagination, qui a effectivement des vécus de phantasia. Chez Husserl
cette différence recoit I'aspect d’'une distance entre un aktuell-Ich qui
« réfléchit » sur I'acte d'imaginer ici et maintenant, tout en étant bien encré
dans le présent effectif, et un Phantasie-Ich (phantasierte ou geistige Ich)
qui a réellement les apparitions de phantasia. Autrement dit, chez Husserl il
y a une certaine Spaltung entre le moi qui se souvient et le moi du
souvenir. Le probléme qui pose cette apparente rupture procéde du fait
qu’il s’agit pourtant d’'un méme moi. A la question sur ce qui fait I'identité du
moi imaginant-imaginé, sur ce en quoi il préserve sa mémeté, Husserl
trouve une réponse pertinente dans ce qu’il appelle « centre du rapport
physique de vision » qui, sans plus étre représentable, garde un réle
d’orientation. Mais cette fois, l'orientation ne méne pas a une simple
spatialisation perceptive ou le moi se retrouvait en tant que tel, comme pdle
de la configuration du monde, mais a une spatialisation des deux scénes
différentes des vécus dont l'unité repose toujours dans l'unité du Leib.
L’identité du moi n’est plus simplement le reflet de la reconnaissance ou de
la réflexion de l'aktuell-Ich dans le Phantasie-Ich ce qui supposerait une
relation de simple extériorité, car « les deux » sont une double appréhension
d’un seul Leib.

Husserl insistera sur cette idée et arrivera a lui conférer plus de
clarté dans un autre texte de 1912." Il résume la situation de I'imagination
reproductive par la remarque qu’elle est constituée par un dédoublement
(Doppelheit) du vécu du moi en tant que moi actuel ou phantasmé.
Apparemment dans le souvenir, je me dédouble et je me projette dans le
monde de la phantasia comme un « Autre », comme une altérité. En fait il y
a une identité plus profonde du moi qui par exemple, m'aide a me
reconnaitre dans I'enfant dont je me souviens maintenant : « Je pense a
mon enfance, ainsi je me vois comme enfant, n’importe quelle image de
'enfant met en jeu ma chair la repousse et la rend la porteuse de mes

' ¢f. Dans la « Phénoménologie de la perception » Merleau-Ponty propose une analyse de
I'hallucination comme impossibilité psychique de se situer dans une conscience d'image,
prise toujours pour une conscience perceptive: "Si les hallucinations doivent pouvoir étre
possibles, il faut bien qua quelque moment la conscience cesse de savoir ce qu'elle fait,
sans quoi elle aurait conscience de constituer une illusion, elle n'y adhérerait pas, il n’y
aurait donc plus d'illusion” op. cit., p. 396.

'8 Hua XXIII, Texte 16, « Reproduktion und Bildbewusstsein... ».
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vécus'’». D’une certaine maniére I'enfant que j'étais et que je ne suis plus,
appartient a la sphére du moi, car je m’y reconnais sans plus pouvoir m’y
identifier, grace au Leib. Celui-ci devient une sorte de synthése de toutes
les sédimentations de mon étre, de tous mes habitus'® et en ce sens il me
confére la possibilité de vivre dans une sorte de simultanéité qui me permet
non seulement de réactualiser mes acquis existentiels, qui font de moi un
étre mondain, mais aussi de me retrouver dans mes traits d’autrefois. Cette
reconnaissance n’'est pas pourtant une identification, car elle est médiée
par I'image du souvenir. L’enfant que j'étais, je ne peux plus évidemment
I'étre de nouveau, car il ne s’inscrit plus dans le champ de mes variations
eidétiques, de mes virtualités existentielles qui arrivent ou pas a se
concrétiser. Mon enfance n’est plus une possibilité latente qui, dans
I'horizon de mon étre, arriverait ou pas a s’actualiser. Dans ce sens I'enfant
que j'étais devient « ein Anderer », une altérité, voire un étranger. Mais il
s’agit ici d’'un certain type d’altérité, que je parviens a assumer pleinement
grace a mon corps vivant qui en tant que constitué par tous mes vécus, est
la garantie de la ressemblance comme reconnaissance entre le moi
d’antan et le moi actuel.

Si I'on revient a 'exemple husserlien, on peut saisir la correspondance
qui s’établit entre I'image du souvenir et la perception. Le souvenir peut
étre compris en quelque sorte comme un percevoir, mais un percevoir
révolu, dont la présence n’est plus actualisable que par la médiation de la
représentation. Ce qui est toujours remémoré est un événement qui ne
subsiste pas d’une maniére indépendante, objective, mais toujours avec un
sens perceptif reproduit. Autrement dit, se souvenir de la cave de I'Hétel de
Ville signifie se représenter la perception qu’on a eue lors de la discussion
avec l'ami Schwarz. Pourtant, Husserl renforce l'idée que c’est ici et
maintenant que je m’en souviens, que l'apparition de I'objet souvenu est
une apparition présente dans laquelle je revis une perception antérieure
mais d’une autre facon, différente de sa donation primaire. En effet, 'objet
du souvenir est originairement constitué. En lui, le sens perceptif
représenté n’a plus les traits de la perception originaire, ne se réalise pas
dans un flux continu a une intensité constante, au contraire, il revit mais de
fagon discontinue, flottante : la perception du souvenir « disparait, s’efface,

7 « Denke ich an meine Kinderzeit, so sehe ich mich als kind, irgendein Kinderbild von meiner
Leiblichkeit spielt mit, drangt sich vor und wird zum Trager meiner Erlebnisse" Ibidem p.
468.

'8 of. « Ihr zentraler Kern (der menschlichen Personlichkeit), an den sich alles sonst zu ihr
Gehorige knupft, ist der Leib. In ihm erscheinen alle seelischen, inneren Erlebnisse
lokalisiert, die Wiinsche in die Brust, die Schmerzen in die verschiedenen Glieder und
Organe usw." (Hua XXIll, Beilage XIV, Erinnerung und Wahrgennomenhaben, p. 200).
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elle est repoussée par les apparitions perceptives présentes (selon le mode
de la rivalité), elle vit de nouveau..."».

Selon Husserl, le fait de se rappeler quelque chose peut se réduire
a un «Je me souviens d’'avoir percu quelque chose avant®®» et par
conséquent le souvenir peut étre interprété comme une présentification qui
représente une perception. Eduard Marbach reprend et apporte des nuances
personnelles au sens de cette affirmation dont I'expression husserlienne
formalisée est R (Wa) = Va ou R= Reprasentation, W= Wahrnehmung et
V= Vergegenwartigung. Marbach pense que cette formule ignore ce qui est
impliqué dans le souvenir en tant qu’acte intentionnel. Il récrit la premiére
partie du rapport comme suit (REP- [PER])x, introduisant ce qu’il appelle
«un coup de neutralité » (a neutrality stroke).?’ En effet « je représente x
par le fait de représenter une quasi-perception neutralisée ».?? Les termes
de Marbach peuvent induire une certaine confusion, car en fait, il ne s’agit
pas d'une neutralit¢ dans la conscience dimage, de ce qui y este
représenté, mais tout simplement d’une neutralisation de la perception qui
de cette maniére se retrouve au niveau de la constitution de l'image.
L’audace de l'approche de Marbach réside dans l'effort d’avoir essayé
plutét a rapprocher la perception de la représentation que de les placer,
comme Husserl I'a souvent fait, sur des « scénes » différentes.

L’intrication de la neutralisation perceptive dans la constitution de
image suggére un conflit intentionnel qui, dans le cas du souvenir,
embrasse aussi la forme d’un conflit temporel. Ainsi, si la perception se
constitue dans un flux impressionnel continu et constant qui rappelle le flux
temporel des rétentions et protentions, la quasi-perception est une
représentation discontinue et inconstante qui suppose une autre
temporalité située aussi sur le plan du comme si. Le moi actuel, celui qui
imagine ou s’en souvient effectivement, vit au niveau perceptif, mais le flux
temporel de ses vécus est en quelque sorte neutralisé pour laisser se
déployer un autre espace et un autre temps, finalement un autre monde qui
est celui propre au souvenir. Dans un autre texte de 1918,2 Husserl
propose une description du rapport entre le présent effectif et le quasi
présent du souvenir qui rappelle indirectement les termes d’un conflit
intentionnel : « Tout ce qui est souvenu a un rapport avec le présent actuel :
mais en général non-rempli, et cela veut dire, non-intuitif, non réalisé en sa

¥ «Sie verschwindet, sie blasst ab, sie wird verdragt durch die gegenwartigen

Wahrnehmungserscheinungen (nach Art des Wettstreites), sie lebt wieder auf... " in Hua
XXIIl, Beilage XVI, p. 203.
% « Ich erinnere mich, A friiher wahrgenommen zu haben ».
# Eduard Marbach: Mental representation and Consciousness, Towards a Phenomenological
Theory of Representation and Reference, Kluwer Academic Publishers, 1993, p. 75.
« | represent x by means of representing a neutralised quasi-perception » ibidem.
% Hua XXIII, Texte 18, "Zur Lehre von den Anschauungen und ihren Modis".

2

22



LE CARACTERE INTENTIONNEL DE L'IMAGINATION CHEZ HUSSERL 115

donation...?* Le présent actuel est intriqué dans le souvenir, mais de fagon
non-impressionnel qui garde pourtant une intentionnalité par 'acte méme
d’'imaginer. Du point de vue temporel, le caractére intuitif revient au passé
du souvenir que Husserl appelle « un présent passé » (vergangene Gegenwart)
qui est en fait I'expression de la neutralité en tant que résolution du conflit
intentionnel entre le présent perceptif et le passé remémoré.

§3 La représentation imaginative symbolique

Husserl arrive a différencier entre les images reproductives par
ressemblance qui fonctionnent d’'une maniére immanente (innerlich) par le
fait que leur sens se réalise a l'intérieur de la représentation, méme si cela
n'exclut pas l'association, et les images reproductives symboliques qui
fonctionnent d’'une maniére extérieure (ausserlich), dont le sens se réalise
par renvoi, par référence a quelque chose de non manifestement configuré
dans les images. Ensuite, Husserl distingue entre deux types de représentations
symboliques qui peuvent I'étre de maniére originaire (comme les mots) ou
de maniére signitive [comme les signes-(Zeichen)] en pointant vers
quelque chose d’autre qui en tant que tel lui reste étranger.?® Malgré cet
affinement distinctif, pour Husserl les mots manifestent une similarité avec
ce qu’il appelle signes car en fait, ils ne font que « représenter », désigner,
renvoyer a une signification a travers des lignes noirs sur du papier, qui en
elles-mé&mes ne sont rien, n’ont pas un contenu propre.?

La représentation symbolique a comme trait essentiel le caractére
libre de I'image qui ne subit aucune contrainte au niveau de la constitution
de son sens, car sa configuration n’est plus régit par une conscience de
I'identité ou de la reconnaissance comme c’était le cas du portrait ou de la
remémoration. Toujours située au niveau de la conscience d’image et de
imagination reproductive, I'image symbolique garde quelque chose de
perceptif sur la forme d’une intentionnalité primaire neutralisée. Cependant
elle est dénouée de toute exigence de ressemblance, elle n’est plus le reflet
d’'une « eikonische Phantasie ». Ce statut en quelque sorte intermédiaire
de l'image symbolique la rend difficilement intégrable parmi les simples
Bilder ou les vrais Ficta, raison pour laquelle Husserl tend a les définir comme
quelque chose d’entre les deux, c’est-a-dire comme ficta perceptifs. Pour les
illustrer de maniére plus concrete Husserl se penche sur la représentation
picturale ou théatrale.

a) La constitution intentionnelle de limage-tableau en tant quimage

symbolique

% wAlles Wiedererinnerte hat intentionale Beziehung zur aktuellen Gegenwart:aber im
allgemeinen un-erfiilite, und dasselbe sagt, nicht anschauliche, nicht realisiert gegebene..."
ibidem p. 503.

% of Hua XXIII, Texte 1, §15, p. 35.

% ¢f. Hua XXIII, Texte 18, p. 519, 520.
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Le tableau est un type d’image symbolique privilégié par Husserl,
car les moments intentionnels qui le constituent, sont bien marqués dans
leur rapport conflictuel et aussi dans leur résolution finale. Si I'on reprend le
célébre exemple d’ldeen I, ou Husserl propose une analyse extrémement
condensée de la gravure de Durer - Le Chevalier, la Mort, Le Diable, on
peut d’abord bien distinguer I'image physique comme « la plaque gravée »
et encadrée, I'image-objet comme « les traits noirs et les figurines incolores »
et 'image-sujet comme apparition « du chevalier en chair et en 0s?'».

Deux types de conflits intentionnels sont intriqués dans la constitution
de l'image-tableau dont Husserl n’analyse ici qu’un seul. Le premier conflit
est d’'une évidence frappante, raison pour laquelle Husserl semble I'ignorer.
Il y revient plus tard, dans un texte de 1918,%® pour faire sortir en relief sa
relevance fondamentale en rapport avec la constitution de I'image-tableau.
Ce conflit a un caractére intentionnel et met face a face deux situations
aperceptives de I'image, dont I'une doit étre abolie pour que l'autre puisse
s’accomplir. Ainsi « ce tableau sur le mur donne un fictum perceptif comme
si je regardais par la fenétre. Mais si je dis, en réalité le mur n’est pas
percé, et derriére le mur il y a une autre chambre et non pas 'espace du
fictum, je déroule déja des horizons intentionnels...?*». Il y a une double
appréhension du tableau, en tant qu’objet réel et que représentation d’'une
image. Si je me borne a la perception de sa présence réelle, je manque la
réalisation de son sens symbolique et inversement pour aboutir a constituer
le sens de 'image-tableau il faut neutraliser son sens simplement perceptif.
La réalisation d'un sens ou dun autre dépend chez Husserl d’une
contextualisation intentionnelle appropriée et ensuite, d’'un conflit entre ce
qu’il appelle « les intentions de I'environnement » (Umgebungsintentionen).

La réalisation d’'un contexte ou d’'un autre est synonyme de la
spatialisation du tableau en tant que simple objet placé dans une chambre
ou comme « fenétre » ouvrant vers une autre dimension de |'espace
écartée du milieu réel. L'espace de l'objet et | ‘espace de I'image ne sont
pas des espaces contigués qui permettraient le passage sans problémes
de I'un a l'autre, mais au contraire, par le fait que leur constitution suppose
une contextualisation différente, ils représentent en quelque sorte des
mondes différents qui appellent, chacun pour sa part, une conscience
adéquate au type des vécus. Cette idée est déja suggérée par Husserl en
1913, lorsqu’il voit la nécessité de neutraliser la conscience perceptive par

# Husserl: Idées directrices pour une phénoménologie..., I, op. cit., §111, p. 373.

% Hua XXIlI, texte 18 Zur Lehre von den Anschauungen und ihren Modis.

# Das Bild an der Wand gibt ein perzeptives Fiktum, als ob ich durch ein Fenster durchsehen
wirde. Sage ich, in Wirklichkeit ist die Wand nicht durchbrochen und ist hinter der Wand ein
anderes Zimmer und nicht der Raum des Fiktums mit seinem Gegenstanden, so wickle ich
schon die intentionalen Horizonte auf..." ibidem p. 510.
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une conscience « qui permet de dépeindre et qui médiatise cette opération »*°,
qui a ses vécus particuliers, propres a ce qu’il entend par étre dans une
attitude esthétique. Dés lors, un autre conflit prend contour dans la
constitution de I'image qui repose cette fois sur la qualité des vécus, dans
I'attitude naturelle, ou dans celle esthétique.

Dans un autre texte rédigé a peu prés en méme temps que les
« Idées...3"», Husserl développe ce concept d’attitude esthétique et arrive a
théoriser le fait « de vivre dans la conscience esthétique » (leben im
asthetischen Bewusstsein) en différence par rapport a la positionnalité de
'existence perceptive, de ce qu’il appelle conscience de la réalité
(Wirklichkeitsbewusstsein). La conscience esthétique se définit par son
caractére non-rempli (Unempfindlichkeit) eu égard a I'étre ou non-étre
(Sein und Nichtsein). Elle n’est pas une conscience impressionnelle et en
conséquence elle s’affirme par son écart de tout ce qui peut rappeler une
conscience perceptive. Pourtant la conscience esthétique n’est pas
épargnée de l'affect. Il y a du sensible dans le vécu esthétique mais celui-ci
se manifeste d’'une maniére nouvelle qui entraine toujours la modification.
Ainsi, lorsqu'on, on lit des légendes, on vit dans un monde de I'imagination
ou on phantasme et « on sympathise affectivement avec les personnages,
on se réjouit ou on s’attriste, on éprouve la peur ou la compassion etc®» ce
qui représente I'accomplissement des actes affectifs (Gemlitsakte)
authentiques qui sont saisis pourtant d’'une autre maniére que s’ils étaient
performés dans le monde de la réalité effective. Dans le texte 16, Husserl
prend un exemple éclairant a ce propos, qui renvoie a un tableau de la
résurrection de la fille de Jair. On voit la compassion sur le visage de
Christ. Cette compassion appartient au tableau de la méme maniére que la
maladie ou les habits du malade, elle est de la méme « matiére », elle y est
représentée. En méme temps, elle éveille en moi la compassion qui n’est
plus de la méme trame, qui n’appartient en tant que telle ni au tableau, ni a
mes vécus perceptifs réels. C’est un quasi-sentiment (ein modifiziertes
Gefiihl) propre a la conscience esthétique qui, a son tour, ne se confonde,
ni avec le vécu d’'une conscience perceptive, ni avec celui de la conscience
d’'image.

Le symbolique a en quelque sorte le méme statut ambigu, car il
n’'appartient en tant que tel ni a la perception, ni a 'image. Certainement il
est représenté, mais il ne se réalise pas pleinement par cette représentation.
Dans la gravure de Direr, la mort apparait sous une forme représentée qui
n’aboutit jamais a lui conférer une expression finale. L'image symbolique

% ibidem.

¥ Hua XXIII, Texte 15, (Avril, 1912).
% ibidem, p. 383.

® Hua XXIll, Texte 16, p. 466.
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est une image libre et flottante non seulement au niveau de sa configuration,
mais aussi au niveau de son sens. Sans jamais étre épuisée, son
actualisation engage toujours un penser qui lui confére une signification.
Ainsi le sens de la gravure de Durer ne se réalise que lorsqu’il éveille dans
la pensée des réflexions sur le destin, ou la résurrection de la fille de Jair
n’émout que dans la mesure ou elle suscite I'esprit 2 se demander ce que
c’est que souffrir, vivre, mourir, etc Finalement I'image symbolique n’est pas
une simple représentation liée a la conscience d'image, car elle suppose
un horizon de sens dont I'actualisation dépend de ce que Husserl appelle
vivre dans une attitude/conscience esthétique c’est-a-dire, étre capable de
sentir ou de faire sens non seulement dans le monde perceptif, mais aussi
dans le monde de I'imagination, de la modification régi par le « quasi » ou
le « comme si ».

b) La constitution intentionnelle de limage théatrale en tant quiimage
symbolique

La représentation théatrale s’accomplit toujours au niveau de la
conscience d’'image, mais elle se laisse difficlement intégrer dans le cadre
unique de l'imagination perceptive ou de I'imagination reproductive. D’abord,
lors d’'une représentation théatrale, on vit dans I'imagination perceptive, on
a des impressions effectives mais en rapport avec un quasi réel, avec un
monde figuré, propre aux ficta perceptifs. A la différence de l'image
picturale, dans la représentation théatrale, il n’y a pas d’image physique.
Méme le décor, les meubles sur la scéne ne sont jamais pensés en tant
que telles, mais toujours comme ficta perceptifs qui n‘ont un réle que par
rapport au sujet et aux personnages de la piéce®. Le Bildobjekt surgit dans
la représentation théatrale sans s’appuyer sur rien de concret, car son
apparaitre est en quelque sorte préparé par une sorte de « savoir »>°
implicite qui situe le spectateur dés le début dans un cadre imaginaire. Il vit
dans ce que Husserl appelle une positionalité de phantasia (Phantasiesetzen)
en rupture avec la positionalité réelle (wirkliche) perceptive.

Sl n'y a pas un conflit de contextualisation perceptive ou
imaginative, car le monde perceptif est dés le début rayé, biffé, rendu nul
ou vide, la représentation théatrale suppose un certain recouvrement entre
imagination perceptive et reproductive, ce qui rend ces distinctions
husserliennes pertinentes du point de vue analytique, mais parfois
inopérantes comme modéles de « structuration » de 'imaginaire.

Le méme jeu qui méne a I'annulation du conflit intentionnel entre
perception et imagination et suppose [limbrication de [Iimagination

% of Hua XXIII, Texte 18, p. 318, 319.
% ibidem p. 316.
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perceptive avec celle reproductive, se retrouve non seulement au niveau
de la constitution spatiale du spectacle mais aussi au niveau de la
configuration des caractéres. En fait celui qui apparaft sur la scéne ce n’est
pas un tel ou tel acteur qu’on peut rencontrer dans la vie courante, mais le
personnage méme, Richard Il ou Wallenstein en tant que ficta perceptifs*®.
Maintenant, Husserl ne fait que renforcer sa compréhension de 'image qui
offre son objet de fagon originaire. Ainsi I'acteur n’a plus une individualité
personnelle ou s’il en a, elle reste vide. En tant qu’apparition sur la scéne,
'acteur est I'incarnation effective d’un fictum perceptif, est le surgissement
méme de I'étre imaginaire.

Comme dans le cas du tableau, la représentation théatrale ne
s’adresse pas seulement a une conscience d’image, mais aussi a une
conscience esthétique. Elle n’est pas une simple figuration, mais une
figuration qui permet « les intuitions de phantasia » (Phantasieanschauungen).
Par conséquent, se placer dans la figuration du spectacle suppose
'expérimentation ou plutét la quasi-expérimentation des certains vécus. Le
spectateur est toujours com-patissant par rapport au drame déroulé sur la
scéne, mais sa compassion ne fait plus partie de la représentation. Elle
éveille, comme dans le cas du tableau, la conscience esthétique qui est en
quelque sorte la source de la réalisation du sens symbolique de I'image.
D’une maniére similaire a la configuration du sens pictural, le sens de la
représentation théatrale s’accomplit toujours partiellement, car il n’y a pas
de représentation totale, le jeu théatral reste toujours a refaire.

Il. L’lmagination en tant qu’acte intentionnel au contenu
noématique vide

La distinction entre imagination et phantasia qui prend, chez
Husserl, une certaine radicalité, est effectivement mise a I'épreuve dans la
fiction pure. Ou et comment situer le monde des centaures et des ondines
devient une nouvelle provocation pour la pensée husserlienne de I'imaginaire.

Si I'on revient a la différence entre I'image de la Bildbewusstsein et
le phantasme de la Phantasie, on peut remarquer que dans la fiction pure
on ne peut pas retrouver la structure tripartite propre a I'image qui est
comprise a la fois comme image physique, image-objet et image-sujet,
tandis que la structure duale du phantasme en tant que Bildobjekt (au
statut incertain) et Bildsujet y semble plus appropriée.

En effet, dans la fiction pure il n'y a rien de perceptif et par
conséquent non seulement l'image physique fait défaut, mais méme le
Bildobjekt a une apparence vacillante, car il perd tout ce qui en lui était de

% ibidem, p. 509, 510 et 515.
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perceptif, c'est-a-dire ce qu’auparavant on définissait comme premiére
appréhension de son contenu dont le réle consistait a lui conférer une
certaine concrétion par l'apparition de ses lignes, points et contours.
Pourtant Husserl maintient la fiction pure au niveau de I'imagination
reproductive, dont la compréhension ne comporte aucune référence a une
démarche mimétique, mais marque le fait que dans la fiction il y a toujours
une spatialisation et une temporalisation qui constitue le monde par une
modification supplémentaire, inexistante dans la simple imagination
perceptive. Elle vise justement l'annihilation de tout caractére perceptif
dans la représentation fictionnelle.

Il est vrai que la fiction rappelle plutét la structure du phantasme, car
tout comme celui-ci, son apparition est instable, discontinue, glissante,
protéiforme etc. Tout de méme, son attachement a la phantasia requiert
'actualisation de la différence entre la phantasia simple et la phantasia en
image. Si la phantasia simple reste un acte pur, « une simple fonction
imaginative'», la phantasia en image, identifiable & ce que Husserl appelle
de fagcon générale phantasia externe (dusseren Phantasie), semble
I'accueillir sans probléme.

Pour marquer ce statut « intermédiaire » de la fiction qui se place en
quelque sorte entre la conscience d’'image et la phantasia au sens plénier,
Husserl introduit un syntagme suggestif qui arrive a la déterminer avec
exactitude. Ainsi la fiction est produite par une « fingierenden reproduktiven
Phantasie®». Les termes du syntagme ont une certaine transparence qui
laisse s’apercevoir leur contexte. Ainsi, « reproductive » renvoie a ce que
dans la fiction tient encore de la conscience d’'image, « phantasia » renvoie
a la conscience qui s’exerce apparemment d’'une maniére plus prégnante
dans ce type d’imagination, tandis que fingieren représente le terme
nouveau qui vient tripler ceux de einbilden ou de phantasieren pour
marquer le caractére particulier du fait d’imaginer dans la fiction pure.
Méme si dans le langage hussserlien, einbilden, fingieren, phantasieren
peuvent étre traduits par imaginer, ils ne sont pas tout a fait synonymes,
car ils désignent trois maniéres d’'imaginer qui peuvent mener a une triple
constitution du monde imaginaire. Placé entre einbilden et phantasieren,
fingieren situe la fiction a la limite, entre le Bildbewusstsein et la Phantasie,
et par conséquent, plus « proche » de la phantasia (au sens fort) que la
simple conscience d’image.

Par la récusation de toute trace perceptive, le contenu de la fiction
ne peut plus se définir comme simple Imaginatum ou comme Bild, mais il
devient un vrai fictum. A la différence des ficta perceptifs, le fictum vrai

" Hua XXIIl, Texte 1, §41, p. 84.
2 Hua XXIII, Texte 16, p. 465.
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dépasse toute positionnalité, non seulement celle propre a la perception
mais aussi celle qui caractérisait en quelque sorte I'imagination dans la
représentation théatrale. Comme Eliane Escoubas I'a montré, dans le
fictum « le sens du quasi-étant s’est déplacé, il n’est plus le' ni étant, ni
non-étant' du' laissé en suspens', il entre dans le cadre d’une' conscience
d’étre'», d'une conscience actualisante qui fait que « désormais, les
centaures et les ondines peuvent se tenir devant nous, s’éloigner, chanter
et danser », car le fictum vrai est « un fictum d’action et non plus une fictum
d’objet’».

Ce « fictum d’action » est celui qui régit la « scéne » de la fiction qui
surgit par détachement de tout autre espacement du monde, perceptif ou
imaginaire. Par conséquent, au niveau de la fiction pure, il 'y a pas de
conflit intentionnel entre ce qu’on a appelé auparavant, dans le cas de la
photographie ou du tableau, une double appréhension du contexte réceptif
propre a I'objet réel ou a I'image. Il n’y a plus aucune modification, aucune
neutralisation d’un horizon perceptif pour laisser se déployer celui de
imagination. Le monde de la fiction surgit tout d’'un coup, par transposition
(Versetzung), sans préserver aucune trace d’'un autre monde, perceptif.

Husserl envisage trois types de fictions pures dont la structure est
apparentée. Ainsi la réverie peut étre considérée une maniére de vivre
dans la phantasia qui projette un espace de fiction séparée de I'espace
quotidien. Lorsque « je me transpose en phantasia dans le pays de Herero,
je réve des déserts sans eaux etc Ce sont des phantasmes, je n’en ai
aucune description adéquate, qui puisse me diriger, méme d’'une maniére
imparfaite, dans mon imagination. Maintenant j’ai des apparitions de
phantasia : j’ai des actes d’imagination. En méme temps, ‘je me transpose
la dedans, dans le pays de Herero, je vois le buisson, je vois les larges
déserts sans eau... Je ‘vois’; des objets et des histoires ne m’apparaissent
pas comme ici et maintenant' dans le vrai sens des mots, je n’ai maintenant
aucune perception. J'ai des représentations®». Le passage vers le monde
de la phantasia est trés bien marqué dans I'exemple husserlien, comme
une rupture, un écart, une mutation, voire une transplantation qui exclue
tout retour vers le monde perceptif. Cette transposition totale dans la fiction

® Eliane Escoubas: « Bild, Fiktum et esprit de la communauté », in Alter 4, 1995, p. 293

* «Ich versetze mich in der Phantasie ins Herero-Land. Ich trime, von den wasserlosen
Wisten etc. Es sind Phantasien, ich habe keine angemessenen Beschreibungen davon,
allenfalls unvollkommene, die mich in meinen Einbildungen leiten. Die Phantasieer-
scheinungen habe ich jetzt: Ich habe Akte der Einbildung. Zugleich aber, versetze ich mich
da hinein’, in das Herero-Land, ich, sehe’ den Busch, ich sehe die weiten wasserlosen
Wasten, ... Ich, sehe’; die Gegenstande, die Vorgange erscheinen nicht als hier und jetzt im
wirklichen Sinn, ich habe jetzt keine Wahrnehmungen. Ich habe die Vorstellungen." (Hua
XXIll, Texte 2, p. 170).
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suppose quand méme le « dédoublement » du moi en tant que moi actuel
(aktuell-Ich) et moi de la phantasia (Phantasie-Ich). Le moi actuel n’éprouve
rien d’effectif, car son vécu est vidé de tout contenu impressionnel, et par
conséquent sa présence n'est motivée que par le fait d’imaginer,
d’accomplir un acte intentionnel. Il est orienté intentionnellement vers le
monde de la fiction, mais celui qui a « réellement » des vécus, c’est le moi
de la phantasia. C'est lui qui «voit», qui percoit, qui déploie ses
intentionnalités en tant que visées de phantasia. C’est le moi transposé
dans la fiction qui devient le pdle des tous les vécus qui ne sont pas
pourtant ressentis comme tels mais toujours sur le mode de la
représentation. Méme si ce type de représentation n’est plus constitué par
un conflit entre « une réalité prétendue et une réalité posée (standhaltender) »
ou entre « deux prétentions de réalités », la fiction pure ne se confonde pas
pour autant avec l'illusion ou il y avait une sorte de carence au niveau de la
force de distinguer le monde de la perception de celui des phantasmes. Ce
qui manque dans la représentation fictionnelle c’est « la croyance » ou « le
caractére de réalité®» qui régit I'hallucination. La scéne de la fiction garde
toujours son autonomie qui n’arrive jamais a intersecter la scéne de la
perception ou tout se présente sous la forme d’évidence réelle.

Les mémes caractéres de la fiction pure se retrouvent dans le cas
de la littérature. Lire un roman ou un conte signifie entrer dans un monde
des projections imaginaires ou le moi se trouve transposé par ses vécus,
ses émotions, méme si, cette fois, il ne se reconnait plus comme
personnage effectif de l'action. La lecture suppose le déploiement d’'un
monde de phantasia avec ses coordonnées spatio-temporelles
correspondantes. Par conséquent lire signifie aussi un ‘voir des
événements qui n‘ont rien a faire avec la concrétion de l'univers reéel,
comme c’est le cas d'un chevalier combattant (einen geharnischten Ritter)
qui lutte avec un dragon. Chez Husserl, lire peut signifier spatialiser et
temporaliser dans la phantasia. Le combat avec le dragon se déroule dans
un espace et dans un temps particuliers qui gardent une certaine actualite,
un certain «ici» et « maintenant » qui se donnent comme dimensions
représentées. Le temps de la fiction n’est plus simplement une quasi-
temporalité tout comme I'espace n’en est pas seulement le résultat d’'une
modification. Le temps et I'espace de la fiction sont a leur tour des fictions
qui réclame une conscience du temps adéquate et distincte de la
conscience du flux rétentionnel réel.®

Dans un autre type d’exemple, Husserl tache d’expliciter la
constitution spatio-temporelle de la fiction pure comme configuration d’'un

® Hua XXIII, Texte 17, p. 489 , 490.
bcf. Hua XXIII, Texte 2, p. 178.



LE CARACTERE INTENTIONNEL DE L'IMAGINATION CHEZ HUSSERL 123

monde de la phantasia dans la phantasia, capable de surmonter la tension
de ce qui se donne dans la réception commune comme conflit intentionnel
entre perception et imagination. Ainsi « je peux faire dans la phantasia une
insertion » et par conséquent je peux m’'imaginer « un monde, un pays des
centaures » comme le milieu fictionnel ou surgit un événement, ou « je vois
un objet, dont l'apparition flottante ressemble a une poupée ou a un
homme’». Ainsi la constitution de la fiction pure suppose avant tout une
configuration de la Phantasiewelt comme une sorte d’horizon qui permet la
spatialisation/temporalisation de I'objet fictionnel en tant que tel. La
transposition fictionnelle réclame I'exigence de la constitution d’une région
de l'imaginaire ou l'objet de la fiction se trouve dans une sorte de
positionnalité interne ou immanente (hineingesetzt).

La présence du moi actuel par rapport au monde fictionnel préserve
toujours son role intentionnel. L’intentionnalité imaginative propre a la
fiction est définie comme vide, car le corrélat de sa visée n’a aucune
concrétion, n'est qu’un « Luftschlof » et par conséquent elle méne finalement
a la représentation de fiction comme une « Leervorstellung ». Méme si elle
semble fonctionner a vide, lintentionnalité imaginative qui constitue le
monde de la fiction ne perd rien de ce qui fait en général sa force. Husserl
en apporte comme preuve la possibilité de réitérer intentionnellement
limage d'un centaure avec les mémes traits et sens: «...je peux
m’imaginer un centaure répété comme le méme, avec les mémes
caractéres individuels, dans la méme durée temporelle (durée temporelle
de phantasia)®». Le monde de la fiction est en quelque sorte dans mon
pouvoir, elle ne s’actualise que grace a une force intentionnelle qui lui reste
étrangére. Malgré son autonomie, le monde de la fiction reste, du point de
vue de la constitution, fortement lié a une instance intentionnellement
constituante.

En dehors de sa constitution intentionnelle, la fiction pure reste libre
de tout attachement au monde perceptif. Ainsi lorsque jimagine un
centaure je ne lui emprunte pas les traits d’'un bouc que jai regardé dans
ma vie réelle. Le centaure est une apparition nouvelle, purement
fictionnelle, qui n’a aucune correspondance perceptive.

Husserl s’oppose de maniére explicite a toute tentative de justifier
les objets idéaux en général a partir d’'une concrétion donnée de maniére
perceptive. Dans ce sens, il récuse la conception de Hume selon laquelle
« les idées » sont toujours fondées sur des « impressions » préalables®. Le

” Hua XXIII, Texte 16, p. 464.

8 _einen Zentauren kann ich mir wiederholt als diesen selben fingieren, individuell genau als
denselben, in derselben Zeitstrekke (Phantasiezietstrekke)." Hua XXIII, Texte 19, p. 549.

? cf. "All our simple ideas in their first appearance are deriv’d from simple impressions, which
are correspondent to them, and which they exactly represent." In David Hume : A Treatise
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centaure que je viens d’'imaginer peut sembler avoir une partie similaire a
un cheval que j'ai vu quelque part, ou Ie V|sage imaginé d’'une ondine peut
me rappeler un visage connu d’avance'’®, mais cela n’empéche pas que le
centaure en tant qu'apparition de phantaS|a reste une apparition en soi dont
la configuration tient du monde de la fiction et non pas d’une transposition
du monde perceptif dans I'imaginaire. Selon Hume, la distinction entre les
impressions et les idées reléve d’'une différence de degré d’intensité ou de
vitalité (liveliness) qui régit la manifestation des vécus. Ainsi les impressions
sont toujours plus fortes que les idées qui, a leur tour, ne sont que des
copies fanées, diminuées des premieres. En plus, les idées ont une sorte de
statut secondaire car elles viennent tou;ours aprés la perception par une
sorte d’adéquation, de ressemblance.”” Sur le méme modéle de la
distinction entre les impressions et les idées, Hume propose la distinction
entre la mémoire et I'imagination. Tandis que la mémoire est une faculté qui
représente les événements « dans leur ordre » s’efforcant de « préserver
une certaine conformité par rapport a 'original », 'imagination est libre par
rapport aux contraints de la nature. Dans un langage presque husserlien,
Hume reconnait non seulement que dans l'imagination, « la perception est
pale et Iangwssante» mais aussi qu’elle ne peut pas se tenir pour
longtemps a I'esprit d’'une maniére constante et uniforme’

Husserl prend explicitement de la distance par rapport a Hume
lorsqu’il dit que celui-ci ne fait pas la différence entre expérience et quasi-
expérience et en conséquence a tort de comprendre la perception et
Ilmaglnatlon a partir d’'une seul posmon du monde. Flnalement il propose
un retour a la question de la genése des phenomenes pour montrer que
la perception et I'imagination sont des « scénes » différentes et qu’en
conséquence entre un objet sensoriel et un objet fictionnel il y a un écart
qui sépare en fait des maniéres distinctes de constituer le monde perceptif
et la pluralit¢ des mondes imaginaires. S’il y a du sensible dans la
phantasia, il appartient au monde de la phantasia, il lui donne une certaine
concrétion, voire une réalité propre, complétement différente du caractére
impressionnel de la réalité perceptive.

Conclusion

of Human Nature, Book | Of the understanding, p. 314, The Philosophical Works, |, Scientia
Verlag Aalen, 1992.

10 ¢f. Hua XXIII, Texte 18, p. 510.

" "On the other hand we find, that any impresion either of the mind or body is constantly
followed by un idea, which resembles it..." in David Hume, op.cit. p. 314.

"2 in the imagination the perception is faint and languid, and cannot without difficulty be
preserv'd by the mind steddy and uniform for any considerable time." ibidem, p. 318.

3 Hua XXIII, Texte 18, p. 510.
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La philosophie husserlienne propose une nouvelle approche du
probléeme de l'imagination qui n’est plus analysé selon les régles d’une
science positive qui crée lillusion que I'image est la copie d’'un objet dont
l'apparaitre en soi semble d’'une évidence incontestable. Comme Aron
Gurwitsch I'a montré il y a déja longtemps, la phénoménologie husselienne
quitte la démarche explicative purement théorique, en faveur d’une
interrogation de la constitution de I'objet, dans ce cas de I'objet imaginaire,
qui s’appuie sur la solidarité insécable de son mode d’étre et de son sens
d’existence'. Dés lors limagination n’est plus comprise & la maniére
brentanienne comme «fait mental », complétement intériorisé, mais
précisément, comme « acte » dont l'intentionnalité relie la conscience a son
monde®. En tant quacte intentionnel, I'imagination déploie ce que Fink
appelle « les structures du monde apparaissant », « leur logos intérieur ».’

Pour Husserl, I'imagination a un pouvoir institutif distinct de celui
perceptif et en conséquence sa maniére d’envisager le monde recoit une
autonomie compléte par rapport a la positionnalité du monde perceptif. Ce
fait a deux conséquences majeures qui deviennent en fait les deux directions
innovatrices de la réflexion husserlienne sur I'imagination. D’abord, contre
les évidences de la réception commune, I'objet de I'imagination est une
apparition originaire qui advient dans un monde approprié, complétement
différent de celui perceptif. Ensuite, la variété constitutive des différents
objets imaginaires dirige Husserl vers la découverte d’'une multiplicité des
mondes imaginaires qui de ce point de vue s’oppose au caractére univoque
du monde perceptif. Husserl I'affirme explicitement : « ... il y a un nhombre
infini de mondes imaginaires qui ne sont ni complétement désordonnés ni
complétement ordonnés, mais en fin de compte une multiplicité
désordonnée et infinie de mondes possibles...*»

L’analyse intentionnelle de la constitution des objets imaginaires a
mis en évidence la possibilité de configurer quelques types de mondes
imaginaires distincts, celui de la conscience d’image (avec ses modalités
perceptive et reproductive), de la phantasia (comme phantasia externe et
phantasia simple ou pure) et celui en quelque sorte intermédiaire de la
fiction. Par rapport & son monde constituant, la configuration de I'objet

' Aron Gurwitsch: « The  Phenomenological and the Psychological Approach to

Consciousness » in Studies in Phenomenology and Psychology, Northwestern University
Press, Evanston, 1966, p. 89.
2ibidem, « On the Intentionality of Consciousness".

® Eugen Fink: « Problémes phénoménologiques de laliénation » in Proximité et distance.
Essals et conférences phénoménologiques, Millon, 1994, p. 207.

..andererseits sind der Phantsiewelten unendlich viele, sie sind eine nicht ganz

ungeordnete und nicht ganz geordnete, also alles in allem ungeordnete mannigfaltigkeit von
unendlich vielen moglichen Welten..." Hua XXIII, Texte 18, p. 523.
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imaginaire prend les « contours » intentionnels du Bild, Fiktum ou Fiktum
perceptif.

Dans son effort de reconsidérer les théories traditionnelles sur
imagination, Husserl arrive & proposer une analyse phénoménologique de
la constitution des mondes imaginaires. Sans plus situer I'objet imaginaire
ni dans un monde réifié, ni dans la conscience, il découvre ce que Lévinas
appelle « un domaine subijectif plus objectif que toute objectivité » qui ne
permet pas de projeter « dans I'étre des états de conscience, ni encore
moins, de réduire en états de conscience des structures objectives...’».
Dans les termes husserliens, ce domaine coincide a I'horizon constituant
qui dévoile « le mouvement » par lequel la transcendance se retrouve en
immanence ou la phantasia pure se laisse apercevoir dans la phantasia
externe.

® Lévinas: « Le méme de la représentation » in Edmund Husserl (1859-1959), Recueil
commeémoratif publié a 'occasion du centenaire de la naissance de la philosophie, Martinus
Nijhoff, 1959, p. 80.
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ABSTRACT. Even it is approached with a large feeling of distrust by some
philosophers, the myth has an easiness and an impressive force to relieve the
human being to itself. This article is a crossed lecture of the androgen myth and
the biblical textes of genesis, which follows to explain the chain between
woman and man. The cross between a psychoanalytic hermeneutic and an
eschatological hermeneutic shows us a descentralization of the Cogito, the fact
that human being does not belong entirely to itself.

intelegerea si increderea in mit nu intrunesc adeziunea filosofilor,
sociologilor sau a psihologilor. Dar, de unde aceasta neincredere si neintelegere
a mitului? Daca in Grecia «arhaica», «mitos» si «logos» nu se opuneau’, mai
tarziu, mitul a fost supus unor evaludri divergente®. Astazi «suspiciunea
modernitétii a dat, mai degrabd, curs sensului grec térziu al cuvantului, cel
preluat de la epoca Luminilor : poveste ndscocits, neadevaratd, istorie fictivay®.
Facand apel la Eliade, Aurel Codoban pune problema functiei religioase a
mitului ca «revelator ontologic si existential»*. Este si scopul articolului de fata,
care doregte sa revalorizeze pozitia mitului, aratdnd ca discursul mitic este
purtator de sens si de adevar. Pentru aceasta vom face apel la textul biblic al
Creatiei (Geneza) si la asa-numitul mit al «androginilor».

1. Mitul androginilor

«latd, candva, demult, noi nu eram alcéatuiti cum sintem acum, eram cu totul
altfel. In primul rénd, oamenii erau de trei feluri, nu de doué ca acum, de fel barbatesc si
de fel femeiesc, ci si de un al treilea fel, care era partas la firea fiecéruia dintre cele doua.
Ins& din aceasta a rdmas doar numele, fiinfa lui a pierit din lume. Féaptura aceasta

' Cf. Claude RAMNOUX. «Mythe - Mythos et logos» in CD Universalis 5 : «mitos si logos
calificati de hieros nu se opuneau. Unul si altul pdreau s& desemneze o «poveste sacré» in
ceea ce priveste zeii si eroii.». (tr.n.).

2 Cf. Paul RICOEUR - in «Mythe — l'interprétation philosophique», CD Universalis 5, tr.n. —
«ratiunea condamna mitul ; ea il exclude si il vineaza ; intre mitos si logos, trebuie facuta o
alegere ; asa incepea sé& spund Platon in cartea a ll-a a Republicii, inainte de a crea el
insugi miturix.

3 Aurel CODOBAN, Sacru si ontofanie. Pentru o noua filosofie a religiilor, lasi, Polirom, 1998,
p. 99.

* Cf. Aurel CODOBAN, Sacru si ontofanie. Pentru o noud filosofie a religiilor, lasi, Polirom,
1998, p.102 : «Mitul este reamintirea unei ordini primordiale si universale, in sinul careia
omul isi apare ca si un punct de intersectie a cerului si pamintului, a vietii si mortii. El este
ceva ce ingdduie existenfei umane sa se reprezinte ca un destin: o posibilitatea de
orientare.»
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omeneasca din vremurile acelea era un bérbat-femeie, un androgin, iar alcatuirea lui, ca
si numele, tinea de barbat si de femeie. Din el, cum spuneam, a mai rdmas doar numele,
iar si acesta numai ca porecld de ocara. In al doilea rand, cele trei feluri de oameni de pe
atunci se infatisau, toate trei, ca un intreg deplin si rotund, cu spatele si cu laturile
forméand un cerc; aveau patru maini si tot atatea picioare; singurul lor cap, asezat pe un
gét rotund, avea doua fete intru totul la fel, care priveau fiecare inspre partea ei; patru
urechi, doua pérti rusinoase si toate celelalte pe masura».’

Atribuit de catre Platon lui Aristofan, mitul «androginilor» ne prezinta
faptura omeneasca, rotunda si deplind. Desi este greu de imaginat o astfel de
faptura, sa remarcam ca aceste caracteristici sunt semne ale perfectiunii, ale
totalitatii. Aceste fiinte,

«erau inzestrate cu o putere uriasa, iar mandria lor era nemasurata, astfel ca s-
au incumetat sa-i infrunte pe zei. [...] Vazand aceasta, Zeus si ceilalti zei au stat la sfat,
sa hotarasca ce este de facut cu fapturile acelea. [...] Chiar acum o sa-i tai in doua pe
fiecare dintre ei. [...] Si, dupa ce a vorbit asa, i-a taiat pe oameni in doua, asa cum tai
nisgte fructe de sorb, ca sa le pui la uscat, sau niste oua fierte, cu un fir de par. Apoi a
poruncit lui Apolon ca tuturor astfel despicati sa le intoarcé fata i juméatatea de géat in
partea taieturii, pentru ca oamenii, avand mereu sub ochi dovada despicarii, sa se poarte
mai cu masuré.[...] lar Apolon asa a §i facut, le-a intors fetele si, adunénd din toate
pétrtile pielea cétre ceea ce astazi numim péntec, i-a tras marginile cum ai trage de
béierile unei pungi, strénégéndu-/e in jurul unei deschizaturi, facuta in mijloc, care a
capatat numele de buric.»

Etimologia cuvantului «sex» ne trimite la latinescul secare, adica la a
sectiona, a taia. A fi sexuat Tnseamna a fi sectionat...sexionat. Sexul este locul
unei sectionari, al unei rani.

Actiunea de sectionare (sexionare) a fapturilor omenesti face sa apara in
acestea dorinta de celalalt :

«Si astfel, trupul dintru inceput al omului despicat in doua pérti, fiecare jumatate
a inceput sa tanjeasca dupa cealalta si sé se impreuneze cu ea : cuprinzandu-se cu
bratele si tindndu-se stréns impletite din dorul de a se retopi intr-o singuréd fiinfa,
incepusera sé piara de foame si, indeobste, de neputintd de a mai face orice altceva,
pentru ¢4 nici una nu voia sd mai faca nimic pentru cealalts.»”

2. Textul biblic al Genezei

In Biblie gasim doué texte ce prezinta creatia fapturii umane :

1. «Dumnezeu a facut pe om dupd chipul Sau, l-a facut dupa chipul lui
Dumnezeu; parte barbateasca si parte femeiasca i-a facut. »®

Unele interpretari ebraice, ale textelor biblice ale creatiei omului, discern
in acest verset o creatie in doi timpi : creatia omului, si creatia barbatului si a

® PLATON, Anthologie platoniciana. Miturile lui Platon, Bucuresti, Ed. Humanitas, 1996, p.65.

5 PLATON, Anthologie platoniciana. Miturile lui Platon, Bucuresti, Ed. Humanitas, 1996, p.66-67.

; PLATON. Anthologie platoniciana. Miturile lui Platon, Bucuresti, Ed. Humanitas, 1996, p.66-67.
Gn1,27.
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femeii, ca pasaj de la singular la plural. Unele comentarii recurg la tema
androginilor: «Cand Dumnezeu a creat pe Adam, El I-a facut "dubla fatad" apoi I-a
taiat pentru a face doud corpuri»®. Continuarea creatiei a omului este prezentata
mai departe:

2. «Atunci Domnul Dumnezeu a trimis un somn adanc peste om, si omul a
adormit; Domnul Dumnezeu a luat una dintre coastele lui si a inchis camea la locul ei. Din
coasta pe care o luase din om, Domnul Dumnezeu a facut o femeie si a adus-o la om.»™

Conform unei traditii talmudice, termenul tsela (coasta), poate fi tradus si
prin parte. Remarcam de altfel o trasatura comuna textului Genezei, privind
carnea inchisa la locul ei gi interpretarea creatiei buricului in textul lui Platon.

3. Un studiu comparativ intre mitul androginilor si textul biblic
al Creatiei

Studiul comparativ al celor doua texte, a lui Aristofan si al Genezei, a fost
facut de Xavier Lacroix'' si urméreste conceptia diferita a sexualitati. Daca
gasim in aceste doua texte date care se aseamana, semnificatiile lor iau o
orientare diferita. Astfel autorul sesizeaza cinci lucruri care disting cele doua
texte:

a. Daca in textul grec, separarea este un rezultat al pedepsei, in textul
biblic aceasta este un lucru bun : «Dumnezeu s-a uitat la fot ce facuse ; si iata
cd erau foarte bune.»'? Actul creator al Dumnezeu, prin care sunt facuti barbatul
si femeia, se inscrie intr-o serie de separari : cerul si apele, lumina si intunericul,
etc. Mai mult, nu numai cd Dumnezeu considera singuratatea ca nefiind buna™?,
dar barbatul se bucurd, jubileaza in fata creatiei femeii'.

b. O alta diferenta intre cele doua texte este data de faptul ca textul biblic
ne prezintd creatia femeii ca fiind edificatd in afara barbatului: Dumnezeu
construieste femeia din partea ce a luat-o din Adam. Femeia si barbatul sunt
rezultatul a doua acte creatoare diferite gi subiecti in intregime in textul biblic, pe
cand in textul grec ei sunt jumatatea unui intreg.

c. Daca in mitul lui Aristofan acest tot ce constituie androginul, este
sexuat (masculin si feminin) Tnainte de separare, Tn textul biblic Adam nu este

® Cf. Midrach Rabbah, citat de Jean NANDOU. Sexualité et ascése dans les religions de
I'Inde.

'“Gn 2,21-23.

" Xavier LACROIX. Le corps de chair. Les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de
l'amour, Paris, Cerf, 1992, p. 287-292.

2 Cf.Gn 1,31.

'3 Cf. Gn2,18 : «Domnul Dumnezeu a zis : nu este bine ca omul &a fie singur ; am s&-i fac un
ajutor potrivit pentru el.»

" of. Gn2,23 : «Si omul a zis : lata in sfirsit aceea care este os din oasele mele si carme din
camea meal! Ea se va numi femeie pentru ca este luata din om»
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nici andreios (barbat), nici gyne (femeie). O analiza etimologica a cuvintelor
bérbat si femeie (iych si ichah in ebraica') sustine aceasta ipoteza a identitatii
(aceeasi natura) si a diferentei. Xavier Lacroix merge mai departe cu analiza
etimologica a celor doua cuvinte. El sesizeaza ca diferenta dintre barbat si
femeie - caracterele yod si he — formeaza inceputul numelui divin Yah, si se
intreabd : «Diferenta dintre sexe, loc al revelatiei divinului ?»®

d. Ei sunt intorsi in textul grec unul inspre celalalt, prin pedeapsa, ihspre
rana lor, pe cand in textul biblic vizajele (chipurile) sunt vis-a-vis-uri.

e. In textul lui Aristofan (zis al androginilor), maniera de a fi barbat sau
femeie este locul unei rani, consecintd a unei duble separari: separare de
celalalt sex si separare de propria origine. De aceea din aceasta rana se naste
dorinta de a reveni la prima conditie, «dorinta de a stabili o stare anterioara».
Raportul dorintad/unitate este prezentat de maniera diferita in cele doua texte.
Textul lui Aristofan prezinta acest raport ca si o nostalgie dupa trecut, pe cand
textul biblic il prezinta ca si noutate a viitorului, primire cu bucurie a celuilalt.
Dorinta de a regasi unitatea pierduta in textul androginilor, dorinta de unitate intr-
un viitor exprimat in Gn2,24 : «si se vor face un singur trup».

Concluzia autorului este foarte clara : «Daca in mit unitatea si dualitatea
se opun (...), in textul biblic ele sunt perechi, am putea spune cd se cheamé
reciproc : separatia cheama unitatea, unitatea presupune separatie. Diferenta
sexuali se reveleaza a fi locul uneia si alteia.»"”

Xavier Lacroix, nu contestd faptul ca aceasta nostalgie dupa trecut,
aceasta dorinta de reitoarcere la conditia primitiva, gaseste ecou in psihicul
uman, oferind o anumita interpretare a sexualitatii, exploatata deja de Freud.
Dar, ceea ce se imputd acestui tip de interpretare este caracterul iluzoriu® al
legaturii fuzionale."® Aceastd legaturd duce la negarea oricérei diferente si in
cele din urma duce la moarte, caci «cuprinzandu-se cu bratele si tindndu-se
stréns impletite din dorul de a se retopi intr-o singuré fiinta, incepusera sa piara
de foame.»*® Mai mult, spune autorul, o astfel de atitudine duce la stingerea

'S ¢f. nota t), Gn 2,23 inTOB (Traduction CEcuménique de la Bible), editia a 3-a, 1989, p.55.

1616 Xavier LACROIX. Le corps de chair. Les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de
I'amour, Paris, Cerf, 1992, p.291.

' Xavier LACROIX. Le corps de chair. Les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de
l'amour, Paris, Cerf, 1992, p.292.

® Reluand tema androginilor intr-un alt volum al sau - Les mirages de 'amour, Paris, Ed.
Bayard/Novalis, 1997, p.30 — Xavier Lacroix face apel la umorul lui Sacha Guitry : «/n
casdtorie, barbatul si femeia nu fac decéat unul, intrebarea este : care dintre ei?», pentru a
pune in valoare refuzul subordonarii indivizilor acestei unitati, mai ales cand iesim din sfera
relatiilor sexuale pentru a ne situa la nivelul vietii de cuplu.

9 «A fi unul in loc de doi» este posibil ? Oare este de dorit ? Aceastd non-dualitate nu ar cere
sacrificiul diferentei individuale, diferenta indisociabilé de viatd ?» in Xavier LACROIX, Le
corps de chair. Les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de 'amour, Paris, Cerf,
1992, p.288.

20 PLATON. Anthologie platoniciana. Miturile lui Platon, Bucuresti, Ed. Humanitas, 1996, p.65.
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dorintei, caci Tn mitul lui Aristofan, odata ce jumatatile se intalnesc si se unesc
nu mai au nici o dorinta.

Studiile Iui Paul Ricoeur”' ne avertizeaza asupra valorii inconstientului in
devenirea subiectului prin faptul ca initiaza subiectul la adevarul dorintei sale in
procesul de recunoastere intersubiectiva... acolo unde Xavier Lacroix s-a
eschivat.

4. intre arheologie si escatologie.

Pentru Paul Ricoeur interpretarea miturilor comporta doua dimensiuni :

a. o interpretare «in jos» situatd in cdmpul hermeneuticii psihanalitice,
dupa care trebuie sa descoperim si sa accedemla congtiinta noastra :
«Congtiinta nu este prima realitate pe care o putem cunoaste, ci ultima.»*
Trebuia sa am consgtiinta ca fortele incongtiente ma constituie, provocand o
invitatie pentru a ma analiza si a ma interpreta.

b. o interpretare «in sus» care ne situeaza in campul hermeneuticii
fenomenologice a simbolurilor religioase, aprehendate intr-o perspectiva
escatologicd a congtiintei. In aceasta perspectiva de interpretare, determinarile
religioase tin de un surpaconstient, adica de devenirea constiintei.

Hermeneutica lui Paul Ricoeur nu separa cele doua dimensiuni, aratand
ca luate separate nici una dintre ele nu are dreptate. Pe de o parte, omul nu este
un pur cogito adica nu poate sa devina el insusi decat prin intermediarul
inconstientului. Pe de alta parte, aceasta devenire a constiintei nu este posibila
decét datorita atractiei exersata asupra subiectului de catre simbolurile sacrului,
manifestat simbolic intre arheologia sa si escatologia sa.

Pentru a intelege mai bine demersul sau, vom face apel la Xavier
Thévenot imprumutindu-i schema® simplificatoare privind relatia dintre copil si
mama, pe care o redam mai jos. Negatia atagata cuvantului incongtient nu are
conotatii malefice pentru copil. Acesta din urma, trebuie sa renunte la lumea
fuzionala pe care o formeaza cu mama lui, pentru ca sa poata sa se umanizeze
si sa devina autonom. Prin refularea obiectului imposibil al dorintei, copilul
descoper3 alte «obiecte»®”.

Desi aceasta schema utilizeaza dorinta arhaica a Iui Oedip, ea nu este
fara repercusiuni in relatia dintre barbat si femeie. Chiar daca legea interzisului
ramine constanta, iar refularea activa, dorinta nu dispare ci ia alte forme
deghizate, care se reflecta in relatia dintre parteneri.

2! paul RICOEUR. Le conflit des interprétations, Paris, Seuil, 1969 (volumul este tradus si in
limba romana).

22 paul RICOEUR. Le confiit des interprétations, Paris, Seuil, 1969, p.318 (tr. n.)

2 Xavier THEVENOT. Reperes éthiques pour un monde nouveau, Mulhouse, Ed. Salvator,
1982, p.47.

2 Tot ce existd in afara personalitatii copilului.
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«lege»

Mama
origine

«celalalt»

Interzisul
incestului

Relatie de dorinta de alt tip decat cea copil - mama
«obiecte»

Instanta care vine sa despice aceasta lume fuzionald numita lege, este
constituitd din ansamblul referintelor sociale care preexista copilului : limbajul,
interzisurile, tatal, tot ceea ce se traieste intre parinti, etc. Vedem bine, ca pentru
a deveni uman si pentru a-si cistiga autonomia, omul trebuie sa renunte in
permanenta la a coincide cu originea sa. Parafrazand un text biblic®® Xavier
Thévenot conclude : «Cine vrea sé&-si salveze viata fuzionalé isi va pierde viata
umanda. Cine-si va pierde viata fuzionald din cauza legii, isi va salva viata
umana»?®. Astfel, pentru a se umaniza, omul trebuie sa renunte la o lume
fuzionala. Cum se face aceasta in cazul partenerilor?

% «Cine vrea sa-si salveze viata Iui o va pierde, cina va pierde viata lui din cauza mea o va
salva»

% Xavier THEVENOT. Reperes éthiques pour un monde nouveau, Mulhouse, Ed. Salvator,
1982, p. 48.
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Desi studiul lui Xavier Thévenot trateaza mai cu seama individuatia
omului, gasim similitudini in demersurile celor doi autori, care gasesc o constanta
in interiorizarea legii. Pentru Xavier Thévenot aceasta interiorizare a legii se
exprima prin renuntarea «la o lume fara rupturd»®’, «la o lume faré diferente»?®,
«o lume atotputernicd»®, iar pentru Xavier Lacroix, prin integrarea timpului:
«agteptare»®, «gradatie in etape»®’ si «duraté»®*; integrarea singuratétii.*®

Dupa prezentarea acestor simulitudini, trebuie sa remarcam si diferentele
dintre cei doi autori. Cum am vazut, Xavier Lacroix este mult mai atent la
promisiunea care este atagata unitatii dintre barbat si femeie: «Va ldsa omul pe
tatal sdu si pe mama sa, si se va lipi de nevasta sa, si se vor face un singur
trup» (Gn2,24), care poate functiona la randul ei de maniera unei utopii. Pentru
a nu degenera in iluzie este fundamental sa subliniem importanta unei functii
critice. Aceasta functie critica a fost asumata de Xavier Thévenot care a subliniat
faptul ca angajamentul persoanelor in aceastd devenire - acestd munca de
umanizare a omului — se face pornind de la organizarea psiho-sociala pe care
individul a atins-0, adica demascand strategiile inconstiente, precum si raportarile
perverse la lege... 0 munca ce nu se termina niciodata, «ce necesitd multéa
Iuciditagti, uneori mult curaj... Ea cere intotdeauna multad dragoste, dar si mult
umor.»

2 «Adica a accepta in viats realitatea esecului si a mortii» cf. Xavier THEVENOT. Repéres
eéthiques pour un monde nouveau, Mulhouse, Ed. Salvator, 1982, p. 48-49.
% «...a renunta s& avem totul, imediat » cf. Xavier THEVENOT. Repéres éthiques pour un
monde nouveau, Mulhouse, Ed. Salvator, 1982, p.49.
«care ar cduta o stapinire depling pe sine», cautand s& negam astfel orice dependente, cf.
Xavier THEVENOT. Repeéres éthiques pour un monde nouveau, Mulhouse, Ed. Salvator,
1982, p.49.
»Semn ca dorinta (si a fortiori iubirea) este rodul unei istorii, personale si comune, ocazie de
a deveni subiect si de a-l impregna de libertate’cf. Xavier LACROIX. Le corps de chair. Les
dimensions éthique, esthétique et spirituelle de 'amour, Paris, Cerf, 1992, p.332
' «Anta si adevarul iubirii cere s& respectdm etapele.[...JOrice graba este semnul plictiselii” cf.
L. EVELY, Amour et mariage, Bruxelles, 1966, p.180, citat de Xavier LACROIX. Le corps
de chair. Les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de I'amour, Paris, Cerf, 1992,
p.333
«Numai prin experienta concreté a ireversibilitatii timpului, actul dobédndeste semnificatia
daruiriiy Xavier LACROIX. Le corps de chair. Les dimensions éthique, esthétique et
spirituelle de I'amour, Paris, Cerf, 1992, p.334.
«termen prin care desemnam aceasta ireductibila distanta intre fiinte, aceasta separatie
indisociabila a individuatiei, aceasta limita a oricarei comunicatii care tine de condifia noastra
umana gi a cérei bataie nu este numai empirica ci $i existentiala.» cf. Xavier LACROIX. Le
corps de chair. Les dimensions éthique, esthétique et spirituelle de 'amour, Paris, Cerf,
1992, p.337.
34 Xavier THEVENOT. Reperes éthiques pour un monde nouveau, Mulhouse, Ed. Salvator,
1982, p.52.
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Concluzie

Mitul ofera prin prisma imaginilor vehiculate o perceptie uimitor de
perceptibild a sensului si adevarului fiintei umane. Paralela dintre mitul
androginilor i textul biblic al Creatiei, ne-a permis sa sesizam acest lucru.

Sensibil la conceptul de alianta — dintre un barbat si o femeie - prezentat
de gandirea iudeo-crestina, Xavier Lacroix prezinta originalitatea acesteia.
Astfel, aceasta se distinge de o conceptie a legaturii de tip social (coduri gi
pacturi matrimoniale ce tin in general de rolul si functie in societate, etc.). Gasim
in conceptul de aliantd o distinctie si fata de legaturile mitice, care au la baza
mecanisme psihologice (individuale si sociale) prezente in legatura dintre un
barbat si o femeie. Autorul recuza principiul care sta la baza acestor tipuri de
legaturi, adica faptul de a cultiva un raport cu sine Tnsugi, mai degraba o constiinta
a legaturii®® cu celdlalt. Textul biblic deschide inspre viitor, deschide un orizont de
speranta, de bucurie. Functia utopica care-i este atagata ii permite acest lucru.

Gandirea lui Paul Ricoeur, sensibila stintelor umane - in particular
psihologia, sociologia, lingvistica - denuntd o gandire pur antropologica sau
arheologica. Subiectul nu-si poate depasi arheologia Iui inconstienta decat
laséndu-se aspirat in sus de catre transcendenta care-l interpeleaza.

Ceea ce am reprogat lui Xavier Lacroix, este faptul ca functia critica nu
era destul de puternicad pentru a tine cont de prezenta reald in lume, cu
determinarile ei incongtiente (fie sociale, fie psihice, fie institutionale, fie
economice, etc.). Este rolul pe care i l-am acordat lui Xavier Thévenot, pentru a
echilibra acest raport. Ceea ce numim adesea «revolutia freudiana» se refera la
descentrarea pe care aceasta ruptura culturala o introduce in modul nostru de
gandire: congtiinta umana nu mai este acest fapt universal primit ca mostenire
de fiecare om si care determina comportamentul lui. Consgtiinta nu este decéat un
element printre altele, iar omul nu mai poate sa-si permita sa creada ca este
responsabil de gandirea sa. Asa se face ca marile actiuni care decid viata
noastra, chiar cele mai rationale, sunt organizate deja dinainte. Faptul social are gi

% Pentru autor tocmai raportul la aceasts legatura, constituie originalitatea gandirii crestine. Este
vorba de legatura dintre iubire si alianta care vizeaza unitatea de sens si prefigureaza un al
treilea termen : uniune. Aceasta este triada a cérei unitate constituie chintesenta gandirii
crestine si pe care o imbratiseaza autorul. Singur corpul, nu poate constitui o legatura de
alianta. Ar fi in contradictie cu definitia aliantei ca legatura care angajeaza intreaga persoana.
Dar care sunt factorii care duc la nasterea legaturii de aliantd ? Cuvantul, caci cuplul este
urmarea unui cuvant. lubirea, caci cuvantul devine cuvant de iubire. lubire Tnteleasa ca si
«dinamism al vietii», si care tine de angajamentul subiectului. Uniunea corpurilor, este cel de-
al treilea termen, care este suportul si expresia iubirii. Alianta se sprijina pe dar. Ea este
schimb de daruri. Dar al cuvantului, dar al corpului, dar al timpului, etc. se inscriu in acelasi act
de iubire care este dar. Ceea ce este in joc este viata insasi, caci viata este dar. A darui viata
sa inseamna sa o si primesti. Putem sa vorbim aici de fecunditatea darului, caci fecunditatea
exprima acest dinamism al vietii si iubirii : fecunditate trupeasca, desigur, dar si interpersonala,
sociala si spirituala.
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el determinarile Iui inconstiente, legate de «similaritate» si «complementaritate».
Este clar ca individul nu poate ajunge adult — adica un timp al alegerilor
semnificative gi dificil reversibile — fara sa fie diferentiat de educatia pe care o
primeste, de contextul socio-cultural, de conditile economice, geografice, etc.
Aceste elemente ii vor orienta alegerile esentiale, in particular alegerea
partenerului, dar si relatiile dintre parteneri.

% Cf. «Mecanisme psihologice» in Traian ROTARIU si Petru ILUT. Sociologie, Cluj-Napoca,
Ed. Mesagerul, editia a ll-a, p.268-269.
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SIMETRII SPATIO-TEMPORALE $I LEGI DE CONSERVARE:
O PERSPECTIVA EPISTEMOLOGICA

MARCEL BODEA

ABSTRACT. The symmetry — one of the most important concepts of
natural science - in physical theory expressed the invariance of some
structural feature of the physical world under some transformation. A
number of important physical principles stipulate that some physical
quantity is conserved. Usually the symmetry is connected with space-time
theory, but the impact of the symmetry theory can be traced in solid-state
physics, quantum chemistry, theory of elementary particles as well as
many other scientific branches. A very important mathematical result — that
of the mathematician Emma Noether - shows that each conservation law is
derivable from the existence of an associated symmetry. The symmetries
express the fact that physical systems related by symmetry transformations
behave alike in their evolution. This article is an epistemological investigation of
the concept of symmetry in physics.

Definitii ale simetriei in limbaj natural

O istorie a simetriei este legata, de fapt, de o istorie a ‘formelor de
simetrie’. Exista forme’ care de-a lungul timpului au ramas, in general la nivelul
simtului comun, reprezentative pentru “simetrie”. Astfel este cazul unei simetrii
‘de baza’ cum este «asemanarea» a doua obiecte, distincte in raport cu un
fundal. O alta simetrie de baza este similaritatea unor obiecte, opuse in raport cu
un reper.! Un alt exemplu de simetrie de baza il reprezintd identitatea unui
obiect cu sine, ca urmare a unei rotatii in jurul unei axe proprii. R&manand doar
la aceste exemplificari, se observa existenta unor trasaturi generale si deci
posibilitatea unei incercari de definire a simetriei, care sa cuprinda toate aceste
exemple ca forme de simetrii de baza. In acest sens, o definitie ‘intuitiva’ a
simetriei ar fi urmatoarea: simetria este conservarea unor proprietati ale
obiectelor printr-o anumita operatie data (deplasari, oglindiri, rotatii, etc.). in felul
in care simetriile au fost formulate mai sus doar in cazul rotatiei operatia de
simetrie — care va deveni esentiald in caracterizarea stiintifica a simetriilor - a fost
explicit formulata. Toate exemplele de mai sus, caracterizarile acestora si definitia
simetriei, au fost facute in limbaj comun, nestiintific si evident neformalizat.
Se poate spune ca exemplificarile s-au facut pe un fond intuitiv prin apel la ilustrari

' Trebuie de la bun inceput precizata distinctia dintre simetrile care reprezintd o forma de
configurare, de dispozitie relativa a unor ‘parti’ unele in raport cu altele (de exemplu: cele doua
semicercuri in raport cu diametrul unui cerc) si simetriile care reprezinta identitati sau alternante la
nivelul unor proprietati fizice (de exemplu: uniformitatea (omogenitatea) timpului, sarcini electrice
pozitive si negative identic cuantificate, etc.).
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familiare. Explicitarea ‘de dictionar’ a simetriei in acest limbaj are, de obicei, un
caracter «static» nefiind formulat explicit caracterul «dinamic» al transformarii.2

In geometria antichitétii grecesti este vorba de o simetrie la un nivel
intuitiv-descriptiv, de cele mai multe ori particular, chiar daca descrierea este in
termeni matematici. Astfel, un triunghi echilateral are elemente de simetrie prin
aceea ca are toate laturile si unghiurile egale. Un cerc, o sfera sau in general
figurile geometrice regulate prezintad elemente de simetrie. Chiar daca, in plus,
‘conservarea’ figurilor geometrice, pastrata ih urma unor operatii geometrice, i-a
interesat pe matematicienii greci, totusi «transformarile geometrice de invarianta»
erau numai implicit prezente Th gandirea lor. Interesul pentru ‘transformarile de
simetrie’ propriu-zise si, implicit, pentru o tratare matematica generalizatoare,
era absent.’

Conceptul de ‘simetrie’ este prezent de-a lungul timpului in gtiinte dar el
va ramane mult timp intuitiv i neelaborat stiintific. Conceptul de ‘simetrie’ va fi
abstractizat in limbaj si formalizat matematic, destul de tarziu (raportandu-ne, de
exemplu, la antichitatea greaca). Teoria grupurilor —respectiv notiunea de grup-
este prima teorie sistematica, formal matematica, de tratare generala si unitara a
unor tipuri de simetrii. Ea a fost elaborata la inceputul secolului al XIX-ea de
catre matematicianul francez Evariste GALOIS (1811-1832) si va determina
directii noi de cercetare in matematica si fizica si implicit noi modalitati de
descriere si explicatie in stiinta.

Prezentare introductiva

Ideea de simetrie, intr-o forma sau alta: familiara sau conceptual
elaborata, este prezenta de la cele mai simple observatii pana la cele mai
complexe constructii teoretice, reprezentand un important instrument al gandirii
de descriere, explicatie si intelegere a lumii. Simetria este prezenta de la scara
micro-cosmosului la cea a macro-cosmosului, de la materia fizica la cea biologica,
de la perceptia senzoriala la abstractile matematice. Simetria este o «evidenta»
cu caracter universal. Ca si, de exemplu, ideile de ‘simplitate’, sau ‘ordine’, ideea
de ‘simetrie’ este inerenta constiintei noastre orientata spre organizarea datelor
experien’gei.4 Ea este unul dintre elementele constitutive de baza ale imaginii
noastre stiintifice despre lume.

N

Exemplificam acest aspect prin reproducerea definitiei simetriei din Dictionarul explicativ al limbii
roméne, Editura Academiei, 1975: «SIMETRIE, simetrii, s.f. 1. Proprietate a unui ansamblu spatial
de a fi alcatuita din elemente reciproc corespondente si de a prezenta pe aceasta baza, anumite
regularitéti; proportionalitate, concordantd, armonie intre partile unui tot, intre elementele unui
ansamblu; corespondenta exacté (ca forma, pozitie, efc.) intre patile (opuse ale) unui tot. »
llustram cu: ‘precizarea’ a doua, a definitiei de mai sus: «2. Spec. Proprietate a douad puncte
apartindnd aceleiasi figuri geometrice sau la doud figuri diferite de a fi asezate la aceeasi distanta
de un plan, de o dreaptad sau de un punct; proprietate corespunzétoare a doué figuri geometrice;
proprietate a doud figuri geometrice de a se suprapune exact.»

Sa ilustram printr-un exemplu, cum rolul descriptiv si explicativ al elementelor de simetrie este
major chiar si in stiinta moderna. Astfel, pentru a calcula volumul unei substante solide in functie

w

IS
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Conceptul de simetrie a evoluat, in stiinte mai ales - matematica si fizica
in special - de la forme intuitive spre forme din ce in ce mai abstracte,
familiaritatea unei intuitii chiar indepartate find in aceste cazuri absenta.
Formalizarea simetriei a atins astazi niveluri de elaborare teoretica atat de
avansate incat permite unificarea sub acest concept a unor aspecte care altfel
nu pareau a avea nimic in comun cu vreo formé de simetrie. In fizica de exemplu,
ansambluri de transformari care lasa invariante legile fizicii [simetrii] -cel putin
sub aspectul analiticitatii matematicii - sunt, in anumite conditii, in corespondenta
stransa cu legi fizice extrem de generale (omogenitate a spatiului si legea
conservarii impulsului, izotropia spatiului $i legea conservarii momentului cinetic,
uniformitatea timpului si legea conservarii energiei).

Ce este simetria? Consideratile care urmeaza au in vedere, in mod
restrictiv, doar fizica matematica. intr-o prima (si esentiala) caracterizare, notiunea
de simetrie va fi legata de cea de «operatie» sau «transformare»: CEVA este
simetric (intr-un sens stiintific bine precizabil) daca i se poate asocia o operatie
(transformare) in urma céreia ‘acest CEVA’ isi pastreazd o anumita identitate.”
Operatiile in raport cu care rezulta simetrii se numesc ‘operatii sau ‘transformarr
de simetrie. Fiecarei astfel de transformari (operatii) de simetrie ii
corespunde (i se asociaza) o simetrie. O lista a catorva transformari
fundamentale de simetrie in fizica, este urmatoarea: translatia in spatiu; rotatia
in spatiu; translatia in timp; oglindirea spatiala; permutarea particulelor identice;
‘factorul de faza’ cuantic; conjugarea de sarcina; etc.

Fie un experiment, masuratori i obtinerea unor rezultate ale
masuratorilor.

Vom considera (efectua)® o transformare de tip translatie spatiala.” Vom
impune —deoarece presupunem ca depinde numai de noi (fizica clasica)-

de numarul de atomi pe care i contine, se presupune ca atomii sunt sferici si nu, de exemplu,
cilindrici, insumandu-se Tn acest fel volumele unor sfere si nu ale unor cilindri, de exemplu ! De ce
sunt considerati, intr-o prima aproximatie, atomii, electronii, nucleele ca avand forma sferica? Un
raspuns este urmatorul: eficienta descriptiva si explicativa. Eficienta in acest sens este legata de
simplitate si claritate. Ori, simetria este o trasatura a simplitatii si claritatii. Dar, s-ar putea ridica
intrebarea: care este totusi forma reala, obiectiva, a atomului? Raspunsul este: atomul nu are o
forma propriu-zisa ! Atomul este ‘la fel de sferic' ca si Soarele sau ca oricare alta stea, de
exemplu. Aceasta pornind de la considerente de ordin fizic. Exista insa si considerente
matematice (aici geometrice), de ‘extremum’: se cunostea inca in antichitate ca dintre toate
corpurile convexe care au o arie data, sfera are volumul maxim iar dintre toate corpurile care au
un volum dat, sfera are aria minima.

® Richard P. FEYNMAN: «Profesorul Hermann Weyl a dat urmétoarea defintie a simetriei: un lucru
este simetric dacé poate fi supus unei anumite operatii si dupd acea operatie s& ne apara exact
ca la inceput. » - Richard P. FEYNMAN - Fizica modema, vol. | - §11.1 Simetria in fizica, p. 177,
_Editura tehnica, Bucuresti, 1969

® Intr-o analiza de detaliu, cele doua aspecte: «a considera» si «a efectua» sunt tratabile separat.
Pentru primul aspect vom considera ca un experiment efectuat intr-o regiune spatiala P va fi
reconfigurat complet (reconstruit) intr-o alta regiune spatiala P’, unde P’ va fi translatatul [nota 7]
punctului P (nefiind implicata miscarea). Pentru al doilea aspect vom considera ca deplasam
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conditia repetarii identice a experimentului pana la operatia de masurare inclusiv.®
Daca rezultatele masuratorilor — pe care le presupunem ‘raspunsul naturii’ si in
consecintd nu mai depind de noi - sunt aceleasi, atunci CEVA este simetric:
«experimentul in ansamblul sau» este ‘indiferent’ la pozitia (localizarea) sa
spatiala [sugestiv formal: E(s;) = E(s)) pentru i # j (localizari diferite)] astfel ca
‘influenta’ spatiului la rezultatele experientei este aceeasi oriunde in
spatiu (punctele spatiului corespunzatoare prin translatie, sunt identice in raport
cu experimentul). Altfel spus, rezultatul unei experiente nu depinde de locul
laboratorului sau de pozitia instrumentelor.
Presupunem urmatoarea reprezentare geometric-fizica intuitiva:

(4)

unde ( A ) este o insiruire continua de puncte. Daca aceasta linie reprezinta o
bara fizica infinita, studiata din punct de vedere termic, iar in fiecare punct al
barei este plasat un termometru (instrument de masura), atunci, daca toate
termometrele indica aceeasi temperatura (aceleasi rezultate la aceeasi operatie
de masura cu aceleasi instrumente de masura), spatiul este definit ca omogen
din perspectiva acestei proprietati a sale, in caz contrar, este neomogen.
[Situatia este considerata echivalenta metodologic cu cea a utilizérii aceluiasi
termometru ‘deplasandu-I’ insa de la un punct la altul al barei.] Presupunem un
sir infinit de atomi asezati unul langa altul. Daca toti atomii sunt identici
(‘raspund’ identic la experiente fizico-chimice) vom conveni ca acest «spatiu
fizic» este omogen. Daca insa unii atomi sunt diferiti vom conveni ca acest

instrumentele din P in P’ unde refacem doar masuratorile (este implicatd migcarea, suntem intr-
un referential in migcare fata de referentialul socotit conventional ca absolut).

Translatia este o transformare geometricad punctuala determinatd de un vector director v astfel
ncat unui punct P din spatiu sa-i fie asociat un punct P’ cu conditia PP’ = v. Din punct de vedere
geometric_translatia conserva coliniaritatea punctelor, distantele dintre puncte si paralelismul
dreptelor. Intr-un reper cartezian Oxyz daca vectorul v are componentele dupa cele trei axe vy,
vy $i vz atunci relatile care dau coordonatele carteziene ale punctului P’(X, y', Z') translatatul
punctului P(x, y, z) sunt: X =X + v« , Y =y + vy, Z =z + v, . Observatie: prin translatie o figura se
transforma intr-alta, egala si paralela cu cea data. [v. Dictionar de matematici generale, Editura
enciclopedica romana, Bucuresti, 1974, p. 293]

8 «Trebuie sa intelegem ce semnificatie are afirmatia ca fenomenele sunt aceleasi cand mutam
aparatul intr-o noud pozitie. Vrem s& spunem cd mutadm tot ceea ce credem cé este relevant;
dacé fenomenul nu se desfasoara la fel, sugerdm ideea ca ceva relevant nu a fost mutat si
incepem séa cadutdm acel ceva. Daca nu reusim sa gasim de loc acel ceva, afirmam ca legile fizicii
nu au simetria considerata. Pe de alta parte, este posibil s& descoperim acel ceva, ne asteptdm
sa-l gdsim daca legile fizici au acea simetrie [...]. Chestiunea fundamentala este: daca
definim lucrurile suficient de bine [...], daca toate partile relevante sunt mutate dintr-un loc
intr-altul, vor fi legile aceleasi? E clar cd ceea ce vrem sa facem este sa mutam tot
mecanismul si influentele esentiale, dar nu totul in lume |[...] caci daca facem aceasta
avem din nou acelagi fenomen pentru motivul banal ca ne aflam exact in aceeasi situatie
de la care am plecat. [sublinierile ne apartin] »- Richard P. FEYNMAN — Fizica moderna, vol. | -
§11.1 Simetria in fizica, p. 177 - 178, Editura tehnica, Bucuresti, 1969
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spatiu nu este omogen (este neomogen). Se pot da numeroase alte exemple in
care punctele au o anumita ‘natura fizica’ in raport cu care spatiul fizic respectiv
este sau nu omogen. Observam ca -abstractie facand de o operatia de
comparare, care insa va trebui explicit formulata sub forma unei transformari
punctuale (de simetrie)- in nici unul din aceste exemple nu a fost necesara
referirea la o origine fixata, punctele fiind considerate fiecare ca atare.

In acest fel SPATIULUI i se poate asocia o operatie (transformare) in urma
careia ‘acest CEVA (SPATIUL) Tsi pastreaza o anumita identitate: translatia
spatiala. Definitia translatiei nu spune decét cum se trece de la un ansamblu de
coordonate la altul. Numai rezultatele identice ale masuratorilor in cadrul unor
experimente ‘similare fizic' dar distincte spatial permit ca operatiei de translatie
spatiala sa i se asocieze o anumitd simetrie. omogenitatea spatiului. Sa
subliniem ca sensul acestei simetrii spatiale a fost dat in acest caz, pornind
dinspre fizica! Considerand spatiul preexistent experimentului (un anumit ‘cadru
specific obiectiv’ in care experimentul se desfasoara) vom conveni urmatoarea
prima formulare: omogenitatea spatiului permite, prin translatie spatiala, repetarea
in mod identic a experimentelor (intr-o formulare mai uzuala: aceleasi experiente
conduc la aceleasi rezultate). Omogenitatea spatiului permite prin translatie
testarea intersubiectiva.

Séa observam urmatorul aspect important. Considerand spatiul in sens
traditional newtonian, absolut, ca un ‘cadru natural’ independent de fenomene
dar in care fenomenele se desfasoara, invarianta experimentelor in raport
cu translatia spatiala induce o presupozitie de natura metafizica: aceea de
omogenitate ontologicd a spatiului. Altfel spus, invarianta rezultatelor
experimentale in raport cu translatia se datoreaza unei proprietati intrinseci a
spatiului. Aceasta proprietate nu este o proprietate fizica, in acest caz trebuind
s&-i fie asociatd o méarime fizica (implicand o unitate de masurs, etc.).

o Observatie: exista si alte modalitati principiale de abordare intr-o primé faza, dar ele se reduc la
simetria de omogenitate spatiald, asa cum se va vedea in cazul analizei teoremelor lu E.
Noether. Astfel, dupa R. P. Feynman: «[...] este adevarat faptul ca, daca intr-un loc exista un
dispozitiv cu un anumit fel de mecanism in el, acelasi dispozitiv se va comporta in alt loc in exact
acelagi mod. De ce? Fiindca o masina [...] are exact aceleasi ecuatii de miscare ca si cealalta
[...]. Intrucét ecuatiile sunt aceleagsi si fenomenele care apar sunt aceleasi. Astfel, demonstratia
cd un aparat intr-o noud pozitie se comporta la fel ca si in vechea pozitie, este aceeasi cu
demonstratia cé ecuatiile rdman aceleasi cdnd sunt deplasate in spatiu. Asadar, spunem cé
legile fizice sunt simetrice la translatii, in sensul cé ele nu se schimb& cénd facem o translatie
a coordonatelor. Desigur, din punct de vedere intuitiv apare evident cé acest fapt e adevarat dar
este interesant s& discuti $i matematica sa.» [- Richard P. FEYNMAN — Fizica moderné, vol. | -
§11.2 Translatii, p. 180, Editura tehnica, Bucuresti, 1969] Sa completam cele de mai sus cu un alt
nivel de abordare al chestiunilor in cauza, tot in formularea lui R. P. Feynman: «In fizica clasica
existd un numar de méarimi care se conserva — ca impulsul energia si momentul cinetic. Teoreme
de conservare despre marimile corespunzétoare existd si in mecanica cuantica. Cel mai frumos
lucru din mecanica cuantica este ca teoremele de conservare pot fi, intr-un sens, deduse din
alfceva [...]. (Exista si in mecanica clasicd metode de a face ceva analog cu ceea ce vom face in
mecanica cuanticd, dar aceasta se poate face doar la un nivel foarte avansat. [[Teoremele Iui E.
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O posibila perspectiva kantiana asupra omogenitatii spatiale

Pentru o clarificare suplimentara a principalelor aspecte avute in vedere
in analiza care urmeaza, sa incercam o precizare a acestor chestiuni in raport
cu perspectiva kantiand asupra spatiului.’® Spatiul este o intuitie’’ pura a
sensibilitatii; precizare deosebit de importanta: spatiul euclidian tridimensional'2
este o intuitie purd a sensibilitatii.’® S& restrangem precizarile si in acest caz

Noether (s. n.). De exemplu, L. D. Landau si E. M. Lifsit: «S& incepem cu legea de conservare
care rezultd din uniformitatea timpului (‘legea de conservare a energiei') sau «Omogenitatea
spatiului d& loc unei alte legi de conservare (legea de conservare a impulsului)» (si chiar
‘principiul actiunii si reactiuni’) — Mecanica, cap. Legile de conservare, §6, 7. Energia, Impulsul p.
26-27, Editura tehnica, Bucuresti, 1966]] «[...] in mecanica cuantica legile de conservare sunt
foarte adéanc legate [...] de simetria sistemelor fizice fata de diverse schimbari» - Richard P.

FEYNMAN — Fizica modemad, vol. lll — cap. Simetria si legile de conservare §17.1, p. 177,

Editura tehnica, Bucuresti, 1969

«Geometria pune la temelia ei intuifia purd a spatiului.» - Immanuel KANT — Prolegomene,

Editura stiintifica si enciclopedica, Bucuresti, 1987, § 10 p. 79

«Intuitia este o reprezentare [...].» cu observatia ca intuitile pure apriori: spatiul i timpul sunt

‘cadre de reprezentare’ («forma simpla a sensibilitétii») care «premerg oricarei aparitii reale a

obiectelor - Immanuel KANT — Prolegomene, Editura stiintifica si enciclopedica, Bucuresti, 1987,

§8p. 77si§11p. 79.

«Ca spatiul in intrequl sdu (cel care nu mai este el insusi limita unui alt spatiu) are trei dimensiuni

si ¢d spatiul in genere nu poate avea mai multe este o cunostinté care se sprijind pe propozifia ca

intr-un punct nu se pot intersecta mai mult de trei drepte care formeaza unghiuri drepte. Aceasta
propozitie nu poate fi insd demonstrata prin concepte, ci se intemeiaza nemijlocit pe intuitie, si
anume pe o intuifie purd ‘a priori’ [...J» - Immanuel KANT — Prolegomene, Editura stiintifica si
enciclopedica, Bucuresti, 1987, § 12 p. 80 sau, in Critica ratiunii pure: «[...] spatiul nu are decét

trei dimensiuni;» - Immanuel KANT — Critica ratiunii pure — Estetica transcendentald, §3

Expunerea transcendentalé a conceptului de spatiu p. 76, Editura IRI, Bucuresti, 1994

Vom face o sugestiva caracterizare a acestei chestiuni prin intermediul dimensiunii topologice.

Dimensiunea topologica este o constructie matematica in prelungirea dimensiunii geometrice sau

analitice traditionale, ca urmare a relationarii acesteia cu notiunea topologica de continuitate.

Ideea apare pentru prima data la H. Poincaré. [Henri POINCARE — Dernieres pensées,

Flammarion, Paris, 1963 (reed. Ed. 1913), p.137]

Sa caracterizam pe scurt, ce este, intr-un anumit sens, dimensiunea topologicd. Se numeste
«taietura» orice multime de puncte (o posibila figurd geometricd) care imparte un spatiu dat in
doua regiuni complet separate, altfel spus, in doua multimi disjuncte. Astfel, pentru o dreapta
infinitd, considerata ca un spatiu euclidian unidimensional continuu, un punct arbitrar al dreptei
este o taietura; aceasta Tn sensul in care abstractie facand de acest punct-frontiera, nu putem
‘trece’ dintr-o regiune intr-alta a dreptei considerand doar unidimensionalitatea sa. [Pentru o curba
(unidimensionald) continua inchisa, o taietura este reprezentatd de doua puncte-frontiera
distincte, care decupeaza curba in doua regiuni spatiale distincte, facand imposibila trecerea
dintr-o parte in alta, considerand de asemenea doar aspectul unidimensional al acesteia.] Solutia
trecerii dintr-o regiune spatiala intr-alta in cazul unidimensional, ar fi ‘iesirea’ intr-un spatiu
bidimensional. La fel, considerand un spatiu euclidian bidimensional, un plan, si o taietura
reprezentatd de o curba-frontiera inchisa, prin care trecerea este interzisa, spatiul continuu
bidimensional plan este astfel separat in doua parti distincte si disjuncte. Si in acest caz, solutia
de a trece dintr-o regiune intr-alta fara a intersecta frontiera, este aceea de a ‘iesi’ intr-o a treia
dimensiune. Fie acum un spatiu euclidian tridimensioal. Constructia matematica continué la fel:
daca in spatiul continuu tridimensional avem o taietura reprezentata prin suprafata inchisa a unei
sfere, trecerea in interiorul sferei sau din interiorul sferei in exterioriorul acesteia fara a intersecta
suprafata sferei, se poate face de asemenea prin ‘iesirea’ intr-o a patra dimensiune. Efc., etc.

12
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doar la translatie si la omogenitatea spatiala. Translata ca metoda de
transformare geometrica a fost folosita in matematica la un secol dupa ‘Critica
ratiunii pure’.'* Ce (re)gasim la Kant in acest sens? Kant afirma: «[...] s
considerdm procedura obisnuitd si absolut necesard a geometrilor. Toate
dovezile cu privire la egalitatea completa a doua figuri date (astfel incét una sa
poata fi pusa, in toate partile ei, in locul celeilalte) [a se vedea Obs. de la nota 7]
constau, in ultima instantd, in a arata ca ele se suprapun, ceea ce este evident o
propozitie sintetica intemeiata pe intuitia nemijlocita; iar aceasta intuitie trebuie
s& fie datd pur si ‘a priori’ [...]. »'° Astfel, pentru Kant, posibilitatea operatiei de
translatie este data in intuitia pura. Sa observam ca simetria de omogenitate
spatiala a fost introdusa mai sus —intr-o prima caracterizare- prin invarianta unui
experiment dat in raport cu operatia de translatie, ceea ce este un rezultat
empiric! Am specificat mai sus ca omogenitatea spatiului nu este o marime
(proprietate) fizica —desi a fost definitd pornind dinspre fizica- ci se situeaza la
nivelul unei presupoziti ontologice. Considerand omogenitatea spatiului ca o
proprietate structurala intrinseca acestuia si plasandu-ne in registrul kantian,
aceasta intuitie pura a sensibilitatii care este spatiul, ajunge sa includa insa mai
mult decat simplul cadru de reprezentare al experientelor: include ca
presupozitie subiacentd o simetrie [structura] implicitd, omogenitatea. Altfel,
experientele, aga cum Kant putea sa le aiba in vedere, nu ar fi fost posibile in
sensul repetabilitatii spatiale si deci insasi fizica nu ar fi fost posibila, in acest
sens, ca stiinta!"®

Sa reluam céateva din consideratiile de mai sus in paralel cu expunerea
lui Kant «Despre spatiu» din Critica ratiunii pure.'” Pentru Kant «Spatiul nu este

[Matematicienii L. BROUWER (1913), K. MENGER (1922), P. URYSON (1922) vor pune bazele
matematice precise ale acestor chestiuni.] Intuitiv, sub forma unei imagini metaforice, este vorba
de o ‘ocolire’ a obstacolului-frontiera prin “tunelul” sau “podul” unei dimensiuni suplimentare. A ne
imagina sau a ne reprezenta cumva iesirea sau intrarea in interiorul unei sfere inchise fara a
intersecta suprafata sferei este, trebuie sa recunoastem, o imposibilitate. Altfel spus, ‘intuitia’
noastra se blocheaza dupa a treia dimensiune.
Aceasta foarte scurta exemplificare permite formularea unor aspecte deosebit de importante.
Constructia riguros matematica bazata pe anumite concepte pur matematice se desfasoara de la
‘dimensiunea 1’ pana la ‘dimensiunea n’. Intuitia noastra, capacitatea noastra de reprezentare
spatiald, familiara, insofeste constructia si conceptele abstract-matematice pana la ‘dimensiunea
3 inclusiv. Dincolo de aceasta dimensiune «intuitia noastra se blocheazay, intuitia si conceptele
matematice corespondente se despart. Pentru Kant: «/...] la baza matematicii trebuie sa stea o
intuitie pur&’ oarecare, in care ea isi poate reprezenta sau ‘construi’, toate conceptele sale ‘in
concreto’ si totusi ‘a priori’. — Prolegomene, § 7 p. 76-77» iar pentru geometrie spatiul euclidian
tridimensional este aceasta baza.

4. Alexandrov (1881) si J. Petersen (1886) [dupa:] - Dictionar de matematici generale, Editura
enciclopedica romana, Bucuresti, 1974, p. 293

'* Jmmanuel KANT — Prolegomene, Editura stiintifici si enciclopedica, Bucuresti, 1987, § 12 p. 80
«[...] spatiul din minte face posibil spafiul fizic [...J» - Immanuel KANT — Prolegomene, Editura
stiintifica si enciclopedica, Bucuresti, 1987, Observatia | p.84

7 Immanuel KANT — Critica ratiunii pure — Estetica transcendentald-, Editura IRI, Bucuresti, 1994
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un concept empiric care s fi fost scos din experiente externe.».'® '® Spatiul vine
sa raspunda unei anumite necesitati de reprezentare (specifica) a realitatii
exterioare subiectului: «/[...] pentru ca eu sd-mi pot reprezenta lucrurile ca
exterioare unele altora sau ca unele 1anga’ altele, prin urmare nu numai ca fiind
diferite, ci ca fiind in locuri diferite, trebuie ca reprezentarea de spatiu sé fie pusa
ca fundament. »*° Aceasta afirmatie nu spune insa nimic cu privire la eventuale
proprietati spatiale ale ‘locurilor diferite’. Pentru Kant exista insa posibilitatea de
a gandi un spatiu absolut in sensul de spatiu golit de toate obiectele: «Nu ne
putem niciodata reprezenta ca nu exista spatiu, desi putem gandi foarte bine ca
in el s& nu existe obiecte.»”' O intrebare pe care insd gandirea noastrd o poate
pune in legatura cu acest spatiu absolut este urmatoarea: sunt toate punctele
spatiului, ca ‘locuri diferite’ identice intre ele? Este momentul sa facem aici o
observatie importanta care face de fapt posibild tematica acestui paragraf.
Atunci cand gandim puncte diferite din spatiu, ‘cumva’ facem diferenta. Cum
facem aceasta diferentiere? Prin numai doua operatii de ‘trecere’ de la un punct
la altul: translatia si rotatia. (S& mentionam aici ca operatiei (definite) de rotatie
spatiala i se asociaza —la fel ca in cazul translatiei- o anumita simetrie numita:
izotropia spatiului. In felul acesta putem aborda ‘imaginea’ kantiana asupra
spatiului din perspectiva completa a ‘structurii spatiale de simetrie’ pe care am
prezentat-o0.)

Revenind acum la intrebarea de mai sus aceasta poate fi reformulata
astfel: sunt toate punctele spatiului, ca ‘locuri diferite’, indiferent de cum se face
diferenta, identice intre ele? in ciutarea raspunsului la aceast intrebare, tinand
cont de felul in care omogenitatea si izotropia au fost introduse mai sus, se
impune o alta Tntrebare: in cautarea raspunsului se poate face apel la experienta
externa? (Sa observam ca, mai sus, tocmai pornind de la experiente s-a ajuns la
afirmarea simetriilor spatiale ca principii (categorii) ontologice ale unui spatiu
absolut.) Principial, din perspectiva kantiana, raspunsul este categoric negativ,
caci Kant afirma concluziv i neechivoc: «[...] reprezentarea originara de spatiu
este intuitie apriori [...J».# S& observam, pe de o parte, ci cele doua operatii
translatia si rotatia pot fi gandite in raport cu spatiul absolut, in absenta oricarei
prezente obiectuale. Pe de alta parte, Kant, in imediata continuare a
caracterizarii spatiului absolut afirma: «El [spatiul n.n.] este considerat deci ca
conditie a posibilitétii fenomenelor si nu ca o determinare dependenta de ele, gi
este o reprezentare ‘a priori’, care sté la baza fenomenelor externe.» >

18 Sectiunea Despre spatiu, §2. Expunerea metafizica a acestui concept (1.), p. 74

"9 Pentru raspunsuri la eventuale obiectii aduse acestei afirmatii, a se vedea Observatii I, Il si Il in
Prolegomene — Cum este posibild matematica puréa?
Sectiunea Despre spatiu, §2. Expunerea metafizica a acestui concept (1.), p. 74

21 Sectiunea Despre spatiu, §2. Expunerea metafizica a acestui concept (2.), p. 74

2 Afirmatia este facuta in ultima fraza din Sectiunea Despre spatiu, §2. Expunerea metafizicd a

acestui concept, p. 75

z Sectiunea Despre spatiu, §2. Expunerea metafizica a acestui concept (2.), p. 74
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Exista in textul kantian formulatd implicit o anume simetrie, in sensul
unei identitati intre parti (la limitd puncte) distincte ale spatiului, bazatd pe un
anumit raport metafizic de relationare a partii cu intregul. Este insa o simpla
‘fragmentare’ («limitéri» interioare) a spatiului, nefiind formulat nici un criteriu
explicit de diferentiere a punctelor spatiale unele in raport cu altele: «/[...] nu se
poate reprezenta decéat un spatiu unic, iar cand se vorbegte de multe spatii se
intelege prin aceasta numai pérti ale unuia si aceluiasi spatiu unic. Aceste parti
nu pot fi nici anterioare spatiului unic atotcuprinzétor oarecum ca pérti constitutive
ale lui (din care ar fi posibilda compunerea lui), ci pot fi numai gandite ‘in el’. El
este in mod esential unic, diversul in el, deci si conceptul universal de spatiu in
genere se intemeiaza numai pe limitéri.»**

Sa mai facem, legat de pozitia transcendentala kantiana in problema
spatiului, o precizare care ulterioar va ajuta la clarificarea legaturii moderne intre
structuri spatio—temporale si anumite caracteristici ale legilor in teoriile fizice.
Pentru Kant rezultatele geometriei sunt proprietati deduse ale spatiului care igi
au originea in intuitia pura a sensibilitdti: «Geometria este o stiinta care
determin& sintetic, si totusi ‘a priori’, proprietatile spatiului. Ce trebuie deci sa fie
reprezentarea de spatiu pentru ca o astfel de cunoastere despre el sa fie
posibila? El trebuie sa fie originar in intuitie;[aceasta intuitie trebuie s& se
géseascd in noi apriorij».?® Spre deosebire de proprietatile spatiului ca rezultate
ale geometriei, omogenitatea si izotropia spatiului trebuie sa fie nu ‘originate’
n intuitia pura a sensibilitatii ci inerente acestei intuitii.

Spatiu fizic si spatiu matematic

Pentru Newton, geometria reprezenta o parte a mecanicii. Pe de alta
parte, mecanica newtoniana este componenta principald a fizicii clasice. in sens
fizic, spatiul absolut reprezintd o realitate ontologica iar in sens geometric o
constructie matematica. Spatiul newtonian este un cadru fizic in care obiectele
exista dar care este independent de acestea.

Un exemplu de spatiu fizic dependent de obiectele ‘din acesta’ este
spatiul teoriei generalizate a rel.':ltivitéfgii.26 Materia, spatiul gi timpul sunt in
interdependenta deoarece miscarea ‘maselor gravitationale’ este determinata
de proprietatile spatio-temporale iar, la réandul lor, proprietatile spatio-temporale
sunt determinate de distributia maselor gravitationale. Astfel, de exemplu, in
jurul stelelor spatiul se curbeaza. Din punct de vedere matematic, ‘spatiul’ este
un ‘spatiu-timp’ matematic, o constructie exprimata printr-o forma patratica

2 Sectiunea Despre spatiu, §2. Expunerea metafizica a acestui concept (3.), p. 74 - 75
Sectiunea Despre spatiu, §3. Expunerea transcendentald a conceptului de spatiu, p. 76

% ntre anii 1907 si 1917 Albert Einstein realizeaza extinderea principiului relativititii la toate
sistemele de referinta inertiale, cuprinzand intreaga clasa a fenomenelor fizice, pe baza
principiului echivalentei. Conform acestui principiu un sistem de referinta inertial este echivalent
cu un camp gravitational.
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riemanniana cvadridimensionala care reuneste intr-o singura expresie inertia Si
gravitatia. Necesitatea considerarii (‘postularii’) unui spatiu fizic absolut era
stréns legata i epoca (de exemplu, atat pentru fizicianul Newton cét si pentru
matematicianul Euler) de continutul principiului inertiei.

Primul principiu al Fizicii clasice —si al stiintei in sensul ei modern- este
asa numitul principiu al inertiei, cunoscut inca de catre Galileo GALILEI (1632) si
formulat de Isaac NEWTON in lucrarea sa «Principile matematice ale filozofiei
naturale» (1687) . intr-una din formularile sale moderne, acest principiu spune
ca: «Un punct material ramane in repaus sau in miscare rectilinie uniforma atéata
timp céat asupra sa nu actioneaza alte corpuri care sa-i schimbe aceastéa stare
de repaus sau de miscare rectilinie uniforma.»?” Evident c& acest principiu nu
poate fi verificat direct experimental cel putin din doua motive: nici un corp nu
poate fi sustras complet actiunii altor corpuri (ar fi inlaturata in acest caz, la
limita, insagi operatia de masurare) si, tot la limita, sunt implicate timp infinit $i un
spatiu infinit. Pentru Mecanica clasica insa, acest principiu este bine confirmat
prin toate consecintele sale empirice pe durate si in spatii limitate. Starea
mecanica a unui corp la un moment dat este caracterizata de pozitia si viteza
corpului la acel moment. Se poate reformula principiul inertiei astfel: «Un corp 7si
pastreazé starea mecanica in absenta interactiunilor.». La intrebarea: «De ce un
corp aflat in miscare circulara isi continua miscarea pe o traiectorie tangenta la
curba de migcare daca, brusc, actiunea fortelor asupra sa inceteaza?» explicatia
rezida in aplicarea principiului inertiei situatiei fizice date. Principiul inertiei nu
este o presupozitie de natura filosofica deoarece in formularea sa sunt prezente
explicit doua mérimi fizice: pozitia si viteza. Viteza este o marime fizica vectoriala
v iar P.I. afirma constanta sa (un anumit tip de simetrie). P.l. afirma de fapt o
simetrie totala (in modul, directie si sens) a unei marimi fizice vectoriale: viteza,
in anumite conditii fizice date: absenta interactiunilor (a fortelor).

O consecinta imediata a P.l. este aceea ca in absenta interactiunii o
migcare se autointretine (riguros vorbind: starea mecanica a unui sistem izolat,
in particular repausul sau migcarea, se autointretin); altfel spus, nu este necesara
0 cauza exterioara pentru producerea sau mentinerea ei. Pe de alta parte,
spatiul si timpul, prin proprietatile lor, ‘permit’ conservarea starii fizice respective.
Din punct de vedere fizic este insa de asemenea important faptul experimental
ca la orice actiune exterioara care incearca sa schimbe starea de repaus sau de
migcare rectilinie uniforma a corpului, acesta reactioneaza opunandu-se. Astfel,
proprietatea unui corp de a-gi mentine starea de repaus sau de migcare rectilinie
uniforma in absenta actiunilor exterioare si de a se opune la orice actiune
exterioara care cauta sa-i schimbe starea mecanica, devine o proprietate fizica.
Aceasta proprietate fizicd se numeste inertie (mecanica). Inertia poate fi
masurata. In consecintd poate fi definith o marime fizica prin care aceasta sa

2" Anatolie HRISTEV —Mecanicé si acustica, Editura didactica si pedagogica, Bucuresti, 1982, p. 39
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poatd fi caracterizatd: masa (inertiald) m. in consecintd devine posibila
urmatoarea formulare fizica teoretica: corpurile sunt inerte in sensul in care nu-si
pot schimba de la sine starea lor mecanica (de repaus sau de miscare rectilinie
uniforma). In virtutea inertiei corpurile raman in repaus sau se misca rectiliniu
uniform Tn absenta actiunilor exterioare si tot datorita inertiei tind sa-si mentina
starea mecanicd opunandu-se actiunilor exterioare. In felul acesta spatiul
ramane exterior dinamicii fenomenelor fizice (cinematica respectivelor fenomene
este pur descriptiva si poate angaja in descriere numai un spatiu matematic).

Pe de o parte, corpuri de mase m; diferite pot avea aceeasi viteza v si,
pe de altd parte, un corp de masa m, in urma unor actiuni exterioare gi a
incetarii acestora, poate avea viteze diferite vi. Devine astfel, din punct de
vedere fizic, necesara si legitima introducerea unei noi marimi fizice: H = myv,
marime care in sensul unei semnificatii clasice caracterizeaza «canitatea de
migcare» a unui corp si care poarta denumirea de impuls. P.l. asigura constanta
vitezei v a unui corp de mas& m in absenta interactiunilor (si atat!). In consecinta
este justificata intrebarea daca masa m a unui corp aflat in miscare rectilinie
uniforma ramane sau nu aceeasi pe parcursul miscarii. Aceasta problema poate
fi solutionata reformuland intrebarea astfel (aceasta este insa o noua intrebare):
este impulsul H o marime fizica care se conserva pentru un corp izolat aflat intr-
o migcare rectilinie uniforma? Experienta arata ca da. De aici si din P.l. rezulta
constanta masei m. Constanta lui H poarta numele de legea conservarii
impulsului pentru un sistem mecanic izolat. (Obs.: legea conservarii impulsului
pentru un sistem fizic izolat, intrucat este vorba de un produs mv, are o
semnificatie mai larga, in sensul in care produsul trebuie sa ramana constant si
nu simultan cele doua marimi fizice; in cazul de mai sus, datoritd P.l. v este Tn
mod necesar constanta si Tn consecinta si m.) Ceea ce prezinta interes aici este
insa simetria intrinseca a constantei continuta in legea de conservare (indiferent
de cum a fost obtinutd aceasta lege de conservare). Trecand dincolo de simpla
constatare empirica, aceastd noua conservare -legea conservarii impulsului-
poate fi pusa, dintr-o necesitate teoretica, in corespondenta cu proprietati ale
structurilor spatio-temporale, in cazul de fata cu omogenitatea spatiului.

Toate consideratiile de mai sus conduc deci la presupozitia omogenitatii
spatiului. In acest caz aceasta este o presupozitie de naturd ontologica
legitimata prin constanta unor marimi fizice. Ea poate fi extinsa si la spatii curbe:
L. Euler (1736)?® considera linia geodezica intr-un mod general ca traiectoria
unui mobil pe o suprafatd, in absenta fortelor. (O consecinta imediata fiind
aceea ca geodezica este curba care realizeaza distanta minima, masurata pe
curba, intre doua puncte.) Omogenitatea unui spatiu fizic curb pastreaza atat
principiul inertiei cat si legea conservarii impulsului, cu conditia redefinirii
(redescrierii) marimilor fizice implicate pentru cazul spatiului matematic curb.

3 Dictionar de matematici generale, Editura enciclopedica romana, 1974, p. 129
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Exista, dintr-o alta perspectiva, legaturi stranse intre conceperea unui
spatiu absolut si anumite experimente mintale. Este si cazul ‘experientei lui
Newton cu galeata’.?® Obiectia lui E. Mach se refera la imposibilitatea si deci
implicit la irelevanta eliminarii tuturor influentelor semnificative din univers pentru
cazul de fata. Astfel, pentru Mach, prin acest experiment Newton nu dovedeste
nimic. In privinta spatiului absolut, in epoca respectiva, pozitiile lui Newton si ale
lui Leibniz, erau radical diferite.®® Atat din punct de vedere ontologic cat si
epistemplogic chestiunea in cauza vizeaza distinctia dintre spatiul fizic si spatiul
matematic. Diferenta intre spatiul fizic si spatiul matematic este Tn ultima instanta
diferenta intre fizica si matematica. Spatiul absolut este la nivelul unei constructii
matematice dar nu este, direct sau indirect, detectabil fizic. Aceasta inseamna
ca nu exista experimente reale asociabile cu toate proprietatile sale. De exemplu
existenta unui reper absolut. Un experiment care dovedeste curbarea traiectoriei
razei de lumina in vecinatatea soarelui este considerat un experiment relevant
pentru curbura spatiului in prezenta maselor gravitationale semnificative. Un
experiment insa ca cel presupus de principiul inertiei nu este insa unul real (cel
mult este o aproximatie extrapolabild) ci mintal.

Un exemplu foarte sugestiv de spatiu hibrid fizico-matematic este cel
propus in unele modele cosmologice stiintifice actuale, cum este modelul
cosmologic de tip Big Bang.*' Pentru posibilitatea afirmatiei ca timpul, spatiul si
materia par sa-gi aiba originea intr-un eveniment exploziv din care s-a nascut
universul de astazi in expansiune, este nevoie de familiarizarea cu o anumita
constructie matematica abstracta si neintuitiva, necesara la elaborarea unei
astfel de viziuni ontologice cu suport stiintific. Dificultatea consta suplimentar —
dincolo de teoria matematica propriu-zisa - in faptul ca in insasi modelul
respectiv trebuie facuta distinctie intre un spatiu pur matematic si un spatiu fizic.
Sa incercam o foarte scurta clarificare a acestui aspect. J. D. Barrow afirma:
«Spatiul curbat al universului nostru este ca suprafata tridimensionald a unei
sfere tetradimensionale —ceva ce nu ne putem imagina. [...] Universul inflationar
nu se manifestd ca o explozie care isi are originea intr-un punct din spatiu.

2 Aceasta experienta, este descrisa, de exemplu, in: James T. CUSHING — Concepte filosofice in
fizicd — Relatia istorica dintre filosofie si teoriile stiintifice, cap. Referentialul teoretic newtonian,
§11.4 Spatiul absolut newtonian, Editura tehnica, Bucuresti, 2000
«Pentru Newton, spatiul este ‘vasul’ in care exista toate obiectele materiale si el poate exista fara
materie. El servegte de asemenea ca mijloc de a individualiza obiectele (prin pozitiile lor diferite in
spatiu). Pentru Leibniz, spatiul constituie calitatea pozifionald a obiectelor materiale si este de
neconceput fard materie.» - James T. CUSHING — Concepte filosofice in fizicd — Relatia istorica
dintre filosofie si teoriile stiintifice, Editura tehnica, Bucuresti, 2000, p. 172
Intr-un model cosmologic de tip Big Bang -formulat de John D. BARROW in 1994 - originea
Universului este altfel formulata: «Timpul, spatiul si materia par sa-si aiba originea intr-un
eveniment exploziv din_care s-a nascut universul de astézi in expansiune, racindu-se treptat si
rarefiindu-se continuu. Inceputul universului a fost un infemn de radiatii [...].» - John D. BARROW
— Originea universului, Editura Humanitas, Bucuresti, 1994, p. 9 Aceasta formulare pune
accentul pe rolul constructiv al subiectului care descrie sau Tsi reprezinta, isi ‘constituie n
interioritatea sa o posibila exterioritate obiectiva’.
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[spatiul fizic (n.n.)] Nu existd un spatiu [fizic (n.n.)] fundamental in care
universul se dilata. [dar exista un spatiu matematlc in care se Intdmpla aceasta
(n.n.)] Universul contine tot spatiul existent»** Cu alte cuvinte, centrul de
expansiune nu se afla undeva in spatiul fizic ci intr-un spatiu matematic fara nici
o semnificatie fizicd. Prin expansiune spatiul fizic se auto-genereaza, in acest
sens materia ocupand in permanenta tot spatiul. J. Barrow ofera o analogie cu
un univers fizic bidimensional inteles ca suprafata unui balon care se umfla,
balon aflat intr-un spatiu matematic tridimensional, centrul sferei in expansiune
nefiind evident pe suprafata sferei, neexistand de fapt nici un centru privilegiat
pe suprafata aceasteia. Tn plus, spatiul fizic ca suprafatd a unei sfere este finit
dar nemaérginit.*® Situati similare se regasesc frecvent in noile descrieri
matematice ale realitatii f"2|ce si ele tin de posibilitatea de a adapta constructii
abstracte la intuitii familiare.3*

Problema care intereseazs aici este cea a legitimitatii formularii unor
presupozitii ontologice de tip simetrii spatio-temporale, din perspectiva fizicii. Au
fost mentionate invarianta rezultatelor experimentale in raport cu translatia si
rotatia spatiala si respectiv translatia temporala, precum si invarianta spatio-
temporala a legilor fizicii, invariante care au fost asociate cu respectivele structuri
spatio-temporale. Exista insa si o alta legatura stransa (sugeratd mai sus) intre
simetriile spatio-temporale si caracteristicile legilor in teoriile fizice. Aceasta
legatura este de natura fizico-matematica si pune in corespondentd directa
simetriile spatio-temporale cu continutul celor mai generale si importante legi ale
fizicii, legile de conservare (ale energiei, momentului cinetic si impulsului).
Legatura este stiintific exprimabila prin agsa numitele TEOREME ale lui NOETHER.

Omogenitate spatiala, izotropie spatiala si uniformitate temporala

la nivelul cosmosului

Simetriile asociate cosmosului, in antichitate, isi aveau originea in
observatia stiintificd rudimentara a acelor vremuri, in aritmetica si geometria
destul de elaborata a acelor vremuri si desigur in modelele cosmologice
mitologice dominante. Descrierea cerului prin apel la metafore, conducea, prin

%2 John D. BARROW — Originea universului, Editura Humanitas, Bucuresti , 1994, p. 19-20

«[ ...] este posibil ca spatiu-timpul s& aibé intinderea finitd si totusi s& nu aiba singularitéfi care s&
formeze o limitd sau o margine. Spatiu-timpul ar fi ca suprafata pamantului , doar ca ar avea inca
doua dimensiuni. Suprafata pamantului are o intindere finitd dar nu are limitd sau o margine.» -
Stephen W. HAWKING — Scurta istorie a timpului, Editura Humanitas, Bucuresti , 1995, p. 167
«Intrucat mecanica se afla la baza intelegerii noastre asupra naturii, se va impune probabil
modificarea unora dintre ideile despre armonia si frumusefea universului. Ca prim pas, va trebui
s& studiem exemple de baza, total diferite, pentru a ne readapta intuitia. Este necesar s& ne
familiarizdm cu noi specimene de sisteme mecanice simple, bazate mai degrabéa pe comportarea
haotica, decét pe cea regulata. Propozitiile generale, abstracte nu pot servi acestui scop, desi ele
devin necesare o datd ce a fost atins un nivel de infelegere adecvat asupra problemelor
considerate. - Martin G. GUTZWILLER — Haosul in mecanica clasica si cuantica, Editura tehnica,
Bucuresti, 1998, p. 4
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analogiile pe care acestea inevitabil le implica, la constructii si interpretari care
transgresau datele empirice si premisele rationale de la care se pornea. Era
initiata astfel o cosmologie cu accente metafizice in sensul in care, de exemplu,
era construita prin analogii o simetrie cosmica, armonia sferelor, pornind de la o
presupusa legatura intre cer si muzica: existau sapte corpuri celeste asa cum
existau sapte note ih gama, etc.Descrierea stiintifica a cerului in antichitate era o
descriere in principal geometrica, cerul fiind considerat ca o sfera imensa. Pe
linia celor mentionate mai sus, se impun doua observatii:

- pe de o parte, trebuie mentionat ca descrierea geometrica nu era insotita de
prezenta unor legi de natura fizica, altfel spus: matematica nu avea sens fizic

- pe de alta parte, trebuie facuta distinctia intre iluzia perceperii cerului ca o sfera
si considerarea sa teoretica -in sens geometric- ca fiind o sfera (cu toate
consecintele sale in planul semnificarii acestei simetrii)

Trebuie astfel facuta distinctia intre suportul intuitiv al elementului de
simetrie i constructia sa conceptual-matematica (ca, alt exemplu, intre iluzia ca
pamantul este plat si constructia unui model geometric plan al acestuia, cu toate
consecintel sale si in acest caz) In privinta cosmosului, se intampla acelasi lucru
ca si in privinta pamantului: o anumita perceptie si intuitie originala, generau o
anumitd modelare matematica, iar aceasta, in absenta legilor naturale, genera
anumite constructii i interpretari inevitabil metafizice.

Conform traditiei, Pitagora a folosit primul pentru caracterizarea cerului,
cuvantul “cosMOS”. Ideea de baza este aceea de ordine. Cosmosul, in diverse
forme, era ‘plin’ de simetrie. in general, era considerat rational, inteligibil,
reprezentabil. O observatie se impune: simetria ajuta intelegerea, ajuta la
comprehensiunea lumii. Orice semnificatie filosofica -chiar mistica- a acestor
simetrii avea in ultima instanta o functie comprehensiva.*® S& mentionam c& in
stiinta contemporana (implicit si in modelele cosmologice actuale®) rolul

%% Existau forme ‘ascunse’ -de natura unor presupozitii ontologice- de simetrie (respectiv asimetrie), cu
implicatii filosofice (si nu numai) profunde. Astfel, in Antichitate, cerul era o sfera de natura perfecta
(una dintre semnificatile acestui tip de simetrie fiind perfectiunea, pe cand lumea din inteniorul
acestei sfere, omul, erau considerate, ca natura, imperfecte. Exista in raportul Cer-Pamant o
asimetrie constand Tn neomegenitatea naturii celor doua Lumi. Renasterea insa, prin spiritul nou pe
care il aduce, omogenizeaza cele doua lumi distincte ca natura, astfel incat acestea devin o singura
Lume. Stiinta moderna va juca un rol esential in aceasta “opera de simetrizare”. Galileo Galilei si
luneta sa, descopera efectiv ca Luna are munti ca si Pamantul, ca Venus este o planeta care are
faze, ca Soarele are pete, etc. Ideea unei geneze si naturi unitare a Lumii isi gasesc astfel
justificarea in descoperirile stiintifice. Aceasta noua ‘entitate’ va primi, in Renastere numele de
UNIVERS. Omogenitatea materiala a Universului este astfel o forma ontologica de simetrie cosmica.
Pentru o abordare in detaliu a unor subiecte legate de aceste chestiuni este utila lucrarea lui
Alexandre KOYRE — De la lumea inchisa la universul infinit, Editura Humanitas, Bucuresti, 1997:
«Voi incerca sa prezint aici acest aspect al revolutiei gtiinfifice din secolul al XVil-lea, istoria
distrugenii cosmosului si istoria infinitizarii universului [.. J. », p. 7

6 Observatiile astronomice complexe, experimentele din cele mai dotate tehnologic laboratoare de
cercetare, precum si matematica elaboratd pana in prezent, permit constructia unor modele
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simetriilor —reconsiderate intr-o formulare moderna- in descrierea, explicarea si
intelegerea lumii, a crescut.*’

Ce forme de simetrie exista in Univers?

Se observa ca Pamantul se roteste in jurul unei axe proprii; ca Luna se
roteste in jurul Pamantului; ca Pamantul impreuna cu Luna, ca toate planetele
Sistemului solar impreuna cu satelitii lor, se rotesc in jurul Soarelui; ca Sistemul
solar, Tn ansamblul sau, se roteste in jurul unui centru presupus al Galaxiei, etc.
E vorba, astfel, de o succesiune de rotatii ale unor sisteme incluse in ansambluri
mai mari, la randul lor in rotatie, incluse in ansambluri de ansambluri de sisteme,
la randul lor in rotatie, etc. Rotatia pare a fi, in acest fel, o transformare de
simetrie la scara cosmica. Pana unde se poate merge cu aceasta transformare
de simetrie? Informatiile furnizate de instrumentele de masura pentru distante
mai mari de 100 milioane ani-lumina, din zona asa numitelor ‘roiuri galactice’,
par sa indice prezenta galaxiilor in toate directiile cu aceeasi densitate. Altfel spus,
rotind instrumentele de masura, imaginea fizica a universului nu se schimba.
Sau, ceea ce este acelasi lucru, considerand rotatia universului in raport cu
observatorul, proprietatile fizice ale universului nu se schimba. Aceasta invarianta
la rotatie este una dintre formele esentiale de simetrie: izotropia spatiala cosmica.

Forma de simetrie cosmica prezentatda mai sus —izotropia- revine la a
spune ca universul este omogen pe suprafata unor sfere concentrice (puctele
unei anumite suprafete sunt omogene intre ele si nu neaparat punctele unor
suprafete distincte intre ele, pentru aceasta conditie suplimentara fiind nevoie si
de o simetrie de translatie). Centrul tuturor acestor sfere concentrice este
observatorul terestru. Are aceasta vreo semnificatie deosebita? Din punct de
vedere stiintific nu. Pamantul este doar o limitd a posibilitatilor noastre actuale de
a alege referentialul observatilor i masuratorilor. Se considera Tinsa
referentialele echivalente intre ele.

Pentru modelarea fizico-matematica a spatiului (spatiu-timp) universului,
sunt in discutie trei geometru geometria euclidiana, geometria Lobacevski-Bolyai
si geometria riemanniani.*®® Ceea ce este de subliniat, e legat de imaginea
geometricd a universului, simulatd de un calculator pornind de la premisele
matematice ale fiecarei geometrii in parte. Remarcabil ramane faptul ca pentru
distante de ordinul sutelor de milioane de ani-lumina, nu sunt deosebiri
semnificative Th ce priveste geometria aleasa: universul se dovedeste asemanator

cosmologice alternative de Univers, reconstructia primelor minute si prognoza ultimelor minute
ale Universului, altfel spus, permit formularea mai multor scenarii ale evolutiei universului.

" Legea atractiei universale newtoniene, va deschide calea cosmologiilor §tunt|f ce. Primele modele
cosmologlce stiintifice, au fost, evident, mecaniciste. Actualele modele sunt relativist-cuantice,
bazate pe fizica secolului XX. Asa cum lumea cuantica, a scarilor mici, este complet neintuitiva,
tot asa este si lumea scarilor mari, lumea macrocosmosului.

Pe langa ‘specificul’ fiecareia dintre aceste geometrii in raport cu celelalte doua, s-a demonstrat -
din perspectiva anumitor considerente matematice la care nu se va face referire aici- si
imposibilitatea existentei unei alte geometrii.
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geometric. Geometria euclidiand, este un instrument matematic util pana la
distante de aproximativ 1 miliard de ani-lumina. Astfel, universul nostru este local-
euclidian, la o scara foarte vasta. Ceea ce prezinta interes pentru discutia de fata,
este faptul ca notiunea de simetrie ramane aceeasi in cazul celor trei geometrii;
simetria inteleasa ca un grup de transformari care conserva anumite proprietati
(in acest sens simetria fiind o caracteristica comuna a celor trei geometrii).

Din punct de vedere fizic-instrumental, observatiile si masuratorile sunt
aproximative, sunt insotite de erori. Teoriile matematice au un caracter teoretic-
instrumental (asa cum sunt, ele se pot sau nu aplica descrierii anumitor
fenomene; nu au un caracter aproximativ, orice dezvoltare a lor nu inseamna
altceva decat cresterea fortei lor modelatoare sau extinderea sferei lor de
aplicabilitate). Situatia unora dintre legile fizicii este oarecum diferitd. Ele sunt
intr-o anumita masura relative, in sensul de limitate la o clasa specifica de
fenomene sau sunt dependente de anumite conditi sau contexte fizice (de
exemplu, legile mecanicii clasice sunt limitate la viteze nerelativiste). Sunt cateva
legi fizice insa, cum sunt legile de conservare (a energiei, impulsului, momentului
cinetic) a caror aplicabilitate este independenta atat fata de clasa fenomenelor
fizice avute in vedere cét si fata de contextele fizice considerate. Caracteristicile
acestor legi sunt strans legate de principalele simetrii spatio-temporale. Simetriile
spatio-temporale determin& presupozitia invariantei legilor fizicii in univers.>

Teoremele lui Noether: simetrii spatio-temporale si legi de

conservare

Exista in fizica matematica o teorema foarte interesanta, descoperita de
Emmy Noether, teorema conform careia: orice lege de conservare poate fi pusa
in corespondenta cu o anumita simetrie. Oricarei legi de conservare i se poate
asocia un grup corespunzator de transformari: de fiecare data cand intr-un
fenomen fizic este prezenta o simetrie (o transformare de simetrie), adica o
operatie care lasa invariant intr-un anume fel un parametru fizic, atunci, printr-un
formalism matematic adecvat (calculul variational de exemplu), se pune in
evidenta o alta invarianta, a unei anumite marimi fizice, invariantd numita in

% Un alt tip de simetrie cosmica este cel al extrapolarii, pornind de la nivelul micro-cosmic al
polaritatii particuld—antiparticuld, la generalizarea (unei ‘consistente ontologice’) materie<>anti-
materie. Ca un aspect de ordin fizic particular al acestei chestiuni, este de remarcat, pe langa
polaritatea electrica sarcini pozitive<»sarcini negative, neutralitatea electricd de ansamblu a
Universului ca totalitate; sau intr-o formulare riguros stiintifica, simetriei specifice de sarcina
electrica, 1i corespunde o lege fizicd de conservare: legea conservarii sarcinii electrice. O
observatie importantd: aceasta punere in corespondenta poate fi sesizata direct experimental
(este o analizd de aceeasi natura ca si corespondenta intre simetrile spatio-temporale si
continutul principalelor legi de conservare ale fizicii clasice). Sunt elaborate modele ale unei a
numite ‘cosmologii simetrice”, modele de Univers constand din perechi de galaxii formate din
materie si respectiv antimaterie, cu zone de separatie intre ele, constéand din emisii de radiatii
gama si din absenta unor obiecte cosmice.



SIMETRII SPATIO-TEMPORALE $I LEGI DE CONSERVARE 153

limbaj matematic integrald prima*® iar in limbaj fizic lege de conservare a
respectivei marimi fizice.*' Aceasta permite una dintre cele mai generale legéturi
intre structuri spatio—temporale intelese ca simetrii spatio-temporale si
caracteristici ale celor mai importante legi in cadrul teoriilor fizice, legile de
conservare.

Interesul epistemologic al teoremei lui Noether este relatia intrinseca
dintre trei ‘factori’ foarte generali si foarte distincti sub aspectul ‘continutului’ lor: o
presupozitie ontologica - o transformare matematicé de simetrie - o lege fizica
de conservare. Ceea ce efectiv este accesibil experimental, nu este nici
‘presupozitia ontologica [aspectul filosofic]’, nici ‘operatia de simetrie [aspectul
matematic]’ ci ‘legea de conservare [aspectul fizic] a unei anumite marimi fizice.
Omogenitatii spatiului ii corespunde legea conservarii impulsului. |zotropiei
spatiului ii corespunde legea conservari momentului cinetic. Uniformitatii
timpului ii corespunde legea conservarii energiei. in continuare va fi analizata
ultima corespondenta.

Pornind de la definitia matematica a ‘timpului’ in mecanica clasica* sa
incercam raspunsul la intrebarea: ce este uniformitatea timpului?

in constructia definitiei timpului sunt folosite doua spatii matematice
cvadridimensionale. Deosebirea intre aceste doua spatii este una esentiala: intr-
un spatiu avem o origine (a coordonatelor) pe cand in celalalt spatiu nu avem.
Acest ultim spatiu este numit UNIVERS. Absenta priviliegierii chiar conventionale

40 ce este, in cazul analizat aici, o “integrala prima™? O integrala prima este «o ecuatie in termeni
finiti Tntre coordonatele unei particule, componentele vitezei acesteia, timpul, si o constanta
arbitrara, oricare ar fi conditiile initiale si care poate fi stabilitd inainte de integrarea ecuatiilor de
miscare. O astfel de integrala este integrala energiei.» - Dictionar de mecanica, Editura stiintifica
si enciclopedica, Bucuresti, 1980 p. 234

1 «Problema matematic care a dus la aceasts neasteptata fuziune intre matematica i fizicd e cea

a clasificarii varietdtilor compacte. (Compacitatea e o anume proprietate a spatiilor topologice.

Intuitiv, inseamnd c&, dacé orice punct din spatiu d& o anumité informatie despre vecinatatea lui

imediatd, informatia totald poate fi obtinutd numai dintr-un numdr finit de puncte.) »- Keith

DELVIN — Vérsta de aur a matematicii — cap. Noduri, topologie si Universul, p. 242, Editura

Theta, Bucuresti, 2000

«Se noteaza cu R multimea numerelor reale si cu R spatiul liniar real n-dimensional. SPATIUL AFIN

n-DIMENSIONAL A" difera de R prin faptul c& in el ‘nu este fixaté originea coordonatelor’. Grupul R’

actioneazd in A" ca un grup de TRANSPORTURI PRIN PARALELISM (translatii).

a—»a+tb(acA",beR ,a+becA")

1) UNIVERSUL - spatiul afin de dimensiune patru A*. Punctele spatiului afin A* se numesc

PUNCTE DE UNIVERS Sau EVENIMENTE.

2.) TIMPUL - o aplicatie liniara t: R' 5Ra spatiului transporturilor prin paralelism pe ‘axa realéd a

timpului”. Multimea evenimentelor simultane intre ele este un subspatiu afin tridimensional al lui

A Si se numesgte SPAPIUL A® AL EVENIMENTELOR SIMULTANE.

Nucleul aplicatiei t este format din transporturile prin paralelism ale lui A* care transforma un

eveniment oarecare (si atunci, oricare eveniment) intr-un eveniment simultan cu el. Acest nucleu

este un subspatiu liniar tridimensional R® al spatiului liniar R’.» Aceasta scurtd expunere
matematica a fost facuta dupa lucrarea lui V. I. Amold: “Metodele matematice ale mecanicii
clasice’, Editura $tiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1980 reproducand partial textul aferent

«structurii spatio-temporale galileiene»: §2. - Grupul galileian si ecuatiile lui Newton, p.14-16

42
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a unor puncte este limita maxima a omogenitatii (uniformitatii) punctelor spatiale
respective.

Tn raport cu spatiul R* avem doud subspatii familiare: subspatiul R® care
corespunde spatiului fizic tridimensional si subspatiul R al ‘axei reale a timpului’
care este asociat cu timpul din fizica clasica. in ambele aceste subspatii avem
fixata o origine a coordonatelor respective. Fixarea unei origini privilegiaza
conventional un punct. Prin introducerea arbitrarietatii punctului de referinta se
restabileste omogenitate punctelor. Aceasta arbitrarietate este ihsa rezultatul
unor operati de simetrie care lasd intr-un anumit fel invariante functii
dependente explicit de puncte din spatiul respectiv. [O functie poate fi
dependenta explicit de puncte din spatiul respectiv doar daca s-a introdus o
origine.] Se observa (in nota 42) ca se face o distinctie clara intre timpul t si ‘axa
reala a timpului’- R. Sa explicitam aceasta distinctie.

Vom conveni ca daca punctelor din spatiul (UNIVERSUL) A* le spunem
“evenimente’, punctelor din spatiul R* s3 le spunem tot «evenimente» dar
subintelegandu-le ca “evenimente cu originea fixata’.

Scriind R* = R X R® adic&: R* este produsul cartezian al axei timpului R
cu (sub)spatiul liniar tridimensional R®? vom conveni s& numim punctele sau
“evenimentele cu origine fixata” din R* ‘evenimente spatio-temporale’. Un
eveniment spatio-temporal este astfel un punct al unui (anumit) spatiu liniar
cvadridimensional.

Distinctia in acest caz, intre timp si “axa realé a timpului’ apare ca foarte
clara: timpul este o aplicatie (functie) liniara care asociaza, pune in
corespondenta, un ‘eveniment spatio-temporal’ cu un punct de pe axa reala R
numita in acest caz ‘axa reala a timpului’. Convenim sa numim punctele ‘axei
reale a timpului’ ‘momente’ sau ‘momente de timp’. Se intelege ca timpul nu se
confunda nici cu ‘momentele’ sale si nu se confunda nici cu ‘evenimentele’ pe
care le asociaza.

Timpul, cu alte cuvinte, este asocierea unui eveniment cu “ceva masurabil
in raport cu o origine’, cu “o cantitate’, matematic cu un numar. Acest numar
este insa unul real astfel ca proprietati ale numerelor reale sunt asociate cu timpul.

Legat de chestiunile prezentate sa facem observatia ca se defineste
matematic «intervalul de timp» intre doua evenimente si corespunzator,
simultaneitatea. Pentru evenimentele simultane se defineste un «spatiu al
evenimentelor simultane» care astfel poate deveni un spatiu autonom. Este, de
fapt, ceea ce Tn mod obisnuit se intelege prin ‘spatiu’, spatiu considerat ca
independent de timp.

Pentru o si mai completa clarificare -si rigoare in acelasi timp- sa
consideram urmatoarea aplicatie:

l:A* >R
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Ce semnificatie ar putea avea aceasta aplicatie? Una deosebit de
importanta: /; reprezinta localizarea temporala a unui eveniment spatio-temporal
din universul A*.

I A* > R
reprezinta localizarea spatiala a unui eveniment spatio-temporal din universul
A*. Abia acum, prin | si I devine propriu-zis posibild defi nitia timpului. * s3
observam ca localizarea temporala necesita ‘puncte origine’ doar in codomeniul
functiilor, pe care sa-1 numim ‘spatiu de localizare’.

Sa analizam in continuare, ceva mai in detaliu, perspectivele
interpretative pe care le atrage definitia matematica a timpului ca ‘functie’.

Un eveniment spatio-temporal are o «componenta spatiala» a
evenimentului si o «componenta temporald» a evenimentului. Functia de
localizare temporala |; permite urmatoarea reprezentare a unui eveniment spatio-
temporal: eyeniment (X const. »Y const. » Z const, t variabi) C€€A Ce poate fi formulat in felul
urmator: un eveniment localizat spatial astfel Is(e(x, y, z, t)) = e(x, y, z)* are un
prezent relativ, un trecut relativ si un viitor relativ. Altfel spus, pentru evenimentul
e(x, y, z, t) timpul curge’, intelegand prin aceasta o succesiune de evenimente
spatio-temporale de felul eyeniment (X const. »Y const. s Z const, t variabi), Unde multimea
{ Cveniment (X const. ,y const. » Zconst., t variabil) }eSte ordonabilé.

Semnificatia Iui R in localizarea temporala /: A* - R este cea de «ceas».
‘Axa timpului’ este <CEASUL> sau instrumentul de masurare a timpului. Axa
timpului permite definirea unor evenimente simultane. Revenind acum la definitia
initiala a timpului t: R’ - R, se poate face afirmatia urmatoare: timpul t este
asocierea unui eveniment spatio-temporal oarecare “e” (localizat) cu un numar
reprezentand indicatia unui aparat de masura (ceas).*® Aceasta permite ca un
eveniment sa aiba asociata o proprietate masurabild «exterior» in mod univoc,
adica prin intermediul unui instrument de masura. Timpul devine astfel o marime
fizica.

Se observa ca prin definitile anterioare se poate gandi timpul
independent de spatiu, (mecanica newtoniana clasica), Tn mod absolut, dar
asociat cu spatiul in vederea reprezentarii unui eveniment spatio-

*3 Problema localizarii spatio-temporale este neproblematica pentru mecanica clasica dar ea
este de o importantd deosebita in mecanica cuantica.

Observatle importanta: evenimentul e(x,y,z, t) din Ist( ) desi descris prin x, y, z, t nu este
determinat de X, ¥, z, t pentru ca acestea nu sunt inca parametru ci doar nigte S|mple
notatii; abia prin Isy( ) devine localizat, adica un eveniment din R®sauR (respectiv R* ).

5 «Poate ¢4 ar trebui s spunem: ‘Timpul este ceea ce se petrece cand nimic altceva nu se
petrece’. Si nu mergem prea departe. Poate cad-i mai bine sa constatam faptul ca timpul
este una dintre notiunile pe care, probabil, nu le putem defini (in sensul dictionarului) [...].
Ceea ce conteaza intr-adevéar este cum ‘masuram’ timpul si nu cum il ‘definim’.» - Richard
P. FEYNMAN — Fizica modernd, vol. | - §5.2 Timpul, p. 80, Editura tehnica, Bucuresti,
1969
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temporal.*® Definitia de mai sus a timpului acopera o parte din intuitile comune

dar ea nu este una familiara. Ea este o definitie «de lucru» satisfacatoare pentru
«necesitatile» mecanicii clasice.

Se pare ca nu ne putem reprezenta intuitiv un spatiu fizic euclidian
cvadridimensional, cu toate patru dimensiunile de aceeasi “natura calitativa”, in
sensul dimensiunilor euclidiene din spatiul fizic tridimensional.

Revenind la R* = R X R®, adica la produsul cartezian al axei timpului R
cu spatiul liniar tridimensional R®, observdm c3, referindu-ne la ‘dimensiuni’,
spatiul matematic cvadridimensional R* poate fi reprezentat prin trei dimensiuni
asociate calitativ spatiului fizic gi printr-o dimensiune asociata calitativ timpului
fizic.

Consideratile de mai sus asociaza timpul cu o dimensiune formala in
sensul in care si lungimea, latimea si inaltimea sunt dimensiuni. Asocierea
calitativa a dimensiunii temporale cu cele spatiale insa, nu e posibila in intuitia
noastra. Ipoteza sau presupozitia «tare» de aici, la nivelul fizic al continuturilor
intuitive sau ffizic-calitative’, este aceasta: timpul nu este spatiul. Acest aspect
pare a fi deosebit de important.

Fiind date anumite continuturi fizice inglobate intr-un formalism
matematic (semnificatii fizice ale variabilelor matematice [de exemplu, pozitie,
viteza, etc.]; conditii fizice impuse, exprimate matematic [de exemplu, principiul
minimei actiuni, etc.]; etc.), dezvolttnd pur matematic acest formalism si
obtindnd rezultate formal-matematice, interpretarea fizic-calitativa a acestor
rezultate nu trebuie sa intre in conflict cu aspectele matematice si presupozitiile
fizice initiale sau cu presupoziti sau rezultate fizice general acceptate. In caz
contrar trebuie acceptata lipsa de semnificatie sau de relevanta fizica (poate
doar momentana) a respectivelor rezultate matematice.*” Uneori, incarcand cu
semnificatii fizice initiale un anumit formalism matematic si dezvoltandu-l, se
ajunge la rezultate matematice a caror semnificatie fizica este neasteptata. in
acest caz este legitima cautarea unor semnificatii epistemologice care pot fi de
alta natura decat cele strict fizico-matematice. Este si cazul, de exemplu, al
legaturii surprinzatoare dintre uniformitatea timpului, calculul variational i legea

6 Continuumul spatio-temporal R* este un cadru matematic de reprezentare al carui
‘continut fizic’ nu este identic cu ‘continutul fizic’ al spatiului matematic cvadridimensional
al lui Minkovski, de exemplu, din teoria restransa a relativitatii, unde legatura dintre spatiu
si timp nu este doar reprezentativ-descriptiva, ci este una indisolubil intrinseca: spatiul si
timpul nu pot fi gandite separat.

*" 53 ilustram aceste aspecte cu referire la nota 13. Cum s-ar putea imagina plimbarea
printr-o a patra dimensiune-teporala care sa duca direct in interiorul sferei fara a-i atinge
suprafata? Ce semnificatie fizica ar putea avea aceasta? Care este, in general, raportarea
stiintifica la o astfel de alternativa? Se poate arata ca ‘ocolirea’ matematica a unei taieturi
printr-o dimensiune suplimentara de ‘natura’ temporala, implica reversibilitatea timpului !
Aceasta este fizic, cel putin pentru moment, de neacceptat.



SIMETRII SPATIO-TEMPORALE $I LEGI DE CONSERVARE 157

conservarii energiei sau, la fel de surprinzator, al postularii ipotetice a unor noi
entitati fizice!

Un exemplu din istoria fizicii, foarte semnificativ -din punct de vedere
metodologic- in acest sens, este urmatorul: conceptul de “antiparticula” a fost
introdus de Dirac pentru a rezolva o problema de teoria relativitatii cuantice.
Problema consta in aparitia in rezolvarea anumitor ecuatii asociate unor
probleme specifice de fizica, a unor solutii cu semnificatia fizica de ‘energie
negativa’. Aceste ‘solutii fizico-matematice’ erau insa inacceptabile din
perspectiva unui sens al lor mai profund: o particuld cu energie-negativa este o
particula care s-ar putea intoarce in timp, ori, exista un postulat “tare”, care
afirma ca timpul curge intr-un singur sens, dinspre trecut — prin prezent — spre
viitor. Pentru a conferi coerenta si semnificatie fizica rezultatului obtinut, Dirac a
introdus conceptul de “antiparticuld’. |poteticele particule de energie negativa,
sunt Tnlocuite cu ipotetice antiparticule de energie pozitiva. Aceasta operatie de
simetrie este esentiald pentru fizica cuantica. Se observa, fapt important pentru
chestiunea in discutie aici, ca unei simetrii de oglindire temporala in evolutia
fenomenelor -reversibilitatea timpului (sau intoarcerea fizica “in trecut’)- , i-a fost
preferatd o simetrie de oglindire la nivelul proprietatilor fizice ale particulelor,
ceea ce pentru acel moment era o “postulare” ontica, postularea unei noi entitati
fizice: antiparticula. Sau, cu alte cuvinte, era emisa o ipoteza la nivelul unei
presupozitii ontologice explicit formulate, in cazul de fatd a fost postulat
pozitronul ca antiparticula electronului. Au urmat confirmari experimentale ale
existentei antiparticulelor, ba chiar mai mult decét atat, confirmari experimentale
ale faptului ca fiecare particula isi are antiparticula sa.

Omogenitatea inseamna conservarea a <ceva> prin alegerea arbitrard a
unor puncte de referinta. Alegerea (privilegierea) unui anumit punct numit
“origine” devine astfel pur conventionald si ea nu tine de vreo specificitate de
‘naturd’ (calitativa) a punctului respectiv. Matematic, omogenitatea sau uniformi-
tatea timpului este caracterizata astfel. a »a ® b(acA,beR,a® b cA),
unde R actioneaza ca un grup de transformari care lasa invariant punctul-
eveniment «a» in spatiul A in urma transformarii de simetrie « ® ». Altfel spus
‘punctele-eveniment’ «a» si «xa @ b» sunt echivalente in sensul in care «a» € A
si «a @ b» e An urma transformarii de simetrie « @ ».

Cu alte cuvinte, in limbajul curent, ‘curgerea timpului’ nu afecteaza cu
nimic evenimentul fizic. Dependenta de timp a unor marimi fizice, nu inseamna
mai mult decat o «dependenta descriptiva» adica, o simpla caracterizare a
marimii fizice respective la un moment de timp dat, eventualele modificari ale
marimii fizice datorindu-se altor factori externi sau interni, dar nu ‘timpului’. Altfel
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spus, evenimentele fizice nu depind de ‘timp’ ci doar se desfisoara in ‘timp’.*®
Simetriile spatio-temporale in fizica clasica nu se refera in mod direct la obiecte
fizice propriu-zise. Simetriile spatio-temporale semnificad nu invariante ale unor
proprietati ale obiectelor fizice ci ale legilor fizice care guverneaza aceste obiecte
(asociate evident cu experimente si rezultate ale masuratorilor experimentale).
Aceasta inseamna ca relatile matematice intre marimile fizice raman invariante
in conditiile in care marimile fizice Tsi modifica valorile numerice. Ceea ce se
modificd sunt aspecte cantitative, ceea ce ramane invariant este dependenta
intre marimi fizice calitativ distincte. in cazul legilor de conservare nu se modifica

nici aspectul cantitativ de ansamblu ci doar are loc 0 anumita ‘redistribuire’.*®

Structuri si distributii spatio-temporale, simetrii corespunzatoare si

caracteristici ale legilor fizice la nivelul micro-cosmosului

Simetria joaca un rol major in descrierea alcatuirii sructurii fizico-chimice
a substantelor precum si in descrierea si explicarea unor propreitati fizico-
chimice ale substantelor. ‘Structura fizico-chimic&’ a substantelor semnifica de
fapt un model fizico-chimic al materiei pe un anumit nivel de organizare al
acesteia, nivel ‘micro’, intermediar intre nivelul micro-cuantic al particulelor
elementare si nivelul macroscopic al materiei la scara umana. La acest nivel,
limbajul stiintific, formalismele matematice, modelele si teoriile fizicii cuantice si
ale fizicii macroscopice se suprapun, interfereaza, sunt traductibile unele in
altete. Modelele fizico-chimice la acest nivel, sunt, nu de putine ori, aproximatii
ale realitatii fizice, care sunt relativ familiare intuitiei noastre. (De exemplu,
modelul planetar al atomului, teoria cinetico-moleculara, etc.). Formele fizice
spatiale specifice, duritatea fizica, proprietatile termice, electrice, magnetice,

8 Existd doua modalitati de raportare la ‘omogenitate’ sau ‘uniformitate’ aga cum au fost
caracterizate in text. Vom prezenta consideratiile de pornire in obtinerea integralelor prime
a energiei si a impulsului agsa cum apar in L. D. Landau si E. M. Lifsit — Mecanica, cap.
Legile de conservare, §6, 7. Energia, Impulsul p. 26-27, Editura tehnica, Bucuresti, 1966:
«[...] uniformitatea timpuluif...]. Din aceastad proprietate de uniformitate rezultd ca
functia Lagrange L a unui sistem inchis nu depinde explicit de timp. [ L(r, v, t) se poate
considera L(r, v,), n.n.]»; «<Omogenitatea spatiului da loc unei alte legi de conservare.
Din aceasta proprietate de omogenitate rezultd cé proprietétile mecanice ale unui sistem
inchis nu se schimba in timpul unei translatii a intregului sistem in spatiu. (ra — ra + &)»
[fiind date functiile Lagrange L(ra, v, t) si L(ra + ¢, v, t), variatia functiei L: 6L = 0, n.n.]

0 excelents caracterizare a ceea ce este o ‘lege de conservare’ si a importantei sale
deosebite pentru fizica, este urmatoarea: «Sa presupunem de exemplu ca doua corpuri
interactioneaza intr-un anumit interval de timp. Or, inainte, ca si dupéa interactiune, fiecare
integrald (aditivd) a intregului sistem este egald cu suma valorilor sale pentru cele doua
corpuri luate separat. Prin urmare, legile de conservare ale acestor marimi ne permit sa
tragem direct o serie de concluzii relativ la starea corpurilor dupd interactiune, dacé starea
lor inainte de interactiune este cunoscutd.» - L. D. Landau si E. M. Lifsit — Mecanica,
cap. Legile de conservare, Editura tehnica, Bucuresti, 1966, p. 26
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optice, etc., proprietatile chimice, in cristale, in substante in general, isi au
originea in proprietéti interne de simetrie.*

In acest sens, fizicianul si chimistul Pierre CURIE (a facut cercetari in
domeniul cristalografiei, al piezoelectricitatii, al magnetismului, al radioactivitatii),
a enuntat urmatorul ‘principiu al simetriei fenomenelor fizico-chimice’: “Cénd
anumite cauze produc anumite efecte, elementele de simetrie ale cauzelor
frebule sa se regaseasca in efectele produse. Cand anumite efecte releva o
anumita asimetrie, aceasta asimetrie trebuie sé se regaseasca in cauzele
care au dat nastere respectivelor efecte. Asimetria este cea care creaza
fenomenul™' Se impune observarea rolului major pe care Pierre Curie la dat,
subliniindu-I (sublinierea in text ii apartine), ruperii de simetrie (asimetriei) in
cercetarea naturii fenomenelor fizice.

La acest nivel, este prezent un amestec intre forme intuitive de simetrie
(geometrice, Tn general), si forme mai abstracte (neintuitive) de simetrie ([teoria
grupunilor -in special-], calcul matricial, calcul tensorial, etc.) prezente in
modelarea fizico-matematica a ansamblurilor de elemente fizice (localizari ale
atomilor, tipuri de legaturi chimice [covalente, metalice], etc.). Cel mai remarcabil
exemplu al acestui nivel fizico-chimic de organizare al materiei, de legatura
intrinseca intre diferite tipuri de simetrii $i proprietati fizico-chimice asociate, 1l
reprezinta: TABLOUL PERIODIC AL ELEMENTELOR. Este un exemplu care merita o
tratare speciala, aparte.

O extindere a semnificatiei simetriilor se realizeaza prin asocierea
transformarilor de invarianta, respectiv a proprietatilor de simetrie, cu particulele,
iar dintre acestea, unele particule sunt asociate la randul lor, interactiunilor.
Proprietatile de simetrie permit descrierea participarii particulelor la interactiuni.
Studiul proprietatilor particulelor inseamna precizarea comportarii lor in procesul
interactiunilor si determinarea a ce se conserva sau nu in procesul de
interactiune. O lege de conservare semnificd o proprietate de invarianta,
simetria apare ca element teoretic de baza.

Exista Th mecanica cuantica situatii fizice in care ceva se poate intdampla
in doua feluri diferite dar care nu pot fi deosebite intre ele. Este prezenta o
interferenta de amplitudini asociate anumitor ‘unde’, descriptibila matematic.

%0 )lustram aceste aspecte doar cu o referinta bibliografica de specialitate: |I. S. DIMITRIEV —
Symmetry in the World of Molecules, Mir Publishers, Moscow, 1979. Selectam doar
cateva capitole ale lucrari: «Symmetry of nuclear polyhedron; Symmetry and
stereochemistry; Symmetry and chemical reaction; etc.» si cateva cuvinte ale autorului din
introducere: « The symmetry theory usually applied to the specific problems of physics and
chemistry when non-algebraic objects such atoms, molecules, solids are studied with
algebraic methods. », p. 6

* Pierre CURIE - Sur la symétrie dans les phénomenes physiques, Paris, 1894 dupé: Emile
Noel (interrogés par) — La symétrie aujourd’hui — cap. Symétrie et matiere, §1. Les
cristaux, p. 100-101, Editions du Seuil, Paris, 1989
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Referitor la aceste ‘unde din mecanica cuanticd’, R. P. Feynman precizeaza:
«Trebuie subliniat faptul ca functia de undé care satisface ecuatia undelor nu
seamédnd cu o unda reald din spatiu; nu se poate imagina nici un fel de
corespondent real pentru aceastd unda in felul in care se procedeaza la o unda
sonoré . »*

O generalizare a conceptului de simetrie in teoria fizica a particulelor
elementare se face prin operatia de permutare a particulelor identice. Problema
discernabilitatii sau indiscernabilitatii in cazul a doua particule identice, primeste
o semnificatie deosebita Tn cadrul fizicii cuantice. Pentru a sugera in ce consta
simetria la care se face referire in aceest caz, va fi facuta urmatoarea precizare:
prin particule identice se inteleg obiecte care nu pot fi deosebite in nici un fel
intre ele printr-un proces fizic de masurare. Amplitudinea pentru un astfel de
eveniment este in acest caz suma celor doua amplitudini care interfera, dar,
interferenta are loc in unele cazuri cu aceeasi faza, iar in altele cu faza opusa.

Particulele de materie, materie in sens substantial, se numesc fermioni.
Particulele de interactiune, asociate campurilor, se numesc bozoni. Distinctia
fermioni - bozoni este importanta pentru ca ea reflecta o serie de proprietati
intuitive, ceea ce nu este putin lucru pentru universul cuantic. Fermionii sunt
particule in sensul intuitiv al particulelor din fizica clasica iar bozonii sunt
particule specifice, de interactiune, sunt particule ‘superpozabile’, asociate
intuitiv interactiunilor clasice de tip “forte” (principiul superpozitiei fortelor sau al
suprapunerii efectelor). O observatie pentru a sugera tipul de simetrie: permutarea
particulelor identice se face fie cu acelasi semn fie cu semn schimbat. Cateva
remarci in planul comportarii fizice a bozonilor si fermionilor, cu privire la
consecintele particularitatilor de simetrie mentionate:

- intr-o stare fizica posibila data pentru bozoni care nu interactioneaza
intre ei (de exemplu: fotonii), numarul de bozoni care se pot afla in aceeasi stare
fizica cu toate proprietatile identice, poate fi orice numar ‘n’

- pentru fermioni situatia este diferita; conform ‘principiului de excluziune
al lui Pauli’ nu pot coexista doi fermioni in exact aceeasi stare fizica, cu toate
proprietatile identice:

«Care sunt consecintele acestui lucru? Exista un numaér de efecte dintre
cele mai remarcabile care sunt consecinte ale faptului ca doua particule Fermi
nu pot s& ajungé in aceeagi stare. De fapt, aproape toate particularitatile lumii
materiale atarnéa de acest fapt minunat. Diversitatea cuprinsa in tabloul periodic
este in esenta o consecintd a acestei singure reguli. Desigur, nu putem sa
spunem cu ce s-ar asemana lumea daca aceasta singura regula ar fi schimbata,
deoarece aceasta intervine de fapt in intreaga structurd a mecanicii cuantice si

%2 _ Richard P. FEYNMAN — Fizica moderna, vol. Il Mecanica cuantica - § 3.1 Legile de
compunere a amplitudinilor, p. 54, Editura tehnica, Bucuresti, 1969
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este imposibil sa spunem ce anume s-ar schimba dacéa regula despre particule
Fermi ar fi altfel »*

O observatie interesanta: in mecanica cuantica, doua particule identice -
spre deosebire de mecanica clasica- pot avea aceeasi localizare spatiala (in
sens clasic intuitiv: pot ocupa acelasi loc Tn spatiu ).

Atat particulele ‘clasice’ cat si particulele ‘cuantice’ (particulele de ‘materie’-
fermionii si particulele de ‘interactiune’-bozonii, sunt «discrete». Atributul ‘discret’,
este o caracteristica esentiala a unei «particule». «Discretul» este asociat cu
«discontinuitateax. In acest cadru al discontinuitatii se pun probleme specifice de
simetrie. O largire Tn raport cu fizica clasica a simetriilor spatio-temporale, priveste
aceste aspecte ale discontinuitatii. Astfel, un prim exemplu tipic de simetrie-
discreta este ‘simetria prin oglindire’. Simetria prin oglindire, este ceea ce in limbaj
fizic se numeste: simetrie de paritate prin schimbarea semnului coordonatetor
spa’giale.54 O alta ‘simetrie-discretd’ este datd de schimbarea (permutarea) unei
particule prin antiparticula sa.

A existat un moment de surpriza in dezvoltarea fizicii cuantice atunci cand
s-a descoperit ca una dintre cele patru interactiuni fundamentale: interactiunea
nucleara slaba -cea care este responsabila de radioactivitatea nucleara si de
dezintegrarea radioactiva - nu este invarianta la simetria de paritate spatiala.
Consecinta acestei “ruperi de simetrie’ este deosebit de importanta si
interesanta pentru fizica si, in general, pentru imaginea actuala despre Universul
fizic. Faptul ca aceasta simetrie de paritate spatiala este «violata» de una dintre
interactiunile fundamentale din Univers, interactiunea nucleara slaba, face
necesara distinctia spatiald: stanga < dreapta. Se poate face afirmatia -ciudata
din punctul de vedere al fizicii clasice si al simtului fizic comun- ca exista ‘particule
stang’ si ‘particule drepte’ Aceste particule participd in mod diferentiat la
interactiunea care nu este invarianta la simetria de paritate spatiald. in consecint
trebuie admisa ca o proprietate a Universului fizic, existenta unei distinctii fizice
reale, ontologice: stanga < dreapta.

O alta descoperire fizica, cu consecinte deosebite, este «violarea»
simetriei paritatii de conjugare particula < antiparticula. Aceasta «violare (sau
rupere) de simetrie» este, din perspectiva unui model cosmologic stiintific
esentiala: oricat de mica ar fi fost aceasta violare de simetrie in Universul
timpuriu, ea a facut posibila prin asimetria pe care a generat-o in mod amplificat:
materie < antimaterie, aparitia Universului in forma sa actuala (implicit, aparitia
omuluil). in concluzie, aceasta reprezintéd o extindere a simetriilor clasice spatio-

53 Richard P. FEYNMAN - Fizica moderna, vol. lll Mecanica cuantica - § 4.7 Principiul de
excluziune, p. 88, Editura tehnica, Bucuresti, 1969

4 Exista, de asemenea, simetrie de paritate prin schimbarea semnului coordonatei
temporale (inversarea sensului timpului). Acest aspect necesita insa o serie de precizari.
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temporale prin: simetriile-discrete de permutare a particulelor identice (bozoni si
fermioni) si de permutare a particulelor distincte (particule si antiparticule).

Fizica clasica asocia notiunea de particula (corpuscul) cu substanta
(materia). Fizica moderna asociaza notiunea de particula atat cu substanta cat si
cu interactiunea. Exista descrieri ale interactiuni si in limbaj (formalism)
ondulatoriu, avand la baza notiuni fizice, asociate «undei». «Unda» nsa, nu mai
are ‘realitatea fizica’ a undei-clasice, ci este o ‘unda de probabilitate’ in sensul in
care asociaza unei particule o distributie de probabilite de localizare a acesteia
intr-un spatiu fizico-matematic dat. Este vorba de un formalism matematic care
permite anumite analogii matematice ale unor aspecte fizice complet diferite.>

Fizica moderna asociaza si notiunea de unda nu numai cu interactiunea
ci si cu substanta, adica cu particulele in sens clasic. Un electron, de exemplu,
nu poate fi descris ca un punct material. Punctul material al fizicii clasice este
doar o aproximatie. In mecanica clasica, starea fizicd a punctului material poate
fi precis determinatad prin precizarea simultana a pozitiei si vitezei sale la un
anumit moment t. Pentru localizarea spatiala a unui electron insa, trebuie data in
fiecare punct din spatiu amplitudinea de probabilitate a prezentei electronului in
respectivul punct. Amplitudinea de probabilitate este asociata cu un numar
complex al carui modul la patrat este probabilitatea de existenta a electronului in
acea regiune spatiala. Acest camp de probabilitati care teoretic acopera tot
spatiul-timp are proprietati ondulatorii iar undele acestui camp sunt ceea ce in
teoria cuantica se numesc «unde asociate particulelor». Ori, acest camp are
proprietati de simetrie. Teorema lui Noether poate fi generalizata.

Orice model cosmologic stiintific actual, isi gaseste un fundament in
teoria cuantica a particulelor elementare. Tn modelul cosmologic «Big Bang» se
presupune ca in momentul imediat urmator exploziei initiale, energiile
particulelor erau enorme iar tipurile de interactiuni erau indiscernabile, deci,
conform teoriei de mai sus exista o simetrie unica. Cautarile fizicienilor de a
elabora o «teorie unificata» a interactiunilor semnifica in fond, reconstituirea
acelei simetrii unice originare, care simetrie, odata reconstituita, se spera, va
permite explicatia unitara a diferitelor tipuri de interactiuni fundamentale. In
evoluti Universului au aparut ruperi (violari) de simetrie care au permis, pe o
anumita scara, diversificarea fortelor de interactiune gi au condus la acest
Univers.

% «[...] molecula de amoniac este din punct de vodere matematic asemanatoare cu o
poreche de penduluri. Analogia cu pendulul nu este mult mai adanca decét pnncipiul ca
aceleasi ecuatii au aceleasi solutii.» - Richard P. FEYNMAN — Fizica moderna, vol. IlI
Mecanica cuantica - § 8.6 Molecula de amoniac, p. 177, Editura tehnica, Bucuresti, 1969
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Consideratii finale

Structurile spatio-temporale in fizica sunt indisolubil corelate cu simetriile
spatio-temporale. Doar simetriile spatio-temporale au relevanta in caracterizarea
legilor, a celor mai semnificative legi: legile de conservare, in cadrul teoriilor
stiintifice. Conceptul de simetrie a devenit poate, cel mai important concept in
teoriile fizico-matematice actuale. Orice forma de simetrie este strans legata in
ultima instanta de forme de simetrii spatio-temporale, de la formele clasice la
forme moderne specifice, complet neintuitive, extrem de abstracte.
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Notes sur Ila philosophie de
jeunesse de George Berkeley (a
propos des Notes Philosophiques et de
I'Introduction Manuscrite de George
Berkeley)

Dans le dernier temps on a octroyé
une attention considérable a deux
textes que Berkeley n'avait pas I'intention
de publier, i.e., les Notes Phi/osophiques1
(NP : 1706-1708) et I'Introduction
Manuscrite® (IM : 1708). Les premiéres
sont un recueil de réflexions que le jeune
philosophe aurait noté au jour le jour. Les
signes marginaux qui les accompagnent
manifestent l'intention de l'auteur de les
utiliser dans la rédaction de ses premiers
ouvrages destinés a la publication:
I'Essai pour une nouvelle théorie de la
vision (NTV : 1709) et I'Introduction (IP -
Introduction publiée : 1710) au Traité des
Principes de la connaissance humaine
(PCH : 1710, premiére édition).
Néanmoins ces notes demandent a étre
lues et utilisées avec circonspection,
comme ['éditeur, A. A. Luce, nous
conseille, car les corrections et les
ratures opérées par l'auteur lui-méme
rendent laborieuse leur interprétation.
Au sujet du texte qu’on appelle, de nos
jours, [llIntroduction manuscrite, les
problémes et les controverses engendrés
ne sont pas moins considérables que les
difficultés rencontrées avec les NP. Le
texte bénéficie actuellement d’une édition
diplomatique, assurément satisfaisante,
préparée par I'éditeur Belfrage : George
Berkeley’s  Manuscript  Introduction
(1987). Deux interprétations se trouvent
confrontées a son propos: l'une qui
appuie sur l'aspect de "brouillon" de ce
texte (rapporté a la IP), 'autre qui lui
concéde une autonomie de pensée par

rapport aux Principes, en accordant
une attention particuliére a différentes
strates identifiées lors de sa rédaction.
La premiére opinion, celle de Jessop :
"Compared with the printed Introduction,
the draft neither adds nor omits anything
of substance™, a été contestée par les
opinions de E. J. Furlong4 et B. Belfrage,
pour qui la IM renferme une philosophie
différente de celle comprise dans la IP.
Nous partageons cette derniére position
qui est pourvue de fondements textuels
suffisants.

Pour comprendre la constitution
de la pensée berkeleyenne, I'exégese
doit se pencher principalement sur les
difficultés auxquelles le philosophe se
confronte dans son point de départ.
Ainsi, l'attention se dirige d’ordinaire
vers les rapports établis avec d’autres
philosophies concurrentes, et se focalise
sur le conflit qui nait entre les éléments
d'ascendant et les éléments originaux.
Les deux types d’éléments sont présents,
chez Berkeley, dans les tous premiers
écrits déja cités, les NP et la IM.

Les commentateurs s’accordent a
admettre trois influences déterminantes
dans la genése de la pensée philoso-
phique de Berkeley. Les Notes Philoso-
phiques contiennent des références a
Locke, Malebranche et Bayle. Sans
diminuer l'importance des deux demiéres
influences, soulignons que la premiére
manifeste une portée considérable dans
une discussion sur I'abstraction et le
langage, mesurée en termes d’une critique
virulente adressée a Locke. En revanche,
peu nombreux sont les commentateurs
qui se sont exprimés au sujet de
linfluence que Hobbes aurait exercée
sur le jeune philosophe irlandais. Dans
les NP, nous pouvons lire I'aversion du
jeune Berkeley pour le matérialisme
de Hobbes. Mais une influence directe
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de la part de ce dernier, en matiére
d’abstraction et théorie du langage,
n'est pas explicite dans les textes, car
Berkeley ne cite jamais son prédécesseur
a ces sujets. Néanmoins des affinités
doctrinales dans les conceptions
linguistiques des deux auteurs existent,
bien que, jusqu’a présent, elles ne soient
gu’exceptionnellement abordées dans
les analyses interprétatives. Les deux
ascendants (Locke et Hobbes) jouent
un réle capital dans la compréhension
de I'un des principaux chapitres de la
philosophie du langage de Berkeley,
i.e. la critique des idées abstraites.

On s’accorde également pour dire
qu’il existe une évolution de la pensée
berkeleyenne, mais le rdle que les
textes inédits, appartenant a la période
de jeunesse du philosophe, y jouent a
fait I'objet d'un désaccord. D'une part,
pour certains interprétes, les théses
centrales de la philosophie de Berkeley
(Phétérogénéité des sensations, la
constitution de I'espace percu, la critique
de la substance matérielle, la définition
de I'existence a travers le principe esse
est percipi, I'affirmation de I'existence
réelle des corps, la théorie des signes
et leurs conséquences épistémologiques
et théologiques, la connaissance du moi,
des autres esprits et de I'existence de
Dieu), trouvent leur expression accomplie
uniqguement dans les textes publiés.
D'autre part, il existe des opinions trés
favorables aux textes inédits, qui
soutiennent que ces derniers englobent
déja les théses berkeleyennes révisées
et développéess, dans la forme ou elles
seront exposées dans les ouvrages
publiés. Certaines conceptions originelles
seront donc abandonnées, puisque leur
auteur ne croyait plus dans leur vérité
(par exemple, il n’'y a que Dieu et les
choses spirituelles qui existent ; I'esprit
humain n’a pas d’idées générales ; un
mot siegnifie toujours une idée dans notre
esprit’). D’autres attendront les textes
plus tardifs pour étre développées
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(certains mots sont dépourvus de
contenu cognitif, i.e. n'éveillent pas dans
I'esprit des idées qu'ils sont censés
représenter, et n'expriment que des
émotions ou des attitudes de I'esprit du
Iocuteur7). En derniére analyse, il existe
des conceptions, dans les premiers
écrits, qui n'ont été ni rejetées, ni
reprises, de sorte qu’elles parviennent
au lecteur d’aujourd’hui sous une forme
inachevée, ce qui rend leur interprétation
parfois problématique.

Nous nous proposons ici d’'analyser
une expérience théorique qui peut étre
incluse, a juste titre, parmi les moments
moins clairs de la pensée berkeleyenne.
Il s’agit de la supposition d’'un homme
solitaire (a 'occasion I'auteur parle d’'un
philosophe solitaire), exposée uniquement
dans les NP et la IM. La supposition est
congue initialement en ces termes :

"Considérer un homme introduit
dans le monde, seul, avec d’admirables
aptitudes, et voir comment aprés une
longue expérience il connaitra sans I'aide
des mots. Un tel homme ne penserait
jamais aux genres et aux especes ou aux
idées générales abstraites." (NP : 566)8

On suppose, donc, d’'un coté la
connaissance, de l'autre le langage,
qu’il s’agit de distinguer afin d’éviter la
notion d’idée générale abstraite qui,
d’aprés certains auteurs (comme Locke,
par exemple) existe réellement dans
I'esprit mais qui, selon notre auteur, n’est
qgu’une invention du langage. Berkeley
se propose, également par ce moyen, de
rejeter la doctrine de I'abstraction. Comme
cette réfutation représente ['élément
central dans la construction de 'immaté-
rialisme, voici I'importance que I'auteur
réserve, dans ses commentaires, a sa
supposition de ’homme solitaire:

"Une bonne preuve que lI'existence

n'est rien indépendammentg ou a part

de la perception peut se tirer de la
considération d'un homme introduit sans

compagnie dans le monde." (NP : 588)
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L’auteur exprime donc son désir
d’apporter une preuve en faveur de son
immatérialisme en faisant appel a une
expérience de pensée. Jusqu'ici rien de
surprenant, au moins pour ce qui
concerne la méthode choisie. D’autres
philosophes, avant lui, se sont servis
de suppositions théoriques pour établir
la vérité d'une thése. Supposer un
homme solitaire, et chercher ce qui
s’ensuit, c’est bien faire une expérience
hypothétique, en simplifiant volon-
tairement un probléme concernant la
nature de la perception, ainsi que celle
du langage. Les questions surgissent
avec I'abandon de la supposition, avant
que son role, celui de justifier la
conception immatérialiste, soit pleinement
manifesté. Apreés avoir été formulée
dans les NP (1706-1707), la supposition
est reprise et développée davantage
dans la IM (1708), pour étre ensuite
définitivement éliminée dans le texte
publié de I'Introduction (1710). L'impor-
tance que nous pouvons lui dégager
consiste dans le rapport présumé avec
le principe immatérialiste ("I'existence
n'est rien indépendamment ou a part
de la perception", autrement dit, "esse est
percipi"). Ce dernier a été énoncé dans
les mémes NP, une centaine de notes
avant I'entrée qui annoncait le réle de
la supposition :

"Exister (existere) c'est étre percu (percipi)

ou percevoir (percipere)*. Le cheval est

dans I'écurie, les livres sont dans le
cabinet de travail comme auparavant.

* ou vouloir (velle) c'est-a-dire agir (agere)."

(NP 429, 429a)

Le nouveau principe, sous la forme
mentionnée, ne sera jamais démenti. Il
exprime déja le réalisme d’'une conception
gu’'on croyait vouée a un idéalisme
subjectif ou [I'existence méme des
objets physiques (corps) est réduite a
une expérience subjective. En outre, une
certaine théorie de l'esprit suggérée
dans le méme principe ('esprit existe
en tant qu’il pense, i. e. percgoit, veut,
agit) trouve des échos dans la supposition
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de 'lhomme solitaire ou l'auteur affirmerait
principalement l'unicité du sujet de
'expérience. A notre sens, ce n’est pas
dans un registre ontologique (qui nous
conduirait au solipsisme, dont les deux
théses principales sembleraient déja
formulées : 1. l'identité entre I'existence
et 'expérience et 2. 'unicité du sujet de
I'expérience) qu'il faudrait chercher un
sens a la supposition de I'homme
solitaire’. Deux autres interprétations
se présenteraient a nous. Premiérement,
la supposition peut étre située sur le
terrain d’une théorie de [I'esprit, ou
lauteur exprime une certaine conception
selon laquelle I'activité cogitative est un
état ininterrompu ; autrement dit, selon
celui-ci, 'dme pense toujours. Ainsi,
dans la IM, complétant le portrait de
’homme solitaire, Berkeley décrit I'activité
mentale de 'homme solitaire comme
une succession constante d’idées
particuliéres, c’est-a-dire une sorte de
"stream of consciousness". Et cela est
un des points les plus mystérieux de la
pensée de Berkeley, qu’il devait élucider
dans la deuxiéme partie perdue (hélas)
des Principes, traitant de I'esprit. Car
d’aprés le sens commun, que Berkeley
ne méprisait pas, il existe dans la vie
de chacun des moments d’inconscience
compléte, au cours desquels I'esprit reste
entierement inactif. Or, selon l'auteur,
le moi est toujours en train de percevoir
(c’est-a-dire, avoir des idées)1 , il estle
principe constitutif de sa propre durée.
Mais, dans cette vision des choses, on est,
en général, dans le domaine des pures
spéculations. Nous proposons donc une
deuxiéme interprétation s’ouvrant sur
une théorie du langage que l'auteur n’a
pas étalée systématiquement mais qui
pourrait étre construite a partir des
éléments existants.

Le rapport entre la supposition de
’homme solitaire et le principe « esse
est percipi » existe véritablement ; il se
manifeste dans la critique que Berkeley
formule a la doctrine lockienne de
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I'abstraction. L'enjeu nominaliste fort de
Berkeley, qui fonde en fait sa conception
immatérialiste, est de prouver que dans
la réalité il n'existe que des entités
particulieres et que la généralité
n'appartient qu’au langage. A Locke,
Berkeley reproche son conceptualisme
qui admet I'existence des idées abstraites
générales dans I'esprit. Or, selon notre
auteur, l'activité mentale du philosophe
solitaire se réduit a une succession
invariante d’'idées particulieres. Les
interprétes s’accordent a ne reconnaitre
dans cette conception de la pensée
humaine gqu’une thése passagére : dans
la IP, méme si lauteur est toujours
réfractaire a I'idée que nous possédons
une faculté d’abstraire, il admet des cas
ou l'on peut dire que l'esprit abstrait.
Par conséquent, dans ce sens Berkeley
avait raison de ne pas maintenir la
supposition dans le texte publié.

Mais I'enjeu réel de la supposition
doit étre cherché sur le plan du langage
car, dans la vision du philosophe, a
I'origine de la doctrine de I'abstraction
se trouve une théorie du langage qui
est fausse. Elle est fausse parce qu’elle
fait correspondre aux termes généraux
dans le langage, des idées abstraites
générales dans l'esprit. Comme point
de départ dans cette problématique, la
lecture que Luce donne de la supposition
de I'homme solitaire nous semble
instructive : "an experimental conceit
doing for words and ideas what the
Molyneux Problem had done for sight
and touch [...] The 'mist' is 'the mist or
veil of words'." “ La comparaison avec
lexpérience de Molyneux est intéressante
et mérite détre développée. Mais
soulignons, pour le moment, que nous
voyons dans l'analyse du langage un
modele pour I'analyse de la perception.
Dans les NP et la IM (et dans la IP,
également), Berkeley entreprend un
examen du langage, en dénongant un
usage habituel qui lie étroitement mots
et idées. D’aprés ce modéle, dans la
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NTV le philosophe révoque, cette fois
sur le plan de la perception, une
association entre les idées visibles et
les idées tangibles, encore "plus étroite
que celle entre les idées et les mots",
et donc plus difficile a défaire (c’est la
réponse que Berkeley donne au probleme
de Molyneux). Or, si nous pouvons
discerner les deux types d’idées dans
le cas du langage, il nous sera plus
facile de le faire dans le cas de la
perception. D’ou l'enjeu considérable
impliqué dans la décision de "lever le
voile des mots et d’obtenir une vision
plus claire des idées qui restent dans mon
entendement." (IM: § 54) Observons
que, dans le texte de la IM, la
supposition de 'homme solitaire suit de
prés cette décision, comme si l'auteur
souhaitait illustrer sur-le-champ son
propos. L'enjeu était de dénoncer les abus
du langage et éviter principalement les
controverses purement verbales.

La fiction de 'homme solitaire est
proposée, en effet, comme un remede
a un mal qui touchait les conceptions
linguistiques de certains philosophes de
'époque. Deux erreurs fondamentales,
selon l'auteur, naissent de l'usage des
signes universels (usage suspendu chez
’homme solitaire) : premierement, on croit
constamment qu’aux termes généraux
répondent, dans notre esprit, des idées
générales abstraites ; deuxiémement,
la pensée s’accoutume a former des
propositions identiques, dont le contenu
sémantique est, en vérité, vide™.
Cependant pour éviter les erreurs et les
abus du langage, il n’est pas nécessaire,
comme Berkeley nous laisserait croire,
de suspendre certaines fonctions de
base de la pensée humaine, comme la
généralisation ou [I'énonciation des
propositions identiques exprimant des
vérités éternelles. D’ailleurs, la fiction a
ses limites que l'auteur lui-méme fait
connaitre, en l'éliminant progressivement
de ses réflexions™. La supposition
n'est plus reprise dans le texte publié
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de lIntroduction ou les attaques du
philosophe se focalisent sur le véritable
probléme soulevé par la sémantique
lockienne : aux termes généraux ne
correspondent pas des idées générales
abstraites parce que la régle sémantique
selon laquelle a chaque mot pourvu de
sens correspond une idée dans notre
esprit n'est tout simplement pas toujours
valable'.

La discussion de Berkeley sur le
langage n’est pas satisfaisante, car la
question de savoir quel était le role
attribué a la distinction entre le langage
mental et le langage verbal (oral comme
écrit) reste ouverte. Si l'auteur admet
qu’il est possible de faire abstraction
des mots (comme c’est le cas pour le
philosophe solitaire : "je m’efforcerai [...]
de jeter le masque des mots et d’obtenir
une vision sans fard de mes idées
particuliéres" — IM : § 50) alors, pour lui,
comme pour Locke aussi, 'acte de parler
ne serait autre chose que la transcription
linguistique de [I'enchainement des
idées dans [l'esprit. Autrement dit, ils
admettent avec Hobbes que :

"The general use of speech, is to transfer

our mental discourse into verbal ; or the

train of our thoughts, into a train of

words. " (Leviathan, |, ch. IV, § 3)

Exception faite de quelques
remarques sur les propositions mentales
chez Locke™, Berkeley ne discute jamais
du discours mental. Le fait qu'il s’agit
d’'une suspension de l'usage des mots
ne signifie pas que la pensée intérieure
de I'homme solitaire soit organisée
selon une discursivité analogue a celle
d'un langage. Si Berkeley était un
partisan du discours mental, dans le
sens de Locke et Hobbes, comment
pourrait-il rejeter la thése selon laquelle
a chaque mot correspond une idée
dans notre esprit ? Sur la base d’un tel
rejet du discours mental et lors de son

étude, peu élaborée, consacrée aux
propositions, I'auteur refuse visiblement
de faire correspondre a chaque entité
linguistique constituant une proposition,
une entité mentale. Par exemple, "Une
pierre est une pierre" ou "Le tout est
égal a ses parties" (NP : 592) ne sont
que des propositions purement verbales
auxquelles, affirme l'auteur dans les NP,
le philosophe solitaire n’aurait jamais
pensé. Berkeley analyse, dans la IM,
un deuxiéme exemple de proposition
(linguistique) qui ne traduit aucune
proposition mentale. Dans "Melampus
est un animal", le terme "animal" ne
signifie aucune idée dans notre esprit,
ni abstraite ni particuliére. D’une maniére
inattendue, linterprétation que Berkeley
donne a la généralité d'une idée, au
sein d’une proposition ("La [créature]
chose particuliere que jappelle Melampus
peut Iégitimement étre appelée du nom
animal" — IM : § 34 - semble s’inspirer
de I'Essai de Locke : "étre un homme
ou faire partie de I'espéce homme et
avoir le droit de porter le nom homme
est la méme chose" (lll, iii, 12). De
surcroit, elle ne differe point de la
solution que Hobbes avait donnée dans
De Corpore : a la proposition "Homo
est animal" correspond une seule idée
particuliére dans laquelle deux accidents
différents, appartenant a la méme chose
signifiée, sont congus l'un aprés l'autre’”.
Berkeley doit beaucoup a cet auteur, et
sa tentative dimaginer le cas d'un
homme solitaire rappelle les réflexions
hobbesiennes de 1655 (De Corpore, |,
§ 3) concernant le langage privé qu’une
personne laissée seule dans le monde
serait capable de créer.

ANDA OPRISOR FOURNEL
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-

Nous adopterons ici le titre de Notes philosophiques, choaisi par la traduction francaise des CEuvres de
Berkeley, PUF, 1985. Pour la premiere fois, en 1871, I'éditeur A. C. Fraser fait publier deux Camets de
notes (A et B) sous le titre de Commonplace Book of Occasional Metaphysical Thoughts. L'ordre des deux
Notebooks est jugé, plus tard par Theodor Lorenz, comme mauvais. L'opinion selon laquelle le Camet B
doit précéder le Camet A s'impose et le texte sera publié en édition diplomatique, en 1944, par A. A. Luce
sous un nouveau titre: Philosophical Commentaries generelly called the Commonplace BooK.
Demiérement, B. Belfrage les a appelé Philosophical Notebooks, considérant que les notes ne sont pas
des commentaires a des textes antérieurement rédigés, comme Luce supposait, mais qu'elles sont tout
simplement des idées, des observations philosophiques que l'auteur notait régulierement.

2 Selon certains exégétes, il s'agit plutdt d'un texte inédit que d'un manuscrit. Nous garderons cependant ce
titre consacré par I'édition diplomatique de Bertil Belfrage. Le texte a connu encore deux éditions. Il a été
appelé initialement Berkeley's Rough Draft of the Introduction to the Principles par Fraser (A. C. Fraser
découvre le manuscrit dans la bibliotheque de Trinity College et le publie dans l'édition C. P. Krauth des
Principes, en 1874), ensuite The First Draft of the Introduction, par Jessop (The Works of George Berkeley
Bishop of Cloyne, Vol. l).

3T E. Jessop, "Editor Introduction”, op. cit., p. 117.

V. E. J. Furlong, "Two Notes on Berkeley’s Philosophical Commentaries", in Proceedings of the Royal Irish
Academy, vol. 62, sec. C., No. 1, 1961, p. 5-6. Selon l'auteur, premiérement, dans sa premiére strate le
texte a été congu pour étre publié et deuxiemement, il n’était pas une version initiale de la IP. Belfrage
partage cette opinion : " | interpret the present manuscript as a separate contribution to philosophy" (op. cit.,
p. 13).

5 Clest la thése de A. A. Luce, dans The Dialectic of Immaterialism, Hodder and Stoughton, Great Britain,
1963 : "The work of the revision was done int the two notebooks, now known as the Philosophical
Commentaries"”

V. A A. Luce, op. cit. ci-dessus ; v. également B. Belfrage, op. cit., pour une liste des changements (souvent
radicaux) opérés entre la version manuscrite et celle publiée de I'Introduction.

"V.IM:§40; IP: § 20, et surtout Alciphron (1732), Dialogue VI, § 14.

8 "auteur fait encore mention de 'homme solitaire, dans les NP, lors des entrées 588, 592, 600, 648, 727 et,
dans la IM, les paragraphes 48 et 50.

® Pour le mot anglais "without" la traduction francaise préfére, dans cette occurrence, l'expression "en
dehors". Le terme anglais signifie a la fois I'extériorité et lindépendance. Pour l'auteur, le rapport entre
I'existence et la perception est un rapport d'inhérence, caractére qui n'implique pas nécessairement que
les deux termes soient inséparables dans un sens spatial. Ainsi, nous comprenons que la perception est
quelque chose dessentiel a l'existence. Par conséquent, nous avons considéré le terme frangais
"indépendamment" plus approprié pour la négation de ce rapport.

"0 Dans I'ensemble de sa conception, Berkeley est incontestablement un réaliste (il affirme la réalité des
corps). V. notamment NP : 800-802.

" Vouloir ou agir — des paramétres qui sont moins évidents dans la situation de 'homme solitaire.

"2 A, A Luce, Philosophical Commentaries, "Editor's Notes on the Entries”, p. 269, 270.

3 NP; 592. Selon Berkeley, une proposition tautologique, comme "Une pierte est une pierre”, n'a aucun sens
parce quelle ne permet pas la découverte des vérités.

Avant qu’elle soit définitivement abandonnée, certains passages la concement directement (v. IM : § 50,53)
seront biffées.

5 Cest le cas des expressions linguistiques se référant a l'esprit et aux opérations mentales : "esprit",
"volonté", "ame", "volitions" — la partie active de 'ame ; de méme pour les termes scientifiques, comme
"nombre" et "force", ou les termes religieux, comme "grace" dont la signification ne dépend pas de la
perception des idées mais de leur usage en conformité avec certaines régles opérationnelles. V. Alciphron
VI, § 14.

NP 728,731, 793.

'7\/. Hobbes, Elements of Philosophy, First Section Conceming Body, ch. V, § 9.
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Jocelyn Benoist, Phénoménologie,
sémantique, ontologie. Husserl et la
tradition logique autrichienne, P.U.F.,
Paris, 1997, p.310.

Fara indoiala, Jocelyn Benoist a
devenit Tn ultimii ani una din perso-
nalitdtile proeminente ale fenomeno-
logiei franceze. El are deja in spatele
sau o opera care contine nu mai putin
de sapte carti, diverse colaborari la
volume colective si un impresionant
numar de articole in reviste filosofice
de prestigiu. Probabil reprezentantul cel
mai de seama al unei noi generatii in
fenomenologia franceza, el descrie in
aceasta a treia carte a sa - Phéno-
ménologie, sémantique, ontologie -
orientarea generala a acestei generatii.
Dar, departe de a se constitui intr-un alt
banal manifest, cartea marcheaza consti-
entizarea de catre autor a esentei si
noutatii abordarii sale si impune (nu in
mod general-normativ, ci probind in scris)
un nou mod de a face fenomenologie.

Intiinim in aceasta lucrare o
tentativa de a reapropria sursele istorico-
filosofice ale fenomenologiei si, indeosebi,
pe primul Husserl, cel al Cercetarilor
logice. Aceasta orientare isi propune o
recitire a fenomenologiei care sa o faca,
de exemplu, capabila sa raspunda pro-
vocarilor filosofiei analitice sau sa fruc-
tifice potentialul neactualizat al fenome-
nologiei, inteleasa ca teorie a cunoas-
terii. In acest context, revenirea la "tra-
ditia logica austriacd" are rolul de a
credita importanta datad unor probleme
ce tin de teoria cunoasterii, urmarind
fecunditatea acestor teme "gnoseologice"
anterioare in gindirea lui Husserl. Intr-o
maniera analitica (uneori chiar arida),
care tine, dupa Benoist, de dezideratele
unei filosofii ce adera la niste norme de
stiintificitate, adica asa cum o intelegea
Husserl, va cerceta aceste preliminarii
ale fenomenologiei, cautind sa scoata
la iveala originea si travaliul filosofic
depus in unele dintre conceptele si
temele seminale ale fenomenologiei.

Astfel, Benoist clarifica totodata baza
pe care s-a ridicat fenomenologia con-
temporana, ramasa, in buna parte, in
ignoranta radacinilor sale logice, si pe
care se poate construi un sens alter-
nativ al ei, poate mai adecvat sa ras-
punda incercarilor filosofiei actuale.
Terenul pe care se inscrie studiul sau
nu este insa unul gol. Pe de-o parte,
Benoist se anunta drept un continuator
al traditiei fenomenologice franceze
marcate de lucrarile si traducerile lui R.
Schérer, S. Bachelard sau J. English
(ca sa numim doar citiva), pe de alta
parte, el apare ca fiind indatorat cer-
cetatorilor de limba engleza care au
cultivat acest spirit analitic In dezva-
luirea originilor central-europene ale
fenomenologiei: K. Mulligan, B. Smith
sau P. Simons.

Structuratd n doua parti, cartea
cerceteaza doua concepte fundamen-
tale, cel al semnificatiei si cel al obiec-
tului, urmind diviziunea din Cercetarile
logice intre actele ce confera semni-
ficatie si actele saturante. Prima parte
capata asfel ftitulatura sugestiva de
"Probleme gi forme ale semnificatiei”, iar
a doua parte, "Contrapartea ontologica".

Primul studiu, "Husserl si mitul
semnificatiei", vine sa corecteze o
posibila interpretare a semnificatiei ca
avind o natura obiectuald. Mitul sem-
nificatiei, asa cum a fost el criticat de
Quine, ia semnificatia ca o entitate
autonoma. In context fenomenologic,
aceasta revine la o ipostaziere a
semnificatiei si a sensului intr-o vari-
antd de idealism. Or, miza intregului
demers husserlian rezida intr-o "de-
realizare a semnificatiei" (p. 30) si intr-
o intelegere a naturii ei din punct de
vedere pur intentional. Ea este cea in
care se vizeaza un obiect, iTn mod ime-
diat, si nu devine o obiectitate interpusa
obiectului. Arhetipul acestei semni-
ficatii, dupa cum se vede intr-un studiu
atent al primei Cercetari logice, este de
gasit in tratarea expresiei. Semnificatia
(sau sensul) poate fi data fara a avea
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neaparat obiectul "In carne si oase",
fara a avea, deci, o saturare intuitiva a
semnficatiei. Insa, problema centrald a
capitolului este aceea de a distinge
semnificatia ca act de semnificare de
semnificatia ca "unitate de sens". Ulti-
ma nu este un obiect, ci cel mult un
"obiect teoretic”, adicd al constiintei
care reflecteaza (intr-o reductie?) asu-
pra actelor sale. In ambele cazuri
confundarea semnficatiei cu un obiect
inteles Tn mod obignuit distruge posi-
bilitatea unei fenomenologii care pre-
tinde a se intoarce la "lucrurile Tnsele".

Al doilea capitol arata cum cerce-
tarea domeniului semnificatiei si a mo-
dului Tn care este dat obiectul in sem-
nificare tine de o re-prelucrare, operata
mai intli de Bolzano, a conceptului
kantian de analiticitate (studiul cuprin-
de, de altfel, o tratare pe larg a doctrinei
lui Bolzano privitor la modul in care
analiticitatea e inteleasa drept conser-
vare a adevarului indiferent de variatia
"reprezentarilor” intr-o propozitie; aceasta
e tocmai "mostenirea Iui Bolzano":
analiticul formal). Gramatica pur logica
a semnificatiei nu ofera cunoastere, dar
descrie acum, fata de Kant, in mod po-
zitiv, o imagine a modalitatilor inten-
tionale posibile. lar in méasura in care
existd un adevar in aceste prestari de
sens la nivelul analiticitatii, el nu este
adevarul cunoasterii, dar tine de o "in-
tuitie formald" (p. 81) menita sa dea con-
sistenta acestui "joc" al semnificatiei,
care devine discurs.

In capitolul al treilea, "De la Brentano
la Marty: sintaxa", Benoist continua sa
strabatd calea ce duce la articularea
unei "gramatici" a semnificatiilor, proprie
fenomenologiei, studiind doctrinele ju-
decatii ale Iui Brentano — cea din Die
Psychologie vom empirischen Standpunkt
(1874) si cea din Vom Ursprung sittlicher
Erkenntnis (1889) — precum si prelucrarile
ulterioare ale lui Marty. Aceasta arti-
culare trece prin recunoasterea "comu-
nitatii esentiale intre perceptie si jude-
cata" (p. 94) si a caracterului tetic al
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judecatii, pe baza carora va deveni po-
sibila la Husserl, in Erfahrung und Urteil,
0 genealogie a predicativului pornind de
la antepredicativ. A. Marty, in schimb,
clarifica legatura dintre forma lingvistica
si cea logica si justifica preeminenta si
originaritatea ultimei, ca domeniu al
fenomenologiei ndscinde a semnificatiei.

In "Categorialul" vedem descen-
denta logica a categoriei, inteleasa in
termenii analiticului formal deja comen-
tat in capitolele anterioare, din modali-
tatile actelor de semnificare, deci pres-
tatoare de sens. Partea a doua a
capitolului este preocupata indeosebi
cu explicarea raporturilor categorialului
formal cu intuitia categoriala. Aceasta
din urma e facuta posibila de "expe-
rienta" logica a primului, care, ca "for-
ma sintaxica" (p. 124), descrie un ori-
zont de posibilitate pentru orice obiec-
titate, ca sa faca sens, excedand orice
posibila saturare intuitiva. Reflectarea
imediatd a categorialului n intuitie,
aceasta devenind o intuitie categoriala,
saturanta a semnificarii, nu duce la o
echivalenta perfectd fintre gramatica
pur logica a semnificatiei si logica
ontologica a intuitiei categoriale. Cum
"domeniul semnificatiei este mult mai
vast decit cel al intuitiei" (Hua. XIX/2, p.
721, citata la p.143), Benoist ajunge sa
proclame "triumful semnificarii asupra
intuitiei, si aceasta chiar la nivelul cate-
gorialului" (p. 143), precum si existenta
unui "excedent originar" (p. 144) semni-
ficativ Tn raport cu acest "categorial
sintetic material".

Intrind in a doua parte a cartii,
capitolul V ("Logica experientei") repre-
zintd o explorare a conceptului de obiect
la Husserl, in comparatie cu modul in
care este inteles acesta la Kant si
Meinong, perspectiva fiind aceea a
teoriei intregului si a partilor, dezvoltata
de Husserl in a treia Cercetare logica.
Aici intilnim o prezentare a modului in
care Husserl a pus bazele unei onto-
logii, evitind atit o interpretare pur for-
mald a obiectului, care l-ar fi trimis
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fnapoi la Kant, cit si o interpretare
reprezentationista, care l-ar fi aruncat
in psihologism. Capitolul VI, "Husserl,
Meinong si problema ontologiei", nu face
decit sa continue problematica des-
chisa in "Logica experientei", descriind
mai pe larg conceptualizarea husser-
liand a obiectului, Tn comparatia edifi-
catoare cu "Gegenstandstheorie" a lui
Meinong. Aceasta din urma s-ar re-
duce, cu tot efortul de sistematizare a
regiunii obiectelor, la un catalog al
obiectelor, pasibil, dupa cum o va si
acuza Husserl, de psihologism. Or, o
ontologie (fenomenologica) se poate
naste, dupa Benoist, abia cu dez-
valuirea dualitatii de regim obiectual, Tn
functie de un a priori analitic formal gi
de unul sintetic material, acesta din
urma conceput ca o conditie pe care o
aduce existenta donarii reale a unui
obiect. Aceasta necunoastere, precum
si nefructificarea ideii de intentionali-
tate, 1l fac pe Meinong sa rateze miza
ontologiei, aceea de a constitui o
"gramatica" a obiectului, si sa duca la o
proliferare fara o limita "imaginabild" a
diferentierilor subtile Tntre obiectele ce
ne apar. Or, forta ontologiei husserliene
provine tocmai din "interogarea acestei
diferente intre obiectele pe care le reper-
toria Meinong" (p. 195), care deschide cai
fertile pentru traditia ontologica ulterioara.

Ultimele doua capitole formeaza
parti ale unui studiu extins, numit "Sta-
tutul metafizic al Cercetarilor logice".
Prima parte trateaza pe larg semni-
ficatia neutralitatii metafizice afirmate n
"Cercetarile logice", ca o intoarcere
lipsitd de presupozitii la experienta
noastra, la o imanenta care "arunca in
aer" vechile concepte si doctrine meta-
fizice, tocmai refuzind sa ia parte la
vreun "angajament prealabil” (p. 206).
A doua linie majora de argumentatie a
primei parti vizeaza clarificarea statu-
tului acestei fenomenologii inteleasa, in
intoarcerea descrisa mai sus, ca "psi-
hologie descriptiva". Or, Benoist arata

ca fenomenologia nu presupune, cum s-a
inteles in unele interpretari, psihologia
ca stiinta prealabila care ar "defriga"
domeniul ei originar si ar fixa termenii
si obiectele ei, ci sensul pregnant al
acestei descriptii Tmpinge fenomeno-
logia Tnaintea psihologiei, vazuta acum
ca stiintd pozitiva si deja ghidatd de
postulate pentru care nu da si nici nu
poate da seama, spre o logica neutra,
pre-metafizica, pre-idealista si pre-rea-
listd, a cimpului imanent de experienta.
"Nu este decit un sigur domeniu, cel al
‘datului’ insusi, care este acelasi cu al
fenomenologiei” (p. 238). — A doua parte
a studiului, ultimul capitol, trateaza despre
congtiintd, descoperind, dupa prelucrari
succesive a materialului din Cercetarile
logice, caracterul ei intentional, care este
folosit apoi drept cheie de intelegere a
ontologiei husserliene.

Talentul analitic al filosofului fran-
cez iese in evidenta in aceasta carte in
care repune in discutie termeni funda-
mentali ai fenomenologiei, oferind o
perspectiva bine articulata si patrun-
zatoare asupra conceptelor de constiin-
ta, act si traire, fenomen sau obiect etc.
Travaliul filosofic propriu-zis, asa cum
reiese el din prezentarea si dezbaterea
elaboratd a unora dintre temele cele
mai importante ale fenomenologiei, din
interpretarea atenta a textelor lui Husserl,
este dublat magistral de travaliul istorico-
critic, care repune gindirea husserliana
in contextul timpului sau, iar aceasta cu
rolul de a descoperi fatete obnubilate
ale cercetarilor sale de catre dezvol-
tarile ulterioare, predominant idealiste
ale filosofiei, fatete care se pot dovedi
insé de o mare fecunditate Tn contextul
filosofic contemporan. Fara sa caute
exhaustivitatea, cartea poate fi folosita
si ca o buna introducere analitica intr-un
Husserl pe care il cunoastem poate
mereu prea putin.

DORU C. STICLET



174

Eliane Escoubas, L'espace pictural,
Encre Marine, Fougeres, 1995, ???p,
13 ilustratii alb-negru.

Profesor la Universitatea Paris XII
Val-de-Marne, Eliane Escoubas s-a re-
marcat prin lucrarile ei in domenii ca
fenomenologia, filosofia germana, filo-
sofia limbajului si filosofia artei, precum
si prin traducerile din limba germana ale
Recherches phénoménologiques pour
la constitution (Ideen II) a lui Husserl si a
cartii lui Adorno: Kirkegaard - construction
de l'estéthique. Cartea sa de referinta /
- Imago mundi. Topologie de I'art - face
o analiza fenomenologica a imaginii in
pictura si in poezie avand ca reper
filosofia lui Kant si a lui Heidegger.
Imaginea nu mai este privitd ca imitatie,
ci ca fenomen sau "aparitie".

Cea de-a doua lucrare a Elianei
Escoubas - L’espace pictural - cuprinde
sase texte, dintre care unele au fost
publicate separat in revista "La Part de
I'Oeil", fara ca prin aceasta sa fie com-
promisa unitatea tematica a lucrarii.

Lucrarea pe care o prezentam aici
este o reusita analiza fenomenologica
a spatiului pictural ce porneste de la
spatiul pictural renascentist si proble-
matizeaza apoi transformarile acestuia
in diferite directii artistice (romantismul,
cubismul, abstractionismul). Odata cu
abordarea fenomenologica a spatiului
si a perceptiei acestuia, Eliane Escoubas
aduce conceptele de mai sus in planul
artei, realizand riguroase analize asupra
lucrarilor unor artisti precum Uccello,
Piero della Francesca, Caspar David
Friederich, Braque, Picasso, Kandinsky
si Soulages. In demersul sau, autoarea
isi dezvolta propriile ipoteze folosind ca
suport "concepte cheie" elaborate de
Husserl, Heidegger, Merleau-Ponty si
Maldiney.

"Ontologia spatiului pictural”, text
propus drept capitol introductiv, ne ofera
instrumentele de bazd ale analizei
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fenomenologice a spatiului pictural, pe
care le vom gasi pe tot parcursul cartii.
Tabloul nu ne pune in fata unui spatiu
al reprezentarii, deoarece spatiul pic-
tural nu reproduce realitatea: el tine de
manifestare, este, in conceptia autoa-
rei, Implinirea exercitiului privirii. Plura-
litatea spatiilor picturale face ca fiecare
dintre acestea sa aiba o "fiinta a spa-
tiului", iar ontologia spatiului pictural re-
zida, in acest caz, in descoperirea moda-
litatilor istorice de a fiinta ale acestuia.
Opera de arta incorporeaza mai multe
"locuri" si, Tn acest sens, a avea loc re-
prezintd un eveniment, o aparentd a
unui corp. Orice corp are un loc si fap-
tul instaurarii corporalitatii ca eveniment
este notiunea centrala a ontologiei
spatiului pictural. Obiectul nu e vazut in
mod efectiv, ci, datoritd modului incom-
plet al perceptiei noastre senzoriale
(propriu atitudinii naturale), mai degraba
cvasi-vazut. Ceea ce propune Husserl
prin conceptul de epoche sau reductie
fenomenologica este punerea in afara
circuitului a conditiilor empirice, nici-
odata suficiente, pentru a avea o per-
ceptie integrald a lucrului. Epoche-ul
husserlian ne readuce catre esenta
lucrului, in timp ce pentru Heidegger re-
ductia inseamna reconducerea privirii
fiindului catre Fiintd. Reductia e momen-
tul in care lasdm lucrul sa survind in
modul sau propriu de a se arata, € o
conditie pentru ca spatiul pictural sa fie
punerea in lumind a insasi faptului
manifestarii.

Spatiul pictural din Quattrocento
este, Tn esenta sa, unul perspectivist,
tabloul prezentandu-se ca o fereastra.
Specificitatea picturii lui Uccello si Piero
della Fancesca rezida in folosirea con-
structiei legitime ce pleaca de la ideea
de orizont si punct de fuga propunand
spatialitatea infinitd. Spatiul pictural se
formeaza prin aparitia corpurilor ce alca-
tuiesc regiuni de spatiu transportabile gi
repetabile, care isi gasesc punctul comun
in unitatea aparentelor.
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Peisajul este modul esential de
aparitie al spatiului pictural romantic,
tocmai pentru ca acesta face ca locul sa
devina vizibil, s& aibad un corp. Functia
topologica a peisajului o implica pe cea
fenomenologica, care consta in faptul
de a face sa apara. Ceea ce e propriu
peisajului la Caspar David Friederich
este marirea spatiului, care tinde astfel
spre infinit. Ideea de marire este asi-
milata termenului de sublim asa cum il
gasim in filosofia kantiana. Procesul de
marire, afirma autoarea, reprezinta fun-
damentul negativ si neexpus al per-
spectivei, care duce la imposibilitatea
localizarii unui punct de fuga perspec-
tivist. Astfel, spatiul capatd dimensiuni
infinite si un caracter abstract datorita
faptului ca pictorul nu reda imaginea
obiectelor, ci imaginea disparitiei lor.

Cubismul reprezinta desavarsirea
picturala a epoche-ului fenomenologic.
Argumentele Elianei Escoubas pornesc
de la analiza perceptiei la Husserl,
ocazie cu care gaseste similitudini intre
caracterul fragmentar al perceptiei si
modul de reprezentare cubist care, in
dorinta de a reda obiectul in totalitatea
lui, Tl desfasoara pe fragmente. Reduc-
tia cubista este, in viziunea autoarei,
reductia unei duble transcendente, res-
pectiv a transcendentei subiectului si
obiectului, dar si a transcendentei pic-
turii ca pictura. Desi obiectul tabloului
cubist este Tn curs de disparitie, spatiul
lui € unul plin: placile si cuburile inva-
deaza panza. Spatiul pictural este redus
prin plierea volumului; profunzimea este
inlocuita de frontalitate, iar perspectiva
este Tnlocuitd de labirint. Un tablou
cubist nu trimite la nimic de ordin repre-
zentational: nu putem vedea decét fap-
tul de a vedea in propria sa revelatie.

Ceea ce aduce nou Kandinsky in
gandirea artistica este conceptul de com-
pozitie, autoarea oferindu-ne o posibila
interpretare a acesteia ca desen al
operei, desen care este opera insasi.
Spatiul pictural abstract are ca baza trei
notiuni fundamentale : punctul, linia si
planul. Trecerea de la un element la
altul este una fara limita. Tablourile lui

Kandinsky au ca tema imposibilitatea
limitei, caci aceasta este interpretata ca
figurd a mortii artei si in arta. Artistul
propune o arta care sa construiasca un
spatiu ce releva de tensiune si de ritm.

Reprezentative pentru spatiul pic-
tural al artei contemporane sunt, in vizi-
unea autoarei, picturile lui Soulages.
Tablourile lui nu redau imagini ale
lucrurilor, ci sunt picturi fara imagini,
picturi auto-referentiale, picturi "negru
pe negru". "Negrul pe negru" aduce in
prim plan privirea, caci nereprezentand
nimic, perceptia operei de arta trimite la
perceptia propriei priviri. Spatiul pictural
se naste din miscarea de "ungere-vop-
sire" care produce relieful striat, fibros
sau neted al panzei. In tablou nu avem
decét culoarea "negru pe negru", insa
lumina - inteleasa ca mod de a aduce
la aparenta - reugeste sa strabata acel
spatiu. Intensitatea culorii, variatia si
modulatia ei caracterizeaza spatiul pic-
tural al operelor lui Soulages.

Toate cele cinci tipuri de spatii
picturale prezentate mai sus au ca
element comun faptul ca ele fac vizibil
obiectul picturii si actul aparitiei aces-
tuia. Obiectul picturii poate fi unul
reprezentat, pe cale de disparitie sau
absent, dar oricare dintre acestea nu
apare decét prin relatia sa cu spatiul. In
picturd, spatiul este originea obiectelor
artistice, el este survenirea vizibilului
sau modul aparentei acestuia.

Cartea reprezinta o buna introdu-
cere in fenomenologia artei tocmai
pentru ca utilizeaza ca instrumente de
baza concepte fundamentale ale feno-
menologiei pe care le aplicd concret
asupra unor opere de arta. Desi e o
lucrare de specialitate, cartea reuseste
sa faca accesibili termenii fenomeno-
logiei artei prin Tnsasi claritatea stilului ei,
lectura dovedindu-se astfel foarte agrea-
bila. L’espace pictural este deopotriva o
carte indispensabila cercetatorului debu-
tant si un excelent punct de plecare
pentru cercetarile avansate.

NICOLETA BRANISTE
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Myriam Revault D’Allones, Merleau-
Ponty. La chair du politique, Editions
Michalon, coll. ,Le bien commun", Paris,
2001, 124 p.

Cartea lui Myriam Revault D’Allones
este 0 analiza a gindirii politice a lui
Merleau-Ponty si a legaturii pe care
aceasta o are cu ontologia sa. Structu-
rata pe patru capitole, lucrarea acopera
marile teme prezente in lucrarile filo-
sofului francez: fenomenologia ca me-
toda de chestionare a lumii, marxismul
ca termen mediu intre filosofie si isto-
rie, intre filosofia istoriei si filosofia poli-
tica, “cearta” cu Sartre si, de aici, o noua
gindire a istoriei, a evenimentului si a
actiunii politice.

Autoarea insista pe tot parcursul
cartii pe legatura indisolubila dintre onto-
logia lui Merleau-Ponty, asa cum apare
ea cu deosebire in ultimele sale scrieri,
si modul sau de a aborda evenimentele
politice ale mijlocului de secol XX, in-
trind astfel in conflict cu unii dintre co-
mentatorii filosofului francez, pentru care
cele doua reprezinta domenii de reflec-
tie diferite si care, prin urmare, nu tre-
buie privite ca un intreg. Privilegierea
fenomenologiei ca metoda este justifi-
cata de faptul ca demersul filosofic, care
are la baza relatia cu lumea si expe-
rienta, contine tocmai presupozitile feno-
menologiei: plasarea esentelor in exis-
tentd si intelegerea lumii si a omului
plecind de la facticitatea lor. Pentru
orice tip de demers fenomenologic, lu-
mea e deja-aici (déja-la), inaintea ori-
carei reflectii; ea este in prezenta si
permite astfel revelarea experientei.
Deoarece politica, la fel ca istoria, apar-
tine céarnii lumii, domeniul ei de intero-
gatie este vizibilul, temele gi subiectele
ei sint fenomene care survin in lume si
nu simple obiecte de studiu, iar filosofia

trebuie sa acorde acestor aparitii dem-
nitatea care le este proprie. Ea trebuie
sa renunte le pozitia sa de survol asu-
pra lumii, existenta de la Platon incoace,
pozitie care poate produce in principal
doua mari iluzii: detagsarea de lume sau
ideea ca ea poate fi guvernatd de pe
pozitiile filosofului-rege. Atit filosofia cit
si politica intrd in componenta lumii, ele
nu se afla undeva deasupra ei. In urma
dezvoltarilor pe care Heidegger le-a adus
conceptului de Ereignis, Merleau-Ponty
accentueaza si el importanta eveni-
mentului ca atare. O reflectie devine
filosoficd in urma unei experiente, dar
filosofia a avut mereu tendinta de a
cauta adevarul lasind la o parte factu-
alul, locul in care evenimentele vorbesc
despre ele insele, iar “misiunea" noastra
ar fi doar aceea de ascultare a lor. In
ceea ce priveste istoria, Merleau-Ponty
insistd pe dimensiunea ei contingenta,
pe imprevizibilitatea si ireversibilitatea
evenimentelor descrise de ea, caracte-
ristici ce se pot aplica la fel de bine si
sferei relatiilor si actiunilor umane, ca si
celei politice, si care tin de fapt tocmai
de pluralitatea oamenilor. Co-existenta,
faptul-de-a-trai-impreuna-cu reprezinta
caracteristicile esentiale si proprii ale
politicii, ele sint ceea ce Merleau-Ponty
numeste le milieu de la politique.

O data cu Aventurile dialecticii
(1955), spune Myriam Revault D’Allones,
se instaleaza si ruptura faté de Sartre
(impreund, cei doi au pus bazele revis-
tei Les Temps Modernes in anul 1945).
Poate o filosofie sa fundamenteze din
exterior o politica?; poate sa vorbeasca
despre adeziunea pura altfel decit despre
un mit? Acestea sint intrebari la care,
in urma lui Merleau-Ponty, va incerca sa
raspunda si Myriam Revault D’Allones,
considerind ca diferentele dintre cei doi
sint mai mult de natura filosofica decit
de natura politica. Ceea ce i se repro-
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seaza lui Sartre (si, de fapt, filosofului
in general) este tocmai fabricarea mi-
tului unei adeziuni pure, ce ignora din
capul locului tot ceea ce inseamna con-
tingent sau probabil. Or, tocmai cate-
goria probabilului va fi cea care va primi
un nou statut in gindirea politicd a lui
Merleau-Ponty. Ea va fi inteleasa ca o
categorie temporala si epistemica, iar
de aici pornind, Merleau-Ponty isi va
dezvolta critica filosofica a tipului de
angajament sartrian.

Orice actiune primegte conotatie
politica atit timp cit se manifestd in
prezentul evenimentului, eveniment care
poartd marca ireversibilitatii si unicitati;
ea este reala si efectiva doar atunci cind
in fata ei “existda o lume de raporturi
probabile". Sartre respinge acest tip de
contingenta, fara de care, in opinia lui
Merleau-Ponty, timpul propriu politicii
se atomizeaza. Angajamentul sartrian
este considerat a fi mai degraba o des-
facere de lume decit o incercare de
intilnire cu ea, mai degraba o impacare
cu lumea decit stabilirea unui dialog.
Existd si o circularitate a libertatii si a
angajamentului: “... sintem liberi pentru
a actiona si actionam pentru ca sintem
liberi..." (p. 264). Critica pe care
Merleau-Ponty o aduce lui Sartre se con-
tureaza, dupa cum observa si Myriam
Revault D’Allones, impotriva notiunii
sartriene de libertate — care ramine in
fond situata pe dualitatea subiect consti-
tuant-obiect transformindu-se intr-o vizi-
une morala a lumii — precum si impotriva
instalarii filosofiei sau filosofului ca fon-
datori ai politicii.

In ultimul capitol al cartii dedicate
gindiri politice a Iui Merleau-Ponty,
Myriam Revault D’Allones propune o
redirectionare a operei filosofului fran-

cez “catre o noua gindire a istoriei", al
carei mister nu poate fi descoperit cu
ajutorul categoriilor uzuale cauza-efect,
adevar-fals, considerate a fi prea “rudi-
mentare" pentru a putea semnifica
“surplusul de sens" pe care fiecare
eveniment si-l aduce cu sine. Istoria
reprezinta pentru Merleau-Ponty le milieu
de la vie; ea nu este ceva exterior
noua, ci chiar noi insine, si, de aceea,
ea ar trebui desacralizata. Repre-
zentative pentru conceptia politica a
filosofului francez, considera Myriam
Revault D’Allones, sint comentariile
sale asupra lui Mendés France, acesta
fiind, Tn opinia sa, exemplar ca mod de
exercitare a puterii; punere in acord si
nu guvernare a unor subiecti, putere-cu
mai degraba decit putere-asupra.
Putem spune ca La chair du politique
este intr-adevar o carte care sistema-
tizeaza marile teme ale gindirii politice
a lui Maurice Merleau-Ponty. Scrisa
intr-un limbaj nu foarte pretentios, ea
este accesibila si celor care nu au facut
efortul de a citi cartile filosofului fran-
cez, dar sint interesati de latura politica
a gindirii sale. Tns& dificultatea care fi
asteapta este tocmai cea pe care
Myriam Revault D’Allones a enuntat-o
inca de la inceputul textului ei: gindurile
asupra domeniului politicii nu pot fi
separate de ontologia permanent pre-
zenta in scrierile sale, concepte spe-
cifice ontologiei lui Merleau-Ponty ca
entrelacs (intretesere), chiasme (fisura,
schismd), chair (carnea) avind cores-
pondentele lor si in domeniul politicii.

SIMONA CHIOREAN
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Sandu Frunza (coord.), Filosofie si religie
— 0 abordare multidisciplinara, Editura
Limes, Cluj-Napoca, 2001, ???p.

Volumul reuneste reflectiile mai mul-
tor ginditori clujeni pe tema raportului
dintre filosofie si religie. Cartea poate fi
plasatd in cimpul deschis al dialogului
interdisciplinar care se infiripa intre iu-
birea de intelepciune, pe de o parte, iar
pe de alta, iubirea de Dumnezeu. Lu-
crarea in discutie este structurata te-
matic in trei parti. Prima parte formeaza
o analiza pluri-perspectivala a raportului
dintre filosofie si religie, cu un puternic
accent filosofic. Cea de-a doua parte
este consacrata relatiei dintre filosofie
si gindirea crestind, parte in care teo-
logi si filosofi clujeni fac comentarii asu-
pra acestei relatii. In a treia parte a vo-
lumului este adus in discutie raportul
dintre filosofia si gindirea iudaica.

Studiul "Despre Dumnezeu" al lui
Vasile Frateanu deschide, in mod repre-
zentativ, partea intii a prezentului vo-
lum. In viziunea acestuia, Dumnezeu,
prin faptul ca apartine domeniului "su-
pra-sensibilului" este preocuparea prin-
cipala a metafizicii, inteleasa ca onto-
teologie. Autorul studiului pune in dis-
cutie formele de reflectie "teologica"
despre Dumnezeu prin prisma ontolo-
giei. Acestea au ca punct comun convin-
gerea ca "Dumnezeu este, ca El exista,
ca el fiinteaza". Dumnezeul lui Moise,
care este o fiintd individuala — Moise
vorbeste cu El "fata in fata", (unde se
incheie expresia delimitata de liniute ?)
este identificat cu conceptul filosofic po-
trivit caruia Dumnezeu este o fiinta de-
terminata suprema. Pornind de la pre-
misa existentei lui Dumnezeu ca fiinta
care este in opozitie cu neantul care nu
este, Dumnezeu, in calitatea sa de fiind
suprem, este creatorul tuturor celorlalte
fiinduri. Acest fapt face posibile formele
de cunoastere ale divinitatii, fie acestea
de ordinul "pre-cunoasterii", mijlocite de
suflet (atributul divinitatii), de ordinul ac-
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tului reflexiv pur sau de cel al rationa-
mentului. Toate aceste forme se fun-
damenteaza, asa cum s-a aratat deja, pe
credinta originara ca Dumnezeu exista,
rolul filosofiei fiind acela de "a-l face
cognoscibil pe Dumnezeu".

Certitudinea si indoiala, concepte
intilnite atit Tn domeniul filosofiei cit si
in cel al religiei, situeaza tema dez-
baterii din cadrul studiului acad. Camil
Muresanu — "Intre certitudine si indo-
iald". Autorul explica emergenta aces-
tor notiuni din nevoia omului de rapor-
tare la lumea in care traieste, de "auto-
conservare a vietii", de a dobindi cer-
titudini. Credinta — asociata religiei —
ofera modelul de cunoastere a lumii prin
certitudine, pe cind indoiala — asociata
filosofiei — ofera modelul de cunoastere
a lumii prin ratiune.

Avind Tn vedere aceeasi distinctie
dintre filosofie si religie, studiul "O per-
spectiva analitica asupra raportului cu-
noastere stiintifica/cunoastere religioa-
sa" al lui Marcel S. Bodea ofera o anali-
za a diferitelor aspecte ale acestui su-
biect. Astfel, sint explicitate demersurile
de cunoastere a lumii: cel stiintific face
apel la cognitie, pe cind cel religios la
traire: "Stiinta este un mod de ‘a st
religia este un mod specific de ‘a fi' ".
Diferentele sint cercetate la nivelul lim-
bajului, experientei traite, al initierii, toate
conducind la concluzia incompatibilitatii
acestor demersuri.

In "Martorul laic", Marius Jucan do-
reste evidentierea raportului dintre reli-
gios si politic avind drept canal de comu-
nicare literatura. Aceasta complexa re-
latie este analizata cu referire la perioa-
da regimului comunist, ilustrata in pagi-
nile romanului "Bunavestire" al lui Nicolae
Breban. Prin personajul Grobei, in cali-
tatea sa de martor laic, este parodiata
tocmai aceasta relatie care apare in
realitatea roméaneasca si sint prezen-
tate ipostazele in care putem regasi le-
gatura dintre religios si politic: rolul sal-
vatorului, figura seducatorului, asceza
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martorului laic. Grobei este incercarea de
eliberare fata de o falsa ideologie, de o
congtiintd a cenzurii, este "modalitatea
‘laica’ de a crea un model uman, res-
pectiv de a restaura suprematia dogmei".

Partea a doua a volumului debu-
teaza cu studiul parintelui St. lloaie
intitulat "Pentru o filosofie crestind",
studiu Tn care autorul arata ca atit cres-
tinismul — ca realitate istorica si cultu-
rala - cit si filosofia au suferit influente
reciproce, iar credinta nu exclude cu-
noasterea realitatii prin alte mijloace.
Mai mult, filosofia crestina se poate de-
fini nu ca o traire a credintei, ci ca o for-
mulare a adevarurilor acesteia in con-
cepte care ajuta la o mai buna intele-
gere a lor.

"Religie si filosofie la scriitorul bise-
ricesc Lactantiu” este studiul prin care
pr. prof. 1. V. Leb scoate in evidenta
contributia decisiva pe care au avut-o
Parintii Bisericii la realizarea unei punti
intre antichitate si epoca crestina, pla-
sind in centru figura Iui Lactantiu.
Acesta este prezentat ca "primul
scriitor crestin de limba latina care
incearca o lupta fatisa, amanuntita si
sincera cu filosofia profana", filosofia
fiind Tnteleasa ca o cautare a intelepciunii
si nu intelepciunea insasi, considerata de
Lactantiu ca atribut al divinitatii si existind
de la inceput. Acesta propune contopirea
dintre intelepciune si religie pentru
realizarea unei filosofii ideale - singura
capabila sa asigure eternitatea.

Calin Saplacan, in studiul "Sensul
coexistentei si coexistenta sensurilor.
Un punct de vedere al eticii teologice
catolice", sugereaza dialogul din perspec-
tiva eticii, ca forma de apropiere intre
traditia filosofica si cea religioasa. Acest
dialog se desfasoara in sfera umanului
i presupune experienta celuilalt care vine
sa& ne imbogateasca orizontul propriei
existente, adica "perspectiva intilnirii si
recunoasterii celuilalt prin dialog".

Aurel Codoban, in studiul "Despre
gnosticismul "crestinismului popolar (sigur
e asta termenul?) romanesc", ne pro-
pune o re-definire a afirmatiei: "poporul
roman s-a nascut crestin”. Autorul argu-
menteaza ca aceasta afirmatie ne situ-
eaza in prezenta unei religii care s-a
dezvoltat pe cale orald, in absenta in-
stitutilor care sa-i reglementeze statutul.
Regéasim in crestinismul romanesc nedi-
ferentierea sacrului de profan, dimensi-
unea cosmica, cultul sfintilor vindecatori,
credintele apocaliptice, elemente care
se opun crestinismului teologal, fondat
pe Carte si sistemul doctrinei. Mai mult,
credintele in prezenta echipotentd a
raului in crestinismul popular romanesc
il conduc pe dl. Codoban la concluzia
ca afirmatia in discutie trebuie citita:
"poporul roman s-a nascut gnostic".

In partea a treia a volumului,
accentul cade asupra raportului dintre
filosofia si gindirea iudaica. Astfel, prin
studiul intitulat "Principiul relational in
filosofia lui Martin Buber si Emmanuel
Lévinas", Sandu Frunzad evidentiaza
felul in care este posibila interconditio-
narea elementului filosofic si a celui
iudaic in sistemele de gindire ale celor
doi filosofi. Revelatia sinaitica stabileste
o situatie dialogica (acest cuvint nu
existd in limba roméand, v. DEX) intre
Dumnezeul unic si poporul ales. Se in-
staureaza astfel o paradigma a relatiei
in sfera lui "Iintre", cu o dubld confi-
gurare a lumii: "Eu-Tu" si "Eu-Acela" in
ceea ce-l priveste pe Buber si o0 alta, in
sfera iubirii dintr-o perspectiva a comu-
niunii - TIn ceea ce-l priveste pe Levinas.
Analiza principiului relational in gin-
direa celor doi filosofi 1l conduce pe
autor la concluzia ca "sintem in fata
unor sisteme de filosofie evreiasca ce
se constituie prin intilnirea dintre cele
doua traditii: filosofica si religioasa".

Pentru a ramine Tn planul relatiei
dintre filosofie si religie, Mihaela Frunza,
prin studiul "Imaginatie si profetie in gin-
direa lui Maimonide", subliniaza ingema-
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narea originald dintre filosofia aristo-
telica si invatatura iudaica in lucrarea
de referintd a lui Maimonide "Ghidul
ratacitilor" si o ilustreaza prin studierea
dubletului imaginatie-profetie. Concluzia
la care ajunge autoarea este aceea
conform careia "teoria imaginatiei schi-
tata de Maimonide in Ghidul sau este de
sorginte aristotelica, deci filosofica; (...)
aceasta teorie filosofica este mai departe
folosita pentru a intemeia axioma funda-
mentala a religiei iudaice: profetia”.
Volumul este incheiat de textul lui
Andrei Marga "De la teleologie la con-
stiinta posibilitatii. Cotitura existentiala
in filosofie si iudaism". Autorul eviden-
tiaza schimbarea de paradigma in dome-

Rosenzweig este adus astfel in discutie
ca unul dintre promotorii acestei idei. El
este cel care deschide calea spre o
noua interacti-une intre filosofie si
religie, prin includerea religiei 1in
sistemul filosofiei si anunta, n felul
acesta, "o noua epoca a culturii
spirituale in Europa".

Asa cum se poate observa pe par-
cursul ntregului volum, cititorul este
confruntat cu o multitudine de viziuni
asupra a ceea ce inseamna raportul
filosofie si religie. Diversitatea opiniilor
nu aduce, nsa, o obstructionare a dialo-
gului care incearca sa se infiripe intre
cele doua domenii, ci, mai degraba, un
nou nivel al sau.

niul filosofiei, generatd de abordarea

existentiala legatd de  iudaism. ANA-ELENA ILINCA

Steven Cromwell, Lester Embree, Samuel J. Julian (editors), The Reach of Reflection.
Issues for Phenomenology’s Second Century, Electron Press, 2001.

Volumul I: John Brough, "Art and Non-Art: A Millenial Puzzle"; Shaun Gallagher and
Francisco Varrela, "Redrawing the Map and Resetting the Time: Phenomenology
and the Cognitive Science"; Ronald Bruzina, "Construction in Phenomenology";
Ted Toadvine, "Ecophenomenology and the New Millennium"; Elizabeth A. Benke,
"Phenomenology of Embodiment/ Embodied Phenomenology: Emerging Work; John
Drummond, "Ethics"; Michael Barber, "Ethnicity and Phenomenology: Primordial vs.
Social Constructionist Approaches"; Mary Jeanne Larrabee, "Phenomenology and
Gender";

Volumul Il: Thomas Seebohm, "The Methodology of Hermeneutics as a Challenge for
Phenomenological Research”; David Carr, "On the Phenomenology of History";
Roberto J. Walton, "The Phenomenology of Horizons"; Dan Zahavi, "Phenomenology
and the Problem(s) of Intersubjectivity"; Olaw Wiegand, "Phenomenology of Logics
and Mathematics", Richard M Zaner, "Envisioning Power, Revisioning Life: Promeinent
Issues for a Phenomenology of Medicine"; Javier San Martin and Maria Luz Pintos
Penaranda, "Animal Life and Phenomenology"; Florence R. Tocantins and Lester
Embree, "Phenomenology of Nursing as a Cultural Discipline";

Volumul 1ll: David Woodruff Smith, "Ontology"; Dermot Moran, "Analytic Philosophy
and Phenomenology"; Robert Bernasconi, "Reviving Political Phenomenology: The
Quest for Community and Its Drawbacks"; Burt Hopkins, "Phenomenological
Psychology: Tasks and Problems for The New Millennium"; Natalie Depraz, "Holy
Body and Rainbow Body: The Lived Body as an Examplary Acces to the Absolute";
Don lhde, "Phenomenology and Technoscience"; Lee Nam-In, "Active and Passive
Genesis: Genetic Phenomenology and Transcendental Phenomenology".
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Consortiumul editorial si-a propus
publicarea contributiilor aduse de pres-
tigiogii lor invitati la Tntrunirea de la Delray
Beach, Florida, din ianuarie 2001,
organizata sub auspiciile Centrului pentru
cercetari avansate in fenomenologie,
pentru a marca o dubla tranzitie: a
omenirii istorice de la un mileniu la altul,
si a fenomenologiei de la un secol la
altul. Textele prezentate in aceasta carte
"electronica" in trei volume celebreaza
vitalitatea fenomenologiei, insertia ei, ca
metoda, Tn domenii noi, sau viabilitatea
ei, prin propunerea unor problematici si
perspective noi, prin Tmplinirea si
rescrierea perpetua a traditiei inceputa in
1901 cu Logische Untersuchungen ale lui
Husserl.

O condite a antologarii textului
consta in propunerea de catre autor a
unei solutii originale pentru una din
problemele prezentate. Astfel ca dialogul
intra-textual se poarta intre un set de
probleme fenomenologice traditionale
sau afectate de contiguitatea unor
cercetari si domenii actuale (de pilda:
relatia fenomenologiei cu stiintele cog-
nitive si filosofia analitica; eco-fenome-
nologie, etnicitate, teoria orizontului, etc.)
si cel putin un raspuns original, propriu,
ce marcheaza independenta de gindire a
fenomenologilor: iatda, pe de o parte, o
posibila arheologie a intrebarii, tocmai
pentru a recupera primul secol de feno-
menologie Tncheiat, iar, pe de altd parte,
imediatitatea, contemporaneitatea ras-
punsului, puternic adecvat la contextul
cercetarilor. Grija pentru problemele
insele si nu pentru interpretarea textelor
fondatoare este considerata de catre
editori cel mai bun Thceput pentru un nou
secol in fenomenologie.

Pentru a sesiza dialectica dintre
traditia fenomenologica si relansarea ei,
prin originalitatea solutiilor ~ginditorilor
actuali, propunem doua texte, alese dupa
un criteriu de afinitate subiectiva, urmind

ca o posibila selectie a unui potential
cititor sa fie permisa de indicarea
integrala a colaboratorilor gi a productiilor
lor la sfirsitul acestor consideratii.

Un text care pune la lucru prin-cipiul
intuitionist al fenomenologiei, cel al lui
Natalie Depraz, "Holy Body and Rainbow
Body: The Lived Body as an Exemplary
Acces to the Absolute", si care
anticipeaza, astfel, problematica viitoa-
relor ei ftrei carti vizeaza sensul
experientei religioase, in particular al
celei mistice. Depraz elaboreaza, ple-
cind de la experienta naturald a corpului
trait si folosindu-se de categoriile
intermediare ale corpului in doua religii
oficiale, ortodoxismul si budismul, o grila
de categorii eidetice ale fintruparii
spirituale sub forma corpului sfint si
corpul curcubeu: carnea, moartea de
sine, nasterea de sine si luciditatea
("carnea transcendentald" a lui Husserl
devine la Depraz "corpul lucid", (p. 493).
Originarea demersului fenomenologic Tn
praxis-ul concret al vieti spirituale
constituie contributia proprie a Ilui Depraz
la problema circumscrisa de plasarea
accentelor:  "fenomenologia religiei"
(metoda fenomenologica aplicata la inca
un domeniu, si anume la cel religios,
fenomenologia pastrindu-si astfel
primatul axiologic ca abordare filosofica
autonoma) sau "fenomenologie re-
ligioasd" [= o strinsa intrepatrundere a
celor doua p. 483]. Ambele sint
detectabile in textele husserliene, fiind
dezvoltate de Edith Stein si Ricoeur. O a
treia articulatie a relatiei dintre feno-
menologie si religie T1i apartine lui
Heidegger, a carui fenomenologie des-
chide calea unei pretentii metodologice
despre modul de interpretare a feno-
menolor, Tn spetéa a felului de manifestare
a divinului. Depraz identifica trei linii de
dezvoltare posibila a contactului dintre
cele doua domenii: tinarul Husserl, apoi
Ricoeur si batrinul Husserl, si, in fine,
Edith Stein si Heidegger (dubla plasare a
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lui Edith Stein alaturi de Ricoeur si
Heidegger nu este contra-dictorie, intrucit
filosofia ei Tinregistreza o evolutie
originala, permisiva fatéd de ambele locatii
din schema Iui Depraz). Cei patru
fenomenologi francezi, Levinas (o etica
radicalizata), Henry (o originala filosofie a
vietii), Chretien (o fenomenologie
inspiratd de misticism) si Marion (o noua
fenomenologie a darului), sint indatorati
distinctiei heideggeriene dintre feno-
menologie si religie. Tocmai pentru a
evita aceastad relatie, fie prea slaba
(fenomenologia religiei), fie prea puter-
nicd (fenomenologie religioasad) dintre
fenomenologie si religie, ca traditie cu un
continut filosofic propriu, Depraz, in
conformitate cu intuitionismul de esenta
al fenomenologiei, initiaza demersul sau
cu privire la modul religios de asumare a
corpului trait n praxis-ul concret al
experientei religioase.

Textul lui David Woodruff Smith,
"Ontology”, dedicat relatiei dintre onto-
logie si fenomenologie, surprinde situa-
tia ontologica a fenomenologiei husser-
liene si heideggeriene, o data dinlauntrul
fenomenologiei, prin sesizarea dis-
tinctiilor categoriale [=formale si mate-
riale (p. 389-390)] operate de Husserl in
Logische Untersuchungen si Ideen I, si,
respectiv, a distinctiei  ontologice
heideggeriene, analizind posibilitatea
unor ontologii a intentionalitatii, a noe-
mei, a subiectului; apoi, detasindu-se,
Smith priveste fenomenologia ca feno-
men cultural Tn relatie o datd cu onto-
logia aristotelica, fatad de care opereaza o
apropiere proto-fenomenologica (reor-
doneaza fenomenologic vechea tabla a
categoriilor) (p.387), apoi cu cercetarile
logice (Russell, Hintikka, Carnap) pentru
a testa posibilitatea ontologiei faptelor
negative [=non-existentele, posibilia (p.
394-397)], asa cum apare ea la Sartre
sau Heidegger. Contributia lui Smith (p.
402-409) se rezuma la propunerea unei
liste de categorii ontologice, obtinuta

plecind de la cele aristotelice, trecind prin
cele husserliene, pe care le adapteaza la
propria sa viziune, care sa prinda integral
existenta lumii cotidiene: astfel, pastrind
distinctia husserliana dintre categoriile
formale si cele materiale, reduce
sugestia de separatie tripartita a lumii in
domeniul natural (categoria materiala a
Naturii), social (categoria materialda a
Culturii) si mental (categoria materiala a
Constiintei), datorita distinctiei lor neclare
in real si datorita nevoii de a pleca de la
tipuri de existenta mai familiare (influenta
lui Heidegger, probabil); pe de alta parte,
Smith acordad preeminenta categoriilor
formale ale intentionalitatii, modalitatii si
dependentei, a céaror capacitate de a
structura lumea a fost tematizata de-a
lungul secolului XX. In plus, Smith scoate
categoria intentionalitatii din cadrul celor
materiale (cum o situase Husserl) pla-
sind-o printre categoriile formale, intru-cit
forma intentionalitatii, datorita faptului ca
activitatile intentionale le includ pe cele
naturale, culturale si pur experientiale, se
aplica asupra categoriilor materiale.
Lectura cartii, trecerea in revista a
unor practici fenomenologice foarte
diverse, provoaca o nostalgie, nevoia
intoarcerii la "simplitatea" textelor ori-
ginare, husserliene, la sursa, obligatoriu
invocata, a acestor aplicatii fenomeno-
logice, pentru a ne reaminti de para-
digma telos-ului istoric incongtient ce le
unifica in calitatea lor de manifestari ale
aceluiasi moment istoric ultim, iden-tificat
de Husserl in Krisis cu feno-menologia.

NICOLETA - LIANA SZABO
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Alain Renaut, Lukas Sosoe, Philo-
sophie du droit, P.U.F., Paris, 1991

Dezvoltédnd o tema aleasa inclusiv
pentru teza sa de doctorat — ,Sistemul
dreptului. Filosofie si drept in gandirea
lui Fichte", P.U.F., 1986 — Renaut,
alaturi de Sosoe, incearca o abordare a
filosofiei dreptului din perspectiva criti-
cistd a unui curent de gandire ce se
origineaza la Kant si se implineste la
Rawls. Renaut face parte dintre acei
filosofi care au preluat radicalitatea
interogatiei asupra problemei subiec-
tului care a dominat scena dezbaterilor
intelectuale de la Heidegger pana la
post-deconstructivisti. Insa, dezvoltarile
oferite temei alese nu s-au rezumat la a
face apologia ideologiei antiumaniste,
ci se incearca o temperare a argu-
mentatiei in maniera rawlsiana.

Abordarea filosofiei juridice se cir-
cumscrie in mod firesc unui periplu ce
debuteaza cu lucrarea ,Gandirea 68"
(fmpreuna cu Luc Ferry) si se dezvolta
in lucrarea ,Era individului. Contributie
la o istorie a subiectivitatii" (editia roma-
neasca fiind publicata de catre Institutul
European in 1998), consacrandu-l pe
Renaut ca un filosof analitic al subiec-
tivitatii.

Structura lucrarii nu se incadreaza
in modelele clasice de demonstare a
unor ipoteze de lucru lansate in partea
introductiva si confirmate ulterior prin
argumente expuse dintr-o perspectiva
cronologica. Cei doi autori ne propun o
reflectie articulata in trei momente afla-
te Tntr-o conditionare circulara.

I. Debutand cu o analiza dinamica
a dezbaterilor filozofiei juridice contem-
porane, prima etapa a discursului se
centreaza pe deconstructia subiectului
operata Tn silajul conceptiilor individu-
aliste. Remarcabil la acest demers este

introducerea n spatiul reflectiei juridice
a unor autori care — cel putin din
perspectiva filosofiei juridice romanesti
— sunt obiecte insolite acestui domeniu.

Criticand conceptiile unora ca Kelsen
si Kalinowskhi ce devalorizau filosofia
dreptului bazata pe dreptul natural in
beneficiul unei asa numite puritati a
dreptului, autorii precizeaza de la bun
inceput filtrul pe care-l vor utiliza la in-
terpretarea informatiei juridice cu va-
lente filosofice. Arhitectura intregii lu-
crari se va intemeia pe doua axe: cea a
subiectului dreptului si cea a destinului
dreptului natural.

Criza marxismului a condus auto-
mat la o repunere in discutie a sensului
drepturilor omului, discutie care — in
contextul anilor 80 — deborda spatiul
propriu-zis al reflectiei juridice extin-
zandu-se asupra interogatiei etico-poli-
tice. Simpla tematizare a ,drepturilor
omului ca tema a vremii noaste", con-
sidera autorii ca ar fi insuficienta, ade-
varata fundamentare nefiind posibila
fara o reabilitarea a dreptului natural.
Astfel, istoricismul si pozitivismul se
vad circumstantiate ca fiind in conflict
direct cu dreptul natural.

Adiacent este de remarcat core-
larea normei juridice cu limita prin defi-
nirea conceptului de drept ca o tehnica
a limitarii libertatilor individuale, a ,limi-
tarii impuse sub forma de lege"(p.26).

Il. Daca Hannah Arendt si Alisdair
Macintyre sunt jaloane obignuite ale
unui periplu de filosofie a dreptului,
inopinant pentru discursul lui Sosoe si
Renaut este analiza conceptiilor despre
drept ale lui Heidegger si Foucault.

Referirile lui Heidegger la analiza
conceptului de drept fiind putine, autorii
mobilizeza intreaga gandire a filosofului
german pentru a demonstra unilate-
ralitatea viziunii sale. Pentru Heidegger
filosofia dreptului nu se poate misca
decat in limitele unei abordari super-
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ficiale, deoarece esenta timpurilor mo-
derne este Tn intregime dominatd de
orizontul freneziei tehnice. Astfel, dife-
renta intre statele democratice gi tota-
litare este una pur si simplu acciden-
tala, iar cei ce se incumeta sa o faca
nu demonstreaza decat incapacitatea
de a intelege ca nimic - sau poate doar
un Zeu — nu ne mai poate salva de
advenirea la carma istoriei a figurii
dominatoare a Fuhrer-ului. Singura mo-
dalitate de a iesi din aceasta fatalitate
ar fi doar o reconstructie a teoriilor ac-
tuale despre fiinta fiintarii.

Asuméndu-gi pozitiile vitalismului
nietzscheian, Foucault — incercand sa
inteleaga genealogic structura societatii
— arata ca dreptul este sistemul care
permite perpetuarea societatii. in acest
sens, legea este vazuta ca o strategie
de a purta un razboi cu oponentii sai:
femeia, copilul si nebunul. Din perspec-
tiva strict juridica este interesant ca
norma este acceptata de Foucault ca o
suprafata de depliere a raporturilor de
putere.

Subminate ca si doctrine inca din
primele pagini ale lucrarii, istoricismul gi
pozitivismul sunt expuse in articularea
lor istorica prin raportarea la momen-
tele constitutive. Istoricismul nu pare —
cel putin in conceptia lui Renaut si
Sosoe- a fi un curent de sine statator,
ci o reactie la continutul doctrinar al
revolutiei franceze. Incercarii de a re-
construi din temelii edificiul socio-politic
propriu momentului istoric de la 1789,
Moeser, Jacobi si Hegel ii opun argu-
mentatia dupa care doar istoria poate fi
veritabilul tribunal si totodata origine si
fundament sau sursa a dreptului.

Pozitivismul reprezinta, in faza sa
initiala la Auguste Comte, un moment
aporetic, deoarece autorul francez
considera ca in era pozitiva dreptul tre-
buie sa dispara prin subordonarea sa
imperativelor sociabilitatii. Dreptul nu
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reprezintd nimic altceva decét raporturi
necesare intre oameni, astfel ca ade-
varata stiinta juridica nu ar trebui decat
sa se ocupe de substituirea drepturilor
cu indatoririle.

Incercarii de sociologizare exce-
siva 1i va raspunde Kelsen cu a sa
,Teoria pura a dreptului". intregul efort
al lui Kelsen tinde spre o autonomizare
a domeniului juridic, adica abordarea
unei atitudini strict descriptive (redusa
la o analizd a normei auto-intemeie-
toare), ignordnd ca nestiintifica orice
tentativa de emergenta exterioara. Tra-
valiul prealabil ce trebuie intreprins con-
std in distingerea riguroasa a stiintelor
naturii de cele morale. Autorii identifica
filiatii ale kelsianismului in dimensiunea
transcedentala de concepere a con-
ditiilor de posibilitate a oricarui discurs
juridic si, totodatd, caracterul meta-
empiric al cercetarii. Renaut si Sosoe
refuza perspectiva lui Kelsen ca urmare
a moralitatii constitutive a acesteia, caci
excesul de formalism conduce catre o
imposibilitate de a distinge intre un
regim democratic si unul totalitar.

lll. Invalidand pe parcursul expu-
nerii teoriile prezentate, finalul lucrarii
se confunda cu revalorizarea subiec-
tului din perspectiva kantiana. Autorii
confirma ca este vorba de un discurs
care vizeaza recompunerea ,subiectu-
lui contra disolutiilor sale individualiste
care merita acuzatia de solipsism si pot
induce o apropiere abandonata a pro-
blematicii juridice" (p.439). Recompu-
nerea subiectului se releva a fi gandul
dintr-o  perspectiva deschisa prin
legatura intrinseca dintre subiectivitate
si intersubiectivitate, asa cum filosofia
transcendentala clasica a lui Kant si
Fichte au elaborat-o pentru prima data.

Revalorizénd subiectul juridic din
perspectiva Kant-Rawls, autorii tin sa
atraga atentia ca intre acestia exista
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mari diferente, Rawls fiind intr-un oare-
care dezavantaj fata de Kant, deoarece:

A) Rawls nu s-a consacrat unei
analize care sa situeze reflectile sale
in contextul traditiei anglo-americane
pentru a da gandirii sale o sistema-
tizare care i-ar fi conferit un plus in-
contestabil al calitatii speculative;

B) Nu este clar pana la ce punct
intreprinderea sa poate fi numita efectiv
kantiana. El a construit subiectul ca un
pur subiect noumenal prin epoche-ul
metodic al tuturor determinatiilor indi-
vidualitatii empirice, oferind ca gene-

Dominique Pradelle, L’archeologie
du monde. Constitution de I'espace,
idealisme et intuitionisme chez Husserl,
Kluwer Academic Publishers, coll. "Phe-
nomenologica", Band 157, Dordrecht/
Boston/London, 2000, 334p.

O lecturda a cartii lui Dominique
Pradelle ar avea ca posibil fir con-
ducator “principiul principiilor": demer-
sul fenomenologic cade sub exigenta
intuitionismului, care pretinde pastrarea
in limitele intuitiei donatoare (p. 142).
Caracterul decisiv al acestui principiu
decurge, mai intii, din ireductibilitatea
sa - pretentiile esentiale ale fenome-
nologiei (filosofie fara presupozitii, pura
descriptivitate, aducerea fiecarui con-
cept la nivelul experientei mute) pre-
supun deja intuitionismul - apoi, din
modul Tn care Husserl intelege filosofia,
nu ca pe o creare de concepte, ci ca pe
o descoperire de esente pre-lingvistice,
anterioare oricarei conceptualitati, a unei
semantici a priori a lumii si a constiintei
lumii (p. 319). Cartea lui Pradelle se
construieste pe estimarea distantei

rator al principiilor ultime ale dreptului un
subiect care nu este nimeni altul decat
subiectul moral insusi, ca ratiune prac-
tica care revine la sine ca autonoma.

In concluzie, trebuie remarcat me-
ritul autorilor de a fi reusit sa reinscrie
filosofia dreptului Tn cdmpul de interes
al reflectiei filosofice, precum si tenta-
tiva de a deschide un drum spre so-
lutionarea problemelor ridicate de criza
etica a postmodernismului.

CIPRIAN SASSU

dintre excelenta acestui principiu i
repertoriul metodologic husserlian.

In partea intii - Idealisme kantien
et idealisme husserlien - dupa o pre-
zentare a “violentei hermeneutice" (p. 6)
ce caracterizeaza lectura husserliana a
doctrinelor filosofice, necesara pentru a
surprinde telos-ul universal ce confera
sens practicii teoretice proprii si pentru
a inlesni trecerea de la scopurile par-
ticulare constiente ale unei teorii la
telos-ul incongtient, de la pentru sine la
in sine, Pradelle justifica necesitatea
introducerii principiului intuitionist toc-
mai in virtutea kantianismului, a inten-
tiei sale incongtiente, pe care Husserl a
reactivat-o. Problema transcendentala
nu este aceea a validitatii stiintelor, ci a
originii cunoasterii Tn general, iar meto-
da deductiva regresiva (de la structurile
obiective ale unei naturi universal
cognoscibile catre facultatile subiectului
si actele sintetice necesare producerii
lor) priveaza esenta subiectivitatii de o
intuitionare directd, elementele sale
fiind re-construite (p. 10-13). Exigenta
intuitionistd este expresia re-gindirii
husserliene a kantianismului: mai intii,
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prin “intuitia reflexivd” (donare apo-
dictica a trairilor prin reflectia transcen-
dentald) cunoasterea devine ea insasi
obiect al cunoasterii intuitive, deoarece
formele sintezei nu mai sint determi-
nate pe calea regresiei de la tabla
principiilor experientei, ci sint sesizate
in mod direct, prin reflectia transcen-
dentald in imanenta proceselor lor; apoi,
introducerea intuitiei eidetice (donare
directa a esentelor, Wesensschau), in
conditiile in care Kant nu accepta decit
intuitia de sine sensibila, iar cunoas-
terea esentei sale se obtine prin re-
gresie. Un alt repros al lui Husserl vi-
zeaza antropologismul sau, intelegerea
neautentica a a priori-ului (p. 26).
[Husserl demonstreaza, plecind de la
Hume, existenta unui a priori imanent
sensibilului; estetica sa transcendentala
construieste formele estetice, nu le
postuleaza, si include actele sintetice
(p. 43)]. Comparatia lui Husserl cu Kant,
care este un ginditor afiliat modelului
stiintific, aseaza, contrastiv, fundalul
pentru gestul genial al lui Husserl de a
consacra principiul intuitionist.

Partea a doua, Un langage de
I'expérience muette?, investigheaza
ideatia, ce elucideaza structurile a priori
ale obiectului experientei, si care, spre
deosebire de kantianism, unde obiec-
tele generice sint identificate prin me-
dierea conceptelor, la Husserl ia forma
unei intuitii intelectuale (p.82). Compa-
ratia are ca celalalt termen pe Stumf,
cel care intermediaza drumul spre ima-
nenta sensibild a a priori-ului (deci a
donarii intuitive a spatiului), prin eviden-
tierea conexiunii dintre a priori si cali-
tatile sensibile [=nici culoare, nici
calitate tactila fara intindere (p. 135)].
Este punctatd, ca o specificitate a

ideatiei, substituirea perceptiei cu
imaginatia, ca posibilitate a degajarii
sensului obiectiv (p. 142). Dupa o

comparatie a intuitivitatii ideatiei cu
paradigma logos-ului stiin-tific, Pradelle
conchide ca, in ciuda epoche-ului
epistemic operat de Husserl,
conceptualitatea stiintifica revine pentru
a servi de fir conducator implicit pentru
eidetica lumii perceptive, re-condu-
cerea conceptelor catre solul lor intuitiv
nefiind decit un act epistemologic re-
trospectiv (p.151). Nu exista un grad
zero al cunoasterii, astfel ca ideea unei
intuitivitati anterioare oricarei istoricitati
nu este decit o fictiune metodologica.
Urmeaza ca variatia eidetica sa se faca
prag de decizie a prioritatii sponta-
neitatii teoretice asupra privirii feno-
menologice. Dupa analiza triplei struc-
turi a arbitrarietati  variatiei [=a
punctului de plecare, a producerii
variantelor si a numarului acestora= (p.
117)], caracterul intuitiv al intuitiei
esentei apare ca du-bitabil: ideatia,
departe de a goni prin prezenta intuitiva
a continuturilor greu-tatea istoricad a
conceptualizarii stiinti-fice, se loveste
de ireductibilitatea unui logos (unitate
tematica) prealabil.

in partea a treia - Constitution
spatiale et idéalisme - Pradelle reali-
zeaza o analizd amanuntita a infra-
structurii perceptive a lumii, interogind
mai intli structura de orizont, a carei
infinitate opreste absorbtia idealismului
transcendental in idealismul fenomenist
(p. 158), tocmai pentru ca dialectica
dintre intentie si intuitia efectiva, dintre
gindire si donare produce un rest ce
garanteaza transcendenta obiectului si
ne-scufundarea lui in sfera inchisa a
congtiintei. Extensiunea universala a
structurii de orizont, ca structura gene-
rald a experientei cuprinde si experienta
celuilalt, a lui Dumnezeu si a obiectelor
culturale, ce respectd esentialitatea
restului, prezervindu-le sensul parti-
cular de transcendentd. Dar compati-
bilitatea exigentei intuitioniste cu exi-
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genta constructivistd a analizei intentio-
nale introduce o tensiune intre struc-
tura de orizont si manifestarea absolut
descriptiva legatd de modurile de
donare. Pradelle reuseste sa demon-
streze ca nucleul central al constituirii
transcendentale este constituirea spa-
tialitatii si nu cea a temporalitatii, pentru
ca spatialitatea este cea prevazuta
intrinsec cu structura de orizont, para-
digma a transcendentei, dubla structura
a infinitului fluxului temporal (extensiv si
continuu) fiindu-i in mod exterior pre-
scrisa de caracterul perspectiv al do-
narii spatiale (p. 165). Analiza carac-
terului intuitiv al conceptelor descriptive
hyle (indeplinind functia de expunere
sensibild) si morphe (pe cea de iden-
tificare sinteticd) le demasca drept functii
transcendentale (p. 170), concepte ope-
ratorii ce fac posibila obiectivarea, si nu
drept unitati tematice prelevate de pri-
virea fenomenologica din fluxul trairilor.
Testarea compatibilitatii dintre para-
digma cantitativa a infinitatii intentio-
nale (structura de orizont) si analiza
calitativa a satisfacerii interesului
transcendental (caracterul teleologic al
perceptiei) duce la paradoxul raportului
conform caruia teleologia finita a intere-
selor admite ca infrastructura infinita pura
aparitie perceptiva. Primatul husserlian
al perceptiei asupra practicului este
inversat prin fenomenologia facticitatii a
lui Heidegger. De altfel, comparatia cu
Heidegger este motivatd de radicali-
zarea de catre acesta a principiului
intuitionist (pe care el, spre deosebire
de maestrul sau, il interpreteaza ca o
prevalare a intuitiei singularitatilor asu-
pra celei eidetice), experienta intuitiva a
lumii nefiind una perceptiva, ci una
practica, configurand o lume inzestrata,
in acelasi timp, cu predicate perceptive
si de valoare (sau categoriale), in care
atitudinea personalista are intiietate
fatd de cea naturalista. Respectul intui-

tionist al fenomenalitatii naive primeaza
asupra metodei descompunerii eidetice
si transcendentale, Heidegger tratind
"fenomenalitatea in bloc" (p. 197).
Pentru Husserl, unitatea functionala a
subiectului transcendental este fondata
in unitatea lumii. Pentru Heidegger, in
prelungirea rasturnarii copernicane kant-
iene, structurile categoriale ale lumii sint
fondate pe structurile existentiale ale
Dasein-ului (p. 213). Ca o garantare a
principiului principiilor se muta accentul
de pe constituit pe constituant, ceea ce
inseamna, intiietatea unei ontologii fun-
damentale a subiectului asupra consti-
tuirii straturilor eidetice ale lumii, afec-
tatd de un artificiu idealizant provenit
din primatul metodologic al analizei
asupra exigentei intuitioniste.

Partea a patra, Espace perceptif et
espaces catégoriaux, interogheaza exis-
tenta, prin analogie cu atitudinea natu-
rala a subiectului perceptiv ce presu-
pune o lume a obiectelor pre-donate, a
unei atitudini naturale a matematicia-
nului ce implica existenta lumilor de
obiecte ideale pre-donate (p. 281).
Aceasta atitudine naturald constd in
presupunerea unui cimp de idealitati
originare, de la care plecind se dez-
volta activitatea formalizanta a subiec-
tului. Fenomenologia matematicii (proiec-
tatd ca posibilitate Tn L'origine de la
geometrie) inseamna tocmai aceasta re-
gresie transcendentald, realizata printr-
un demers reflexiv, dar mai ales critic si
normativ, de la matematicile formale
inspre actele constituante producatoare
(sintezele a priori), a caror limita o
constituie proto-idealitatile geometrice,
ce fac posibila o activitate geometrica
elementara (p.292). Dar sensul acestor
proto-idealitati este constituit de o ac-
tivitate transcendentala ce trimite la
obiectele sensibile. Analiza husserliana
conchide ca legalitatea a priori a geo-
metriei este ancoratd in intuitia sensi-
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bila a obiectelor (p. 294, citat din Hua.
XXI: “figura geometrica este un moment

al intuitiei, ... precum culoarea"), ceea ce
comporta consecinta privarii metodelor
stiintifice de spontaneitate spirituala
datorita cailor epistemice pre-trasate de
structura donarii perceptive a obiec-
tului. Figurile geometrice sint obtinute
printr-o ideatie specifica, si anume cea
idealizanta, care presupune ca struc-
turile sensibilitatii anticipeaza, prin pro-
ducerea unei forme intuitive, o forma-
limita, pur intelectuala, o idee situata la
infinit (p. 298). Astfel, prin retro-pro-
iectia Tn structurile perceptive a unui
orizont de aproximare a idealitatilor, se
pune in cauza principiul intuitionist. Pe
de alta parte, valoarea acestor ideali-
zari, ca fondate sau nu, se datoreaza
ori valorii intrinseci a activitatii mate-
matice, ori aplicarii ei la fizica, la cu-
noasterea substraturilor ultime ale lumii.
Husserl opteaza pentru a doua vari-
anta, ntrucit constituirea substraturilor
categoriale prin operatii de sintaxa
conduce, in ultima instanta, la nuclee
ante-predicative,  prealabile  oricarei
predicatii: obiectele sensibile ca arhi-
obiecte. Obiectia lui Pradelle, atent la
respectarea intuitionismului, se refera
la faptul ca fizicianul, departe de a des-
coperi legile unei naturi pre-existente,
produce o natura secundara, idealizata
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[=suprastructura idealda fondata pe
realitatea sensibila (p. 311)], scrisa in
lim-baj matematic. Astfel ca, ratind
confirmarea principiului intuitionist (la
fel ca in partea a treia a cartii, unde, la
nivel perceptiv, spatialitatea aparea
dependenta de nivelurile superioare ale
semnificatiei si intentionalitatii practice),
constituirea spatialitati geometrice se
face in functie de nivelul superior al
teoriei fizice, iar structurile perceptive
sint dependente de domeniile ideale a
caror structura trebuie sa o anticipeze.

Concluzia lui Pradelle este dras-
tica: imposibilitatea unui grad zero al
cunoasterii care sa asigure puritatea
intuitiei, dublatd de pericolul unui haos
al structurilor intentionale ale subiec-
tului impusa de structura stratificata a
lumii si luarea obiectului ca fir con-
ducator transcendental exclusiv, pretind
o ontologie fundamentala, restitutiva a
unitatii pierdute si a intuitionismului de
esenta, care sa degajeze structurile
instantei constituante prescrise de mo-
durile ei de a fi. Fenomenologia Iui
Husserl trebuie pusa sub semnul a
ceea ce el nu a gindit ("/impensé" de
care vorbeste Merleau-Ponty) pentru a-i
reactiva sensul “inconstient" sedimen-
tat de telos-ul universal.

NICOLETA-LIANA SZABO



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, PHILOSOPHIA, XLVII, 1, 2002

RECENZII, NOTE, COMENTARII

Notes sur Ila philosophie de
jeunesse de George Berkeley (a
propos des Notes Philosophiques et de
I'Introduction Manuscrite de George
Berkeley)

Dans le dernier temps on a octroyé
une attention considérable a deux
textes que Berkeley n'avait pas I'intention
de publier, i.e., les Notes Phi/osophiques1
(NP : 1706-1708) et I'Introduction
Manuscrite® (IM : 1708). Les premiéres
sont un recueil de réflexions que le jeune
philosophe aurait noté au jour le jour. Les
signes marginaux qui les accompagnent
manifestent l'intention de l'auteur de les
utiliser dans la rédaction de ses premiers
ouvrages destinés a la publication:
I'Essai pour une nouvelle théorie de la
vision (NTV : 1709) et I'Introduction (IP -
Introduction publiée : 1710) au Traité des
Principes de la connaissance humaine
(PCH : 1710, premiére édition).
Néanmoins ces notes demandent a étre
lues et utilisées avec circonspection,
comme ['éditeur, A. A. Luce, nous
conseille, car les corrections et les
ratures opérées par l'auteur lui-méme
rendent laborieuse leur interprétation.
Au sujet du texte qu’on appelle, de nos
jours, [llIntroduction manuscrite, les
problémes et les controverses engendrés
ne sont pas moins considérables que les
difficultés rencontrées avec les NP. Le
texte bénéficie actuellement d’une édition
diplomatique, assurément satisfaisante,
préparée par I'éditeur Belfrage : George
Berkeley’s  Manuscript  Introduction
(1987). Deux interprétations se trouvent
confrontées a son propos: l'une qui
appuie sur l'aspect de "brouillon" de ce
texte (rapporté a la IP), 'autre qui lui
concéde une autonomie de pensée par

rapport aux Principes, en accordant
une attention particuliére a différentes
strates identifiées lors de sa rédaction.
La premiére opinion, celle de Jessop :
"Compared with the printed Introduction,
the draft neither adds nor omits anything
of substance™, a été contestée par les
opinions de E. J. Furlong4 et B. Belfrage,
pour qui la IM renferme une philosophie
différente de celle comprise dans la IP.
Nous partageons cette derniére position
qui est pourvue de fondements textuels
suffisants.

Pour comprendre la constitution
de la pensée berkeleyenne, I'exégese
doit se pencher principalement sur les
difficultés auxquelles le philosophe se
confronte dans son point de départ.
Ainsi, l'attention se dirige d’ordinaire
vers les rapports établis avec d’autres
philosophies concurrentes, et se focalise
sur le conflit qui nait entre les éléments
d'ascendant et les éléments originaux.
Les deux types d’éléments sont présents,
chez Berkeley, dans les tous premiers
écrits déja cités, les NP et la IM.

Les commentateurs s’accordent a
admettre trois influences déterminantes
dans la genése de la pensée philoso-
phique de Berkeley. Les Notes Philoso-
phiques contiennent des références a
Locke, Malebranche et Bayle. Sans
diminuer l'importance des deux demiéres
influences, soulignons que la premiére
manifeste une portée considérable dans
une discussion sur I'abstraction et le
langage, mesurée en termes d’une critique
virulente adressée a Locke. En revanche,
peu nombreux sont les commentateurs
qui se sont exprimés au sujet de
linfluence que Hobbes aurait exercée
sur le jeune philosophe irlandais. Dans
les NP, nous pouvons lire I'aversion du
jeune Berkeley pour le matérialisme
de Hobbes. Mais une influence directe
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de la part de ce dernier, en matiére
d’abstraction et théorie du langage,
n'est pas explicite dans les textes, car
Berkeley ne cite jamais son prédécesseur
a ces sujets. Néanmoins des affinités
doctrinales dans les conceptions
linguistiques des deux auteurs existent,
bien que, jusqu’a présent, elles ne soient
gu’exceptionnellement abordées dans
les analyses interprétatives. Les deux
ascendants (Locke et Hobbes) jouent
un réle capital dans la compréhension
de I'un des principaux chapitres de la
philosophie du langage de Berkeley,
i.e. la critique des idées abstraites.

On s’accorde également pour dire
qu’il existe une évolution de la pensée
berkeleyenne, mais le rdle que les
textes inédits, appartenant a la période
de jeunesse du philosophe, y jouent a
fait I'objet d'un désaccord. D'une part,
pour certains interprétes, les théses
centrales de la philosophie de Berkeley
(Phétérogénéité des sensations, la
constitution de I'espace percu, la critique
de la substance matérielle, la définition
de I'existence a travers le principe esse
est percipi, I'affirmation de I'existence
réelle des corps, la théorie des signes
et leurs conséquences épistémologiques
et théologiques, la connaissance du moi,
des autres esprits et de I'existence de
Dieu), trouvent leur expression accomplie
uniqguement dans les textes publiés.
D'autre part, il existe des opinions trés
favorables aux textes inédits, qui
soutiennent que ces derniers englobent
déja les théses berkeleyennes révisées
et développéess, dans la forme ou elles
seront exposées dans les ouvrages
publiés. Certaines conceptions originelles
seront donc abandonnées, puisque leur
auteur ne croyait plus dans leur vérité
(par exemple, il n’'y a que Dieu et les
choses spirituelles qui existent ; I'esprit
humain n’a pas d’idées générales ; un
mot siegnifie toujours une idée dans notre
esprit’). D’autres attendront les textes
plus tardifs pour étre développées
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(certains mots sont dépourvus de
contenu cognitif, i.e. n'éveillent pas dans
I'esprit des idées qu'ils sont censés
représenter, et n'expriment que des
émotions ou des attitudes de I'esprit du
Iocuteur7). En derniére analyse, il existe
des conceptions, dans les premiers
écrits, qui n'ont été ni rejetées, ni
reprises, de sorte qu’elles parviennent
au lecteur d’aujourd’hui sous une forme
inachevée, ce qui rend leur interprétation
parfois problématique.

Nous nous proposons ici d’'analyser
une expérience théorique qui peut étre
incluse, a juste titre, parmi les moments
moins clairs de la pensée berkeleyenne.
Il s’agit de la supposition d’'un homme
solitaire (a 'occasion I'auteur parle d’'un
philosophe solitaire), exposée uniquement
dans les NP et la IM. La supposition est
congue initialement en ces termes :

"Considérer un homme introduit
dans le monde, seul, avec d’admirables
aptitudes, et voir comment aprés une
longue expérience il connaitra sans I'aide
des mots. Un tel homme ne penserait
jamais aux genres et aux especes ou aux
idées générales abstraites." (NP : 566)8

On suppose, donc, d’'un coté la
connaissance, de l'autre le langage,
qu’il s’agit de distinguer afin d’éviter la
notion d’idée générale abstraite qui,
d’aprés certains auteurs (comme Locke,
par exemple) existe réellement dans
I'esprit mais qui, selon notre auteur, n’est
qgu’une invention du langage. Berkeley
se propose, également par ce moyen, de
rejeter la doctrine de I'abstraction. Comme
cette réfutation représente ['élément
central dans la construction de 'immaté-
rialisme, voici I'importance que I'auteur
réserve, dans ses commentaires, a sa
supposition de ’homme solitaire:

"Une bonne preuve que lI'existence

n'est rien indépendammentg ou a part

de la perception peut se tirer de la
considération d'un homme introduit sans

compagnie dans le monde." (NP : 588)
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L’auteur exprime donc son désir
d’apporter une preuve en faveur de son
immatérialisme en faisant appel a une
expérience de pensée. Jusqu'ici rien de
surprenant, au moins pour ce qui
concerne la méthode choisie. D’autres
philosophes, avant lui, se sont servis
de suppositions théoriques pour établir
la vérité d'une thése. Supposer un
homme solitaire, et chercher ce qui
s’ensuit, c’est bien faire une expérience
hypothétique, en simplifiant volon-
tairement un probléme concernant la
nature de la perception, ainsi que celle
du langage. Les questions surgissent
avec I'abandon de la supposition, avant
que son role, celui de justifier la
conception immatérialiste, soit pleinement
manifesté. Apreés avoir été formulée
dans les NP (1706-1707), la supposition
est reprise et développée davantage
dans la IM (1708), pour étre ensuite
définitivement éliminée dans le texte
publié de I'Introduction (1710). L'impor-
tance que nous pouvons lui dégager
consiste dans le rapport présumé avec
le principe immatérialiste ("I'existence
n'est rien indépendamment ou a part
de la perception", autrement dit, "esse est
percipi"). Ce dernier a été énoncé dans
les mémes NP, une centaine de notes
avant I'entrée qui annoncait le réle de
la supposition :

"Exister (existere) c'est étre percu (percipi)

ou percevoir (percipere)*. Le cheval est

dans I'écurie, les livres sont dans le
cabinet de travail comme auparavant.

* ou vouloir (velle) c'est-a-dire agir (agere)."

(NP 429, 429a)

Le nouveau principe, sous la forme
mentionnée, ne sera jamais démenti. Il
exprime déja le réalisme d’'une conception
gu’'on croyait vouée a un idéalisme
subjectif ou [I'existence méme des
objets physiques (corps) est réduite a
une expérience subjective. En outre, une
certaine théorie de l'esprit suggérée
dans le méme principe ('esprit existe
en tant qu’il pense, i. e. percgoit, veut,
agit) trouve des échos dans la supposition
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de 'lhomme solitaire ou l'auteur affirmerait
principalement l'unicité du sujet de
'expérience. A notre sens, ce n’est pas
dans un registre ontologique (qui nous
conduirait au solipsisme, dont les deux
théses principales sembleraient déja
formulées : 1. l'identité entre I'existence
et 'expérience et 2. 'unicité du sujet de
I'expérience) qu'il faudrait chercher un
sens a la supposition de I'homme
solitaire’. Deux autres interprétations
se présenteraient a nous. Premiérement,
la supposition peut étre située sur le
terrain d’une théorie de [I'esprit, ou
lauteur exprime une certaine conception
selon laquelle I'activité cogitative est un
état ininterrompu ; autrement dit, selon
celui-ci, 'dme pense toujours. Ainsi,
dans la IM, complétant le portrait de
’homme solitaire, Berkeley décrit I'activité
mentale de 'homme solitaire comme
une succession constante d’idées
particuliéres, c’est-a-dire une sorte de
"stream of consciousness". Et cela est
un des points les plus mystérieux de la
pensée de Berkeley, qu’il devait élucider
dans la deuxiéme partie perdue (hélas)
des Principes, traitant de I'esprit. Car
d’aprés le sens commun, que Berkeley
ne méprisait pas, il existe dans la vie
de chacun des moments d’inconscience
compléte, au cours desquels I'esprit reste
entierement inactif. Or, selon l'auteur,
le moi est toujours en train de percevoir
(c’est-a-dire, avoir des idées)1 , il estle
principe constitutif de sa propre durée.
Mais, dans cette vision des choses, on est,
en général, dans le domaine des pures
spéculations. Nous proposons donc une
deuxiéme interprétation s’ouvrant sur
une théorie du langage que l'auteur n’a
pas étalée systématiquement mais qui
pourrait étre construite a partir des
éléments existants.

Le rapport entre la supposition de
’homme solitaire et le principe « esse
est percipi » existe véritablement ; il se
manifeste dans la critique que Berkeley
formule a la doctrine lockienne de
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I'abstraction. L'enjeu nominaliste fort de
Berkeley, qui fonde en fait sa conception
immatérialiste, est de prouver que dans
la réalité il n'existe que des entités
particulieres et que la généralité
n'appartient qu’au langage. A Locke,
Berkeley reproche son conceptualisme
qui admet I'existence des idées abstraites
générales dans I'esprit. Or, selon notre
auteur, l'activité mentale du philosophe
solitaire se réduit a une succession
invariante d’'idées particulieres. Les
interprétes s’accordent a ne reconnaitre
dans cette conception de la pensée
humaine gqu’une thése passagére : dans
la IP, méme si lauteur est toujours
réfractaire a I'idée que nous possédons
une faculté d’abstraire, il admet des cas
ou l'on peut dire que l'esprit abstrait.
Par conséquent, dans ce sens Berkeley
avait raison de ne pas maintenir la
supposition dans le texte publié.

Mais I'enjeu réel de la supposition
doit étre cherché sur le plan du langage
car, dans la vision du philosophe, a
I'origine de la doctrine de I'abstraction
se trouve une théorie du langage qui
est fausse. Elle est fausse parce qu’elle
fait correspondre aux termes généraux
dans le langage, des idées abstraites
générales dans l'esprit. Comme point
de départ dans cette problématique, la
lecture que Luce donne de la supposition
de I'homme solitaire nous semble
instructive : "an experimental conceit
doing for words and ideas what the
Molyneux Problem had done for sight
and touch [...] The 'mist' is 'the mist or
veil of words'." “ La comparaison avec
lexpérience de Molyneux est intéressante
et mérite détre développée. Mais
soulignons, pour le moment, que nous
voyons dans l'analyse du langage un
modele pour I'analyse de la perception.
Dans les NP et la IM (et dans la IP,
également), Berkeley entreprend un
examen du langage, en dénongant un
usage habituel qui lie étroitement mots
et idées. D’aprés ce modéle, dans la
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NTV le philosophe révoque, cette fois
sur le plan de la perception, une
association entre les idées visibles et
les idées tangibles, encore "plus étroite
que celle entre les idées et les mots",
et donc plus difficile a défaire (c’est la
réponse que Berkeley donne au probleme
de Molyneux). Or, si nous pouvons
discerner les deux types d’idées dans
le cas du langage, il nous sera plus
facile de le faire dans le cas de la
perception. D’ou l'enjeu considérable
impliqué dans la décision de "lever le
voile des mots et d’obtenir une vision
plus claire des idées qui restent dans mon
entendement." (IM: § 54) Observons
que, dans le texte de la IM, la
supposition de 'homme solitaire suit de
prés cette décision, comme si l'auteur
souhaitait illustrer sur-le-champ son
propos. L'enjeu était de dénoncer les abus
du langage et éviter principalement les
controverses purement verbales.

La fiction de 'homme solitaire est
proposée, en effet, comme un remede
a un mal qui touchait les conceptions
linguistiques de certains philosophes de
'époque. Deux erreurs fondamentales,
selon l'auteur, naissent de l'usage des
signes universels (usage suspendu chez
’homme solitaire) : premierement, on croit
constamment qu’aux termes généraux
répondent, dans notre esprit, des idées
générales abstraites ; deuxiémement,
la pensée s’accoutume a former des
propositions identiques, dont le contenu
sémantique est, en vérité, vide™.
Cependant pour éviter les erreurs et les
abus du langage, il n’est pas nécessaire,
comme Berkeley nous laisserait croire,
de suspendre certaines fonctions de
base de la pensée humaine, comme la
généralisation ou [I'énonciation des
propositions identiques exprimant des
vérités éternelles. D’ailleurs, la fiction a
ses limites que l'auteur lui-méme fait
connaitre, en l'éliminant progressivement
de ses réflexions™. La supposition
n'est plus reprise dans le texte publié
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de lIntroduction ou les attaques du
philosophe se focalisent sur le véritable
probléme soulevé par la sémantique
lockienne : aux termes généraux ne
correspondent pas des idées générales
abstraites parce que la régle sémantique
selon laquelle a chaque mot pourvu de
sens correspond une idée dans notre
esprit n'est tout simplement pas toujours
valable'.

La discussion de Berkeley sur le
langage n’est pas satisfaisante, car la
question de savoir quel était le role
attribué a la distinction entre le langage
mental et le langage verbal (oral comme
écrit) reste ouverte. Si l'auteur admet
qu’il est possible de faire abstraction
des mots (comme c’est le cas pour le
philosophe solitaire : "je m’efforcerai [...]
de jeter le masque des mots et d’obtenir
une vision sans fard de mes idées
particuliéres" — IM : § 50) alors, pour lui,
comme pour Locke aussi, 'acte de parler
ne serait autre chose que la transcription
linguistique de [I'enchainement des
idées dans [l'esprit. Autrement dit, ils
admettent avec Hobbes que :

"The general use of speech, is to transfer

our mental discourse into verbal ; or the

train of our thoughts, into a train of

words. " (Leviathan, |, ch. IV, § 3)

Exception faite de quelques
remarques sur les propositions mentales
chez Locke™, Berkeley ne discute jamais
du discours mental. Le fait qu'il s’agit
d’'une suspension de l'usage des mots
ne signifie pas que la pensée intérieure
de I'homme solitaire soit organisée
selon une discursivité analogue a celle
d'un langage. Si Berkeley était un
partisan du discours mental, dans le
sens de Locke et Hobbes, comment
pourrait-il rejeter la thése selon laquelle
a chaque mot correspond une idée
dans notre esprit ? Sur la base d’un tel
rejet du discours mental et lors de son

étude, peu élaborée, consacrée aux
propositions, I'auteur refuse visiblement
de faire correspondre a chaque entité
linguistique constituant une proposition,
une entité mentale. Par exemple, "Une
pierre est une pierre" ou "Le tout est
égal a ses parties" (NP : 592) ne sont
que des propositions purement verbales
auxquelles, affirme l'auteur dans les NP,
le philosophe solitaire n’aurait jamais
pensé. Berkeley analyse, dans la IM,
un deuxiéme exemple de proposition
(linguistique) qui ne traduit aucune
proposition mentale. Dans "Melampus
est un animal", le terme "animal" ne
signifie aucune idée dans notre esprit,
ni abstraite ni particuliére. D’une maniére
inattendue, linterprétation que Berkeley
donne a la généralité d'une idée, au
sein d’une proposition ("La [créature]
chose particuliere que jappelle Melampus
peut Iégitimement étre appelée du nom
animal" — IM : § 34 - semble s’inspirer
de I'Essai de Locke : "étre un homme
ou faire partie de I'espéce homme et
avoir le droit de porter le nom homme
est la méme chose" (lll, iii, 12). De
surcroit, elle ne differe point de la
solution que Hobbes avait donnée dans
De Corpore : a la proposition "Homo
est animal" correspond une seule idée
particuliére dans laquelle deux accidents
différents, appartenant a la méme chose
signifiée, sont congus l'un aprés l'autre’”.
Berkeley doit beaucoup a cet auteur, et
sa tentative dimaginer le cas d'un
homme solitaire rappelle les réflexions
hobbesiennes de 1655 (De Corpore, |,
§ 3) concernant le langage privé qu’une
personne laissée seule dans le monde
serait capable de créer.

ANDA OPRISOR FOURNEL
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Nous adopterons ici le titre de Notes philosophiques, choaisi par la traduction francaise des CEuvres de
Berkeley, PUF, 1985. Pour la premiere fois, en 1871, I'éditeur A. C. Fraser fait publier deux Camets de
notes (A et B) sous le titre de Commonplace Book of Occasional Metaphysical Thoughts. L'ordre des deux
Notebooks est jugé, plus tard par Theodor Lorenz, comme mauvais. L'opinion selon laquelle le Camet B
doit précéder le Camet A s'impose et le texte sera publié en édition diplomatique, en 1944, par A. A. Luce
sous un nouveau titre: Philosophical Commentaries generelly called the Commonplace BooK.
Demiérement, B. Belfrage les a appelé Philosophical Notebooks, considérant que les notes ne sont pas
des commentaires a des textes antérieurement rédigés, comme Luce supposait, mais qu'elles sont tout
simplement des idées, des observations philosophiques que l'auteur notait régulierement.

2 Selon certains exégétes, il s'agit plutdt d'un texte inédit que d'un manuscrit. Nous garderons cependant ce
titre consacré par I'édition diplomatique de Bertil Belfrage. Le texte a connu encore deux éditions. Il a été
appelé initialement Berkeley's Rough Draft of the Introduction to the Principles par Fraser (A. C. Fraser
découvre le manuscrit dans la bibliotheque de Trinity College et le publie dans l'édition C. P. Krauth des
Principes, en 1874), ensuite The First Draft of the Introduction, par Jessop (The Works of George Berkeley
Bishop of Cloyne, Vol. l).

3T E. Jessop, "Editor Introduction”, op. cit., p. 117.

V. E. J. Furlong, "Two Notes on Berkeley’s Philosophical Commentaries", in Proceedings of the Royal Irish
Academy, vol. 62, sec. C., No. 1, 1961, p. 5-6. Selon l'auteur, premiérement, dans sa premiére strate le
texte a été congu pour étre publié et deuxiemement, il n’était pas une version initiale de la IP. Belfrage
partage cette opinion : " | interpret the present manuscript as a separate contribution to philosophy" (op. cit.,
p. 13).

5 Clest la thése de A. A. Luce, dans The Dialectic of Immaterialism, Hodder and Stoughton, Great Britain,
1963 : "The work of the revision was done int the two notebooks, now known as the Philosophical
Commentaries"”

V. A A. Luce, op. cit. ci-dessus ; v. également B. Belfrage, op. cit., pour une liste des changements (souvent
radicaux) opérés entre la version manuscrite et celle publiée de I'Introduction.

"V.IM:§40; IP: § 20, et surtout Alciphron (1732), Dialogue VI, § 14.

8 "auteur fait encore mention de 'homme solitaire, dans les NP, lors des entrées 588, 592, 600, 648, 727 et,
dans la IM, les paragraphes 48 et 50.

® Pour le mot anglais "without" la traduction francaise préfére, dans cette occurrence, l'expression "en
dehors". Le terme anglais signifie a la fois I'extériorité et lindépendance. Pour l'auteur, le rapport entre
I'existence et la perception est un rapport d'inhérence, caractére qui n'implique pas nécessairement que
les deux termes soient inséparables dans un sens spatial. Ainsi, nous comprenons que la perception est
quelque chose dessentiel a l'existence. Par conséquent, nous avons considéré le terme frangais
"indépendamment" plus approprié pour la négation de ce rapport.

"0 Dans I'ensemble de sa conception, Berkeley est incontestablement un réaliste (il affirme la réalité des
corps). V. notamment NP : 800-802.

" Vouloir ou agir — des paramétres qui sont moins évidents dans la situation de 'homme solitaire.

"2 A, A Luce, Philosophical Commentaries, "Editor's Notes on the Entries”, p. 269, 270.

3 NP; 592. Selon Berkeley, une proposition tautologique, comme "Une pierte est une pierre”, n'a aucun sens
parce quelle ne permet pas la découverte des vérités.

Avant qu’elle soit définitivement abandonnée, certains passages la concement directement (v. IM : § 50,53)
seront biffées.

5 Cest le cas des expressions linguistiques se référant a l'esprit et aux opérations mentales : "esprit",
"volonté", "ame", "volitions" — la partie active de 'ame ; de méme pour les termes scientifiques, comme
"nombre" et "force", ou les termes religieux, comme "grace" dont la signification ne dépend pas de la
perception des idées mais de leur usage en conformité avec certaines régles opérationnelles. V. Alciphron
VI, § 14.

NP 728,731, 793.

'7\/. Hobbes, Elements of Philosophy, First Section Conceming Body, ch. V, § 9.
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Jocelyn Benoist, Phénoménologie,
sémantique, ontologie. Husserl et la
tradition logique autrichienne, P.U.F.,
Paris, 1997, p.310.

Fara indoiala, Jocelyn Benoist a
devenit Tn ultimii ani una din perso-
nalitdtile proeminente ale fenomeno-
logiei franceze. El are deja in spatele
sau o opera care contine nu mai putin
de sapte carti, diverse colaborari la
volume colective si un impresionant
numar de articole in reviste filosofice
de prestigiu. Probabil reprezentantul cel
mai de seama al unei noi generatii in
fenomenologia franceza, el descrie in
aceasta a treia carte a sa - Phéno-
ménologie, sémantique, ontologie -
orientarea generala a acestei generatii.
Dar, departe de a se constitui intr-un alt
banal manifest, cartea marcheaza consti-
entizarea de catre autor a esentei si
noutatii abordarii sale si impune (nu in
mod general-normativ, ci probind in scris)
un nou mod de a face fenomenologie.

Intiinim in aceasta lucrare o
tentativa de a reapropria sursele istorico-
filosofice ale fenomenologiei si, indeosebi,
pe primul Husserl, cel al Cercetarilor
logice. Aceasta orientare isi propune o
recitire a fenomenologiei care sa o faca,
de exemplu, capabila sa raspunda pro-
vocarilor filosofiei analitice sau sa fruc-
tifice potentialul neactualizat al fenome-
nologiei, inteleasa ca teorie a cunoas-
terii. In acest context, revenirea la "tra-
ditia logica austriacd" are rolul de a
credita importanta datad unor probleme
ce tin de teoria cunoasterii, urmarind
fecunditatea acestor teme "gnoseologice"
anterioare in gindirea lui Husserl. Intr-o
maniera analitica (uneori chiar arida),
care tine, dupa Benoist, de dezideratele
unei filosofii ce adera la niste norme de
stiintificitate, adica asa cum o intelegea
Husserl, va cerceta aceste preliminarii
ale fenomenologiei, cautind sa scoata
la iveala originea si travaliul filosofic
depus in unele dintre conceptele si
temele seminale ale fenomenologiei.

Astfel, Benoist clarifica totodata baza
pe care s-a ridicat fenomenologia con-
temporana, ramasa, in buna parte, in
ignoranta radacinilor sale logice, si pe
care se poate construi un sens alter-
nativ al ei, poate mai adecvat sa ras-
punda incercarilor filosofiei actuale.
Terenul pe care se inscrie studiul sau
nu este insa unul gol. Pe de-o parte,
Benoist se anunta drept un continuator
al traditiei fenomenologice franceze
marcate de lucrarile si traducerile lui R.
Schérer, S. Bachelard sau J. English
(ca sa numim doar citiva), pe de alta
parte, el apare ca fiind indatorat cer-
cetatorilor de limba engleza care au
cultivat acest spirit analitic In dezva-
luirea originilor central-europene ale
fenomenologiei: K. Mulligan, B. Smith
sau P. Simons.

Structuratd n doua parti, cartea
cerceteaza doua concepte fundamen-
tale, cel al semnificatiei si cel al obiec-
tului, urmind diviziunea din Cercetarile
logice intre actele ce confera semni-
ficatie si actele saturante. Prima parte
capata asfel ftitulatura sugestiva de
"Probleme gi forme ale semnificatiei”, iar
a doua parte, "Contrapartea ontologica".

Primul studiu, "Husserl si mitul
semnificatiei", vine sa corecteze o
posibila interpretare a semnificatiei ca
avind o natura obiectuald. Mitul sem-
nificatiei, asa cum a fost el criticat de
Quine, ia semnificatia ca o entitate
autonoma. In context fenomenologic,
aceasta revine la o ipostaziere a
semnificatiei si a sensului intr-o vari-
antd de idealism. Or, miza intregului
demers husserlian rezida intr-o "de-
realizare a semnificatiei" (p. 30) si intr-
o intelegere a naturii ei din punct de
vedere pur intentional. Ea este cea in
care se vizeaza un obiect, iTn mod ime-
diat, si nu devine o obiectitate interpusa
obiectului. Arhetipul acestei semni-
ficatii, dupa cum se vede intr-un studiu
atent al primei Cercetari logice, este de
gasit in tratarea expresiei. Semnificatia
(sau sensul) poate fi data fara a avea
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neaparat obiectul "In carne si oase",
fara a avea, deci, o saturare intuitiva a
semnficatiei. Insa, problema centrald a
capitolului este aceea de a distinge
semnificatia ca act de semnificare de
semnificatia ca "unitate de sens". Ulti-
ma nu este un obiect, ci cel mult un
"obiect teoretic”, adicd al constiintei
care reflecteaza (intr-o reductie?) asu-
pra actelor sale. In ambele cazuri
confundarea semnficatiei cu un obiect
inteles Tn mod obignuit distruge posi-
bilitatea unei fenomenologii care pre-
tinde a se intoarce la "lucrurile Tnsele".

Al doilea capitol arata cum cerce-
tarea domeniului semnificatiei si a mo-
dului Tn care este dat obiectul in sem-
nificare tine de o re-prelucrare, operata
mai intli de Bolzano, a conceptului
kantian de analiticitate (studiul cuprin-
de, de altfel, o tratare pe larg a doctrinei
lui Bolzano privitor la modul in care
analiticitatea e inteleasa drept conser-
vare a adevarului indiferent de variatia
"reprezentarilor” intr-o propozitie; aceasta
e tocmai "mostenirea Iui Bolzano":
analiticul formal). Gramatica pur logica
a semnificatiei nu ofera cunoastere, dar
descrie acum, fata de Kant, in mod po-
zitiv, o imagine a modalitatilor inten-
tionale posibile. lar in méasura in care
existd un adevar in aceste prestari de
sens la nivelul analiticitatii, el nu este
adevarul cunoasterii, dar tine de o "in-
tuitie formald" (p. 81) menita sa dea con-
sistenta acestui "joc" al semnificatiei,
care devine discurs.

In capitolul al treilea, "De la Brentano
la Marty: sintaxa", Benoist continua sa
strabatd calea ce duce la articularea
unei "gramatici" a semnificatiilor, proprie
fenomenologiei, studiind doctrinele ju-
decatii ale Iui Brentano — cea din Die
Psychologie vom empirischen Standpunkt
(1874) si cea din Vom Ursprung sittlicher
Erkenntnis (1889) — precum si prelucrarile
ulterioare ale lui Marty. Aceasta arti-
culare trece prin recunoasterea "comu-
nitatii esentiale intre perceptie si jude-
cata" (p. 94) si a caracterului tetic al
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judecatii, pe baza carora va deveni po-
sibila la Husserl, in Erfahrung und Urteil,
0 genealogie a predicativului pornind de
la antepredicativ. A. Marty, in schimb,
clarifica legatura dintre forma lingvistica
si cea logica si justifica preeminenta si
originaritatea ultimei, ca domeniu al
fenomenologiei ndscinde a semnificatiei.

In "Categorialul" vedem descen-
denta logica a categoriei, inteleasa in
termenii analiticului formal deja comen-
tat in capitolele anterioare, din modali-
tatile actelor de semnificare, deci pres-
tatoare de sens. Partea a doua a
capitolului este preocupata indeosebi
cu explicarea raporturilor categorialului
formal cu intuitia categoriala. Aceasta
din urma e facuta posibila de "expe-
rienta" logica a primului, care, ca "for-
ma sintaxica" (p. 124), descrie un ori-
zont de posibilitate pentru orice obiec-
titate, ca sa faca sens, excedand orice
posibila saturare intuitiva. Reflectarea
imediatd a categorialului n intuitie,
aceasta devenind o intuitie categoriala,
saturanta a semnificarii, nu duce la o
echivalenta perfectd fintre gramatica
pur logica a semnificatiei si logica
ontologica a intuitiei categoriale. Cum
"domeniul semnificatiei este mult mai
vast decit cel al intuitiei" (Hua. XIX/2, p.
721, citata la p.143), Benoist ajunge sa
proclame "triumful semnificarii asupra
intuitiei, si aceasta chiar la nivelul cate-
gorialului" (p. 143), precum si existenta
unui "excedent originar" (p. 144) semni-
ficativ Tn raport cu acest "categorial
sintetic material".

Intrind in a doua parte a cartii,
capitolul V ("Logica experientei") repre-
zintd o explorare a conceptului de obiect
la Husserl, in comparatie cu modul in
care este inteles acesta la Kant si
Meinong, perspectiva fiind aceea a
teoriei intregului si a partilor, dezvoltata
de Husserl in a treia Cercetare logica.
Aici intilnim o prezentare a modului in
care Husserl a pus bazele unei onto-
logii, evitind atit o interpretare pur for-
mald a obiectului, care l-ar fi trimis
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fnapoi la Kant, cit si o interpretare
reprezentationista, care l-ar fi aruncat
in psihologism. Capitolul VI, "Husserl,
Meinong si problema ontologiei", nu face
decit sa continue problematica des-
chisa in "Logica experientei", descriind
mai pe larg conceptualizarea husser-
liand a obiectului, Tn comparatia edifi-
catoare cu "Gegenstandstheorie" a lui
Meinong. Aceasta din urma s-ar re-
duce, cu tot efortul de sistematizare a
regiunii obiectelor, la un catalog al
obiectelor, pasibil, dupa cum o va si
acuza Husserl, de psihologism. Or, o
ontologie (fenomenologica) se poate
naste, dupa Benoist, abia cu dez-
valuirea dualitatii de regim obiectual, Tn
functie de un a priori analitic formal gi
de unul sintetic material, acesta din
urma conceput ca o conditie pe care o
aduce existenta donarii reale a unui
obiect. Aceasta necunoastere, precum
si nefructificarea ideii de intentionali-
tate, 1l fac pe Meinong sa rateze miza
ontologiei, aceea de a constitui o
"gramatica" a obiectului, si sa duca la o
proliferare fara o limita "imaginabild" a
diferentierilor subtile Tntre obiectele ce
ne apar. Or, forta ontologiei husserliene
provine tocmai din "interogarea acestei
diferente intre obiectele pe care le reper-
toria Meinong" (p. 195), care deschide cai
fertile pentru traditia ontologica ulterioara.

Ultimele doua capitole formeaza
parti ale unui studiu extins, numit "Sta-
tutul metafizic al Cercetarilor logice".
Prima parte trateaza pe larg semni-
ficatia neutralitatii metafizice afirmate n
"Cercetarile logice", ca o intoarcere
lipsitd de presupozitii la experienta
noastra, la o imanenta care "arunca in
aer" vechile concepte si doctrine meta-
fizice, tocmai refuzind sa ia parte la
vreun "angajament prealabil” (p. 206).
A doua linie majora de argumentatie a
primei parti vizeaza clarificarea statu-
tului acestei fenomenologii inteleasa, in
intoarcerea descrisa mai sus, ca "psi-
hologie descriptiva". Or, Benoist arata

ca fenomenologia nu presupune, cum s-a
inteles in unele interpretari, psihologia
ca stiinta prealabila care ar "defriga"
domeniul ei originar si ar fixa termenii
si obiectele ei, ci sensul pregnant al
acestei descriptii Tmpinge fenomeno-
logia Tnaintea psihologiei, vazuta acum
ca stiintd pozitiva si deja ghidatd de
postulate pentru care nu da si nici nu
poate da seama, spre o logica neutra,
pre-metafizica, pre-idealista si pre-rea-
listd, a cimpului imanent de experienta.
"Nu este decit un sigur domeniu, cel al
‘datului’ insusi, care este acelasi cu al
fenomenologiei” (p. 238). — A doua parte
a studiului, ultimul capitol, trateaza despre
congtiintd, descoperind, dupa prelucrari
succesive a materialului din Cercetarile
logice, caracterul ei intentional, care este
folosit apoi drept cheie de intelegere a
ontologiei husserliene.

Talentul analitic al filosofului fran-
cez iese in evidenta in aceasta carte in
care repune in discutie termeni funda-
mentali ai fenomenologiei, oferind o
perspectiva bine articulata si patrun-
zatoare asupra conceptelor de constiin-
ta, act si traire, fenomen sau obiect etc.
Travaliul filosofic propriu-zis, asa cum
reiese el din prezentarea si dezbaterea
elaboratd a unora dintre temele cele
mai importante ale fenomenologiei, din
interpretarea atenta a textelor lui Husserl,
este dublat magistral de travaliul istorico-
critic, care repune gindirea husserliana
in contextul timpului sau, iar aceasta cu
rolul de a descoperi fatete obnubilate
ale cercetarilor sale de catre dezvol-
tarile ulterioare, predominant idealiste
ale filosofiei, fatete care se pot dovedi
insé de o mare fecunditate Tn contextul
filosofic contemporan. Fara sa caute
exhaustivitatea, cartea poate fi folosita
si ca o buna introducere analitica intr-un
Husserl pe care il cunoastem poate
mereu prea putin.

DORU C. STICLET
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Eliane Escoubas, L'espace pictural,
Encre Marine, Fougeres, 1995, ???p,
13 ilustratii alb-negru.

Profesor la Universitatea Paris XII
Val-de-Marne, Eliane Escoubas s-a re-
marcat prin lucrarile ei in domenii ca
fenomenologia, filosofia germana, filo-
sofia limbajului si filosofia artei, precum
si prin traducerile din limba germana ale
Recherches phénoménologiques pour
la constitution (Ideen II) a lui Husserl si a
cartii lui Adorno: Kirkegaard - construction
de l'estéthique. Cartea sa de referinta /
- Imago mundi. Topologie de I'art - face
o analiza fenomenologica a imaginii in
pictura si in poezie avand ca reper
filosofia lui Kant si a lui Heidegger.
Imaginea nu mai este privitd ca imitatie,
ci ca fenomen sau "aparitie".

Cea de-a doua lucrare a Elianei
Escoubas - L’espace pictural - cuprinde
sase texte, dintre care unele au fost
publicate separat in revista "La Part de
I'Oeil", fara ca prin aceasta sa fie com-
promisa unitatea tematica a lucrarii.

Lucrarea pe care o prezentam aici
este o reusita analiza fenomenologica
a spatiului pictural ce porneste de la
spatiul pictural renascentist si proble-
matizeaza apoi transformarile acestuia
in diferite directii artistice (romantismul,
cubismul, abstractionismul). Odata cu
abordarea fenomenologica a spatiului
si a perceptiei acestuia, Eliane Escoubas
aduce conceptele de mai sus in planul
artei, realizand riguroase analize asupra
lucrarilor unor artisti precum Uccello,
Piero della Francesca, Caspar David
Friederich, Braque, Picasso, Kandinsky
si Soulages. In demersul sau, autoarea
isi dezvolta propriile ipoteze folosind ca
suport "concepte cheie" elaborate de
Husserl, Heidegger, Merleau-Ponty si
Maldiney.

"Ontologia spatiului pictural”, text
propus drept capitol introductiv, ne ofera
instrumentele de bazd ale analizei
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fenomenologice a spatiului pictural, pe
care le vom gasi pe tot parcursul cartii.
Tabloul nu ne pune in fata unui spatiu
al reprezentarii, deoarece spatiul pic-
tural nu reproduce realitatea: el tine de
manifestare, este, in conceptia autoa-
rei, Implinirea exercitiului privirii. Plura-
litatea spatiilor picturale face ca fiecare
dintre acestea sa aiba o "fiinta a spa-
tiului", iar ontologia spatiului pictural re-
zida, in acest caz, in descoperirea moda-
litatilor istorice de a fiinta ale acestuia.
Opera de arta incorporeaza mai multe
"locuri" si, Tn acest sens, a avea loc re-
prezintd un eveniment, o aparentd a
unui corp. Orice corp are un loc si fap-
tul instaurarii corporalitatii ca eveniment
este notiunea centrala a ontologiei
spatiului pictural. Obiectul nu e vazut in
mod efectiv, ci, datoritd modului incom-
plet al perceptiei noastre senzoriale
(propriu atitudinii naturale), mai degraba
cvasi-vazut. Ceea ce propune Husserl
prin conceptul de epoche sau reductie
fenomenologica este punerea in afara
circuitului a conditiilor empirice, nici-
odata suficiente, pentru a avea o per-
ceptie integrald a lucrului. Epoche-ul
husserlian ne readuce catre esenta
lucrului, in timp ce pentru Heidegger re-
ductia inseamna reconducerea privirii
fiindului catre Fiintd. Reductia e momen-
tul in care lasdm lucrul sa survind in
modul sau propriu de a se arata, € o
conditie pentru ca spatiul pictural sa fie
punerea in lumind a insasi faptului
manifestarii.

Spatiul pictural din Quattrocento
este, Tn esenta sa, unul perspectivist,
tabloul prezentandu-se ca o fereastra.
Specificitatea picturii lui Uccello si Piero
della Fancesca rezida in folosirea con-
structiei legitime ce pleaca de la ideea
de orizont si punct de fuga propunand
spatialitatea infinitd. Spatiul pictural se
formeaza prin aparitia corpurilor ce alca-
tuiesc regiuni de spatiu transportabile gi
repetabile, care isi gasesc punctul comun
in unitatea aparentelor.
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Peisajul este modul esential de
aparitie al spatiului pictural romantic,
tocmai pentru ca acesta face ca locul sa
devina vizibil, s& aibad un corp. Functia
topologica a peisajului o implica pe cea
fenomenologica, care consta in faptul
de a face sa apara. Ceea ce e propriu
peisajului la Caspar David Friederich
este marirea spatiului, care tinde astfel
spre infinit. Ideea de marire este asi-
milata termenului de sublim asa cum il
gasim in filosofia kantiana. Procesul de
marire, afirma autoarea, reprezinta fun-
damentul negativ si neexpus al per-
spectivei, care duce la imposibilitatea
localizarii unui punct de fuga perspec-
tivist. Astfel, spatiul capatd dimensiuni
infinite si un caracter abstract datorita
faptului ca pictorul nu reda imaginea
obiectelor, ci imaginea disparitiei lor.

Cubismul reprezinta desavarsirea
picturala a epoche-ului fenomenologic.
Argumentele Elianei Escoubas pornesc
de la analiza perceptiei la Husserl,
ocazie cu care gaseste similitudini intre
caracterul fragmentar al perceptiei si
modul de reprezentare cubist care, in
dorinta de a reda obiectul in totalitatea
lui, Tl desfasoara pe fragmente. Reduc-
tia cubista este, in viziunea autoarei,
reductia unei duble transcendente, res-
pectiv a transcendentei subiectului si
obiectului, dar si a transcendentei pic-
turii ca pictura. Desi obiectul tabloului
cubist este Tn curs de disparitie, spatiul
lui € unul plin: placile si cuburile inva-
deaza panza. Spatiul pictural este redus
prin plierea volumului; profunzimea este
inlocuita de frontalitate, iar perspectiva
este Tnlocuitd de labirint. Un tablou
cubist nu trimite la nimic de ordin repre-
zentational: nu putem vedea decét fap-
tul de a vedea in propria sa revelatie.

Ceea ce aduce nou Kandinsky in
gandirea artistica este conceptul de com-
pozitie, autoarea oferindu-ne o posibila
interpretare a acesteia ca desen al
operei, desen care este opera insasi.
Spatiul pictural abstract are ca baza trei
notiuni fundamentale : punctul, linia si
planul. Trecerea de la un element la
altul este una fara limita. Tablourile lui

Kandinsky au ca tema imposibilitatea
limitei, caci aceasta este interpretata ca
figurd a mortii artei si in arta. Artistul
propune o arta care sa construiasca un
spatiu ce releva de tensiune si de ritm.

Reprezentative pentru spatiul pic-
tural al artei contemporane sunt, in vizi-
unea autoarei, picturile lui Soulages.
Tablourile lui nu redau imagini ale
lucrurilor, ci sunt picturi fara imagini,
picturi auto-referentiale, picturi "negru
pe negru". "Negrul pe negru" aduce in
prim plan privirea, caci nereprezentand
nimic, perceptia operei de arta trimite la
perceptia propriei priviri. Spatiul pictural
se naste din miscarea de "ungere-vop-
sire" care produce relieful striat, fibros
sau neted al panzei. In tablou nu avem
decét culoarea "negru pe negru", insa
lumina - inteleasa ca mod de a aduce
la aparenta - reugeste sa strabata acel
spatiu. Intensitatea culorii, variatia si
modulatia ei caracterizeaza spatiul pic-
tural al operelor lui Soulages.

Toate cele cinci tipuri de spatii
picturale prezentate mai sus au ca
element comun faptul ca ele fac vizibil
obiectul picturii si actul aparitiei aces-
tuia. Obiectul picturii poate fi unul
reprezentat, pe cale de disparitie sau
absent, dar oricare dintre acestea nu
apare decét prin relatia sa cu spatiul. In
picturd, spatiul este originea obiectelor
artistice, el este survenirea vizibilului
sau modul aparentei acestuia.

Cartea reprezinta o buna introdu-
cere in fenomenologia artei tocmai
pentru ca utilizeaza ca instrumente de
baza concepte fundamentale ale feno-
menologiei pe care le aplicd concret
asupra unor opere de arta. Desi e o
lucrare de specialitate, cartea reuseste
sa faca accesibili termenii fenomeno-
logiei artei prin Tnsasi claritatea stilului ei,
lectura dovedindu-se astfel foarte agrea-
bila. L’espace pictural este deopotriva o
carte indispensabila cercetatorului debu-
tant si un excelent punct de plecare
pentru cercetarile avansate.

NICOLETA BRANISTE
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Myriam Revault D’Allones, Merleau-
Ponty. La chair du politique, Editions
Michalon, coll. ,Le bien commun", Paris,
2001, 124 p.

Cartea lui Myriam Revault D’Allones
este 0 analiza a gindirii politice a lui
Merleau-Ponty si a legaturii pe care
aceasta o are cu ontologia sa. Structu-
rata pe patru capitole, lucrarea acopera
marile teme prezente in lucrarile filo-
sofului francez: fenomenologia ca me-
toda de chestionare a lumii, marxismul
ca termen mediu intre filosofie si isto-
rie, intre filosofia istoriei si filosofia poli-
tica, “cearta” cu Sartre si, de aici, o noua
gindire a istoriei, a evenimentului si a
actiunii politice.

Autoarea insista pe tot parcursul
cartii pe legatura indisolubila dintre onto-
logia lui Merleau-Ponty, asa cum apare
ea cu deosebire in ultimele sale scrieri,
si modul sau de a aborda evenimentele
politice ale mijlocului de secol XX, in-
trind astfel in conflict cu unii dintre co-
mentatorii filosofului francez, pentru care
cele doua reprezinta domenii de reflec-
tie diferite si care, prin urmare, nu tre-
buie privite ca un intreg. Privilegierea
fenomenologiei ca metoda este justifi-
cata de faptul ca demersul filosofic, care
are la baza relatia cu lumea si expe-
rienta, contine tocmai presupozitile feno-
menologiei: plasarea esentelor in exis-
tentd si intelegerea lumii si a omului
plecind de la facticitatea lor. Pentru
orice tip de demers fenomenologic, lu-
mea e deja-aici (déja-la), inaintea ori-
carei reflectii; ea este in prezenta si
permite astfel revelarea experientei.
Deoarece politica, la fel ca istoria, apar-
tine céarnii lumii, domeniul ei de intero-
gatie este vizibilul, temele gi subiectele
ei sint fenomene care survin in lume si
nu simple obiecte de studiu, iar filosofia

trebuie sa acorde acestor aparitii dem-
nitatea care le este proprie. Ea trebuie
sa renunte le pozitia sa de survol asu-
pra lumii, existenta de la Platon incoace,
pozitie care poate produce in principal
doua mari iluzii: detagsarea de lume sau
ideea ca ea poate fi guvernatd de pe
pozitiile filosofului-rege. Atit filosofia cit
si politica intrd in componenta lumii, ele
nu se afla undeva deasupra ei. In urma
dezvoltarilor pe care Heidegger le-a adus
conceptului de Ereignis, Merleau-Ponty
accentueaza si el importanta eveni-
mentului ca atare. O reflectie devine
filosoficd in urma unei experiente, dar
filosofia a avut mereu tendinta de a
cauta adevarul lasind la o parte factu-
alul, locul in care evenimentele vorbesc
despre ele insele, iar “misiunea" noastra
ar fi doar aceea de ascultare a lor. In
ceea ce priveste istoria, Merleau-Ponty
insistd pe dimensiunea ei contingenta,
pe imprevizibilitatea si ireversibilitatea
evenimentelor descrise de ea, caracte-
ristici ce se pot aplica la fel de bine si
sferei relatiilor si actiunilor umane, ca si
celei politice, si care tin de fapt tocmai
de pluralitatea oamenilor. Co-existenta,
faptul-de-a-trai-impreuna-cu reprezinta
caracteristicile esentiale si proprii ale
politicii, ele sint ceea ce Merleau-Ponty
numeste le milieu de la politique.

O data cu Aventurile dialecticii
(1955), spune Myriam Revault D’Allones,
se instaleaza si ruptura faté de Sartre
(impreund, cei doi au pus bazele revis-
tei Les Temps Modernes in anul 1945).
Poate o filosofie sa fundamenteze din
exterior o politica?; poate sa vorbeasca
despre adeziunea pura altfel decit despre
un mit? Acestea sint intrebari la care,
in urma lui Merleau-Ponty, va incerca sa
raspunda si Myriam Revault D’Allones,
considerind ca diferentele dintre cei doi
sint mai mult de natura filosofica decit
de natura politica. Ceea ce i se repro-
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seaza lui Sartre (si, de fapt, filosofului
in general) este tocmai fabricarea mi-
tului unei adeziuni pure, ce ignora din
capul locului tot ceea ce inseamna con-
tingent sau probabil. Or, tocmai cate-
goria probabilului va fi cea care va primi
un nou statut in gindirea politicd a lui
Merleau-Ponty. Ea va fi inteleasa ca o
categorie temporala si epistemica, iar
de aici pornind, Merleau-Ponty isi va
dezvolta critica filosofica a tipului de
angajament sartrian.

Orice actiune primegte conotatie
politica atit timp cit se manifestd in
prezentul evenimentului, eveniment care
poartd marca ireversibilitatii si unicitati;
ea este reala si efectiva doar atunci cind
in fata ei “existda o lume de raporturi
probabile". Sartre respinge acest tip de
contingenta, fara de care, in opinia lui
Merleau-Ponty, timpul propriu politicii
se atomizeaza. Angajamentul sartrian
este considerat a fi mai degraba o des-
facere de lume decit o incercare de
intilnire cu ea, mai degraba o impacare
cu lumea decit stabilirea unui dialog.
Existd si o circularitate a libertatii si a
angajamentului: “... sintem liberi pentru
a actiona si actionam pentru ca sintem
liberi..." (p. 264). Critica pe care
Merleau-Ponty o aduce lui Sartre se con-
tureaza, dupa cum observa si Myriam
Revault D’Allones, impotriva notiunii
sartriene de libertate — care ramine in
fond situata pe dualitatea subiect consti-
tuant-obiect transformindu-se intr-o vizi-
une morala a lumii — precum si impotriva
instalarii filosofiei sau filosofului ca fon-
datori ai politicii.

In ultimul capitol al cartii dedicate
gindiri politice a Iui Merleau-Ponty,
Myriam Revault D’Allones propune o
redirectionare a operei filosofului fran-

cez “catre o noua gindire a istoriei", al
carei mister nu poate fi descoperit cu
ajutorul categoriilor uzuale cauza-efect,
adevar-fals, considerate a fi prea “rudi-
mentare" pentru a putea semnifica
“surplusul de sens" pe care fiecare
eveniment si-l aduce cu sine. Istoria
reprezinta pentru Merleau-Ponty le milieu
de la vie; ea nu este ceva exterior
noua, ci chiar noi insine, si, de aceea,
ea ar trebui desacralizata. Repre-
zentative pentru conceptia politica a
filosofului francez, considera Myriam
Revault D’Allones, sint comentariile
sale asupra lui Mendés France, acesta
fiind, Tn opinia sa, exemplar ca mod de
exercitare a puterii; punere in acord si
nu guvernare a unor subiecti, putere-cu
mai degraba decit putere-asupra.
Putem spune ca La chair du politique
este intr-adevar o carte care sistema-
tizeaza marile teme ale gindirii politice
a lui Maurice Merleau-Ponty. Scrisa
intr-un limbaj nu foarte pretentios, ea
este accesibila si celor care nu au facut
efortul de a citi cartile filosofului fran-
cez, dar sint interesati de latura politica
a gindirii sale. Tns& dificultatea care fi
asteapta este tocmai cea pe care
Myriam Revault D’Allones a enuntat-o
inca de la inceputul textului ei: gindurile
asupra domeniului politicii nu pot fi
separate de ontologia permanent pre-
zenta in scrierile sale, concepte spe-
cifice ontologiei lui Merleau-Ponty ca
entrelacs (intretesere), chiasme (fisura,
schismd), chair (carnea) avind cores-
pondentele lor si in domeniul politicii.

SIMONA CHIOREAN
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Sandu Frunza (coord.), Filosofie si religie
— 0 abordare multidisciplinara, Editura
Limes, Cluj-Napoca, 2001, ???p.

Volumul reuneste reflectiile mai mul-
tor ginditori clujeni pe tema raportului
dintre filosofie si religie. Cartea poate fi
plasatd in cimpul deschis al dialogului
interdisciplinar care se infiripa intre iu-
birea de intelepciune, pe de o parte, iar
pe de alta, iubirea de Dumnezeu. Lu-
crarea in discutie este structurata te-
matic in trei parti. Prima parte formeaza
o analiza pluri-perspectivala a raportului
dintre filosofie si religie, cu un puternic
accent filosofic. Cea de-a doua parte
este consacrata relatiei dintre filosofie
si gindirea crestind, parte in care teo-
logi si filosofi clujeni fac comentarii asu-
pra acestei relatii. In a treia parte a vo-
lumului este adus in discutie raportul
dintre filosofia si gindirea iudaica.

Studiul "Despre Dumnezeu" al lui
Vasile Frateanu deschide, in mod repre-
zentativ, partea intii a prezentului vo-
lum. In viziunea acestuia, Dumnezeu,
prin faptul ca apartine domeniului "su-
pra-sensibilului" este preocuparea prin-
cipala a metafizicii, inteleasa ca onto-
teologie. Autorul studiului pune in dis-
cutie formele de reflectie "teologica"
despre Dumnezeu prin prisma ontolo-
giei. Acestea au ca punct comun convin-
gerea ca "Dumnezeu este, ca El exista,
ca el fiinteaza". Dumnezeul lui Moise,
care este o fiintd individuala — Moise
vorbeste cu El "fata in fata", (unde se
incheie expresia delimitata de liniute ?)
este identificat cu conceptul filosofic po-
trivit caruia Dumnezeu este o fiinta de-
terminata suprema. Pornind de la pre-
misa existentei lui Dumnezeu ca fiinta
care este in opozitie cu neantul care nu
este, Dumnezeu, in calitatea sa de fiind
suprem, este creatorul tuturor celorlalte
fiinduri. Acest fapt face posibile formele
de cunoastere ale divinitatii, fie acestea
de ordinul "pre-cunoasterii", mijlocite de
suflet (atributul divinitatii), de ordinul ac-
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tului reflexiv pur sau de cel al rationa-
mentului. Toate aceste forme se fun-
damenteaza, asa cum s-a aratat deja, pe
credinta originara ca Dumnezeu exista,
rolul filosofiei fiind acela de "a-l face
cognoscibil pe Dumnezeu".

Certitudinea si indoiala, concepte
intilnite atit Tn domeniul filosofiei cit si
in cel al religiei, situeaza tema dez-
baterii din cadrul studiului acad. Camil
Muresanu — "Intre certitudine si indo-
iald". Autorul explica emergenta aces-
tor notiuni din nevoia omului de rapor-
tare la lumea in care traieste, de "auto-
conservare a vietii", de a dobindi cer-
titudini. Credinta — asociata religiei —
ofera modelul de cunoastere a lumii prin
certitudine, pe cind indoiala — asociata
filosofiei — ofera modelul de cunoastere
a lumii prin ratiune.

Avind Tn vedere aceeasi distinctie
dintre filosofie si religie, studiul "O per-
spectiva analitica asupra raportului cu-
noastere stiintifica/cunoastere religioa-
sa" al lui Marcel S. Bodea ofera o anali-
za a diferitelor aspecte ale acestui su-
biect. Astfel, sint explicitate demersurile
de cunoastere a lumii: cel stiintific face
apel la cognitie, pe cind cel religios la
traire: "Stiinta este un mod de ‘a st
religia este un mod specific de ‘a fi' ".
Diferentele sint cercetate la nivelul lim-
bajului, experientei traite, al initierii, toate
conducind la concluzia incompatibilitatii
acestor demersuri.

In "Martorul laic", Marius Jucan do-
reste evidentierea raportului dintre reli-
gios si politic avind drept canal de comu-
nicare literatura. Aceasta complexa re-
latie este analizata cu referire la perioa-
da regimului comunist, ilustrata in pagi-
nile romanului "Bunavestire" al lui Nicolae
Breban. Prin personajul Grobei, in cali-
tatea sa de martor laic, este parodiata
tocmai aceasta relatie care apare in
realitatea roméaneasca si sint prezen-
tate ipostazele in care putem regasi le-
gatura dintre religios si politic: rolul sal-
vatorului, figura seducatorului, asceza
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martorului laic. Grobei este incercarea de
eliberare fata de o falsa ideologie, de o
congtiintd a cenzurii, este "modalitatea
‘laica’ de a crea un model uman, res-
pectiv de a restaura suprematia dogmei".

Partea a doua a volumului debu-
teaza cu studiul parintelui St. lloaie
intitulat "Pentru o filosofie crestind",
studiu Tn care autorul arata ca atit cres-
tinismul — ca realitate istorica si cultu-
rala - cit si filosofia au suferit influente
reciproce, iar credinta nu exclude cu-
noasterea realitatii prin alte mijloace.
Mai mult, filosofia crestina se poate de-
fini nu ca o traire a credintei, ci ca o for-
mulare a adevarurilor acesteia in con-
cepte care ajuta la o mai buna intele-
gere a lor.

"Religie si filosofie la scriitorul bise-
ricesc Lactantiu” este studiul prin care
pr. prof. 1. V. Leb scoate in evidenta
contributia decisiva pe care au avut-o
Parintii Bisericii la realizarea unei punti
intre antichitate si epoca crestina, pla-
sind in centru figura Iui Lactantiu.
Acesta este prezentat ca "primul
scriitor crestin de limba latina care
incearca o lupta fatisa, amanuntita si
sincera cu filosofia profana", filosofia
fiind Tnteleasa ca o cautare a intelepciunii
si nu intelepciunea insasi, considerata de
Lactantiu ca atribut al divinitatii si existind
de la inceput. Acesta propune contopirea
dintre intelepciune si religie pentru
realizarea unei filosofii ideale - singura
capabila sa asigure eternitatea.

Calin Saplacan, in studiul "Sensul
coexistentei si coexistenta sensurilor.
Un punct de vedere al eticii teologice
catolice", sugereaza dialogul din perspec-
tiva eticii, ca forma de apropiere intre
traditia filosofica si cea religioasa. Acest
dialog se desfasoara in sfera umanului
i presupune experienta celuilalt care vine
sa& ne imbogateasca orizontul propriei
existente, adica "perspectiva intilnirii si
recunoasterii celuilalt prin dialog".

Aurel Codoban, in studiul "Despre
gnosticismul "crestinismului popolar (sigur
e asta termenul?) romanesc", ne pro-
pune o re-definire a afirmatiei: "poporul
roman s-a nascut crestin”. Autorul argu-
menteaza ca aceasta afirmatie ne situ-
eaza in prezenta unei religii care s-a
dezvoltat pe cale orald, in absenta in-
stitutilor care sa-i reglementeze statutul.
Regéasim in crestinismul romanesc nedi-
ferentierea sacrului de profan, dimensi-
unea cosmica, cultul sfintilor vindecatori,
credintele apocaliptice, elemente care
se opun crestinismului teologal, fondat
pe Carte si sistemul doctrinei. Mai mult,
credintele in prezenta echipotentd a
raului in crestinismul popular romanesc
il conduc pe dl. Codoban la concluzia
ca afirmatia in discutie trebuie citita:
"poporul roman s-a nascut gnostic".

In partea a treia a volumului,
accentul cade asupra raportului dintre
filosofia si gindirea iudaica. Astfel, prin
studiul intitulat "Principiul relational in
filosofia lui Martin Buber si Emmanuel
Lévinas", Sandu Frunzad evidentiaza
felul in care este posibila interconditio-
narea elementului filosofic si a celui
iudaic in sistemele de gindire ale celor
doi filosofi. Revelatia sinaitica stabileste
o situatie dialogica (acest cuvint nu
existd in limba roméand, v. DEX) intre
Dumnezeul unic si poporul ales. Se in-
staureaza astfel o paradigma a relatiei
in sfera lui "Iintre", cu o dubld confi-
gurare a lumii: "Eu-Tu" si "Eu-Acela" in
ceea ce-l priveste pe Buber si o0 alta, in
sfera iubirii dintr-o perspectiva a comu-
niunii - TIn ceea ce-l priveste pe Levinas.
Analiza principiului relational in gin-
direa celor doi filosofi 1l conduce pe
autor la concluzia ca "sintem in fata
unor sisteme de filosofie evreiasca ce
se constituie prin intilnirea dintre cele
doua traditii: filosofica si religioasa".

Pentru a ramine Tn planul relatiei
dintre filosofie si religie, Mihaela Frunza,
prin studiul "Imaginatie si profetie in gin-
direa lui Maimonide", subliniaza ingema-
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narea originald dintre filosofia aristo-
telica si invatatura iudaica in lucrarea
de referintd a lui Maimonide "Ghidul
ratacitilor" si o ilustreaza prin studierea
dubletului imaginatie-profetie. Concluzia
la care ajunge autoarea este aceea
conform careia "teoria imaginatiei schi-
tata de Maimonide in Ghidul sau este de
sorginte aristotelica, deci filosofica; (...)
aceasta teorie filosofica este mai departe
folosita pentru a intemeia axioma funda-
mentala a religiei iudaice: profetia”.
Volumul este incheiat de textul lui
Andrei Marga "De la teleologie la con-
stiinta posibilitatii. Cotitura existentiala
in filosofie si iudaism". Autorul eviden-
tiaza schimbarea de paradigma in dome-

Rosenzweig este adus astfel in discutie
ca unul dintre promotorii acestei idei. El
este cel care deschide calea spre o
noua interacti-une intre filosofie si
religie, prin includerea religiei 1in
sistemul filosofiei si anunta, n felul
acesta, "o noua epoca a culturii
spirituale in Europa".

Asa cum se poate observa pe par-
cursul ntregului volum, cititorul este
confruntat cu o multitudine de viziuni
asupra a ceea ce inseamna raportul
filosofie si religie. Diversitatea opiniilor
nu aduce, nsa, o obstructionare a dialo-
gului care incearca sa se infiripe intre
cele doua domenii, ci, mai degraba, un
nou nivel al sau.

niul filosofiei, generatd de abordarea

existentiala legatd de  iudaism. ANA-ELENA ILINCA

Steven Cromwell, Lester Embree, Samuel J. Julian (editors), The Reach of Reflection.
Issues for Phenomenology’s Second Century, Electron Press, 2001.

Volumul I: John Brough, "Art and Non-Art: A Millenial Puzzle"; Shaun Gallagher and
Francisco Varrela, "Redrawing the Map and Resetting the Time: Phenomenology
and the Cognitive Science"; Ronald Bruzina, "Construction in Phenomenology";
Ted Toadvine, "Ecophenomenology and the New Millennium"; Elizabeth A. Benke,
"Phenomenology of Embodiment/ Embodied Phenomenology: Emerging Work; John
Drummond, "Ethics"; Michael Barber, "Ethnicity and Phenomenology: Primordial vs.
Social Constructionist Approaches"; Mary Jeanne Larrabee, "Phenomenology and
Gender";

Volumul Il: Thomas Seebohm, "The Methodology of Hermeneutics as a Challenge for
Phenomenological Research”; David Carr, "On the Phenomenology of History";
Roberto J. Walton, "The Phenomenology of Horizons"; Dan Zahavi, "Phenomenology
and the Problem(s) of Intersubjectivity"; Olaw Wiegand, "Phenomenology of Logics
and Mathematics", Richard M Zaner, "Envisioning Power, Revisioning Life: Promeinent
Issues for a Phenomenology of Medicine"; Javier San Martin and Maria Luz Pintos
Penaranda, "Animal Life and Phenomenology"; Florence R. Tocantins and Lester
Embree, "Phenomenology of Nursing as a Cultural Discipline";

Volumul 1ll: David Woodruff Smith, "Ontology"; Dermot Moran, "Analytic Philosophy
and Phenomenology"; Robert Bernasconi, "Reviving Political Phenomenology: The
Quest for Community and Its Drawbacks"; Burt Hopkins, "Phenomenological
Psychology: Tasks and Problems for The New Millennium"; Natalie Depraz, "Holy
Body and Rainbow Body: The Lived Body as an Examplary Acces to the Absolute";
Don lhde, "Phenomenology and Technoscience"; Lee Nam-In, "Active and Passive
Genesis: Genetic Phenomenology and Transcendental Phenomenology".



RECENZII, NOTE, COMENTARII 181

Consortiumul editorial si-a propus
publicarea contributiilor aduse de pres-
tigiogii lor invitati la Tntrunirea de la Delray
Beach, Florida, din ianuarie 2001,
organizata sub auspiciile Centrului pentru
cercetari avansate in fenomenologie,
pentru a marca o dubla tranzitie: a
omenirii istorice de la un mileniu la altul,
si a fenomenologiei de la un secol la
altul. Textele prezentate in aceasta carte
"electronica" in trei volume celebreaza
vitalitatea fenomenologiei, insertia ei, ca
metoda, Tn domenii noi, sau viabilitatea
ei, prin propunerea unor problematici si
perspective noi, prin Tmplinirea si
rescrierea perpetua a traditiei inceputa in
1901 cu Logische Untersuchungen ale lui
Husserl.

O condite a antologarii textului
consta in propunerea de catre autor a
unei solutii originale pentru una din
problemele prezentate. Astfel ca dialogul
intra-textual se poarta intre un set de
probleme fenomenologice traditionale
sau afectate de contiguitatea unor
cercetari si domenii actuale (de pilda:
relatia fenomenologiei cu stiintele cog-
nitive si filosofia analitica; eco-fenome-
nologie, etnicitate, teoria orizontului, etc.)
si cel putin un raspuns original, propriu,
ce marcheaza independenta de gindire a
fenomenologilor: iatda, pe de o parte, o
posibila arheologie a intrebarii, tocmai
pentru a recupera primul secol de feno-
menologie Tncheiat, iar, pe de altd parte,
imediatitatea, contemporaneitatea ras-
punsului, puternic adecvat la contextul
cercetarilor. Grija pentru problemele
insele si nu pentru interpretarea textelor
fondatoare este considerata de catre
editori cel mai bun Thceput pentru un nou
secol in fenomenologie.

Pentru a sesiza dialectica dintre
traditia fenomenologica si relansarea ei,
prin originalitatea solutiilor ~ginditorilor
actuali, propunem doua texte, alese dupa
un criteriu de afinitate subiectiva, urmind

ca o posibila selectie a unui potential
cititor sa fie permisa de indicarea
integrala a colaboratorilor gi a productiilor
lor la sfirsitul acestor consideratii.

Un text care pune la lucru prin-cipiul
intuitionist al fenomenologiei, cel al lui
Natalie Depraz, "Holy Body and Rainbow
Body: The Lived Body as an Exemplary
Acces to the Absolute", si care
anticipeaza, astfel, problematica viitoa-
relor ei ftrei carti vizeaza sensul
experientei religioase, in particular al
celei mistice. Depraz elaboreaza, ple-
cind de la experienta naturald a corpului
trait si folosindu-se de categoriile
intermediare ale corpului in doua religii
oficiale, ortodoxismul si budismul, o grila
de categorii eidetice ale fintruparii
spirituale sub forma corpului sfint si
corpul curcubeu: carnea, moartea de
sine, nasterea de sine si luciditatea
("carnea transcendentald" a lui Husserl
devine la Depraz "corpul lucid", (p. 493).
Originarea demersului fenomenologic Tn
praxis-ul concret al vieti spirituale
constituie contributia proprie a Ilui Depraz
la problema circumscrisa de plasarea
accentelor:  "fenomenologia religiei"
(metoda fenomenologica aplicata la inca
un domeniu, si anume la cel religios,
fenomenologia pastrindu-si astfel
primatul axiologic ca abordare filosofica
autonoma) sau "fenomenologie re-
ligioasd" [= o strinsa intrepatrundere a
celor doua p. 483]. Ambele sint
detectabile in textele husserliene, fiind
dezvoltate de Edith Stein si Ricoeur. O a
treia articulatie a relatiei dintre feno-
menologie si religie T1i apartine lui
Heidegger, a carui fenomenologie des-
chide calea unei pretentii metodologice
despre modul de interpretare a feno-
menolor, Tn spetéa a felului de manifestare
a divinului. Depraz identifica trei linii de
dezvoltare posibila a contactului dintre
cele doua domenii: tinarul Husserl, apoi
Ricoeur si batrinul Husserl, si, in fine,
Edith Stein si Heidegger (dubla plasare a
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lui Edith Stein alaturi de Ricoeur si
Heidegger nu este contra-dictorie, intrucit
filosofia ei Tinregistreza o evolutie
originala, permisiva fatéd de ambele locatii
din schema Iui Depraz). Cei patru
fenomenologi francezi, Levinas (o etica
radicalizata), Henry (o originala filosofie a
vietii), Chretien (o fenomenologie
inspiratd de misticism) si Marion (o noua
fenomenologie a darului), sint indatorati
distinctiei heideggeriene dintre feno-
menologie si religie. Tocmai pentru a
evita aceastad relatie, fie prea slaba
(fenomenologia religiei), fie prea puter-
nicd (fenomenologie religioasad) dintre
fenomenologie si religie, ca traditie cu un
continut filosofic propriu, Depraz, in
conformitate cu intuitionismul de esenta
al fenomenologiei, initiaza demersul sau
cu privire la modul religios de asumare a
corpului trait n praxis-ul concret al
experientei religioase.

Textul lui David Woodruff Smith,
"Ontology”, dedicat relatiei dintre onto-
logie si fenomenologie, surprinde situa-
tia ontologica a fenomenologiei husser-
liene si heideggeriene, o data dinlauntrul
fenomenologiei, prin sesizarea dis-
tinctiilor categoriale [=formale si mate-
riale (p. 389-390)] operate de Husserl in
Logische Untersuchungen si Ideen I, si,
respectiv, a distinctiei  ontologice
heideggeriene, analizind posibilitatea
unor ontologii a intentionalitatii, a noe-
mei, a subiectului; apoi, detasindu-se,
Smith priveste fenomenologia ca feno-
men cultural Tn relatie o datd cu onto-
logia aristotelica, fatad de care opereaza o
apropiere proto-fenomenologica (reor-
doneaza fenomenologic vechea tabla a
categoriilor) (p.387), apoi cu cercetarile
logice (Russell, Hintikka, Carnap) pentru
a testa posibilitatea ontologiei faptelor
negative [=non-existentele, posibilia (p.
394-397)], asa cum apare ea la Sartre
sau Heidegger. Contributia lui Smith (p.
402-409) se rezuma la propunerea unei
liste de categorii ontologice, obtinuta

plecind de la cele aristotelice, trecind prin
cele husserliene, pe care le adapteaza la
propria sa viziune, care sa prinda integral
existenta lumii cotidiene: astfel, pastrind
distinctia husserliana dintre categoriile
formale si cele materiale, reduce
sugestia de separatie tripartita a lumii in
domeniul natural (categoria materiala a
Naturii), social (categoria materialda a
Culturii) si mental (categoria materiala a
Constiintei), datorita distinctiei lor neclare
in real si datorita nevoii de a pleca de la
tipuri de existenta mai familiare (influenta
lui Heidegger, probabil); pe de alta parte,
Smith acordad preeminenta categoriilor
formale ale intentionalitatii, modalitatii si
dependentei, a céaror capacitate de a
structura lumea a fost tematizata de-a
lungul secolului XX. In plus, Smith scoate
categoria intentionalitatii din cadrul celor
materiale (cum o situase Husserl) pla-
sind-o printre categoriile formale, intru-cit
forma intentionalitatii, datorita faptului ca
activitatile intentionale le includ pe cele
naturale, culturale si pur experientiale, se
aplica asupra categoriilor materiale.
Lectura cartii, trecerea in revista a
unor practici fenomenologice foarte
diverse, provoaca o nostalgie, nevoia
intoarcerii la "simplitatea" textelor ori-
ginare, husserliene, la sursa, obligatoriu
invocata, a acestor aplicatii fenomeno-
logice, pentru a ne reaminti de para-
digma telos-ului istoric incongtient ce le
unifica in calitatea lor de manifestari ale
aceluiasi moment istoric ultim, iden-tificat
de Husserl in Krisis cu feno-menologia.

NICOLETA - LIANA SZABO
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Alain Renaut, Lukas Sosoe, Philo-
sophie du droit, P.U.F., Paris, 1991

Dezvoltédnd o tema aleasa inclusiv
pentru teza sa de doctorat — ,Sistemul
dreptului. Filosofie si drept in gandirea
lui Fichte", P.U.F., 1986 — Renaut,
alaturi de Sosoe, incearca o abordare a
filosofiei dreptului din perspectiva criti-
cistd a unui curent de gandire ce se
origineaza la Kant si se implineste la
Rawls. Renaut face parte dintre acei
filosofi care au preluat radicalitatea
interogatiei asupra problemei subiec-
tului care a dominat scena dezbaterilor
intelectuale de la Heidegger pana la
post-deconstructivisti. Insa, dezvoltarile
oferite temei alese nu s-au rezumat la a
face apologia ideologiei antiumaniste,
ci se incearca o temperare a argu-
mentatiei in maniera rawlsiana.

Abordarea filosofiei juridice se cir-
cumscrie in mod firesc unui periplu ce
debuteaza cu lucrarea ,Gandirea 68"
(fmpreuna cu Luc Ferry) si se dezvolta
in lucrarea ,Era individului. Contributie
la o istorie a subiectivitatii" (editia roma-
neasca fiind publicata de catre Institutul
European in 1998), consacrandu-l pe
Renaut ca un filosof analitic al subiec-
tivitatii.

Structura lucrarii nu se incadreaza
in modelele clasice de demonstare a
unor ipoteze de lucru lansate in partea
introductiva si confirmate ulterior prin
argumente expuse dintr-o perspectiva
cronologica. Cei doi autori ne propun o
reflectie articulata in trei momente afla-
te Tntr-o conditionare circulara.

I. Debutand cu o analiza dinamica
a dezbaterilor filozofiei juridice contem-
porane, prima etapa a discursului se
centreaza pe deconstructia subiectului
operata Tn silajul conceptiilor individu-
aliste. Remarcabil la acest demers este

introducerea n spatiul reflectiei juridice
a unor autori care — cel putin din
perspectiva filosofiei juridice romanesti
— sunt obiecte insolite acestui domeniu.

Criticand conceptiile unora ca Kelsen
si Kalinowskhi ce devalorizau filosofia
dreptului bazata pe dreptul natural in
beneficiul unei asa numite puritati a
dreptului, autorii precizeaza de la bun
inceput filtrul pe care-l vor utiliza la in-
terpretarea informatiei juridice cu va-
lente filosofice. Arhitectura intregii lu-
crari se va intemeia pe doua axe: cea a
subiectului dreptului si cea a destinului
dreptului natural.

Criza marxismului a condus auto-
mat la o repunere in discutie a sensului
drepturilor omului, discutie care — in
contextul anilor 80 — deborda spatiul
propriu-zis al reflectiei juridice extin-
zandu-se asupra interogatiei etico-poli-
tice. Simpla tematizare a ,drepturilor
omului ca tema a vremii noaste", con-
sidera autorii ca ar fi insuficienta, ade-
varata fundamentare nefiind posibila
fara o reabilitarea a dreptului natural.
Astfel, istoricismul si pozitivismul se
vad circumstantiate ca fiind in conflict
direct cu dreptul natural.

Adiacent este de remarcat core-
larea normei juridice cu limita prin defi-
nirea conceptului de drept ca o tehnica
a limitarii libertatilor individuale, a ,limi-
tarii impuse sub forma de lege"(p.26).

Il. Daca Hannah Arendt si Alisdair
Macintyre sunt jaloane obignuite ale
unui periplu de filosofie a dreptului,
inopinant pentru discursul lui Sosoe si
Renaut este analiza conceptiilor despre
drept ale lui Heidegger si Foucault.

Referirile lui Heidegger la analiza
conceptului de drept fiind putine, autorii
mobilizeza intreaga gandire a filosofului
german pentru a demonstra unilate-
ralitatea viziunii sale. Pentru Heidegger
filosofia dreptului nu se poate misca
decat in limitele unei abordari super-
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ficiale, deoarece esenta timpurilor mo-
derne este Tn intregime dominatd de
orizontul freneziei tehnice. Astfel, dife-
renta intre statele democratice gi tota-
litare este una pur si simplu acciden-
tala, iar cei ce se incumeta sa o faca
nu demonstreaza decat incapacitatea
de a intelege ca nimic - sau poate doar
un Zeu — nu ne mai poate salva de
advenirea la carma istoriei a figurii
dominatoare a Fuhrer-ului. Singura mo-
dalitate de a iesi din aceasta fatalitate
ar fi doar o reconstructie a teoriilor ac-
tuale despre fiinta fiintarii.

Asuméndu-gi pozitiile vitalismului
nietzscheian, Foucault — incercand sa
inteleaga genealogic structura societatii
— arata ca dreptul este sistemul care
permite perpetuarea societatii. in acest
sens, legea este vazuta ca o strategie
de a purta un razboi cu oponentii sai:
femeia, copilul si nebunul. Din perspec-
tiva strict juridica este interesant ca
norma este acceptata de Foucault ca o
suprafata de depliere a raporturilor de
putere.

Subminate ca si doctrine inca din
primele pagini ale lucrarii, istoricismul gi
pozitivismul sunt expuse in articularea
lor istorica prin raportarea la momen-
tele constitutive. Istoricismul nu pare —
cel putin in conceptia lui Renaut si
Sosoe- a fi un curent de sine statator,
ci o reactie la continutul doctrinar al
revolutiei franceze. Incercarii de a re-
construi din temelii edificiul socio-politic
propriu momentului istoric de la 1789,
Moeser, Jacobi si Hegel ii opun argu-
mentatia dupa care doar istoria poate fi
veritabilul tribunal si totodata origine si
fundament sau sursa a dreptului.

Pozitivismul reprezinta, in faza sa
initiala la Auguste Comte, un moment
aporetic, deoarece autorul francez
considera ca in era pozitiva dreptul tre-
buie sa dispara prin subordonarea sa
imperativelor sociabilitatii. Dreptul nu
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reprezintd nimic altceva decét raporturi
necesare intre oameni, astfel ca ade-
varata stiinta juridica nu ar trebui decat
sa se ocupe de substituirea drepturilor
cu indatoririle.

Incercarii de sociologizare exce-
siva 1i va raspunde Kelsen cu a sa
,Teoria pura a dreptului". intregul efort
al lui Kelsen tinde spre o autonomizare
a domeniului juridic, adica abordarea
unei atitudini strict descriptive (redusa
la o analizd a normei auto-intemeie-
toare), ignordnd ca nestiintifica orice
tentativa de emergenta exterioara. Tra-
valiul prealabil ce trebuie intreprins con-
std in distingerea riguroasa a stiintelor
naturii de cele morale. Autorii identifica
filiatii ale kelsianismului in dimensiunea
transcedentala de concepere a con-
ditiilor de posibilitate a oricarui discurs
juridic si, totodatd, caracterul meta-
empiric al cercetarii. Renaut si Sosoe
refuza perspectiva lui Kelsen ca urmare
a moralitatii constitutive a acesteia, caci
excesul de formalism conduce catre o
imposibilitate de a distinge intre un
regim democratic si unul totalitar.

lll. Invalidand pe parcursul expu-
nerii teoriile prezentate, finalul lucrarii
se confunda cu revalorizarea subiec-
tului din perspectiva kantiana. Autorii
confirma ca este vorba de un discurs
care vizeaza recompunerea ,subiectu-
lui contra disolutiilor sale individualiste
care merita acuzatia de solipsism si pot
induce o apropiere abandonata a pro-
blematicii juridice" (p.439). Recompu-
nerea subiectului se releva a fi gandul
dintr-o  perspectiva deschisa prin
legatura intrinseca dintre subiectivitate
si intersubiectivitate, asa cum filosofia
transcendentala clasica a lui Kant si
Fichte au elaborat-o pentru prima data.

Revalorizénd subiectul juridic din
perspectiva Kant-Rawls, autorii tin sa
atraga atentia ca intre acestia exista
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mari diferente, Rawls fiind intr-un oare-
care dezavantaj fata de Kant, deoarece:

A) Rawls nu s-a consacrat unei
analize care sa situeze reflectile sale
in contextul traditiei anglo-americane
pentru a da gandirii sale o sistema-
tizare care i-ar fi conferit un plus in-
contestabil al calitatii speculative;

B) Nu este clar pana la ce punct
intreprinderea sa poate fi numita efectiv
kantiana. El a construit subiectul ca un
pur subiect noumenal prin epoche-ul
metodic al tuturor determinatiilor indi-
vidualitatii empirice, oferind ca gene-

Dominique Pradelle, L’archeologie
du monde. Constitution de I'espace,
idealisme et intuitionisme chez Husserl,
Kluwer Academic Publishers, coll. "Phe-
nomenologica", Band 157, Dordrecht/
Boston/London, 2000, 334p.

O lecturda a cartii lui Dominique
Pradelle ar avea ca posibil fir con-
ducator “principiul principiilor": demer-
sul fenomenologic cade sub exigenta
intuitionismului, care pretinde pastrarea
in limitele intuitiei donatoare (p. 142).
Caracterul decisiv al acestui principiu
decurge, mai intii, din ireductibilitatea
sa - pretentiile esentiale ale fenome-
nologiei (filosofie fara presupozitii, pura
descriptivitate, aducerea fiecarui con-
cept la nivelul experientei mute) pre-
supun deja intuitionismul - apoi, din
modul Tn care Husserl intelege filosofia,
nu ca pe o creare de concepte, ci ca pe
o descoperire de esente pre-lingvistice,
anterioare oricarei conceptualitati, a unei
semantici a priori a lumii si a constiintei
lumii (p. 319). Cartea lui Pradelle se
construieste pe estimarea distantei

rator al principiilor ultime ale dreptului un
subiect care nu este nimeni altul decat
subiectul moral insusi, ca ratiune prac-
tica care revine la sine ca autonoma.

In concluzie, trebuie remarcat me-
ritul autorilor de a fi reusit sa reinscrie
filosofia dreptului Tn cdmpul de interes
al reflectiei filosofice, precum si tenta-
tiva de a deschide un drum spre so-
lutionarea problemelor ridicate de criza
etica a postmodernismului.

CIPRIAN SASSU

dintre excelenta acestui principiu i
repertoriul metodologic husserlian.

In partea intii - Idealisme kantien
et idealisme husserlien - dupa o pre-
zentare a “violentei hermeneutice" (p. 6)
ce caracterizeaza lectura husserliana a
doctrinelor filosofice, necesara pentru a
surprinde telos-ul universal ce confera
sens practicii teoretice proprii si pentru
a inlesni trecerea de la scopurile par-
ticulare constiente ale unei teorii la
telos-ul incongtient, de la pentru sine la
in sine, Pradelle justifica necesitatea
introducerii principiului intuitionist toc-
mai in virtutea kantianismului, a inten-
tiei sale incongtiente, pe care Husserl a
reactivat-o. Problema transcendentala
nu este aceea a validitatii stiintelor, ci a
originii cunoasterii Tn general, iar meto-
da deductiva regresiva (de la structurile
obiective ale unei naturi universal
cognoscibile catre facultatile subiectului
si actele sintetice necesare producerii
lor) priveaza esenta subiectivitatii de o
intuitionare directd, elementele sale
fiind re-construite (p. 10-13). Exigenta
intuitionistd este expresia re-gindirii
husserliene a kantianismului: mai intii,
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prin “intuitia reflexivd” (donare apo-
dictica a trairilor prin reflectia transcen-
dentald) cunoasterea devine ea insasi
obiect al cunoasterii intuitive, deoarece
formele sintezei nu mai sint determi-
nate pe calea regresiei de la tabla
principiilor experientei, ci sint sesizate
in mod direct, prin reflectia transcen-
dentald in imanenta proceselor lor; apoi,
introducerea intuitiei eidetice (donare
directa a esentelor, Wesensschau), in
conditiile in care Kant nu accepta decit
intuitia de sine sensibila, iar cunoas-
terea esentei sale se obtine prin re-
gresie. Un alt repros al lui Husserl vi-
zeaza antropologismul sau, intelegerea
neautentica a a priori-ului (p. 26).
[Husserl demonstreaza, plecind de la
Hume, existenta unui a priori imanent
sensibilului; estetica sa transcendentala
construieste formele estetice, nu le
postuleaza, si include actele sintetice
(p. 43)]. Comparatia lui Husserl cu Kant,
care este un ginditor afiliat modelului
stiintific, aseaza, contrastiv, fundalul
pentru gestul genial al lui Husserl de a
consacra principiul intuitionist.

Partea a doua, Un langage de
I'expérience muette?, investigheaza
ideatia, ce elucideaza structurile a priori
ale obiectului experientei, si care, spre
deosebire de kantianism, unde obiec-
tele generice sint identificate prin me-
dierea conceptelor, la Husserl ia forma
unei intuitii intelectuale (p.82). Compa-
ratia are ca celalalt termen pe Stumf,
cel care intermediaza drumul spre ima-
nenta sensibild a a priori-ului (deci a
donarii intuitive a spatiului), prin eviden-
tierea conexiunii dintre a priori si cali-
tatile sensibile [=nici culoare, nici
calitate tactila fara intindere (p. 135)].
Este punctatd, ca o specificitate a

ideatiei, substituirea perceptiei cu
imaginatia, ca posibilitate a degajarii
sensului obiectiv (p. 142). Dupa o

comparatie a intuitivitatii ideatiei cu
paradigma logos-ului stiin-tific, Pradelle
conchide ca, in ciuda epoche-ului
epistemic operat de Husserl,
conceptualitatea stiintifica revine pentru
a servi de fir conducator implicit pentru
eidetica lumii perceptive, re-condu-
cerea conceptelor catre solul lor intuitiv
nefiind decit un act epistemologic re-
trospectiv (p.151). Nu exista un grad
zero al cunoasterii, astfel ca ideea unei
intuitivitati anterioare oricarei istoricitati
nu este decit o fictiune metodologica.
Urmeaza ca variatia eidetica sa se faca
prag de decizie a prioritatii sponta-
neitatii teoretice asupra privirii feno-
menologice. Dupa analiza triplei struc-
turi a arbitrarietati  variatiei [=a
punctului de plecare, a producerii
variantelor si a numarului acestora= (p.
117)], caracterul intuitiv al intuitiei
esentei apare ca du-bitabil: ideatia,
departe de a goni prin prezenta intuitiva
a continuturilor greu-tatea istoricad a
conceptualizarii stiinti-fice, se loveste
de ireductibilitatea unui logos (unitate
tematica) prealabil.

in partea a treia - Constitution
spatiale et idéalisme - Pradelle reali-
zeaza o analizd amanuntita a infra-
structurii perceptive a lumii, interogind
mai intli structura de orizont, a carei
infinitate opreste absorbtia idealismului
transcendental in idealismul fenomenist
(p. 158), tocmai pentru ca dialectica
dintre intentie si intuitia efectiva, dintre
gindire si donare produce un rest ce
garanteaza transcendenta obiectului si
ne-scufundarea lui in sfera inchisa a
congtiintei. Extensiunea universala a
structurii de orizont, ca structura gene-
rald a experientei cuprinde si experienta
celuilalt, a lui Dumnezeu si a obiectelor
culturale, ce respectd esentialitatea
restului, prezervindu-le sensul parti-
cular de transcendentd. Dar compati-
bilitatea exigentei intuitioniste cu exi-
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genta constructivistd a analizei intentio-
nale introduce o tensiune intre struc-
tura de orizont si manifestarea absolut
descriptiva legatd de modurile de
donare. Pradelle reuseste sa demon-
streze ca nucleul central al constituirii
transcendentale este constituirea spa-
tialitatii si nu cea a temporalitatii, pentru
ca spatialitatea este cea prevazuta
intrinsec cu structura de orizont, para-
digma a transcendentei, dubla structura
a infinitului fluxului temporal (extensiv si
continuu) fiindu-i in mod exterior pre-
scrisa de caracterul perspectiv al do-
narii spatiale (p. 165). Analiza carac-
terului intuitiv al conceptelor descriptive
hyle (indeplinind functia de expunere
sensibild) si morphe (pe cea de iden-
tificare sinteticd) le demasca drept functii
transcendentale (p. 170), concepte ope-
ratorii ce fac posibila obiectivarea, si nu
drept unitati tematice prelevate de pri-
virea fenomenologica din fluxul trairilor.
Testarea compatibilitatii dintre para-
digma cantitativa a infinitatii intentio-
nale (structura de orizont) si analiza
calitativa a satisfacerii interesului
transcendental (caracterul teleologic al
perceptiei) duce la paradoxul raportului
conform caruia teleologia finita a intere-
selor admite ca infrastructura infinita pura
aparitie perceptiva. Primatul husserlian
al perceptiei asupra practicului este
inversat prin fenomenologia facticitatii a
lui Heidegger. De altfel, comparatia cu
Heidegger este motivatd de radicali-
zarea de catre acesta a principiului
intuitionist (pe care el, spre deosebire
de maestrul sau, il interpreteaza ca o
prevalare a intuitiei singularitatilor asu-
pra celei eidetice), experienta intuitiva a
lumii nefiind una perceptiva, ci una
practica, configurand o lume inzestrata,
in acelasi timp, cu predicate perceptive
si de valoare (sau categoriale), in care
atitudinea personalista are intiietate
fatd de cea naturalista. Respectul intui-

tionist al fenomenalitatii naive primeaza
asupra metodei descompunerii eidetice
si transcendentale, Heidegger tratind
"fenomenalitatea in bloc" (p. 197).
Pentru Husserl, unitatea functionala a
subiectului transcendental este fondata
in unitatea lumii. Pentru Heidegger, in
prelungirea rasturnarii copernicane kant-
iene, structurile categoriale ale lumii sint
fondate pe structurile existentiale ale
Dasein-ului (p. 213). Ca o garantare a
principiului principiilor se muta accentul
de pe constituit pe constituant, ceea ce
inseamna, intiietatea unei ontologii fun-
damentale a subiectului asupra consti-
tuirii straturilor eidetice ale lumii, afec-
tatd de un artificiu idealizant provenit
din primatul metodologic al analizei
asupra exigentei intuitioniste.

Partea a patra, Espace perceptif et
espaces catégoriaux, interogheaza exis-
tenta, prin analogie cu atitudinea natu-
rala a subiectului perceptiv ce presu-
pune o lume a obiectelor pre-donate, a
unei atitudini naturale a matematicia-
nului ce implica existenta lumilor de
obiecte ideale pre-donate (p. 281).
Aceasta atitudine naturald constd in
presupunerea unui cimp de idealitati
originare, de la care plecind se dez-
volta activitatea formalizanta a subiec-
tului. Fenomenologia matematicii (proiec-
tatd ca posibilitate Tn L'origine de la
geometrie) inseamna tocmai aceasta re-
gresie transcendentald, realizata printr-
un demers reflexiv, dar mai ales critic si
normativ, de la matematicile formale
inspre actele constituante producatoare
(sintezele a priori), a caror limita o
constituie proto-idealitatile geometrice,
ce fac posibila o activitate geometrica
elementara (p.292). Dar sensul acestor
proto-idealitati este constituit de o ac-
tivitate transcendentala ce trimite la
obiectele sensibile. Analiza husserliana
conchide ca legalitatea a priori a geo-
metriei este ancoratd in intuitia sensi-
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bila a obiectelor (p. 294, citat din Hua.
XXI: “figura geometrica este un moment

al intuitiei, ... precum culoarea"), ceea ce
comporta consecinta privarii metodelor
stiintifice de spontaneitate spirituala
datorita cailor epistemice pre-trasate de
structura donarii perceptive a obiec-
tului. Figurile geometrice sint obtinute
printr-o ideatie specifica, si anume cea
idealizanta, care presupune ca struc-
turile sensibilitatii anticipeaza, prin pro-
ducerea unei forme intuitive, o forma-
limita, pur intelectuala, o idee situata la
infinit (p. 298). Astfel, prin retro-pro-
iectia Tn structurile perceptive a unui
orizont de aproximare a idealitatilor, se
pune in cauza principiul intuitionist. Pe
de alta parte, valoarea acestor ideali-
zari, ca fondate sau nu, se datoreaza
ori valorii intrinseci a activitatii mate-
matice, ori aplicarii ei la fizica, la cu-
noasterea substraturilor ultime ale lumii.
Husserl opteaza pentru a doua vari-
anta, ntrucit constituirea substraturilor
categoriale prin operatii de sintaxa
conduce, in ultima instanta, la nuclee
ante-predicative,  prealabile  oricarei
predicatii: obiectele sensibile ca arhi-
obiecte. Obiectia lui Pradelle, atent la
respectarea intuitionismului, se refera
la faptul ca fizicianul, departe de a des-
coperi legile unei naturi pre-existente,
produce o natura secundara, idealizata
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[=suprastructura idealda fondata pe
realitatea sensibila (p. 311)], scrisa in
lim-baj matematic. Astfel ca, ratind
confirmarea principiului intuitionist (la
fel ca in partea a treia a cartii, unde, la
nivel perceptiv, spatialitatea aparea
dependenta de nivelurile superioare ale
semnificatiei si intentionalitatii practice),
constituirea spatialitati geometrice se
face in functie de nivelul superior al
teoriei fizice, iar structurile perceptive
sint dependente de domeniile ideale a
caror structura trebuie sa o anticipeze.

Concluzia lui Pradelle este dras-
tica: imposibilitatea unui grad zero al
cunoasterii care sa asigure puritatea
intuitiei, dublatd de pericolul unui haos
al structurilor intentionale ale subiec-
tului impusa de structura stratificata a
lumii si luarea obiectului ca fir con-
ducator transcendental exclusiv, pretind
o ontologie fundamentala, restitutiva a
unitatii pierdute si a intuitionismului de
esenta, care sa degajeze structurile
instantei constituante prescrise de mo-
durile ei de a fi. Fenomenologia Iui
Husserl trebuie pusa sub semnul a
ceea ce el nu a gindit ("/impensé" de
care vorbeste Merleau-Ponty) pentru a-i
reactiva sensul “inconstient" sedimen-
tat de telos-ul universal.

NICOLETA-LIANA SZABO
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