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ABSTRACT. Phenomenology of the Act of Faith, from the Aesthethic Level to the
Mystical Level. For an Aesthetic Theology. This research advances the thesis
according to which the act of faith is the belief (as in ”I believe that”), that implies
the practice of intelligence, of feeling and will (the consent), not the aftermath of
seduction. This belief is, though, always arbitrated aesthetically. The act of faith
is, thus, the result of a totalizating thought that includes the fusion and
conjunction between aesthetic (sensation-perception-emotion) and intellect,
between subject and object, between body and world because we live, think and
get to know things in the world, not outside it; we are part of this world, not
simple “observers” somehow disconnected.

Keywords: act of faith, phenomenology, aesthetic, beautiful, perception, rational,
irrational, emotion, feeling, knowledge, Incarnation, corporality, kairos etc.

REZUMAT. Fenomenologia actului de credintd. De la treapta esteticd la treapta
misticd. Pentru o esteticd teologicd. Acest studiu propune teza potrivit careia,
actul de credinta este expresia unei convingeri (de tipul "eu cred”), ce implica
exercitiul inteligentei, al sentimentului si al vointei (consimtamantul), nu
rezultatul unei seductii. Aceasta convingere este, insd, intotdeauna mediata
estetic. Actul de credinta este, asadar, expresia unei gandiri totalizante, ce
include fuziunea si conjunctia dintre estetic (senzatie-perceptie-emotie) si
intelect, dintre subiect si obiect, interior-exterior, dintre corp si lume, deoarece
trdim, gandim si cunoastem in lume, nu in afara ei; suntem parti ale lumii, nu
"observatori” detasati ai ei.
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Premisa

Acest studiu propune teza potrivit careia actul de credinta, expresie a unei
convingeri ce implica exercitiul inteligentei si al vointei, si nu rezultatul unei seductii
a fascinantului, irezistibilului, este intotdeauna mediata din punct de vedere estetic,
in virtutea modului de trdire relational care este un mod empiric-cognitiv specific
subiectului uman. Actul de credinta este asadar, expresia unei capacitati perceptive
globale, a unei gandiri totalizante, ce include fuziunea si conjunctia dintre interior
si exterior, subiect si obiect, corp si lume, deoarece trdaim, gandim si cunoastem in
lume, nu in afara ei; suntem parti ale lumii, nu “observatori” detasati ai ei. Generic
vorbind géandirea totalizantd devine in mod simultan, locul pasivitatii si al
interactiunii, al aparitiei inexprimabilului si al dorintei; este locul in care se
circumscriu ambivalenta si ambiguitatea, irationalul si rationalul, prezentandu-se
in mod indisolubil ca un fel de anunt a ceva frumos, fascinant si irezistibil, fata de
care pare foarte natural s3 manifestam propria adeziune®.

O atare teza justifica Tnscrierea acestui studiu pe linia studiilor
interdisciplinare contemporane?, in mod special cele de estetici si teologie, in
vederea redefinirii raportului acestora din perspectiva unui climat mai putin rigid
si conventional, in care teologia sa poata depasi modul de abordare
autoreferential si limitativ. Teologia trebuie sa fie practicata astazi, intr-un climat
de dialog fara resentimente, capabil sa onoreze ratiunile unei estetici abordata
holistic, ca fenomenologie globald a senzatiei, perceptiei, intuitiei, imaginatiei,
fanteziei, emotiei, sentimentului, intr-un cuvant, a experientei de viata. O astfel
de deschidere poate fi cheia unei noi abordari teologice, si implicit fundamentarea
unui model uman chemat sa-si traiasca viata in concretetea si autenticitatea

! Din perspectiva acestui mod de a intelege credinta se poate crea posibilitatea restaurarii derivei
intelectualiste a notiunii ”a sti” in raport cu notiunea ”a crede”. Un corect echilibru intre "a sti” si
”a crede” pleacd dintr-o constiinta a prioritatii experientei, ca fundament in propedeutica actului
de credinta. SEQUERI Pier Angelo, Estetica e Teologia, Milano, Glossa, 1993, p. 7.

% n ansamblul culturii europene, studiul de tip trans-disciplinar, pe verticala este un studiu in care
fiecare disciplind incearca sa-si largeasca unghiul de deschidere. Aceasta deschidere are la baza
constatarea potrivit careia istoria cunoasterii a parcurs un tip de evolutie care s-a inscris intre
viziuni globale, fara temei empiric si fragmentare disciplinard; apoi a trecut de la enciclopedismul
renascentist candid, la specializarea severa a ultimilor decenii. Convietuirea pe orizontala a mai multor
discipline a prins corp in institutia multidisciplinara a universitatilor. Momentului deschiderii i-a urmat
momentul adoptarii metodelor si informatiilor altor discipline. Tn aceastd noui orientare, nu atat
obiectul investigatiilor lor s-a modificat, cat modul de abordare trans-disciplinara integratd, ce lasa in
spate colectivismul unei multidisciplinaritati rasfirate. PLESU Andrei, fnapoi la colectivism?, ”Dilema
Veche”, nr. 483, 16-12 mai, 2013.
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realititii imediate, in insusi modul de a fi al Dasein-ului®. Doar ancorati in aceasta
specificitate vom putea intelege taina naturii umane, care este "existentd in
mister si pentru revelare””.

Din perspectiva noii abordari estetice si teologice, a unui nou inceput’,
suntem fincredintati cd acest tip de cunoastere implica nu doar o dezvoltare
autoreferentiala, limitativa, ci mult mai mult, necesitatea trezirii in fiecare dintre
noi a unei reverente bucuroase® in fata spectacolului vietii. Viata in plenitudinea
ei ne cere si dezvoltdm o constiinta universald, pe care ”“inca n-am dezvoltat-o”’.
Potrivit acestei constiinte, omul poate trai in mod autentic viata trupeasca in
experienta efectiva a vietii de zi cu zi, experienta ancorata la scara planetara a
mediului aflat, din pacate, intr-o continuda degradare. Astazi constientizam,
finalmente, ca doar din perspectiva unei tréiri globale, interioare si exterioare®, se
poate restabili o justitie a lucrurilor, in drumul cunoasterii de sine si a cunoasterii
lui Dumnezeu. "Fiinta — nu avem o alta reprezentare a ei decat «a trai»”, spune
Nietzsche in aforismul 582 din Vointa de putere (1885-1886)°. Doar un asemenea
mod de abordare poate sa creeze premisele aprofundarii factorului religios Tn
adancul fiintei umane.

w

HEIDEGGER Martin, Fiintd si timp, traducere Gabriel LIICEANU si C&tdlin CIOABA, Bucuresti,
Humanitas, 2012, pp. 158-192.

BLAGA Lucian, Trilogia culturii, Bucuresti, Humanitas, 2011, p. 460. “In definitia religiei dat3 de
Blaga, se subliniaza nevoia umana de a revela ultimele mistere, misterele existentiale. Aceasta
este si una dintre cele mai importante activitati creative ale omului”. JONES Michael, S. Metafizica
religiei. Lucian Blaga si filozofia contemporand, Bucuresti, Self Publishing, 2014, p. 19. Este nsusi
"modul de existenta a modelului european, o existenta in neodihna creativitdtii’. NOICA
Constantin, Despre demnitatea Europei, Bucuresti, Humanitas, 2012, p. 32.

”Ca niciodata pana acum in istorie, destinul comun ne obliga sa cdutam un nou inceput (...) Fie ca
epoca noastra sd poata fi amintitd datoritda trezirii unei noi reverente fata de viatd, datorita
hotaréarii de a ajunge la sustenabilitate, datorita accelerarii luptei pentru dreptate si pace si
datorita celebrarii bucuroase a vietii”. Scrisoarea enciclica Laudato Si' a Sfantului Parinte Francisc
despre ingrijirea casei comune, lasi, Presa Buna, 2015, pp. 125-126.

"De la simpla excitatie in fata unui ambalaj stralucitor si alintarea papilelor gustative, pana la
extazul in fata marilor opere de artd, trecand prin placerea de a contempla stanci, valuri, paduri,
trupuri, ninsori si cascade, de-a asculta simfonii, izvoare, arii de opera, blues-uri sau boncaluitul de
cerbi, de-a te alinta cu arome, condiment, soapte, miresme, fantasme, de-a mangaia epiderme
inocent asudate, - totul vorbeste de (si slujeste pentru) bucurie. MIHAILESCU Dan C. Cartea
simturilor, Bucuresti, Humanitas, 2015, p. 8.

7 Scrisoarea enciclici Laudato Si', op. cit., p. 126.

"Universul se dezvolta in Dumnezeu, care il umple in intregime. Deci existd un mister de
contemplat intr-o frunza, intr-o carare, in roud, pe fata unui sarac. ldealul nu este numai a trece de
la exterioritate la interioritate pentru a descoperi actiunea lui Dumnezeu in suflet, ci si a ajunge la
intalnirea lui in toate lucrurile”. lvi, p. 139.

HEIDEGGER Martin, Originea operei de artd, Bucuresti, Humanitas, 2011, p. 267.

w
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Trdirea actului de credinta poate aduce insa cu sine riscul psihologizarii
credintei. Exista astdzi Tn tot mai mare masura, o tipologie comportamentala
religioasa pentru care credinta este expresia unei noi ideologii'®. Este modul de
gandire si de actiune al Ego-ului, care are nevoie de a se blinda cu certitudini
metafizice, consolidate de puterea autoritatii religioase'’. De aceea, omul fuge de
primejdia tatonarilor empirice, care insa i-ar putea oferi, cu adevarat, cunoasterea
lucrurilor prin credinta si nu doar intelegerea lor prin formularea experientei.
Asadar, triirea credintei nu trebuie s3 ne poarte nici in sfera psihologemelor®
conjuncturale, nici in sfera empiriei senzoriale de tip subiectivist®®, facilitand
caderea teologiei inspre o estetica teologica incadrata, in mod banal, sferei
sentimentului'®. Din perspectiva eclezial3, experienta religioass trebuie omologat
liturgicului, dar in acelasi timp si sentimentului®®, atata timp cat sentimentul nu

1% procesul ideologizarii credintei inseamna convertirea experientei ecleziale in idei egoistice, dereglate pe
temeiuri preponderent afective. Acestea vor constitui in cele din urma, materialul fundamentarii
propriilor convingeri ale individului religios. O credinta ideologizatd inseamnd o credintd bazata pe
cunostinte (informatii) despre realitatea metafizica, pe care gandirea de tip individualist, le transforma
n certitudini, chiar daca nu sunt verificate in campul experientei, a senzorialului credintei. Acest lucru se
intdmpld, deoarece, in mod natural, persoana are nevoie de certitudinile “cunoasterii” metafizice.
YANNARAS Christos, Contra religiei, Bucuresti, Anastasia, 2011, pp. 78-79, 80, 82, 85.

cand dorinta subiectiva Tsi obiectiveaza in mod inconstient scopul, il transforma in iluzia unei trairi
reale”. lvi, p. 88.

B acest empirism subiectivist va ajunge la apogeul sau prin Hobbes, Locke si Hume, care transfera
"principiul” autoritatii de la ratiunea individualad la experienta senzoriala individuala”. YANNARAS
Christos, Heidegger si Areopagitul, Bucuresti, Anastasia, 2009, p. 18.

1 Jean Yves Lacoste propune omologarea experientei religioase cu liturgicul, mai degraba decat cu
sentimentul, vdazut ca un raport funest. LACOSTE Jean Yves, Experientd si absolut. Pentru o
fenomenologie liturgicd a umanitdtii omului, Sibiu, Deisis, 2011, p. 8. Nu poate fi vorba despre un
raport funest intre experienta religioasa si sentiment, cat mai degraba despre o absolutizare a
sentimentului. Poate acelasi lucru a dorit sa-l spuna si Heidegger in cuvintele urmatoare: ” ...chiar
dacad orice determinare cognitiva se constituie din punct de vedere existential-ontologic prin
situarea afectiva a faptului-de-a-fi-in-lume, acest lucru nu fnsemnd cd intentionam sa livram
stiinta, ontic vorbind, “sentimentului”. HEIDEGGER Martin, Fiintd si timp, op. cit., p. 190.

1> Acesta trebuie cultivat si intdrit, fara tentativa de a-i absolutiza importanta. Putem observa ca noile
cercetdri pe taramul psihologiei moderne, confirma componenta afectiva ca factor determinant in
intelegerea naturii umane. Simtirea, emotia, dorinta sunt aspecte ce trebuie cultivate in cadrul teologiei
actuale. Wilson preconiza in anul 1975, ca etica va ajunge sa se ”biologizeze”. Cercetarile ultimilor
treizeci de ani confirma acest lucru. Astazi s-a ajuns la recunoasterea puterii asa numitelor ”"procese
automate”, care au fost localizate in zonele emotionale ale creierului si nicidecum ale ratiunii. insusi
fundamentul gandirii strategice, si implicit fundamentele moralitdtii, au ajuns sa fie evaluate din
perspectiva activitatii centrilor emotionali, in baza ”flash-urilor intuitive rapide”. HAIDT Jonathan,
Mintea moralistd. De ce ne dezbind politica si religia? Bucuresti, Humanitas, 2016, pp. 92-99. Astazi se
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intra in sfera banalului. Perspectiva banalitatii duce la relativism emotional si Tn
final la caderea in sentimentalism.

Suntem constienti ca a vorbi despre credinta din perspectiva capacitatii
perceptive globale a actului cognitiv presupune o miza ce depaseste capacitatea
de cunoastere rationald. Ceea ce traim si definim ca fiind “credinta”, apartine
continuei permanentizari a actului de incredere, ce situeaza persoana in conditia
innoitoare de deschidere-transformare. incercarea de a descrie un asemenea
proces, ar insemna propunerea unui exercitiu de intuitie si imaginatie, focalizat pe
pluralitatea semnificatiilor lucrurilor, ce scapa controlului ratiunii. O atare
abordare ar situa discursul in afara rationalului, propulsandu-l in irational, in
absurd. De altfel, absurdul este unul dintre modurile de a fi ale credintei, asa cum
rezulta si din eseul Fricd si cutremurare a lui Soren Kierkegaard. Filozoful vorbeste
despre credintd ca despre o miscare emotiva ficutd in virtutea absurdului®®,
atunci cand incearca sa explice sacrificiul pe care Avraam trebuie sa-l faca cu
propriul sau fiu Isaac, ca dovada a iubirii sale fatd de Dumnezeu. Dinamica
discursului lui Kierkegaard aduce in prim plan ideea ca, in credinta opereaza
imprevizibilul, inexprimabilul, incontrolabilul, nu predictibilul, controlabilul*. O
astfel de perspectiva confirma faptul ca discursul despre credinta este unul despre
"neprevazutul ce survine” in propria existenta si care legitimeaza sentimentul
(confuz uneori) unei “anumite cunoasteri” ce nu poate fi exprimata in cuvinte,
deoarece este vorba despre o cunoastere superioara ratiunii. Si totusi, pentru a nu
parea purda nebunie, discursul despre credinta trebuie articulat in granitele

vorbeste tot mai mult de inteligenta emotionald, ca factor de raportare la propria interioritate si la
realitatea Tnconjuratoare. “Inteligenta emotionala se referd la capacitatea de a recunoaste propriile
emotii si sentimente si pe cele ale celorlalti, de a ne motiva si de a ne face un mai bun management al
impulsurilor noastre spontane, cat si al celor apdrute n relatile cu ceilalti”, GOLEMAN Daniel,
Inteligenta emotionald, cheia succesului in viatd, Bucuresti, Editura Allfa, 2004, p. 318.

% KIERKEGAARD Soren, Fricd si cutremurare, Oradea, Antaios, 2001, p. 44

7 Dorim s subliniem, in afara discursului lui Kierkegaard faptul c3, predictibilul si controlabilul sunt
intemeiate pe functia ratiunii, care in baza principiului non-contradictiei si al identitatii lucrurilor
stabileste un cod de consensuri unanime; in limitele rationalului vorbim despre un adevar al
consensului unanim. Caci, prin natura ei, ratiunea ordoneazd, clasifica si pune limite de
semnificatie obiectelor din jur. Cum spuneam, aceasta ordonare se fundamenteaza pe principiul
non-contraditiei, potrivit cdruia un lucru este el insusi (ceea ce este) si nimic altceva. Este vorba de
principiul cunoasterii ordinii unice, sau, cum spunea Constantin Noica cu privire la structura
modelului culturii europene, “modul de imblanzire a dizidentei Multiplului”. (NOICA Constantin,
op. cit., p. 48). Stim nsa ca, un lucru nu este doar acel lucru, ci mai este si altceva. Acel "altceva”
include o multitudine de semnificatii, care ies din spatiul codurilor conventionale, de intelegere
umana. Putem vorbi de un model rational bazat pe cultura greaca, pentru care adevarul trebuie
cautat, in timp ce celdlat filon al culturii europene, cel iudeo-crestin, se bazeaza pe simtul auzului,
intrucat adevarul este dat, prin urmare nu trebuie cdutat, ci ascultat.
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rationalului. Constatam, prin urmare aspectul paradoxal al experientei in credinta,
experienta simultaneitatii raportului dintre irational si rational, raport care din
perspectiva ratiunii este o imposibilitate logica. Solutionarea acestui paradox nu
poate fi insa pus doar pe seama ratiunii. Perspectiva umana trebuie coroborata
perspectivei supranaturale. Este solutia includerii si a armonizarii supranaturalului
(irationalului) in natural (rational) si viceversa, a naturalului (rationalului) Tn
supranatural (irational). lar, acest lucru a fost cu putinta n cadrul gandirii
filozofice patristice, odatd cu evenimentul Intrupdrii lui Hristos.

Spiritual versus corporal

Un discurs despre credintd nu se poate articula decat in sfera
convingerilor cristalizate'® care au la baza conceptul. Acest lucru este posibil in
virtutea evenimentului intrupdrii. Logosul divin se face om imbrdcand haina
logosului uman, n afara de pacat. Prin aceasta nu afirmam ca adevarul ar avea
natura rational3, ci cad el a imbracat haina expresiei rationale. Adevarul nu este nici
obiectiv'®3, nici rational. Adevarul nu poate fi obiectivat, fiindca nu exista ”in
sine”, exista in dimensiunea relatiei, a intersubiectivititii’®, si poate, in acest plan
al cunoasterii putem vorbi de obiectivitatea unui adevar. Spuneam c3, din perspectiva
ratiunii, simultaneitatea raportului irational-rational este o imposibilitate logica, insa
in planul credintei paradoxul irational-rational nu este o fundatura a ratiunii, ci o
"contradictie vie”, cum o numeste Constantin Noica, fiind formulat de catre
speculatia teologica a Rasaritului, in contextul primelor Sinoade ale Bisericii
nedespartite. Astfel, in cadrul ratiunii obisnuit cunoscatoare a fost inclus
mecanismul de integrare a irationalului in rational®. Antichitatea clasicd greaci®

18 . ae . . . v . . v A A~ . e N . v
”...distinctia dintre credinta si ratiune, de exemplu, nu ramane n picioare in cele din urma. Cred

ca ratiunea este profund structurata de credinta si consider ca, orice credintd care nu este pur si
simplu nebunie, este obligata sa se articuleze in legatura cu sine, si astfel, sa fie rationald in acest
sens”. CAPUTTO John D.& VATTIMO Gianni, Dupd moartea lui Dumnezeu, Bucuresti, Curtea
Veche, 2008, p. 193.

19 Perspectiva unui adevar obiectiv ar reinvia opinia potrivit careia, el este o imitare fidela a realului.

20 i credinta, la fel ca si in opera de artd, adevarul survine dincolo de caracterul de “lucru” sau de
"ustensil” al operei de arta. Ridicarea semeata a templului face vizibil invizibilul vazduhului; esenta
ascunsd a operei de arta este adusa la lumind prin frumusetea rostuita in opera, iar "frumusetea
este unul dintre felurile in care fiinteaza adevarul”. HEIDEGGER Martin, Originea operei de artd,
op. cit. pp. 42-67.

2L »cultura greaca (....) cand s-a ridicat la ratiune, ea s-a oprit in fata irationalului, neintegrandu-I
rational nici micar in matematici, si ldsdndu- s-o patrunda in zonele ei obscur religioase. n fapt,
toate culturile lasa irationalul dincolo, pe cand cea europeana il aduce si intrupeaza aici”. NOICA
Constantin, op. cit., p. 28.
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nu a practicat un astfel de exercitiu al gandirii, si acest lucru nu s-a datorat lipsei
sale de geniu. Integrarea irationalului in rational®”® a fost posibild odati cu
Intruparea Kairos*-ului in Istorie. Hristos a luat asupra Sa natura umani,
ramanand, totodata, Dumnezeu. Evenimentul intruparii nu a rezolvat doar iesirea
dintr-o fundatura logica, ci a pus bazele unei marturisiri de credinta ancorata in
corporalitate, crestinismul®® devenind religia corporalitatii®® prin excelentd. Din

22 \orbim in primul rand de speculatia filzofica greceasca, deoarece pe temeiul acestei gandiri vor fi
formulate viitoarele dogme crestine. Platon nu doar cd n-a avut preocuparea de a include
rationalul in irational, ci dimpotriva, le-a privit ca fiind antinomice, in consecinta le-a separat.

NOICA Constantin, op. cit. p. 68. Dogma crestind cu privire la natura umana si natura divind a
Mantuitorului a putut fi explicata in categorii conceptuale de tipul: unite farda amestecare si
distincte fird deosebire. in forma aceasta, totul pare si fie transat. Integrarea irationalului in
rational, nu a fost, insa un lucru usor de inteles. Crestinismul occidental a inregistrat anumite
nuante de interpretare cu privire la evenimentul intruparii in Istorie.

* pornind de la o meditatie asupra timpului, Constantin Noica incheie cartea Despre demnitatea

Europei cu o reflectie despre viata, mai precis despre problema ivirii la viata: viata spune filozoful,

trebuie pusa in contrapartida cu problema mortii, despre care omenirea a fost si continua sa fie

atat de preocupata; energia noastra nu trebuie sa se consume in intrebari despre iesirea din viata,
despre moarte, ci despre intrarea in ea; trebuie sa ne intrebam cu privire la kairos-ul extraordinar
care a facut cu putinta aparitia vietii, sa ne gandim la minunea existentei noastre. Ar fi o blasfemie,
se intreaba acelasi autor, fata de o lume pentru care totul pare sa fie o Imitatio, sa ne gandim la

kairos-ul reprezentat de fiecare om? NOICA Constantin, op. cit., p. 180.

Nici cultura greaca si nici cea iudeo-crestina nu au cunoscut dualismul antropologic trup-suflet in
varianta creatd de Sfantul Augustin. Era vorba mai degrabd de un dualism cosmic. In traditia
iudaica cei doi sunt omul si Dumnezeu, care pot fi in opozitie sau aliantd, dar omul e corp si nimic
altceva. GALIMBERTI Umberto, conferinta Psiché e la nascitd della coscienza Occidentale, youtube,
20. 03. 2017.

%8 Tntre cele trei religii monoteiste, iudaismul, crestinismul si islamul, doar crestinismul este religia
senzorialului prin excelent3, intrucdt se fundamenteazi pe taina intrupérii, celelalte dou3 fiind
religii ale Cartii. O expresie a acestei religii o intalnim in Crez: crestinismul apusean si rasaritean,
marturisesc credinta in invierea mortilor si viata cea de veci. Cel putin, pana in secolul al IV-lea, in
mentalul crestinilor, credinta in invierea mortilor a insemnat invierea trupurilor. lar potrivit acestei
convingeri, ar fi putut lua nastere o viziune in consonanta cu cuvintele Sfintei Scripturi: Trupul este
Templul Spiritului Sfant. Istoria ultimelor saisprezece secole a vrut parca sa spuna: Sufletul este
Templul Spiritului Sfdnt. Aceasta mutare de accent incepe in secolul al IV-lea, odata cu Sfantul
Augustin. Dezvoltand o teologie a mantuirii sufletului, Augustin pune bazele unei paradigme
antropologice diferite de cea a traditiei grecesti (Homer) si iudeo-crestine, paradigma dualista
trup-suflet, in care accentul este pus pe suflet. in vederea explicitirii paradigmei antropologice
augustiniene propunem o cheie de lectura in viziunea filozofului italian Umberto Galimberti: Daca
pana in secolul al IV-lea crestinii credeau cu adevarat intr-o inviere a trupurilor (vezi marturia
Sfantului Apostol Pavel), odata cu Sfantul Augustin se naste conceptia potrivit careia sufletul este
cel care trebuie mantuit, deoarece sufletul este locul interioritatii noastre: In interioritate animae
habitat Deus, ...habitat veritas. Prin urmare trupul trebuie dispretuit si mortificat prin practica
durerii, practica care asigura garantia mantuirii sufletului. Aceasta poveste incepe in crestinism
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perspectiva istoricd, a face azi un discurs despre credintda punandu-i ca temei
corporalitatea cu simturile si pasiunile ei poate parea inoportun, chiar daca acest
lucru nu presupune o reductie de tip cartezian®’, in care trupul este abordat ca
simplu organism; caci noi suntem in lume in starea de deschidere-relatie in raport
cu “ceea ce apare”. Prin aceasta cheie de lectura vom putea intelege evenimentul
Intrupdrii Mantuitorului si semnificatia crestinismului ca religie a intrupérii.
Hristos s-a intrupat pentru ca noi s3 avem viatg, si inca viatd din plin®. Un discurs
despre credinta din perspectiva corporalitatii nu pare doar inoportun, ci mai mult,
el se situeaza pe linia traditiei Bisericii nedespartite. Este modalitatea de a pune

odata cu Sfantul Augustin, insa, ea este mult mai veche. Notiunea de ”suflet” folosita de Augustin,
un bun cunoscator al platonismului si neoplatonismului, fost preluata de la Platon. Platon a creat,
pe linia traditiei orfice, notiunea de ”suflet”, pentru a putea distinge ordinea lucrurilor
suprasensibile de cele sensibile, corporale. Nu ne putem fincredinta corpului, spunea Platon,
deoarece, pentru a putea construi o cunoastere de tip obiectiv, deci o cunoastere universal3,
trebuie sa depdsim nivelul informatiilor ce ne provin din simturi, pentru ca acestea au un caracter
subiectiv. Prin urmare, simturile nu pot constitui fundamentul unei cunoasteri obiective, cu atat
mai putin universale; intr-un cuvant, nu se poate face stiinta. Pentru a putea face stiinta trebuie sa
ne incredintam in mod exclusiv ideilor, numerelor, masuratorilor de tip obiectiv, adica tot ceea ce
intra in sfera constructiilor mintale, in lumea ideilor. Facultatea care ne permite sa facem toate
acestea este "sufletul”. Asadar, acest concept a fost introdus de Platon, si de atunci corpul a fost
considerat inchisoarea sufletului; acel ceva care corupe sufletul in drumul sau spre atingerea ideii.
Platon foloseste pentru corp chiar termenul de “mormant”, spunand cd, corpul este mormantul
sufletului. Asa fincepe oarecum istoria denigrarii corpului, acesta fiind considerat locul
senzorialului, al nebuniei, adica tot ceea ce nu intra in sfera rationalului, in timp ce sufletul este
locul adevarului. Sfantul Augustin va prelua notiunea de ”suflet” din registrul cunoasterii obiective
a lui Platon, si o va insera in registrul "mantuirii”, dezvoltand o teologie a mantuirii bazata pe
interioritatea si individualitatea proprie sufletului, convins fiind cd Dumnezeu se descopera in
"suflet”: In interioritate animae habitat Deus. GALIMBERTI Umberto, /I corpo in Occidente (”Corpul
in Occident”), https://m.youtube.com, 23. 05. 2017.

?’ DESCARTES René, Pasiunile sufletului, Bucuresti, Editura Stiintifica si Enciclopdica, 1984, pp.
55-65. in ideea cunoasterii speciale a naturii omului (a pasiunilor sale), Descartes a considerat, si
subliniem acest lucru, ca prima etapa a cercetarilor sale, anatomia omului; corpul uman redus la
specificul functiilor organelor sale. Medicina alopatd, de astdzi, a preluat aceastd viziune
carteziand, bazandu-si actul interventiei pe aceasta reductie de tip anatomic, punand in centrul
atentiei boala, ca rezultat al disfunctiilor organelor corpului uman. Stim prea bine cd omul nu
poate fi redus la boala sa, la functiile sau disfunctiile anatomice ale organelor sale. Viziunea
carteziana este utila medicinii. Noi Tnsa trebuie sa privim omul in complexitatea naturii sale,
practicand o viziune antropocentrica.

8 Sentimentul plenitudinii vietii reiese atat de clar din insesi expresiile graiului popular. Omul nu spune
niciodata “trupul meu e vesel, obosit, sau trist” nici “ochiul meu e orb”, ci spune ”sunt vesel, sunt obosit,
sunt trist, sunt orb”, tocmai pentru ca evenimentul este trait in prima persoana, ca deschidere-relatie in
raport cu “ceea ce apare”, si nu ca ceva despre care se ia cunostintd ca apartinand lumii exterioare
sinelui. Este modul de a intelege corpul ca expresie a ceea ce trdieste si nu ca reprezentare a unui
scenariu ce se dezvolta in spatele sau si la care el participa ca un spectator.
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"in centru” fiinta umana cu “faptul-de-a-fi-in-lume ca fapt-de-a-fi-laolata si ca
fapt-de-a-fi-sine”?®. Aceasta prima concluzie vine in sprijinul tezei propuse la
inceputul acestui studiu: actul de credinta este expresia unei convingeri
intotdeauna mediata din punct de vedere estetic, experienta estetica fiind
receptata la nivel corporal.

Corporal versus spiritual

Dar credinta este fructul unei gandiri totalizante, ce include fuziunea si
conjunctia dintre intelect, vointa si experienta estetica, toate acestea constituind
modalitatea de expresie a actului de credintd inteles ca trdire-relatie®® a
"momentului prielnic” (kairos-ul). Asadar, actul de credinta este un act relational
tocmai pentru ca trdieste si se manifesta prin taina momentului prielnic, iar
aceasta manifestare implica conditia receptdrii, a perceptiei ei. Esenta naturii
umane e relationala, intrucat modul ei de a fi este fundamentat pe o structura
afectiva®’. Omul este in lume, si prin aceasta instaureaza relatia om-lume, care
fnseamna un mod de trdire a credintei, caci, potrivit lui Heidegger esenta credintei
”este un mod de existentd a fiintei umane”*?. Modul de tréire al credintei implica
senzorium-ul strict legat de ”"fenomen”®®, de taina “momentului prielnic”. Tn

® HEIDEGGER Martin, Fiintd si timp, op. cit, pp. 157-170.

0 Experienta credintei nu trebuie sa fie un scop in sine, deoarece acest lucru ar Tnsemna
preocuparea doar pentru propria psihologie. A numi divind experienta lui Dumnezeu inseamna a vorbi
despre o experientd facuta si nu despre Dumnezeu.” Trebuie sa incepem prin a recunoaste ca numai
Dumnezeu este divin. Caci altfel, nu l-am mai cauta doar pe Dumnezeu, ci stari de constiinta placute,
chiar sa impopotonam sentimentele cu numele lui Dumnezeu, si sa le facem astfel idoli”. BRAGUE Rémi,
Capodopera lui Dumnezeu si alte eseuri, Oradea, Ratio&Revelatio, 2016, p. 14.

31 »Situarea afectivi este un mod existential fundamental in care Dasein-ul este propriul sdu
loc-de-deschidere”, HEIDEGGER Martin, Fiintd si timp, op. cit., p. 191.

2 HEIDEGGER Martin, Fenomenologia e teologia, Firenze, La Nuova ltalia, 1974, p. 13.

33 »Eenomenul” alsturi de "logos” sunt cele doua parti componente ale cuvantului fenomenologie;
ambele trimit la termenii grecesti: fainomenon si logos. Cuvantul loghia inseamnd "discurs”, iar
cuvantul fainomenon deriva din verbul fainesai, care inseamna ”ceea-ce-apare”. Etimologic
vorbind, fenomenologia este un “discurs despre ceea-ce-apare”, ”ceea-ce-se-arata”. HEIDEGGER
Martin, Fiintd si timp, op. cit., p. 38. Fenomenologia pune in centrul atentiei fenomenul, care se
manifesta Tntr-o simultaneitate a manifestarii-ascunderii. Discursul fenomenologic este unul
despre “ceea ce apare”, deci implicit despre “ceea ce e perceput” in modul de existenta al fiintei
umane. Desigur, coreland fenomenologia cu actul de credintda nu dorim sa afirmam ca existd o
traire “fenomenologicd” a credintei, asa dupa cum nu exista o traire “kantiana” sau "hegeliand”;
ca mod de existentd al fiintei umane, trdirea credintei crestine poate fi mai degraba asemanata
modului ”pitagoreic” sau ”stoic”. Pentru un discurs articulat, conceptual, fenomenologia poate fi o
cale de introspectie. Este si incercarea noastra din cadrul acestui studiu.
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dinamica credintei “momentul prielnic”, "fenomenul” devine act de incredere
fiindca e revelator de semnificatie, dand sens si masurd vietii si credintei. In acest
fel, putem intelege gratuitatea "darului” credintei despre care vorbeste teologia.
Ea include masura increderii in “darul” primit. Masura fincrederii implica o
continua trdire a sumei “darurilor” sau a "momentelor prielnice”(kairos-urile),
care in dimensiunea temporalitatii vietii sunt percepute ca o constanta. Aceasta
perceptie rezulta din modul specific de a actiona al constiintei umane, care este
acela de a tréi relatia pan3 la unitate, pana la unitatea credintei**. Experienta
unitatii Tnseamna experienta trairii unei permanente surveniri a "momentului
prielnic”, o permanenta devenire care, din perspectiva temporalitatii apartine
unui innoit prezent. Fiind prin natura sa relatie, omul nu-si poate trdi credinta
decat intr-o stare de deschidere. Aceasta stare isi are izvorul in senzorium-ul fiintei
umane si implicd eticul in social, si uneori misticul in relatie cu Logosul intrupat.

n social, expresia formal a tréirii relatiei este intruchipatd de codurile de
conduita umana. Generic vorbind, eticul este dat de "ce trebuie” si “cum trebuie”
sa trdim, sd experimentam situarea noastra existentiald afectiva. Putem spune ca
simturile sunt poarta de deschidere catre perspectiva eticii. Aiesthesis-ul vazului,
auzului, mirosului, pipaitului si gustului e parte a esentei fiintei noastre, a modului
"cum trebuie” sa traim, insad eticul nu intotdeauna e o conditie sine qua non a
trairii mistice. Tocmai pentru ca trdirea mistica poate exclude eticul; e cazul
sfantului. Atingerea starii mistice este doar o posibilitate, cu atat mai mult cu cat,
nu avem nicio garantie a receptarii ei; misticul se percepe prin har®® (fler), nu prin
gust, care este facultatea de perceptie pentru frumos. Asadar, credinta implica
aspectul etic si poate cel mistic, insa, locul nasterii ei este intotdeauna lumea
sensibilului®®. Din perspectiva actului de credinta, sensibilul (simturile) nu trebuie
vazut Tn raport antagonic cu misticul; misticul ar putea fi vazut, mai degraba, ca
mod sublimat de manifestare-ascundere a sensibilului. Simultaneitatea manifestare -
ascundere, expansiune-retragere, inseamna experienta unei relatii. Si misticul se
reveleaza omului doar n cadrul unui trdiri relationale. lar trdirea, cum am mai

* 1n cadrul acestui studiu, expresia “unitatea credintei” nu face referire (desi ar fi posibil) la
expresia liturgica din cadrul Sfintei Liturghii: “Unitatea credintei si impartdsirea Sfantului Spirit
cerand, pe noi insine si unul pe altul si toata viata noastra lui Hristos Dumnezeu sa o dam”.
Dumnezeiestile Liturghii ale celor dintru sfinti pdrintilor nostri loan Gurd de Aur, Vasile cel Mare, si
Grigorie Decalogul, Blaj, 2014, p. 107.

in ordinea misticii, harul este antena irationald cu care il putem adulmeca si recepta pe
Dumnezeu in ”“spectacolul fiecarei vieti”. PLESU Andrei, Minima moralia, Bucuresti, Humanitas,
2013, p. 7.

3% \Vom vedea c3 aceasta este si viziunea integratoare a teologului Hans Urs von Balthasar in ceea ce

priveste consideratiile sale pentru o estetica teologica avansata.
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spus, implica senzorialul, emotia si sentimentul, care sunt expresii ale experientei
traite. Intr-o oarecare masur3, triirea mistica este experienta unic3 a ”aceluiasi”®’,
manifestat originar Tn sfera senzorialului. Putem recurge prin analogie la
explicarea ”tehnica” a acestui lucru, recurgand prin metoda fenomenologiei
sunetelor®® la exemplul octavei*’. Tn acest sens am afirmat ca trairea misticd nu
poate fi decat experienta unica a "aceluiasi”, care nu e "acelasi”. Prin urmare, nu
putem vorbi de un raport antagonic intre senzorial si mistic, ci de o integrare in
unitatea unei cunoasteri de ordin superior. Daca, totusi, facem o distinctie intre
estetic si mistic, aceasta este cu privire la modul lor de receptare. Prin senzorial,
esteticul are un grad vadit de receptare, chiar daca ascuns si de neinteles in
totalitatea lui, in timp ce, misticul nu are nicio garantie a receptarii lui; misticul se
percepe prin har, nu prin simturi, dar simturile Tmpreuna cu ratiunea raman, in
mod natural, prezente, harul nu le anuleaza ci le ilumineaza. Potrivit misticilor
aceasta iluminare survine in inima, organul cunoasterii si receptarii divinitatii. Din
perspectiva tezei acestui studiu, aceastd cunoastere®® incredintatd inimii este

37 ~ . e .. a o .
Dar, in mod paradoxal, experienta mistica a ”aceluiasi”, nu inseamna ”acelasi”, deoarece

senzorialul este transportat la un alt nivel de perceptie (spirituald), in suprasenzorial. Astfel, putem
vorbi de o experienta mistica a “aceluiasi”, care, totusi, nu e "acelasi”.

38 »Reamintim c3 octava este acituitd din dous note, dintre care cea acutd, corespunde pe scara
sunetelor, frecventei dublate a celei dintdi. Experienta pe care o are constiinta la auzul octavei
este unicd in raport cu cea pe care ne-o oferd celelelte intervale. Intrucat, atunci cand cantdm sau
ascultam o octava, la ascultarea celui de al doilea sunet ne este dat sa traim experienta unica a
"aceluiasi” sunet, care nu e "acelasi”. Octava este intervalul “sacrament” cosmic, deoarece el
contine n sine intregul. Sentimentul de rezolvare completa si de plenitudine pe care il induce
octava in lumea noastra afectiva este o trdire cu care ne putem identifica total, in ea
recunoscandu-se adevarata naturd umana si spirituald, oglinda vie a drumului de la “imagine la
asemanarea sa” (...). Octava ne dezviluie o ”alta realitate”. intr-adevar, a doua notd a octavei nu
se regaseste nicdieri in cercul cvintelor ascendente si descendente (extrovertite si introvertite). O
intalnim cu toate acestea dupa doudsprezece cvinte, multumita enarmoniei.(...). Ca atare, al doilea
Do nu exista decat in invizibil (lumea armonicelor) si in deschiderea, de cdtre enarmonie, a cercului
cvintelor. (...) Enarmonia este un spatiu misterios unde octava deschisa invizibilului intalneste, in
dimensiunea ei verticala, realitatea absoluta ”. SOMBART Elisabeth, Ca sunetele s devind muzicd,
Bucuresti, Spandugino, 2014, pp. 39-41.

¥ pe scara armonicelor, octava este intervalul ce contine in sine intregul. Experienta intregului este
indusa de sentimentul de rezolvare completa si de plenitudine cu care ajungem in mod nemijlocit
sa ne identificdm. Este trdirea unei alte realitati ce se manifesta simultan in invizibil. Expresia
simultaneitatii implica o realitate de tip relational, care, tehnic vorbind, nu este altceva decat
dublarea frecventei fundamentalei.

* Tema receptarii prin simturi - experienta sensibilului-, vazuta ca instrument nemijlocit al cunoasterii,
a stat, cum bine stim, la baza filozofdrii lui Martin Heidegger. Potrivit acestuia, Filozofia isi gdseste
punctul de plecare in lumea sensibilului, lumea experientei efective a vietii. "Ce inseamnad
«experienta efectiva a vietii»? Experienta desemneaza: 1) activitatea de a experia; 2) ceea ce, prin
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expresia unei capacitati perceptive globale, a unei gandiri totalizante specifice
subiectului uman. Si psihologia contemporana vorbeste de ”inteligenta emotionala”
(componenta afectivd) ca factor de raportare la propria interioritate si la
realitatea inconjuratoare. Chiar si fundamentele gandirii strategice si morale au
ajuns sa fie evaluate din perspectiva activitatii centrilor emotionali, in baza
”flash-urilor intuitive rapide”.*!

Teologul elvetian Hans Urs von Balthasar a intuit aceste lucruri,
promovand in cadrul esteticii sale un just echilibru intre «estetica teologica»,
«drama teologicd» si «logica teologicd» **. Balthasar respinge mostenirea
kantianismului iluminist de separare a domeniului adevarului (ratiunea pura),
binelui (ratiunea practicd) si frumosului (facultatea de judecata), incercand o
articulare a credintei plecand de la elementele cognitiei concrete (senzoriale),
schitand in felul acesta proiectul unei teo-estetici a dorintei®®. A sti ce sa doresti
este o chestiune de dreapta simtire, deoarece aceasta vine din judecata dreapta
(ortos logos). "Persoana virtuoasa stie ce sd simtad, iar aceasta inseamna sa simti
ceea ce este cerut de situatie, emotia potrivitd indreptata catre obiectul potrivit,
in ocazia si masura potrivite”**. Cu alte cuvinte, la baza dreptei simtiri std emotia
potrivitd, sentimentul potrivit. Estetica lui Balthasar pune in centrul atentiei sale
esteticul Tnteles ca aisthesis, care va constitui suportul eticului si al logicii
teologice. Acesta a pus premisele nu doar a separarii adevarului (ratiunea pura),

intermediul ei, este experiat. (......) Experierea nu inseamna a lua cunostinta ci a se confrunta cu
formele a ceea ce este experiat, afirmarea acelor forme”. HEIDEGGER Martin, Fenomenologia della
vita religiosa, Milano, Adelphi, p. 41-42. Desigur, din perspectiva fenomenologiei actului de credinta,
lumea experientei efective a vietii poate fi corect receptata doar in lumina credintei, a raportarii
omului la Creatorul sdau. De aceea, privitd ca finalitate in ea insasi, filozofia este o optiune ce poate
pregati sau distruge terenul Tnsdmantdrii actului de credinta. Ea poate avea o buna finalitate
abordata doar din perspectiva unei credinte integratoare a senzorium-ului fiintei umane. Pe linia
acestei convingeri, in vederea promovarii unei noi estetici teologice, cuvintele lui Aristotel cu privire
la faptul ca experienta umana inseamna cunoastere, aprofundare, iar aceasta fisi are inceputul in
simturi (ARISTOTEL, Metdfizica, op. cit., p. 11), pot fi integrate, astazi, unui alt nivel de intelegere.

*1 HAIDT Jonathan, Mintea moralistd. De ce ne dezbind politica si religia? Bucuresti, Humanitas,

2016, pp. 92-99.
42 5

2n

Estetica teologica” are ca obiect perceptia adevarului manifestarii divine; “teologia dramatica”
ar trebui sa trateze continutul acestei manifestari, modul in care Dumnezeu actioneaza fata de
om, iar "logica” ar trebui sa aiba ca obiect modalitatea expresiva divind, mai précis divinda-umana a
acestei manifestari. BALTHASAR Hans Uns von, Gloria. Una estetica teologica, Milano, Jaca Book,
1975. Proiectul teologului elvetian Balthasar era pentru directia reafirmarii centralitatii iubirii,
plecand de la revelatia frumosului intrupat prin Hristos.

DARABAN Vlad (Nectarie), NEAMTU Mihail, Despre stilistica umanismului crestin, in HART David
Bentley, Frumusetea Infinitului. Estetica adevdrului crestin, lasi, Polirom, 2013, p. 20.
* SCRUTON Roger, op. cit., p. 28.
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binelui (ratiunea practica) si frumosului (facultatea de judecata), ci, mai mult, le-a
privit din perspectiva Artei. In estetica lui Balthasar, teo-estetica dorintei este o
replicd in plan teologic a ceea ce operase cu timp fnainte lluminismul® in planul
culturii si a carui mostenire inca o resimtim. Dar cum este vazut astazi esteticul?
"Esteticul”, Tnainte de a fi inteles ca senzatie-perceptie, este asociat
frumosului operei de arta, de acesta ocupandu-se disciplina numita estetica.
Temeiul esteticii este, oare, "frumosul operei de artd”,ca "reprezentare a unui
frumos in sine”? O scurta privire asupra originii disciplinei esteticii, ne poate oferi
[@muriri cu privire la sensul acesteia. Numele ei a aparut pentru prima data in
cadrul a doua lucrari ale lui Alexander Gottlieb Baumgarten: Meditationes
philosophicae de nonnullis ad poema pertinentibus (Halle 1735) si Aesthetica
(Frankfurt 1750-58)*. Tn ambele lucréri semnificatia cuvantului ”esteticd” face
referire la activitatea senzorialda umana, al carei grad, cel mai inalt, I-ar reprezenta
frumusetea; aceasta teorie isi gaseste justificarea in doctrina leibniziana potrivit
careia nu exista o diversitate de natura intre senzatie si intelect, ci doar diversitate
de claritate si distinctie perceptiva; frumusetea se identifica cu faptul sensibil Tn
propria lui perfectiune®’. Privitd retrospectiv, acea teorie a insemnat un moment
de cotiturd®® in istoria gandirii filozofice, prin faptul cd a reconciliat antica
dihotomie platoniciand, din cadrul teoriei mimésis-ului*®, cu privire la distinctia

45 .. . o ey A . v oA .
lluminismul ”n-a fost doar o perioada de tranzitie, cu un «inainte» si un ««dupa» Tn mod evident

distincte de el, face parte din noi, apartinand mai curand arheologiei constiintei moderne decat
preistoriei sale”, lvi, p. 44.

6 STEFANINI L., Estetica, Enciclopedia Filosofica, Milano, Bompiani, 2006, vol, IV, p. 3707.

Y Ibidem.

8 Acest moment istoric a fost pregatit cu cel putin o suta de ani inainte, de ganditori precum René
Decartes (1596-1650), Blaise Pascal (16231662), Gottfried Leibniz (1646-1716) si Isaac Newton
(1643-1727). Isaac Newton a devenit chiar presedintele de la Royal Society (1622). intre membri
societatii se numarau John Wilkins (1614-1672), Robert Boyle (1627-1691), Robert Hooke
(1635-1703). Aceasta ”Societate” punea in centrul atentiei "experienta practicd”, conform
principiului Nullius in verba, adica ”sa nu dai ca scontate cuvintele nimanui”. Ochiul si urechea au
inceput sa fie considerate martori de incredere, fapt ce aduce in prim plan perceptia, privita,
pentru mult timp, cu mare suspiciune. STUART lIsacof, Temperamento. Storia di un enigma
musicale, Torino, EDT, 2005, pp. 19-20.

* Este cunoscut faptul cd, din perspectiva exigentei cunoasterii obiective (universale), Platon a
creat o distinctie intre sensibil (simturi) si suprasensibil (suflet). Teoria sa are in centru distinctia
dintre facultatea sensibild (senzatia agreabila — valoare strict existentiald) si facultatea rationala.
Teoria mimésis-ului include aceasta distinctie. Mimésisul apare in raportul dintre "frumosul in
sine” si “frumosul operei de artd”. in Republica mimésisul are sensul de reprezentare si expresie.
Mimesis-ul inseamnd o transpunere in limbaj muzical a starilor si sentimentelor umane de
exceptie, adicd etosul. Pentru Platon (influentat de Damon) etosul muzical se identifica cu binele
moral. Teoria etosului muzical s-a rasfrant si asupra lui Aristotel, in cadrul teoriei despre catharsis
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dintre "frumosul operei de arta” (sensibilul) si “frumosul in sine” (intelectul).
Conceptul esteticii baumgartiene vorbeste insa despre perceptia estetica, ca rod
al fuziunii si jonctiunii dintre senzatie si intelect, in urma carora se naste frumosul.
Este un moment de cotiturd, cum spuneam, deoarece conceptul platonician
despre arta si frumos este supus unei reevaluari epistemologice, care va marca in
istoria metafizicii europene inceputul unei crize, ce va creste progresiv in
intensitate, atingand punctul culminant odata cu nihilismul profetit de Friedrich
Nietzsche in lucrarea Stiinta voioasd (1881), nihilism confirmat ca fiind profetic,
optzeci de ani mai tarziu (1961), de catre Martin Heidegger, in cartea sa Nietzsche.

Odati cu Leibniz si Baumgarten, apare un mod de gandire®® care nu mai
justifica frumosul Tn raport cu "Frumosul Tn sine” ci, frumosul este considerat ca
fiind rodul unui aisthesis -perceptie-reflexie- Tmplinit in sinestezia simturilor
umane. In istoria ideilor filozofice, acest moment poate fi vazut ca o tentativi de
"Intrupare” a frumosului in corporalitatea umana, prin fuziunea dintre senzatie si
intelect, frumosul sustragandu-se conditionarii lui fatd de “frumusetea in sine””".
Astazi, in epoca postnihilista, privim cu condescendenta acest aspect necesar,
chiar daca oarecum riscant, deoarece odata cu zorii aparitiei noii paradigme
antropologice, va iesi In prim plan modelul Supraomului, caracterizat printr-o
vointd de putere tot mai mare, in virtutea imperativului propriei autodep3siri*>.
Este vorba de o perspectiva egocentrica ce s-a rasfrant si asupra artei, aceasta

(purificarea prin arta). Dar, frumosul artistic (opera de arta) se adreseaza simturilor, in detrimentul
intelectului (frumosul in sine), el avand doar o functie ludicd, de divertisment, deci un simulacru ce
cuprinde un procent redus de adevar (la fel ca pictura). Astfel, frumosul a trebuit eliberat de arta
asemandrii aparente. in Timaios descoperim cd Muzica este revelatie, este arta prin excelents. Astfel,
mimesis-ul muzical platonic, eliberat de preocuparea asemanarii aparente, aminteste prin natura sa
de armonia divina. Mimésis-ul nu poate imita lucrurile, deoarece este produsul unei arte
non-figurative. El imita doar Ideea de frumos, ceea ce inseamna o deschidere metafizica. CROITORU
Rodica, Studiu introductiv, la Muzica in opera lui Platon, de MOUTSOPOULOS E., Bucuresti, Omonia,
2006, pp. 11-16. incepand cu pitagoricienii (sec VI i. Hr.) si pana la René Decartes (sec. al XVIl-lea),
trecand prin Sf Augustin (sec. al IV-lea), Arta (Muzica) este vazutd ca reprezentare a matematicii
universale, a sistemelor filozofice si metafizice. incepand cu Kant, epoca lluminismului, a debutului
Esteticii, a criticii de arta, Muzica devine obiect per se chiar daca ramane ancorata in mimésis-ul
platonician, eliberandu-se de acesta abia in secolul al XIX-lea, odata cu nasterea, la germani, a
conceptului de “Muzica absoluta”, conferindu-i autonomie si deschidere pentru orice formula
posibila. SAPPEY Frangois- Brigitte, Istoria Muzicii in Europa, Bucuresti, Grafoart, p. 8.

*® Un asemenea mod de gandire poate fi intalnit si in cadrul epistemologiei aristotelice, care vede
inceputul cunosterii in simturi. “Toti oamenii au sadita in firea lor dorinta de a cunoaste. Dovada
acestui lucru sta in placerea pe care le-o procura activitatea simturilor”. ARISTOTEL, Metadfizica,
Bucuresti, IRI, 1966, Cartea | (A), cap. 1. p. 11.

31 PLATON, Phaidon, Opere complete Il, Bucuresti, Humanitas, p. 178.

2 NIETZSCHE Friedrich, Asa grdit-a Zarathustra, Bucuresti, Humanitas, 2012, p. 62.
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renuntand sa mai Intruchipeze ldeea (”Arta ca reprezentare”), ajungand sa se
autoidolatrizeze si sa devina propriul sdau sistem de referinta, mergand pana la
substituirea credintei. De fapt, lluminismul va aduce in prim plan esteticul ca
principal filon al educatiei, al instruirii si al rafindrii sufletului’®. Dar oare poate
arta sa substituie religia? lluminismul este epoca in care se contureaza noul tip de
constiinta religioasa, ce va vedea frumosul ca unica sursa a fericirii, a Absolutului.

Punand in centru persoana, lluminismul a practicat o credinta interiorizata,
centrata pe cognitie, pe propriul simt al ratiunii, ca fapt al imperativului iesirii din
minorat” (Kant) si al trdirii propriilor emotii (teoria afectelor), reflectate in
sentimentul frumosului a tot ce ne inconjoara, si in sentimentul sublimului in care
era intuit inexprimabilul. Aceasta directie a purtat inspre ceea ce Max Weber avea
sa numeasca mai tarziu dezvrajirea lumii. Reflectand asupra filozofiei lluminismului,
Roger Scruton considera ca fiind o modalitate stranie si intraductibila de a vedea in
sentimentului frumosului o intruchipare a continutului si a adevarului doctrinei
religioase; potrivit acestuia esteticul a luat avant asupra teologicului, incepand sa-I
substituie®®. Arta, muzica, poezia si frumusetea naturald au inceput s3 capete
importanta covarsitoare in viata intelectuald, suprematie pastrata pana astazi.
Frumosul a ajuns sa atinga cote etice, fiind considerat principalul filon al educatiei.
Cultura inalta ...oferd in continuare, intr-o formd intensificatd si imaginativd,
viziunea eticd pe care religia ne-o punea la indeménd.

Urmarea a fost aceea ca, tema adevarului si binelui s-au insinuat in
literatura si estetica, devenind teme culturale. Arta si literatura au incetat sa fie
modalitati de recreere si au devenit studii inchinate®, asa cum si divinitatea

>3 SCRUTON Roger, Cultura modernd pe intelesul oamenilor inteligenti, Bucuresti, Humanitas, 2011,
p. 46. Odata cu Wilhelm Heinrich Wackenroder (1773-1798), artei i se atribuie rolul de limbaj
divin, unicul sau fundament fiind sfintenia lui Dumnezeu. GUANTI Giovanni, Estetica musicale. La
storia e le fonti, Milano, Storie di Idee 7, p. 263.

>* SCRUTON Robert, op. cit., pp. 46-47.

> Ibidem, p. 29.

> Astazi, n cultura Tnaltd, sunt unele tendinte de a mentine in vizor evaluarea obiectului de artd in
scopuri terapeutice. Obiectul de artd este privit ca oglindd a propriei interioritati. Prin
contemplarea lui putem ajunge sa stim ce anume cautam sa alinam, sa imbunatatim sau sa salvam
la nivel uman din punct de vedere psihologic. Privita din aceasta perspectiva, arta este ridicata din
nou in sfera utilitatii, asa cum fusese ridicatd odinioara. Este cunoscut faptul cd abordarea
spectrului utilitaristic al muzicii este una foarte veche, apartindnd lumii antice grecesti. Tn
Republica lui Platon si in Politica lui Aristotel, Muzica era inclusa in proiectul de organizare etica a
societatii umane. Odata cu epoca alexandrina, cand filozofii trec de la marile teme etico-sociale la
problemele individului, la psihologia lui, muzica devine instrumentul consolator al sufletului uman.
Scopul artei vazut ca unealta prin care se pot indrepta la nivel mental sau emotional «trasaturile
psihologice perisabile> este si teza fundamentalad a ganditorilor Alain de Botton si John Armstrong.
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fusese inchinatd instruirii si rafindrii sufletului®’. Tnsusi Kant a ajuns si considere
estetica sursa teologiei, rasturnand centrul de interes din teologie n estetica si
folosind judecata estetica ca dovada a existentei lui Dumnezeu. Arta devenise nu
doar sursa din care fsi va trage seva teologia, ci mijloc de educatie comportamentala.
Chiar daca valorile moralei au fost dezbracate de ”haina teologica cu care ele
intraserd in lume”?®, Illuminismul a pastrat idealul etic, stiind foarte bine sa-I
propun prin mijlocirea artei*”.

Ceva mai tarziu Nietzsche avea sa spund, pe buna dreptate, ca toate
acestea nu sunt decat pure speculatii retorice pe care crestinismul occidental si
risaritean le-a promovat pe fondul mostenirii platonico-aristotelice®. Pe
aceasta linie de gandire s-au nascut nenumarate speculatii cu privire la
cunoasterea lui Dumnezeu si a naturii umane, creandu-se pana in modernitate o
lume a idolilor conceptuali, care au dus la moartea lui Dumnezeu®. Pe fondul
acestei constiinte s-a ajuns sa se spuna astazi ca viata este insasi experienta si
mijlocul cunoasterii®®. Ast3zi, ideea de bine si frumos sunt considerate
evenimente triite in “experienta efectivd a vietii”®, nu categorii transcedentale
existente ,in sine” undeva in cerul Ideilor.

Mostenitori ai luminismului kantian, ne putem pune cu indreptatire
intrebarea despre care “frumusete” e vorba atunci cand Feodor Dostoievski

”n o n

Ambii identifica sapte functii ale artei: "Reamintirea”, “Speranta”, “Suferinta”, “Reechilibrarea”,
"Intelegerea de sine”, "Cresterea”, ”Aprecierea”. BOTTON Alain de, ARMSTRONG John, Arta ca
terapie, Bucuresti, Vellant, 2014, pp. 7-65. Acesti ganditori isi extrag conceptia despre arta ca
"unealta”, din opera lui Martin Heidegger. Pentru Heidegger arta, respectiv opera ca ustensil, sau
unealtd este modalitatea de survenire a adevarului. HEIDEGGER Martin, Originea operei de artd,
op. cit., p. 44.

>7 SCRUTON Robert, op. cit., p. 46.

% LIICEANU Gabriel, Nebunia de a gdndi cu mintea ta, Bucuresti, Humanitas, 2016, p. 188.

*° Beethoven, de pilda, propune in Sinfonia a IX "ideea fratiei universale”, fiind “invocata nu pentru
a respinge vechea cultura crestind, ci pentru a-i salva de la uitare vechiul idealul etic”. SCRUTON
Roger, op. cit., p. 188.

% HEIDEGGER Martin, Fenomenologia della vita religiosa, op. cit., p. 145.

81 NIETZSCHE Friederich, Stiinta voioasd (”la gaia sienza”), Bucuresti, Humanitas, p. 139.

%2 Ne delimitam de remarca, oricat de neinsemnata ar putea aparea in text, cu privire la omul belic,
o tipologie umana care, pana la sfarsitul secolului al XX-lea, a marcat si inca continud sa marcheze
istoria omenirii. Prezentam, asadar, doar un extras din aforismul 324: [..."viata ar putea fi o
experienta a celui ce cautd cunoasterea — si nu o datorie, un destin, o inselatorie! lar cunoasterea
insasi poate fi altceva pentru altul, de pilda o canapea sau calea spre o canapea, o conversatie ori
o trandaveala — pentru mine ea este o lume a primejdiilor si biruintelor, in care simtamintele
eroice 1si au locurile lor de dans si de intalnire. Viata este un mijloc al cunoasterii, - cu acest
principiu Tn suflet poti nu numai sa traiesti vitejeste, ci chiar sa traiesti voios si sa razi voios”.
NIETZSCHE Friederich, Stiinta voioasd, op. cit., (aforismul 324), pp. 204-205.

® HEIDEGGER Martin, Fenomenologia della vita religiosa, op. cit., p. 41.
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(1821-1881) rosteste prin gura printului Miskin cuvintele, atat de des citate, si
poate, foarte putin intelese: ”Frumusetea va mantui lumea” ® . Dar oare
"Frumusetea” este vazuta ca o categorie filozofica cu finalitate etica, precum in
lluminism, sau fnseamn3 altceva?®® Un raspuns articulat ar putea constitui un
subiect Tn sine pe aceasta tema. Ne limitam la spatiul catorva aprecieri,
mentionand faptul ca aprofundarea acestei afirmatii necesita un discurs coroborat
intre estetica (frumusete), filosofie (lume) si teologie (mantuire). Pentru inceput
am fi inclinati sa credem ca ,frumosul”, in opera lui Dostoievski, este inchinat ideii
de frumos, care pare sa ne trimita in mod automat la categoria platonica a
"Frumosului Tn sine”, insa, in opera lui Dostoievski, frumusetea nu este o Idee, ci o
Persoanad; nu este vorba nici macar de conceptul lui Kant, a sublimului in “opera
de arta”, desi acest concept este presupus pana la un punct. Opera lui Dostoievski
comunica faptul ca actul de credinta este un act al trairii-relatiei cu Persoana,
concept reiterat de teologul Hans Urs von Balthasar® si propus de citre noi in
premisa acestui studiu. Tn acest caz, putem vorbi de o treaptd superioard, cea a
perceptiei si reflexiei (fara a le exclude), cea a relatiei cu Persoana, care poate fi o
relatie etica sau mistica dupa caz.

Dostoievski vorbeste despre frumos plecand de la cunoasterea prin
simturi, o cunoastere a placerii activititii simturilor®’, pentru a ajunge la un tip de
cunoastere aprofundati®®. Ca filozof, Dostoievski a cugetat la aspectul frumusetii,

 DOSTOIEVSKI Feodorov, Idiotul, lasi, Polirom, 2007, p. 427.

5 Reflectand asupra naturii frumosului in Dostoievski, contemporanul si prietenul sau Vladimir
Soloviov (1853-1900), ne oferd o cheie de interpretare: frumusetea pentru Dostoievski incepe cu
frumusetea persoanei, in general, cu frumusetea femeii, care purtdnd masca exterioara a
frumusetii, poate, in acelasi timp, sa aiba in interior o putere distructiva si diabolica. Personajele
feminine simbolizeaza aceastd ambiguitate a naturii umane, cauza a frumusetii naturale
Crimd si pedeapsd. Enigma frumusetii acestui personaj sta tocmai in imaginea frumusetii
degradate, dar o frumusete ce recreeaza unitatea interioara a lui Raskolnikov. O treapta ulterioara
a acestei experiente a frumusetii este exprimata in special in romanul Fratii Karamazov, unde
conceptul de frumusete se enuntad ca fiind de tip eclezial. TENACE Michelina, La beaute unite
spirituelle dans les ecrites esthetiques de Vladimir Soloviov, Troyes-France, Editions Fates 1993, p.
55. Putem intui, in cheie fenomenologica, o evolutie a conceptului de frumos: frumosul natural
(femeia), frumosul etic (experienta interioritatii lui Raskolnikov in raport cu Sonia- frumosul
degradat) si frumosul mistic - Ekklesia.

® Frumosul ca perceptie (senzoriald) a adevarului manifestarii divine. BALTHASAR Hans Urs von,
Gloria. Un estetica teologica, Milano, Jaca Book, 1994.

&7 ARISTOTEL, Metafizica, op. cit. p. 11.

% Kant o cataloga ca fiind cunoastere dezinteresatd: ”"Dezinteresul este marca unui interes al
ratiunii. Nu-I putem lega de natura noastra empirica si care cerceteaza lumea pentru un sens mai
puternic si mai complet decéat oricare sens izvorat din dorinta”. SCRUTON Roger, op. cit., p. 52.
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la faptul ca frumosul este adanc sadit in natura umana, atat de adanc incat el
exista pana si in defect, in viciu, in rusine etc. Cu ochi de psihanalist, Dostoievski
ajunge la o concluzie ce vadeste o intelegere matura a omului si a destinului sau:
omul este o fiinta pneumatofora ce isi traieste propria credinta in dimensiunea
esteticului (emotiei), a eticului si a sfinteniei. Tn acesta cheie, frumosul este omul
creat dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu ce se sfinteste doar prin lucrarea
Spiritului. Este acea “unitate a credintei” pe care constiinta umana o intuieste prin
lucrarea Sfantului Spirit si pe care o traieste si marturiseste in cadrul liturgic.
Evdokimov a intuit ca, natura frumosului, in opera lui Dostoievski, are chipul
sfinteniei umane. Deoarece, doar in sfintenie omul are intuitia Frumusetii.

Duhul sfdnt este o intelegere imediatd a Frumusetii, constiinta profeticd a
Armoniei. In sfintenie doar, in Duh, omul regdseste intuirea adevdratd a
Frumusetii. Umplutd de Duh, indumnezeitd, natura umand a lui Hristos este
imaginea frumoasd in mod pozitiv si absolut. Si Evanghelia dupd loan vede taina
Intrupdrii in revelatia Frumusetiisg.

incununarea fiintei umane se plineste in actul sfinteniei sale, in
comuniunea de sfintenie si bucurie a sfintilor. Un asemenea tablou ne propune
Dostoievski in Fratii Karamazov. La vederea sfantului staret Zosima, lacrimile de
bucurie a lui Aliosa sunt lacrimile omului indumnezeit, omul imbracat in haina de
nuntd, apt pentru a participa la eterna nunta din Cana, alaturi de Zosima,
invatatorul siu, unde impreund beau vinul cel nou, vinul marii bucurii’®. Tn
viziunea lui Dostoievski, frumusetea este sfintenia care mantuieste.

 EVDOCHIMOV Paul, Arta icoanei. O teologie a frumusetii, Bucuresti, Editura Meridiane, 1992,

p.41.

0 Propun naratiunea poemului in varianta mirobolantei interpretari a lui Lucian Blaga: “Una dintre
cele mai impresionante pagini datorate lui Dostoievki este aceea din Fratii Karamazov unde se
descrie scena cu Aliosa care std de veghe cufundat in amintiri si in durerea clipei, langa sicriul
staretului Zosima. Un calugar slujitor intru cele vesnice citeste rugaciuni pentru mort. Aliosa aude
ca prin vis evanghelia despre nunta din Cana. Prin atmosfera de contrast cu situatia real3,
rumoarea aceasta de vis, aceasta evanghelie citita langa un mort e desigur ciudata, si menita sa
starneasca nedumeriri si sugestii. Aliosa, coplesit de pareri de rau, in preajma sfantului staret,
invatatorul sau fintins in sicriu, se simte, sub sugestia scripturii despre nunta de la Cana,
transportat intr-o viziune. | se pare dintr-o data ca odaia se largeste [...] Ce e? Ce s- intamplat? A
da [...] asta e nunta [...] Nunta de la Cana [...] lata oaspetii! Ce veselie! Si odaia parca iarasi se
largeste. (Ce minunata expresie a orizontului spatial rusesc — aceastd viziune despre largirea
repetatd a odaii! Nu se va largi odaia intr-atata ca sd cuprinda tot pamantul?) lar printre oaspeti,
dintr-odata tanarul Aliosa vede pe Zosima! Cum? Si el a fost poftit sa ia parte la ospat? Dar el zdcea
adineaori in sicriu. Nu, el e aici, Zosima se gaseste printre oaspetii nuntii de la Cana, si acum iata-|
ca se apropie fara ezitare de Aliosa, si-l spune: ”Sa ne bucuram, sa bem, vin nou, vinul marii
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O astfel de imagine nu poate sa nu trezeasca amintirea ideii centrale a
romanului Solenoid, a lui Mircea Cartarescu: chipul frumusetii este dragostea. Din
amintirile vii, din incercarile vietii umane, dar si din "monstruozitatea trairii
realitatii” vietii, scriitorul extrage intelepciunea vietii sale; pentru a ajunge in Cer
trebuie sa traim Tn dragoste viata aceasta pamanteana, ca astfel sa trecem prin
"usa promisa, usa marii iesiri...Nu una simpla, nici una ornamentata, o usa pur si
simplu, fara trasaturi, o usa conceptuald, o usa din lumea ideilor neatinse de jegul
si puroiul lumilor”’*. Numai in conditia dragostei, a carei elogiu il face Sf Apostol
Pavel in Scrisoarea catre Corinteni, putem sa ne ridicam la nivelul celei de a patra
dimensiuni, Tn care, vederea “misticului teseract” este certitudinea credintei,
confirmatd de ochiul credintei: "1l priveam desi era cu neputintd de vizut, cum nu
vezi in plan, in locul cubului, decat un patrat in spatele caruia, adancit in alta lume,
se ascunde volumul”’%. Tn romanul ”"Demonii”, Dostoievski face prin gura lui
Stepan Trofimovici, acelasi elogiu dragostei, expresie a frumusetii:

Nemurirea mea este necesard fie chiar si prin aceea cd Dumnezeu nu va voi sd
sdvdrseascd o nedreptate si sd stingd de tot flacdra dragostei pentru el, odatd
aprinsd in inima mea. Si ce poate fi mai scump decdt dragostea? Dragostea este
mai presus de existentd, dragostea este incununarea existentei si cum s-ar putea
ca existenta sd nu-i fie subordonatd? DacG m-am pdtruns de dragoste fatd de el si
m-am bucurat de acestd dragoste a mea, este posibil oare ca el sd stingd in mine
si prin mine aceastd dragoste si sd ne transforme pe améndoi in zero?”

Putem intui, in cuvintele de mai sus, o "estetica a dorintei” pentru
Frumos. Si de data aceasta "Frumosul” este vazut sub chipul ”Dragostei”.
Experierea Frumosului se face Tn spatiul propriei existente. Aceste exemple ne
indreptatesc sa facem un pas important in memoria experientei ecleziale a
credintei, pentru a reitera cuvintele lui Dioisie Areopagitul, din scrierea Despre
numele divine. Areopagitul nu recunoaste valori independente de experienta,
accesibile numai pe cale intelectuald. Tocmai de aceea, subordoneaza categoria

bucurii...” Si Aliosa, destramat in lacrimi de bucurie, iese din camera in noapte. Deasupra el vede
cerul instelat si Calea — Lactee, si in clipa aceasta, fara sa stie de ce, cade ca secerat si saruta
pamantul plangand. Tn acest moment de extaz pamantul devine pentru Aliosa un echivalent al
cerului. Realitatea mortii se preface pentru Aliosa intr-o viziune a vietii, aceasta vesnica nuntd de
la Cana. Aliosa sarutd plangand de bucurie pamantul, ca mare pastrator al vietii. Organicul, cu
toate aspectele si valorile sale, e incoronat de diadema Caii — Lactee. Pamantul insusi devine cer”
BLAGA Lucian, Trilogia culturii, Bucuresti, Humanitas, 2011, p. 180.

71 CARTARESCU Mircea, Solenoid, Bucuresti, Humanitas, 2015, pp. 833, 835.

72 |bidem, p. 833.

3 DOSTOIEVSKI F.M., Demonii, lasi, Polirom, 2007, pp. 708-710.
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binelui frumusetii, deoarece frumusetea este acel ceva ce se experimenteaza pe
cale empirica, in virtutea caracterului ei vocational, de chemare la manifestarea
dorintei erotice, a pasiunii care aspira sa realizeze relatia personald, comuniunea
si iubirea’, comuniunea cu Hristos. Forta vindecitoare izvordste din Hristos.
Experienta credintei este astfel trdirea relatiei in Hristos. in credintd, ”vestea cea
buna” este trairea Frumusetii impartasite, nu a “ldeii de Frumusete”. Doar in acest
sens putem citi intelesul cuvintelor printului Miskin: Frumusetea va mdantui lumea.

Acest studiu se inscrie, asadar, in categoria studiilor care recunosc virtutile
senzorium-ului naturii umane, locul in care si prin care se manifesta viata si
credinta; locul in care se manifesta si creste pasiunea umana, care este dorinta si
dragoste de viata si pentru viata-Hristos, locul Kairos-ului (prilejul) experientei
relatiei in viata de credints; locul unde intalnim Frumusetea Intrupatd, pentru a da
sens si frumusete naturii noastre umane. Caci, potrivit teologului Paul Tillich,
fiecare om, Tn masura responsabilitatii lui, are sansa kairos-ului personal, dupa
modelul marelui kairds al istoriei, Mantuitorul”. Astfel, actul de credinta ca rod al
unei gandiri totalizante a subiectului uman devine in mod simultan locul pasivitatii
si al interactiunii, al aparitiei inexprimabilului si al dorintei, al circumscrierii
ambivalentei si ambiguitatii, a irationalului si rationalului, prezentandu-se in mod
indisolubil ca un fel de anunt a ceva frumos, fascinant si irezistibil, fata de care
manifestam propria adeziune. Categoria esteticului implica, desigur, "frumosul”,
fara a pierde din vedere faptul ca “frumusetea” se experimenteaza intotdeauna
pe cale senzoriala.

7* YANNARAS Christos, Heidegger si Areopagitul, op. cit., p. 125.
> NOICA Constantin, op. cit., p. 180.
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