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Abstract: THE SUBLIME. FROM AESTHETIC THEORY TO INDIVIDUAL
EXPERIENCE. The meaning of the , sublime” has constantly changed, since the
ancient treaty Peri Hypsos, a first stylistic theory written by the anonymous Greek
author known as Longinus. From the , elevated” style of poetry, the term suffered a
semantic transgression that includes also the emotions of the soul. Aristotle's theories
of motion were reassumed by the theology of the middle ages in works like Emunah
Ramah or Exalted Faith, by Ibn Daud and the Summa Theologiae of Thomas Aquinas,
which adds the , beauty” to our aesthetic categories. The ambivalent feelings and
affects of melancholy are strongly bounded to the sublime, as initiation and enlightenment
stages of the soul through the spirit. After Nicolas Boileau's interpretation of the
Longinian text, rediscovered in the 17th century, many authors like Edmund Burke,
Carl Heineken, Moses Mendelssohn and Carl Grosse published their theories about the
sublime, from a psychological approach or by introducing the essential role of the
genius, leading us to conclude that the sublime is an individual, deeply personal
experience, infinitely elevating and expanding the soul.
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Un oricare studiu de familiarizare cu tematica experientei sublimului va
incepe, iIn mod necesar, cu parcurgerea unor texte esentiale, care, dacd se
concretizeazd in ceva mai profund decat o suitd de simple note de lecturd, va
dezvalui o varietate de teme si subiecte conexe aproape nemadrginitd ce poate fi
usor structuratd in cateva domenii principale. Starea in care suntem transpusi atunci
cand ne aflam in fata unor fenomene exceptionale este revendicata in acelasi timp
de citre retoric, estetica, teologie si morala', de natura, pur si simplu, sau chiar si

! Christiane Pries (1989), elevd a lui Jean-Francois Lyotard, vorbeste despre cinci domenii
care, ,,incepand cu antichitatea, au dezvoltat o afinitate aparte si continud” si care reconstruiesc
termenul de /ypsos, dupd cum urmeaza: 1. Retorica, prin tensiunea dintre stiinta stilului retoric si
sublim, precum si dintre physis si techne; 2. Estetica, in chestiunea emanciparii si ridicarii sublimului
din traditii ale retoricii; 3. Teologia, privind problematica reprezentabilitatii lui Dumnezeu si sublimul
Bibliei; 4. Morala, in identificarea latenta a eticii cu estetica si sublimul ca dimensiune sufleteasca;

5. Natura, prin descoperirea sublimului naturii.

Anuarul Inst. de Istorie ,,G. Baritiu” din Cluj-Napoca, Series Humanistica, tom. XVII, 2019, p. 193-210
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de catre psihanalizd in perioada mai apropiatd de contemporaneitate. Cercetarea de
fatd, rezumat al unei lucrari mai ample, este structurata ca parcurs, fiind o ,,re-com-
punere” a unui tablou descriptiv al trdirii estetice a sublimului, ca ,,dez-viluire”
fundamentata pe afinitati ideatice intr-un dublu context, cel al apartenentei ideilor la un
curent ancorat in domeniul sdu si cel al ,,conturdrii” sau formarii unei intelegeri
»deschise” a termenului de sublim, unde lipsa de echivoc al unei definitii pragmatice
nu 1si are locul. Pastrarea indeterminatului, ca termen esential Tn aceastd ecuatie
sensibild, este conditie atit pentru a valoriza puterea masurii, a nemarginirii sau a
infinitului, fie el mic sau mare, dar ancorat in conturul format de limita, cat si
pentru a marca o stare ,,de asteptare”, cu toate consecintele ei asupra sufletului
uman. Toate aceste miscari sufletesti, incercari ale unei capacitati de ,,cuprindere” a
sensurilor, se manifesta asemeni unei pulsiuni ce alterneaza permanent intre contractie
si extensie, transmutand discursul estetico-filosofic de la tematizarea asupra limitelor
dintre exterioritate si interioritate intr-un registru al formarii constiintei de sine, al
educatiei. Techne, sau incercarea de reproducere a sentimentului sublim, ,,decade”
intr-un registru ,,al priceperii”, nefiind garantia instaurarii trairii, dar pastrand rolul
de vehicul necesar pentru transmisiunea si ,,re-producerea” momentului, indiferent
daci apartine domeniului creatiei filosofice sau artistice. in esentd, sublimul se va
fenomenaliza intre cele doua sensuri ,,traditionale” care surprind starea ,,in limita”
(sublimitas) si starea de ,,elevare” (hypsos sau das Erhabene).

Fara indoiala, teoria esteticd incepe sd prinda contur in perioada antichitatii
eline. Efectul discursului retoric, poetic si filosofic, asupra auditorului si a autorului
deopotriva, demareaza un proces de cautare a unor raspunsuri la intrebarile legate
de felul in care este si poate fi afectat subiectul, concomitent cu dezvoltarea unor
noi genuri ale artei dramatice, tragedia si comedia, care inlocuiesc treptat versul
ritmic sau opera epica. Teoria celor trei stiluri, numiti si genera dicendi’, distinge
intre tipurile de discurs, nu de topos al discursului, dupd cum urmeaza: genus
grande sau ,stilul inalt”, de care apartin noile opere tragice sau comice; genus
mediocre, de care legdm ,,cele vechi”, cum sunt poezia iambica sau opera epica, si,
in cele din urma, genus humile. Pe langa maretie, grandoare si eleganta, discursul
trebuie sa fie patrunzator (deinotes) si sa respecte o simplitate a mijloacelor (ichnos),
denumita mai tarziu si simplitate elevatd. Termenii ,,nobila simplitate” sau ,,maretia
tacutd” au fost atribuiti doar mai tarziu de catre Johann Joachim Winckelmann,
istoric al artelor, arheolog si elenist din Dresda anului 1764 (Till, 2006, p. 44).

Poetica este Tn mod cert primul tratat de teorie literara (cca. 335 i.e.n.) care
releva un sistem de critica artisticd si analiza stilisticd bine structurate. Alaturi de
Aristotel, gasim alti doi autori, de astd datd anonimi’, ale ciror texte vor influenta

% Denumirea isi are izvorul in pasajul ,,Tria sunt omnino genera dicendi [...]J”, in Cicero,
De Oratore.

3 Preocuparea lui Constantin Balmus (1898-1957) pentru recuperarea si in spatiul de limba
romana a unor texte esentiale pentru teoria estetica coincide cu interesul nostru pentru cei trei autori:
Longin — Despre sublim, Bucuresti, 1935; Demetrios — Tratatul despre stil, lasi, 1943; Aristotel -

Poetica, Bucuresti, 1957.
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multd vreme teoria estetica, iIntr-o certitudine cronologica indelung disputata:
(Pseudo-) Longinus cu al sdu tratat despre sublim ,,Peri Hypsos” si Demetrios cu
tratatul despre stil intitulat ,,Peri Hermeneias”. in spiritul aristotelician al unei ,etici
nichomahice”, care fundamenteaza un discurs bun intre doud ,.extreme”, si anume in
intervalul definit de claritatea si exaltarea discursului, am ales in studiul nostru
»calea de mijloc”, prin punerea in prim plan a textului longinian. Daca atribuim
termenul de ,.claritate” discursului aristotelician si completdm cu ,,exaltarea” oratorului
Demetrios prezentatd in Tratatul despre stil, putem vorbi despre momentul nasterii
teoriei estetice ,,printr-un al treilea”, ,,mijlocia” (termen folosit in traducerea lui
Frenkian pentru Aristotel, din 1951), fiind ideea mediana, sinteza a Intregii stilistici si,
totodatd, mijloc sau vehicul prin care se actioneaza asupra subiectului, tratdnd deopotriva
despre izvoarele, dar si efectele sublimului.

Spectacolul tragediei pune accentul pe grandios, crestere si magnitudine prin
ornamente stilistice prezente pe tot parcursul unei opere, renuntdndu-se la recita-
tivul unui singur actor care se adreseaza publicului. Pentru a obtine magnitudinea,
este necesara dramatizarea scenei, fapt imposibil de obtinut dintr-o postura narativa
singulara. Amplificarea este obtinutd si prin prezenta mai numeroasa pe scend, nu
doar prin cresterea emotiei discursului. Prin sentimentul de mild si teamd, asa cum
este surprins n Reforica lui Aristotel, imitatia devine actiune reala care are propria
magnitudine, cu scopul declarat de a atinge starea de catharsis. Alteritatea este
elementul inovator care aduce un plus de complexitate, personajele ,ajung la
cuvant” alternativ, cind wunul, cdnd celalalt, inducand un joc al perceptiei in care
fiecare sentiment trebuie urmarit de catre publicul spectator cu referinte reflectate
in propria constiintd. Limbajul trebuie ,accesorizat” in mod placut, cu ritm,
armonie si cdntec, accentudnd nevoia de actiune si viatd ca fluctuatie, in
contrapunere cu starea de letargie unde stabilizarea ,,in lipsa” pulsivitatii duce la
lipsa dorintei de participare.

Caracterul de imitatio al tragediei ramane pentru Aristotel esential, alaturi de
cele sase elemente de care se va folosi oricare autor: povestea, personajele, dictia,
gandurile, spectacolul si melodia (harmonia). Elementele sunt asezate gradual,
respectdnd o succesiune care amplificd transmisiunea si lasdndu-ne sa intrevedem
finalul ca intindere, dar pastrand necunoscutul deznodaméantului.

Natura in sine a lucrului este limita (mérimea) lui si intotdeauna lucrul mai mare, pana

la cuprinderea clara (a intregului ei) [...], este marimea verosimila si necesara pentru ca,

in evenimentele care se succed, s se producd schimbarea fie din starea de nenorocire in
fericire, sau din fericire in nenorocire. (Aristotel, traducere 1951, p. 186)

Rolul poetului este astfel diferit de cel al istoricului; ,.trairile inalte” nu-si au
izvorul n madretia evenimentului istoric, ci in instituirea sentimentelor printr-o
»descarcare instantanee de percepere” a personajului receptat ca ,,frumos”, realizata
prin virtuozitatea actorilor si, implicit, a autorului. Frumosul este pentru Aristotel
un termen strans legat de perceptie, in sensul in care atat dimensiunea fizica extrasa
din raportul ,,mare-mic”, cat si claritatea virtuozitatii sufletesti nu trebuie sa starneasca
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nicio confuzie, supunidndu-se unei ordini usor de receptat. Virtutea rdmane si
pentru personaje principala caracteristicd, ,,elementul ancord” in dubla tensionare a
succesiunii actiunii si a interpretarii: postura tragica in care ajunge datoritd unei
erori de judecatd (hamartia) declanseaza ,tavalugul destinului”. Esenta succesului
tragediei, am putea adduga si al artei In general, consta, prin urmare, in asocierea
unei erori (a destinului) cu asteptarea si declansarea prin intermediar, un celalalt
nascut din invocarea alteritatii, a starii de catharsis. Purificarea prin artd ne aduce
aproape de trairea sublimd, insd, chiar dacd starea ,In limitd” este tematizata,
termenul de sublim (Aypsos) nu exista in textele aristoteliciene ca atare.

In perioada de inceput a primului mileniu, sublimul pare ci si-a asigurat locul
in discursul public. In tratatul longinian despre sublim Peri Hypsos, cele cinci
izvoare-sursa ale sublimului nu mai reprezintd simple reguli de stil, ci demonstreaza
interesul pentru gasirea ,,Jocului” de unde ,,apar” trairile estetice si cum se relationeaza
ele cu starea de spirit ,,in asteptare” a publicului-auditor, fapt ce transpare si din
termenii folositi de autor: fericita indrazneala de idei (1); pasiunea navalnica si
insufletita (2); formarea de figuri [de stil] (3); expresia nobila (4); asezarea si
legarea cuvintelor (5).

Sufletul trebuie sa fie pregatit pentru sublim, trebuie hranit cu sublimul, fiind
»ecoul maretiei gandurilor”. Pentru a primi ,,donatia”, sufletul este deschis si asezat
intr-o stare de asteptare, deschiderea interioara naste o vibratie, un ecou al reflexiei
si propagdrii sentimentului de fericire in fata ideilor indraznete. Totodata apare si
nevoia instaurdrii unei taceri, pentru a lasa ,pe celédlalt” sa vorbeasca nu prin
cuvinte determinate, ci prin cuvinte ,tacute”. In indrazneala de idei regasim si
»determinarea” de a te transpune intr-o stare de indeterminare, in care sublimul
poate cobori din gravitatea cuvintelor sau a tacerii deopotriva. Impactul in sfera
emotiilor este evident, deschizand trecerea la pasiunea ndvalnica si insufletita, acel
pathos care, la autorul nostru anonim, devine doar parte a sentimentului sublim, nu
un echivalent. Diferenta esentiald este aceea cd sublimul ,se instaureaza”, iar
pathos-ul, chiar navalnic fiind, trebuie temperat. Oratorul sau actorul si auditoriul
sunt pusi ,,in acord” intr-un joc simultan al trairilor, de exteriorizare-interiorizare,
actiune-reactiune plus retur emotional. Lucruri marete, de neconceput, starnesc
uimire; ele nu pot fi cuprinse in intelegere. Simplitatea expresiei ,,Fiat lux, et lux
fuit!” concentreaza intreaga madretie a creatorului; prezenta divind lumineaza,
intoarce Intunericul. Returul emotional va veni in acest caz sub forma de
recunoastere si multumire. Sensibilitatea este pusa la Incercare, iar cand perceptiile
se contopesc si omul ,isi pierde mintea intr-un moment de intelepciune”, e
inspaimantatd de moarte, ,,incat pare cuprinsd nu de o singura pasiune, ci de toate
pasiunile la un loc” (Balmus, 1935, p. 41). Daca indltimea cuvintelor corespunde
sublimului, in amplificare ne referim la mulfimea cuvintelor si in contextul
perceptiei auditive. Vizual, prin imaginile ndscute sub puterea emotiilor, deosebim
intre discursul oratoric care infdtiseazd si cel poetic care uimeste. Cu aceastd
uimire, primele doud izvoare, ,,aplecari firesti”, se Intregesc, urmand sa trecem de
la capacitatile sufletesti la ,,sursele stilistice” ale sublimului.
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Figurile de stil ajutd sublimul si sublimul ajutd figurile, intr-un proces de
simultaneitate. Subtilitatea figurilor permite sufletului sa fie miscat fara sa observe
mijloacele sau sa poatd determina provenienta impulsului. Se vorbeste mai departe
despre apostrofa care intrerupe brusc discursul, tensionandu-l; intrebdri retorice
care primesc raspuns imediat; asindetul care accelereaza ritmul prin suprimarea
unor elemente de legaturd dintre cuvinte; repetitii, conjunctii etc., toate fiind
procedee menite sd afecteze cursivitatea sau monotonia textului, si creeze sau si
mentini neasteptatul. Intregul construct al operei artistice se desfisoara prin
intermediul acestor figuri, formand o melodicitate ce provoaca totodatd placere.
Pathos-ul, bine moderat, se ocupda de sentimentul sublim, iar ethos-ul cuprinde
sentimentul de placere, oferind si o oarecare sigurantd prin familiaritatea
caracteristica datinilor si obiceiurilor si deci a transmisiunii. Prin ethos’ facem o
trecere spre expresia nobild sau alegerea ingrijitd a cuvintelor si frazelor;
»cuvintele frumoase sunt insasi lumina gandurilor noastre” (Balmus, 1935, p. 74).
Vorbim, asadar, despre strdlucire, interioritate si subiectivitate in cdutarea unei
inscrieri in semnificatie prin intermediul celei mai puternice forme de trdire estetica
izvordta din interioritate. Domolirea discursului si pastrarea unei bune masuri
innobileaza simtirea, ducdnd pand la sublim. Recomandarii bunei madsuri i
urmeaza una si mai valoroasd, poate cea mai importantd parte a tratatului: ,,sa
pretuim mai mult sublimul cu defecte decat mediocritatea fara cusur” (Balmus,
1935, p. 79). intre reguld si geniu, optiunea conceptului longinian este evidenta si
se situeazd In opozitie cu mediocritatea si excesul de exactitate. Doar astfel
gandurile pot depasi ,,hotarele lumii inconjurdtoare”, trairea extensivitatii devenind
scop al existentei. Depasirea hotarelor poate fi obtinuta si prin asezarea si legarea
cuvintelor intr-o ordine anumitd, acest ultim izvor al sublimului fiind legat de
profunzimea caracteristica interioritatii, prin gradul de armonie a vorbirii si
dispunerea de emfazd si demnitate; sufletul este ridicat si sublimul survine
fulgerator. Cuvintele se sprijina pe silabele lungi ,,ca pe o ridicaturd neclintita”.
Neclintirea si uimirea sunt parte a sentimentului sublim, nobletea si elocventa fiind
atribute ale libertatii. Intr-o vreme a ,,decaderii elocventei”, a decédderii morale in
general, perspectiva instaurarii unei societati lipsite de libertate ameninta si caderea
hypsos-ului, a sublimului.

Din tratatul despre stil Peri Hermeneias (Balmus 1943), vom retine doar
cateva idei. Autorul, rdmas anonim, dezvoltd o teorie a stilurilor care preia
structura frazelor si cateva definitii din stilistica aristoteliciana, pe care o
completeaza cu ideile vremii, prezentate ,,cu mult entuziasm”, alcatuind o teorie
noud, grupatd in patru stiluri: stilul elevat sau sublim (1); stilul elegant (2); stilul
simplu (3); stilul puternic-emotional (4). Demetrios, autorul sub numele caruia este
cunoscut tratatul, subliniaza importanta egald a fiecaruia dintre aceste stiluri,
alegerea unuia sau altuia fiind strict legata de context. Adevarata elocventd apartine

* Ethos este aici inteles in spiritul Greciei antice, ca termen al ordinii muzicale precise,
ancorata in traditie.
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stilului elevat si sublim (megaloprepes), in care tema aleasd are o importantd
majord, mareatd. Bataliile celebre, natura méreatd sunt ,,introduse” intr-o compo-
zitie 1n care ritmul, clauzulele, perioada, ordinea cuvintelor, legaturile, figurile de
stil, hiatus-ul etc. valorizeaza alaturi de elementele de dictie, metafora si comparatia,
neologismul, onomatopeea sau alegoria. Expresia alegorica are ca efect o zdruncinare,
producand uimire si groaza (phrike). Pathos-ul nu este cuprins in acest stil al
sublimului, ci este ldsat la urma, sub incidenta emotionalului. Stilul elegant
(glaphyros) surprinde ,,starea de bine sdndtoasa”, opusd sentimentului de groaza.
Conventionalul reflecta necesitatea de relationare intersubiectivd, a protocolului
manifestat In ritm, muzica si dans, in reciprocitate. Stilul simplu (ischnos) este
potrivit ,,pentru scrisori”, un stil familiar, arid, fird imagini si usor de cuprins
»dintr-o privire”, un stil ,informal”. Spre deosebire de acesta, stilul puternic-
emotional (deinos), stilul afectat, apropiat oarecum de stilul grande, dar ,,insotit” de
pathos, este mai potrivit discursului politic, fiind chiar numit stil ,.insinuant”
(innuendo), fiind permanent in pericol de a provoca aversiune prin frazele prea
lungi, care taie respiratia oratorului. Amintind, In completare, nevoia de continuturi
»sublim-festive” prezente in scrierile lui Hermogenes, dar si deschiderea ,,seriei
sale” de tipuri de stil cu termenul de ,,claritate” (saphenia), putem propune trecerea
la un nou capitol al parcursului nostru, prin aducerea ,simplitatii” (apheleia)
aproape de termenul ,,simplicitas”, intr-o perioadd de tranzitie la crestinism, de la
spiritualitatea pluralitatii zeilor, la aceea a singularitatii Dumnezeului unic.

Retorica simplitatii primeste odati cu Augustin® o dubla semnificatie etica si
esteticd, nascutd din intentia sa de a pregati un set de reguli, o doctrina, prin care
simplicitas sa devina mai mult decit o tehnicd a retoricii si, anume, un mijloc
sublim de transmitere a mesajului biblic. Sermo humilis, sau ,,discursul obisnuit”,
provine din inimd si emotioneazd auditoriul printr-o retorica naturald, ridicand
magnitudinea discursului la gradul de numitor comun al eticii si esteticii, reflectand o
magnitudo animi, apeland sufletul sincer, virtuos, drept si onest. Alternanta afectului
sublim in incercarea de unificare a limbajului si a sensului duce la instalarea
sentimentului de wimire, In locul si momentul ,oferite” de simplitate pentru
unificarea Unului cu Totul. Absolutul simplitdtii este prezent nu numai in discursul
retoric, ci si in credinta care situeaza subiectul in pozitia de ,,asteptare”. Trecerea
de la determinat la indeterminat se accentueaza odatd cu prabusirea Imperiului
Roman de Apus (476) si devine realitate in spatiul mediteraneean, iar odata cu
influenta pe care o va avea noua religie mahomedand, va interveni o schimbare,
prin care Rasaritul ,,se va curata pe sine de tot ce este particular si determinat”
(Hegel, 1805-1806/1964, p. 231). Acest moment este unul ,,de disolutie a tot ce
tine de rationalitate, toate acestea in consonantd cu atitudinea sublima orientald
(Hegel, 1805-1806/1964, p. 231). Aristotel ,,revine” prin Averroes sau Maimonide;
adevarul filosofiei se manifestd acum prin religie, primind un loc la intersectia
celor trei religii avraamice.

3 Augustin de Hipona (354-430), niscut in Numidia, pe actualul teritoriu algerian, este
cunoscut si ca Sfantul Augustin in lumea occidentald sau Fericitul Augustin in biserica rasariteana.
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In cercetarea noastra, ne-am oprit insa la un alt autor si anume Abraham Ibn
Daud, filosof de origine ebraica din secolul al XII-lea, care publica la Toledo, in
anul 1160, un minunat text intitulat Emunah Ramah sau Credinta sublimd. Autorul
isi propune incd de la Inceput sd puna in acord ratiunea cu revelatia biblica si,
pentru aceasta, face apel la filosofia aristoteliciana, actualizand ,,principiul materiei
si al miscarii” 1n teologie. Structura cartii ne invitd, prin capitolele sale, la
parcurgerea catorva etape, cele dedicate cunostintelor premergatoare, cele continand
invataturile de baza (prin care cititorul se poate ,.eleva”) si cele care se refera la
regulile vindecarii sufletului, determinand urmatoarea concluzie, ,,esentd a credintei
sublime™: cunostintele omului sau filosofului pot, impreuna cu invataturile credintei
sau ale teologului, ,,sd ridice si sa vindece sufletul”. ,,Sufletul afectat” este un
termen diferit de ceea ce intelegem prin pasivitate in textele lui Aristotel, deoarece
se vorbeste direct despre suferintd si efect. Infinitul interior se deschide prin
cunoasterea lui Dumnezeu, Cel care le face pe toate posibile: ,,in interiorul celei
mai interioare interioritati, acolo unde nicio raza nu ajunge” (Ibn Daud, 1160/1852,
p- 13). ,,Miscarea” este in continuare acceptatd ca fiind ,,modificare”, o stare care
descrie tendinta sau directia contrara a ceea ce este repaosul, materializat ca
principiu, si nu corporalitate. ,,Puterea tuturor puterilor” devine cauzd a tuturor
miscarilor, inclusiv a ,,miscarii de trezire”, acel apel care confirma relatia dintre
toate starile, fiintele si esentele. Sufletul devine o ,,implinire a corpului”, printr-o
»descompunere si transpunere interioara”, pentru cd, ,,asa cum vom vedea mai
departe”, corpul ,este aici pentru suflet” (Ibn Daud, 1160/1852, p. 31), iar
substantd-forma necorporald esentiala este sufletul. Conform autorului, principala
destinatie a omului (die Hauptbestimmung) este salvarea sufletului prin intermediul
traditiei si al credintei, dar pastrand o ,,indoiald interioard” care traieste printr-un
fenomen ,,viu”, pulsiune de apropiere-distantare, aflatd in cautarea adevarului
suprem sau relevand de unitate, ,,daca lumina adevarului apare” deasupra noastra.
»Deasupra-ul”, elevatul, este caracteristica sublima, iar miza cartii prezente,
Emunah Ramah, si anume credinta ,.elevatd”, ne ridica spre adevar: ,jiar daca
spunem cd Dumnezeu exista, este pentru ca este in credinta noastra, in adevar”, un
adevar incontestabil, pentru ca este inexplorabil in substanta sa.

Moralitatea lumii trebuie adusa in acord cu vointa divina ,.si, deoarece
bunitatea lui Dumnezeu este sublima si peste puterea de conceptie a omului, ratiunea
ne ordond sa ne folosim de toatd puterea, pentru a-L sluji si, pe cat de mult este
posibil, si {i aducem multumirea noastra” (Ibn Daud, 1160/1852, p. 31). in acest
citat gasim un sublim peste puterea de conceptie a omului, avand un efect puternic
asupra sa, pentru care suntem indatorati si trebuie s multumim, in acord cu donatia
pe care divinitatea o transferd asupra credinciosului. Proprietatile si actiunile lui
Dumnezeu sunt numite sublime, pentru cé ,,dacé reusim sa ni le insusim, se coboara,
proportional cu infinita Sa maretie, o dragoste infinitd in inima noastra [...]” (Ibn
Daud, 1160/1852, p. 128). ,,Infinitul Marelui” este asezat si incape intr-o ,,dimensiune
infinitd a micului”. Credinta este ridicata deasupra necredintei, tocmai prin ,,folosul”
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adus de propunerea legilor si decizia proprie de a crede in acestea. lerarhiile
ratiunii spre Inaltul Intelepciunii divine stau la baza unei miscari de coborare a
duhului si o alta ascendentd, de ruga, uimire si multumire. Alternanta sinitoasa a
acestui transfer produce o vibratie, care stirneste sentimentul ca aceasta credinta se
transpune in real, este credintad adevarata, elevata, sublima. Deschiderea sufletului
face posibild revelatia, momentul trecerii infinitului mare in infinitul mic leaga
interioritatea de exterioritate. Credinta sublima se arata a nu fi superstitie, ci o credinta
dubla, aflatd in asteptarea iluminarii, o ,,credintd a increderii”.

Tot despre un sublim al credintei vorbeste si Toma din Aquino, atunci cand
introduce cunoasterea filosofica intr-o ecuatie in care revelatia divina este esentiala
pentru cunoasterea si crezul continuturilor adevarurilor supranaturale. Credinta crestind
este ,,suprarationald, dar nu potrivnica ratiunii” (Storig, 1985, p. 261). Filosofia trebuie,
asadar, sa treaca in serviciul teologiei, sa combata si sa critice ,,fara argumente fortate”,
pentru ca, asa cum s-ar intampla in cazul unor dispute cu ,necredinciosii”, o
argumentare pur rationald ,,ar dduna sublimului credintei” (Thomas Aquinas, citat de
Storig, 1985, p. 261). Ideea Trinitatii, cea a Intrupdrii si cea a reinvierii apartin
adevarurilor supranaturale, care, asemeni tematizarii existentei divine, nu pot fi
sustinute prin simpla argumentatie rationald, ca a unui fapt ,,evident de la sine”, ci
necesitd o demonstratie sau ,,dovada”, fundamentatd pe conceptele aristoteliciene.
Principiul ,,motorului-cauza a tuturor miscarilor”, precum si transmiterea miscarii
initiale la o serie de lucruri, respectand ,necesitatea din lucrurile Insasi” drept
conditie de posibilitate, sunt reflectate intr-o ordine a treptelor fiintarii, a gradelor
sau masurii lucrurilor. Ultimul argument, de ordin teologic, ne duce la concluzia ca
lucrurile nu sunt lasate hazardului, ci, avand un scop determinat, fac parte dintr-un
plan intentionat. ,,Exista, prin urmare, o esentd inteligenta, prin care toate lucrurile
naturale sunt ordonate conform unui scop, si acesta noi il numim Dumnezeu”
(Aquinas, 1265-1274/1886, Summa, 1.2.3.).

Provocarea, in fata cdreia se afla Toma, consta tocmai in pastrarea ideii lui
Platon despre existenta unui Dumnezeu-Creator si realizator al ideilor divine, cunoscut
doar prin intermediul revelatiei, pe de o parte, si incercarea de punere 1n acord a ideilor
neoplatonice ale lui Augustin privind transcendenta si irecognoscibilitatea lui Dumnezeu
cu conceptele lui Aristotel care permit o reprezentare umanizatd a divinitatii,
ancoratd in concepte reordonate, accesibile ratiunii, pe de altd parte. Problema
revelatiei ,,se joacd” astfel intre doud concepte care isi vor gasi locul doar in
interioritate: cunoasterea si experienta religioasd. Daca privim problema trairii
experientei sublimului, in mod similar, ca survenire si implinire aflatd in afara
limitei corporalitatii, observam ca starea ,,in limitd”, stare de trecere, presupune o
indepartarea (uitare) de corp, chiar o ,,impietrire” a acestuia. Observam, de asemenea,
si existenta unui fenomen de retur (transcendental). Radméanerea 1n uimire apare insa
intotdeauna dupa (re-)cunoasterea existentei fenomenului si in mod simultan cu
experienta propriu-zisd. Cunoasterea are loc prin compararea ,,in imagine” a rezul-
tatelor receptarii senzoriale cu o ,,biblioteca” activa de ,,ceva’-uri, numite quidditas,
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esente aflate a priori ,la dispozitia” noastra. Intelectul transpune mai departe acest
»material” formandu-l si dandu-i un sens pe care sa-l putem cuprinde in ratiune,
,»spiritul fiind nevoit sd cheme fantezia in ajutor” (Storig, 1985, p. 258).

Relatia ,,om-divinitate” este similara relatiei ,,finit-infinit”, de unde si chestio-
narea problemei Dumnezeului infinit. Caracterul implinitului, inclusiv al formei, nu
este limitat la substantia, la materie, chiar daca infinita. Concluzia in ceea ce
priveste divinitatea este, asadar, urmatoarea: ,,manifestum est quod ipse Deus sit
infinitus et perfectus” (Aquinas, 1265-1274/1886, Summa, 1.7.1.). Insa puterea
divinitatii de a crea lucruri infinite ar face posibila si crearea unei ratiuni ,,dotate”
cu puteri infinite, ceea ce este In contradictie cu principiul conform caruia nimic in
afara lui Dumnezeu nu este infinit. Solutia la aceasta ,,dificultate” ar fi ca natura
ratiunii este, asemeni naturii ingerilor, o capacitate pur rationald de cunoastere infinita,
care exclude materialul (substantia; Aquinas, 1265-1274/1886, Summa, 1.7.2.).
Capacitatea aceasta este aceea care, in cazul sublimului, poate s& se transforme
intr-o putere ,,care se descarcd” instantaneu, legand sufletul omului cu infinitul
etern al divinitatii, cu perfectiunea, o implinire fulgeratoare si, totodata, inchidere a
»destinatiei” fiintei umane. ,,Deschiderea” este urmatd de o ,Inchidere”, ca
succesiune fireasca, finalizatd cu un pasaj, o trecere, in infinitate; Dumnezeul cauza
este unit cu Dumnezeul destinatie prin revelatie, revelatia constand, printre altele,
si in dezvaluirea acestui adevar al Dumnezeului ,.inainte si dupa ”, unit, etern si
absolut.

Experienta religioasa este astfel legatd si de orizontul cunoasterii, orizontul
vazut, din nou, ca granitd sau delimitare, am putea spune contur, pentru ca prin
experientd se ,,contureazi”. In raspunsul privitor la dimensiunea infiniti a unui
corp, Toma (1265-1274/1886) abordeaza problema granitei, intr-un context similar
»de cuprindere” (Summa, 1.7.3.). Suprafata unui corp este astfel granita sa, este
desemnata de contur. Corpul insa nu poate avea dimensiune infinita, el apartinand
naturii reale. Un corp infinit ar fi Insd prezent ,,peste tot”, inclusiv ca intindere,
granita acestuia nemaifiind identicul orizontului. Ratiunea este acum cea care
»limiteazd si ajusteazd” conform orizontului cunoasterii (si cu ajutorul fanteziei)
starea de echilibru a sufletului; credinta defineste ceea ce este dincolo de granita,
infinitul exterior. Granita tine de exterioritate, insa si de interioritate, iar aici,
problema ,.directiei” sau mai precis a infinitului ,,mare”, respectiv a infinitului
,»mic”, demonstreazd profunzimea la care filosofia tomistd a ajuns. Din nou,
precursor al observatiilor lui Kant, dar Incad in contextul interioritatii-exterioritatii
corporale, se pune intrebarea ,,unui mic [care este] infinit si a unui mare [care este]
infinit, expus sau cunoscut pornind dinspre corp” (,,das thatsdchlich unendlich
Kleine und ebenso das thatsdchlich unendlich Groffe vom Korper ausgesagt
werden”; Aquinas, 1265-1274/1886, Summa, 1.7.3.). Trairea sublima este ancorata
in admiratie si incantare:

Admiratia este un deziderat de a sti ceva. Pentru cé acela admira si este uimit, care vede

efectul, dar nu cunoaste cauza; sau cunoaste cauza, dar efectul depaseste capacitatea sa
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de cuprindere [in intelect]. De aceea este uimirea cauza a incantarii, in masura in care
este legatd de speranta de cunoastere a ceea ce ne dorim (Aquinas, 1265-1274/1886,
Summa, 1-2.32.8.).

Cel de-al doilea termen pereche al sublimului, frumosul (pulchritudo), este
atribuit Fiului, chiar daca incd in registrul formei (species). Este, poate, pentru
prima datd cand un concept estetic rezervat creaturilor si — in extenso — creatiilor,
primeste atentia teologiei la acest nivel. Formula integritas-consonantia-claritas va
ramane mult timp principala referintd in artele frumoase: ,,Pentru ca trei sunt
elementele care definesc frumosul: integritatea sau forma implinita (lucrurile incom-
plete apar tocmai din acest motiv ca ne-frumoase); proportia intre partile componente
sau unitatea Tn multitudine; in sfarsit, claritatea, [sau stralucirea] caci ce are culori
stralucitoare este deja frumos” (Aquinas, 1265-1274/1886, Summa, 1.39.8.).
Frumosul are calitatea de a reda in integralitate asemanarea. Asemanarea Fiului cu
Tatél, asemanarea imaginii cu modelul, dar si o perfectiune a completului care
trece dincolo de principiul de imitatio. Prin aldturarea lor, materia si forma satisfac
setea (dorinta) pentru frumos in masura in care sunt proportionate atent, ,,adaptate
in mod natural”. Astfel, proportia devine cel de-al doilea ,,instrument” prin care
lucreaza si devine frumosul, este, asa cum se spune, si cea care determind ,,unitatea
in multitudine”. Proportia este singulard; am putea spune unicd si determinantd, un
,,similar” al armoniei sau al masurii; este ,,masura 1n care sunt armonioase” culorile
unei opere de artd, spre exemplu, sau alegerea materialelor pentru elementele
componente ale unui lucru. Consonanta este si cea care ,,netezeste drumul” spre
cea de-a treia componenta care defineste frumosul, strdlucirea sau claritas. Lumina
joacd, asadar, un rol esential, prin faptul cd Dumnezeu este lumind; Fiul este
stralucitor prin faptul ca reda lumina Tatalui. Este insd o lumind a intelectului, a
ratiunii: ,,Quantum vero ad tertium, convenit cum proprio filii, inquantum est
verbum, quod quidem lux est, et splendor intellectus” (Aquinas, 1265-1274/1886,
Summa, 1.39.8.). Frumosul, ca sentiment divin, poate face o trecere subtild spre
sublimul inaltator al revelatiei, discursul facand un pas timid spre individualitate,
spre o relatie personald cu divinitatea, in care artistul sau creatorul 1si prezintd
opera sau creatia, provocand, prin intermediul manifestarii bunatatii spiritului,
,emotii individuale”. Impdcarea devine astfel atributul sentimentului frumosului si
uimirea sentimentul atribuit sublimului. Prin asezarea frumosului aldturi de
bunitate, se pastreaza, inca, relatia unitard dintre estetica si eticd, cele doud fiind
percepute de citre subiect simultan, acestea nemanifestindu-se in mod autonom.
Frumosul place pur si simplu prin faptul ca este perceput ca atare, rolul artistului
fiind acela de a transmite Intelepciunea, bunatatea si adevarul divin. Se contureaza
astfel o conexiune, dar si o diferenta majora, dintre frumos si sublim, cel din urma
fiind acel sentiment aflat la polul opus al categoriilor estetice, nascut din dorinta de
a cuprinde 1n intelect neintelesul, neinteligibilul.

Poate cea mai importanta consecintd a recuperarii traditiei filosofiei antice in
teologia crestind este deschiderea spre societate si, nu in ultimul rand, atentia
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acordatd subiectului individual. Daca in trecut atentia ,,muritorilor” era atintita
asupra cerurilor, odatd cu Dante Alighieri si divina sa Comedia, omul redevine
actorul principal, supus suferintelor lumii. Istoric si filosofic se creeaza o legatura
intre spatiul latin dinainte de Hristos, conceptul crestinismului timpuriu al confe-
siunilor Sfantului Augustin, adept al ilumindrii prin invatatura si al mantuirii prin
credintd, si o perioadd a formarii si a ,,salvarii” constiintei modernitatii ca rezultat
al unui proces de autodefinire. ,,Suferinta asteptarii” leagd parcursul spiritual de
tematica sublimului printr-o stare numita ,,melancolie”, pasiune legatd de ce ,,va sa
vind”. Calatoria Tmbind o reflectare asupra vietii cu o viziune asupra ,,lumii de
dincolo” foarte bine ancorata intr-o subiectivitate devenita constiintd comuna in trei
etape: traversarea Infernului, purificarea in Purgatoriu si primirea in Paradis.

Sursa starii de melancolie o gasim descrisd In prima operd, Vita Nuova
(Dante, 1472/2000), in care dragostea neimplinitd pentru Beatrice are efecte
dramatice asupra vietii lui Dante. Ea devine afectiune cronica si motiv de reflectare,
dand nastere unei prime autobiografii in literatura evului mediu. Suferinta cere
alinare, confesiunea este sincerd, poetul descopera eliberarea prin creatie, cautd in
epoca mijloace de exprimare estetica in canturile trubadurilor, dar ajunge sa creeze
un poem popular, iesit din castelul cavalerilor, coborat inspre publicul simplu prin
stilul nou si proaspat. Este nasterea poemului modern, dar totodata si un pas decisiv
de parasire a limbii latine si de formare a limbii nationale literare. Virgiliu,
insotitorul imaginar, poet roman si simbol al intelepciunii, il va indruma in
traversarea starii emotionale. Ratiunea preia astfel suferinta sensibilului intr-un
parcurs al imaginarului. Refacerea echilibrului intre aceste trei elemente este miza,
intdlnirea cu Beatrice ,,cea pierdutd”, singura vindecare. Credinta in viata de
dincolo de moarte devine necesitate de traversare a vietii, expunand subiectul la
pericolul tentatiei de a grabi procesul, de a ajunge la o consumare prematura. Jocul
se desfasoara intre pulsiunea de moarte si dorinta de viata, chestiunea fundamentald
fiind situatia sufletului inainte si dincolo de moarte. In reintilnirea cu Doamna
inimii, reapar reprezentate prin culori (voalul alb, mantaua verde si #lamida ca de
foc aprinsa) cele trei simboluri ,,Credinta, Speranta si Milostenia, alaturi de cununa
de maslin” (Dante, 1472/2000, p. 480, v. 31-33). Simbolistica face inca o data
legdtura cu iubirea crestind, dragostea inimii fiind Tmplinitd si alimentatd prin
credintd si sperantd. Dante ,,gustd acum din alimentul sfant” care il face ,,mereu
flaimand” (Dante, 1472/2000, p. 491, v. 127). Momentul euharistic il regasim
cu rolurile inversate si in Vita Nuova, in episodul devordrii inimii, cand ea,
tematoare, Incepu ,,sd8 manance lucrul acela aprins din mana lui”. Unirea mintii cu
inima, a ratiunii cu sensibilitatea isi are corespondentul si in rugdciunea inimii,
numitd si rugdciunea mintii, pentru cd mintea coboara citre inima, simbolizand
unirea cu divinitatea gi pacea raiului.

In Anatomia melancoliei, descoperim, pe langa un fabulos tratat ce imbina
toate cunostintele din medicind, filosofie si teologie de la acea vreme, un autor
foarte implicat si cu o stare afectiva ,,cel putin apasitoare”. Legatura melancolie-
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sublim se realizeaza aici pe cale spirituala, scrierea in sine fiind o incercare de
cuprindere in intelect prin intermediul limbajului a unei stari permanente de
neliniste apasdtoare, angoasd si ,paralizie corporald” totodatd. Robert Burton
(1621) se lupta cu aceasta stare, asterne pe hartie tot ce stie si descopera despre
aceasta ,,maladie” pentru a o tine departe de propriul trup. Efectul parcursului prin
biblioteca universala este receptat ca ajutor din afard, de la un ,,celilalt” cu o
experientd absolutd, un parcurs cu o mizéd personala uriasd, de Tmpartasire si acces
la propria mantuire. Teologul Burton, care nu géaseste pentru framéantarea sa
interioard o explicatie in lumea spirituala sau credinta, este acum ajutat de umanistul
si savantul Burton. Fard sd intrdm in detaliile privind arhitectonica Anatomiei,
amintim doar structurarea in trei capitole principale, primul privind un set de cauze,
definitii, simptome si prognoze, cel de-al doilea privind o posibild cura si ultimul,
dedicat melancoliei iubirii si melancoliei religioase. Cu o distinctie clard intre
melancolie si disperare, tratatul se incheie totusi cu o Incercare de ,recladire a
increderii In vindecare”, concluzia fiind ca fiecare trebuie sd-si giseasca propria
bunastare ,,buna-simtire” (welfare), printr-o sanatate a trupului si mintii si evitarea
singuratatii sau lipsei de activitate. ,,Fii pocdit, dar in acelasi timp rational”, ,,vei fi
in sigurantd”, pentru cd ,.timpul acordat pocaintei tine locul timpului 1n care ai fi
putut pacatui” (Burton, 1621).

Starea de dezintegrare a sufletului, provocatd de trairea melancoliei, a
asteptarii care ,,erodeaza”, este sursd de cautari si pentru Jakob Bohme. Sinceritatea
apropiatd de confesiune care poate fi descoperitd in Aurora, prima sa scriere,
uimeste prin anvergura si complexitatea sa, de o profunzime care il va face pe
Hegel (1805-1806/1963-1964, p.381) sa-l considere pe Bohme drept primul filosof
german, cel care ,,asazd lumea intelectuala in propriul sdu cuget si contempla in
congtiinta sa de sine, cunoaste si simte in ea tot ce odinioara era «dincolo»”. Stilul
sdu descriptiv este unul inflacarat, luand forma unei expuneri, pe alocuri chiar
violente, fiind o luptd disperata cu sentimentul de pierdere, am putea spune si de
derealizare, sub presiunea angoasei supreme a pierderii eului si a constiintei.
Sensibilitatea sa amestecd imaginile cu reprezentarile, realitatea cu ideile, toate
fiind, de fapt, ganduri, neinchegate incd, aruncate in incercarea de cuprindere a
absolutului, aflate intr-o lupta disperatd pentru unitate. Este o luptd pentru credinta,
iar credinta la Bohme (1612) are nevoie de certitudine de sine; or, adevarul se afla
in credintd inconstient, fard cunoastere, fard concept. Iluminarea in sensul de
revelatie este motivul profund al asteptarii, este intdlnirea cu ,,prezenta si esenta”
Fiintei Supreme, succesiunea starilor sufletesti alternante, atrase cand de partea
intunecatd, cand de iluminarea ,,parintelui ceresc”, fiind impartasita cititorului.
Credinta alungd tristetea si oferd o recompensa concretd: Dragostea divina. E un
triumf al spiritului ce nu poate fi comparat decat cu starea de elevatie. Cu atit mai
greu putem separa ideea de melancolie ca act de repetitie ratat de ideea
sentimentului sublim. Ambele sunt stiri, dar in timp ce melancolia tine de
permanenta, sublimul apare doar ca implinire sau finalitate, stare care cu greu poate
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fi pastratd ,in act”. Intr-un registru teologic, momentul de iluminare ciutat pe
intregul parcurs std sub semnul promisiunii, dar si al Sfintei Treimi, fiind marca
teologiei crestine, care va oferi mai departe filtrul speculativ. Ideea Trinitatii divine
este cautatd in fiecare lucru ca esentd a revelatiei, ,,substanta absolutd” (Hegel,
1805-1806/1963-1964, p.399).

Dar cum poate sd cuprinda toate aceste ganduri intr-o unitate? Spiritul
speculativ al lui Jakob Bohme (1612) penduleaza in cautarea explicatiilor, ludnd de
multe ori forme pantheiste de punere a egalului intre naturd si divinitate sau cu
accente care isi au originea in experienta sa misticd. Luptd interioara se duce
folosind toate mijloacele expresiei, toate cunostintele despre natura materiald si
natura divind. Dupa satisfacerea golului semantic inteles ca Verdichtung, se
continud cu o crestere (Steigerung) care da sens interioritatii, asteptatd ca rest sau
surplus si care poate lasa, ca retur, o ,,urma-martor” a unei Impliniri. Discursul sau
este lupta cu melancolia instalatd anterior, credinta fiind motivarea parcursului, dar,
a discursului, increderea izvorata din credinta — si esential pentru spiritul sdu — coborarea
maretiei lumii (divine) asupra omului sensibil, creand astfel o relatie intre maretia infinita
si sensibilitatea interioard. Libertatea eternd denumeste in numeroase scrieri ale sale
eterna unitate, unitatea absoluta; ea ,este delicata, tacuta si dragastoasa” (Béhme, 1715,
p- 3679), o binefacere si alinare divind, 1n care ,,vindecarea” este marcatd de trecerea,
transgresarea $i depasirea starii de melancolie. Odata cu descoperirea capacititii infinite
a sufletului sensibil de ,,a cuprinde” eternul si absolutul intr-un acelasi loc, intr-o
interioritate infinita ,,dincoace de divin”, putem spune ca momentul teologic al sublimului
a ajuns la implinire.

Redescoperirea tratatului longinian Despre sublim si publicarea traducerii
acestuia de catre Nicolas Boileau-Despréaux in 1674 vor relansa tema actualitatii
modelului antic in literatura si arta moderna. Ca rezultat al disputei sale cu Charles
Perrault, cunoscuta din lucrarea Querelle des Anciens et des Modernes, nu se va
declara superioritatea unei estetici a epocii moderne, dar se va demonstra superio-
ritatea unui discurs ,,la nivel academic” si implicit ,,utilitatea” Academiei Franceze,
fondata cu patru decenii inainte. Cele doud modele estetice opuse, principiul de
imitatio al anticilor ca ideal absolut al frumosului, pe de o parte, si principiul
imaginatiei libere a geniului creator, pe de altd parte, nu au generat o noua teorie
esteticd In urma careia una dintre ,,tabere” sa poata fi declarata ,,invingatoare”. in
fapt, elementul care apare ca opus principiului antic este adus tocmai de revolutia
modernitatii: redescoperirea antichitatii anima modernitatea. Principiile antichitatii
sunt asumate treptat si incluse in noile teorii estetice. Putem vorbi despre o relatie
de ,opozitie tensionatd intre traditional si actual” (Till, 2006, p. 26), ,intre
clasicitate si inovatie”, fundamentatd pe aceastd formuld propusid de Boileau
(1735). In sensul oratoric, Longin este considerat mai presus decét Arstotel si
Hermogenes, autori cu precepte seci si lipsite de ,,ornamente”, el evitand insa
»caderea” n stilul grav al discursului cecilian despre sublim (Boileau, 1735, p. 4).
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Elocutiunea longiniand, atunci cand vorbeste despre sublim, este ea insasi foarte
sublima (tres-sublime), este arta ,care a depasit stilul didactic”. Aceasta ,,mica
lucrare” poate fi asezatd in randul marilor opere, iar autorul ei poate sta ,langa
marii maestri ai retoricii” pe care, putem adauga, 1i si depaseste. Longin este
considerat mai degraba un filosof decét un orator, sentimentele sale despre orice
marcand ,nu doar un spirit sublim, ci si un suflet mult elevat, deasupra
obisnuitului” (Boileau, 1735, p. 7).

Spatiul sau campul fenomenologic al sublimului este marcat de limitele sau
granitele sale: pentru inceput, ca distanta aflatd intre ,,concepte pereche” ce-si
disputa apartenenta la regula sau geniu a efectului operei sublime, iar, mai tarziu,
ca suprafatd pe aceastd limitd, lipsitd de un sens ontologic. Daca traditia poate
oscila Intre teoria stilului si afectul ca eveniment practic infaptuit, consumat, din
punct de vedere fenomenologic suntem mai aproape de o definire intre sublimul ,,in
limita” (le sublime), ca fenomen de granita, si sublimul ,elevat” (das Erhabene),
care se afld in miscare si inaltd sufletul. Transmisiunea sau traditia constata
fenomenul si 1l analizeaza stilistic, In timp ce situarea pe granitd, pe limita, se
atinge prin transpunere si elevare sau, am putea spune, prin ,eliberare” de
constrangerea regulii stilistice supuse exigentelor fiecarui curent al societatii.
Fenomenul estetic se desfdsoara in interioritate, dar si in exterioritate, simultan,
fara a putea determina locul exact. Conceptele intelectului riman, de asemenea, in
urma, incercand sa surprinda si sa inteleagd fenomenul pentru a-l putea memora,
dar si recrea, prin ,.tehnici” stilistice care presupun cooptarea publicului incd din
»procesul” creativ. Desprinderea de intelectualismul clasicist, chiar dincolo de
spatiul de limba franceza, devine o renastere a sublimului, deschizand posibilitatea
de conturare a doua directii estetice care vor domina de acum Inainte scrierile pe
aceasta tema, si anume frumosul si sublimul. Nu in ultimul rdnd, amintim, pentru a
sublinia importanta acestui moment, observatia lui Paul Barone (2004, p. 44)
privind ,castigarea [prin Longin] a unui concept liber si la indemana asupra
sublimului”.

Edmund Burke reuneste sub titlul A Phylosophical Enquiry into the Origin of
our ldeas of the Sublime and Beautiful o serie de observatii empirice si psihologice,
care reusesc sa se ,,desprindd” de traducerea tratatului longinian. Sublimul este
»Impins” spre notiuni cum ar fi teroarea si incantarea, intr-o incercare declarata de
a-1 separa de frumosul longinian ,,folosit exagerat”. Emotia puternica sau blocajul,
elementele ,teribile” sau care ,opereazd analog spaimei”, pasiunile ce leaga
societatea pot fi considerate prime surse ale sublimului. Urmeaza uimirea, frica sau
groaza, starnite de obscuritate, claritate sau fortd nemarginitd. Pornind de la
sublimul 1n naturd, ajungem la sentimentul de uimire, privitorul fiind afectat de
ceea ce vede, avand mintea absorbita total de obiectul sau, farda sd mai poata
»rationa” asupra sa. Marea putere a sublimului se nagte de aici: fara a fi produs de
rationamentele noastre, anticipand, el poate sd aiba, 1n schimb, capacitatea
irezistibila ,,de a misca”. Despre abundenta se vorbeste in contextul ,,unui soi de
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infinitate”: spre exemplu, in fata cerului instelat, raimanem afectati de maretie,
fiindu-ne cu neputintd sa numaram stelele sau sa intelegem aparenta invalmaseala.
Lumina si, prin lumind, culorile impresioneaza, iar fulgerul, la fel ca stelele, are
nevoie de beznd pentru a straluci. Dar si strilucirea poate provoca bezna, prin
»coplesirea organelor vazului”. Culoarea trebuie aplicatd cu strictete, orice exces
care poate produce o urma de bucurie sau poate sugera un lucru ,usurel sau
razaret” distrugdnd senzatia, cdci ,,nimic nu ucide mai cumplit orice gust al
sublimului” (Burke, 1757/1981, p. 123). Frumosul devine posibil doar in contextul
iubirii sau al altor simtdminte asemanatoare asupra fiintelor sau lucrurilor, fiind o
capacitate ,,de a placea” care transgreseaza spre traditie si utilitate.

Muzica, spre exemplu, poate face legatura intre frumos si melancolie, prin
starea de asteptare a unei naltari sufletesti provocate de variatiile infinite ale
sunetelor, dar poate insemna mai mult, tindnd cont si de un nivel de pregatire
»~comun”. Putem vorbi, asadar, despre o ambivalenta si in cazul muzicii: asezarea
in starea de asteptare melancolicd, 1ndltarea sufletului sau prabusirea in topirea
dorului desfasurandu-se in acelasi cAmp fenomenologic al esteticii, generat de
termenii pereche sau dualitatea dintre frumos si sublim, aproape de ,,incantare”.
Nuanta privitoare la ,pregatirea intelectuald” a subiectului este deosebit de
importanta, pentru ca introduce o nota de relativitate foarte personald, experientei
si psihologiei individuale fiindu-i atribuite roluri caracteristice schimbarii de epoca
istoricd. [luminismul depaseste din nou teoria clasicismului, tehnica masurilor si a
regulilor fiind de acum subordonate principiilor receptivitatii ,,comune”, a bunului
simt comun (common sense), pastrand loc totodata si publicului ,,elevat”. Rdmane
totusi o contradictie evidentd intre spiritul iluminist pozitiv si admiratia pentru
»groaza sublima”, parte intunecata si negativa, generand o teroare coplesitoare, avand
ca efect o ,,pierdere de sine” devastatoare. Incercarea unei explicatii ,,mecaniciste”
a fenomenului, prin tensiuni dureroase ale nervilor sau ale musculaturii afectate de
pasivitatea mentala, nu este suficientd pentru a sustine teoria spontaneitatii miscarii
»pozitive” in contextul ,,lipsei luminii”.

Intorcandu-ne oarecum la contextul »rezonantelor” traducerilor tratatului longinian,
vom apela si la categoriile, ,,aproape stilistice” prezentate de Carl Heinrich
von Heineken (1737) in contextul traducerii sale in limba germana. Gandurile
(die Gedanken) sunt impartite in patru categorii, dupa cum urmeaza: gandurile
comune sau obisnuite (gemeine), cele care sunt incarcate de sens (sinnreiche), cele
ale unei minti ascutite (scharfsinnige) si, in cele din urma, gandurile elevate sau
sublime (erhabene). Termenii sunt explicati pe rand, gandurile comune fiind
reproduse din memoria noastrd, iar gandurile incarcate de sens legand termenii
printr-o succesiune de fenomene care isi au izvorul in puterea de imaginatie
(Einbildungskraft) sau capacitatea noastra poetica. Capacitatea de a discerne sau
facultatea de judecatd (Beurteilungskraft) produce gandurile ascutite sau incarcate
de spirit (scharfsinnige oder geistreiche Gedanken). Prin unificarea acestor trei
categorii se naste cea de-a patra, cea a gandurilor sublime ,,cu adevarat” (wahrhaftig
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erhabene Gedanken), gandurile marete. Nota de subsol referitoare la propriul text
cu privire la aceastd unificare meritd sa fie citatd aici, datoritd ineditului sau.
Descoperit mult mai tarziu, cuvdntul de spirit 1si face locul si in teoria estetica,
accidentul acestei forme de asociere primind odatd cu Heineken greutate: ,,Unii
intelepti ai lumii numesc aceasta unificare a celor trei puteri ale mintii in Tmplinirea
lor, Witz-ul” (Heineken, 1737, p. 334). Este demn de remarcat ca asocierea sublimului
cu fenomenul cuvintelor de spirit aduce spontaneitatea si elementul neasteptat in
actualitate, actul revelator care are, pana la urma, nevoie de memorie, imaginatie si
judecatd desfasurandu-se ca o explozie, ca o descércare, fenomen caracterizat in
primul rand printr-o satisfactie imediata. Witz-ul apare prin imbinarea incércérii cu
sens si a ascutimii mintii. Perfectiunea (die Vollkommenheit) trebuie sa fie insotita
de inventivitate (Erfindung), chibzuintd (Uberlegung) si expresivitate (Ausdriickung).
Pe scurt, sublimul este un gand, care prin incércétura de sens si de spirit este Tmpins
la Tmplinirea sa, la trezirea careia contribuie fiecare cu partea sa: ,,capacitatea naturala a
autorului, pasiunea trezitd 1n acesta, reprezentdrile ornate, cuvintele alese si asocierile
viitoare” (Heineken, 1737, p. 505).

Priceperea ,naturald” a unui autor de a se exprima va aduce in balanta
termenul de sublim cu cel de naiv. Chiar daca porneste de la teoria lui Charles
Batteaux care ridicd aceastd naiveté la rangul de concept si chiar de principiu
estetic situat deasupra retoricii, Moses Mendelssohn (1979/1758), autorul la care
vom face referire in continuare, separd categoric sublimul de naiv. Perfectiunea si
admiratia sunt recunoscute ca ,,izvoare” ale sublimului 1n sens longinian, publicul
~impins” spre emfaza participand cu Intreg sufletul la maretia spectacolului artistic.
Autorul preia de la Heineken conceptul perfectiunii, dar, surprinzator, si Witz-ul
insotit de geniul siu, care provoaci uimirea. In acceptiunea lui Mendelssohn
(1979/1758 p. 234-235), ornamentele si alte ,,decoratiuni” ale discursului artistic nu
fac altceva decat sa incetineasca ritmul alert al fenomenului, slabindu-1. Reactia
,»naiva”, expresia neestetizata, lipsitd de ,,termenii secundari”, favorizeaza formarea
in imaginatie a tabloului sublim. Geniul devine conditie a trdirii sublimului, in timp
ce ,,harnicia” artistului poate aduce opera mai aproape de frumos, marcand ,,pozitia
centrala” a frumosului, ca ,,stdpan al sensibilitatilor” in teoria sa estetica. Rolul
artistului este acela de a realiza o opera desdvarsita, garantata prin propria desavarsire
sau completitudine (Vollkommenheif). Nu simpla asemanare, ci ,,desavarsirea infinita”
afecteaza iluziile menite sa ,,miste” simturile, devenind sentimente ambivalente cu
accente etice, instaurate in diferenta dintre ce este moral si poetic, in sublim.
Ambivalenta se va rasfrange si asupra relatiei frumos-sublim intalnita in arte, unde
natura trebuie pardsitd sau, am putea spune, depasitd, natura avand o diversitate
care se intinde ,,de la micul infinit pana la infinitul mare” (vom unendlich Kleinem
bis ins unendlich Grofle), ,,unitatea sa trecand dincolo de uimire” (Mendelssohn,
1757, p. 7). Paradoxul depasirii infinitului mic si mare poate deveni posibil doar prin
determinare, prin limitare sau, altfel spus, prin stabilirea unei granite aflate intre
perceperea diversului si pierderea vederii de ansamblu, a unitatii. ,,Intregul trebuie s3 nu
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depaseasca limitele determinate de marime. Simturile noastre nu trebuie sa se piarda nici
in mare, nici in mic. La obiectele mult prea marunte sufletul pierde diversitatea, la
obiectele prea mari se pierde unitatea in diversitate” (Mendelssohn, 1757, p. 7).
Scopul este asadar obtinerea unei reactii, iar cand privim, spre exemplu, o picturd
frumoasd ,,cu atentia cuvenitd”, ,simturile noastre se anima, toate capacitatile
sufletului se trezesc si puterea de imaginatie poate intrevedea din prezent trecutul si
prevedea cu siguranta viitorul” (Mendelssohn, 1757, p. 9). E o alegorie foarte frumoasa
a perceptiei temporale, a unei ,,pierderi” n timp, concomitenta cu situarea la limita
spatiala a celor doua infinituri. Deschiderea aceasta este esentiald, Mendelssohn
(1757, p. 13) subliniind necesitatea apelarii la simturile mai adanci, ,,mai de jos”,
tindnd de naturalete, un apel care, trebuie sa adaugam, este din exterioritate, sau
chiar ,,de mai sus”.

Vom incheia rezumatul nostru cu o ultima sectiune dedicata unui autor, aflat
parca in cdutarea unei critici a facultatii de judecare, dar strans legat de practica
unei creatii literare, devenitd incercare de estetica aplicatd. Carl Grosse publica
lucrarea intitulatd Despre sublim, pornind de la un ,,avertisment”: ,,cel ce doreste sa
scrie despre sublim trebuie sd-1 fi Incercat deseori si sd-1 considere intotdeauna
gustos, dar sa-1 si cunoascé mai bine, drept cant al sferelor, dans al spiritelor [...],
cunoscute poetului” (Grosse, 1788, p. 1). Se vorbeste despre o singurtate care dezvaluie,
dar si elibereaza prin puterea exemplului, de o variatie ,,entuziastd” care declara
superioritatea ratiunii in fata ,,colegilor” nostri din regnul animal, care isi hranesc
spiritul si cu ,,micile placeri ale trupului”. Toate aceste placeri ale ratiunii sunt
inscrise de catre creator ,,adanc in obiecte” (Grosse, 1788, p. 7), lucrand pentru
sensibilitate si imaginatie. Sentimentul marefului si sublimului, ,,cel mai frumos dar
divin”, este ceea ce ne surprinde ,,prin fiori blanzi”, care ,,ne duce deseori In admiratie
si Tnaltd uimire” (Grosse, 1788, p. 7). Sufletul se deschide in adancul sdu cel mai
profund, in incercarea de a cuprinde maretia, uitdnd sd mai rationalizeze, pierzandu-se
si plutind in ,,marea nemasuratului”. Atunci sentimentele marete patrund si mai
adanc, ,,inflicardnd inima”. Aceasta este sursa fnaltului entuziasm. Spre deosebire
de frumos, pentru care artistul depune un efort mai mare in incercarea de a capta
atentia, sublimul acapareazd inima si o inflicareazd dintr-o singura lovitura,
marcand Tn mod similar si diferenta dintre sublimul in natur si cel din arta.

Cele trei componente, intelectul, sensibilul si imaginarul, se gasesc deja la
Grosse intr-o relatie asemanatoare teoriei kantiene. Lucrarea este scrisa in aceeasi
perioada, dar publicatd inaintea Criticii facultatii de judecatd. Imitatia si manifes-
tarea materiei sunt surprinse prin senzatii, recompuse de cdtre imaginatie si
ordonate de catre ratiune. Pentru ambele categorii estetice, sensul initial desemna
ceva ,masurabil”, inaltul avind componenta dimensiunii obiectelor, frumosul
descriind aspectul fizic, care abia ulterior este extins asupra sufletului sau, prin
analogie, educatiei. ,,Vraja” care invaluie simfurile si imaginatia este cea care va
determina despartirea lor. Frumosul nu este decat aparent cauza sublimului, aici
fiind amintit Mendelssohn (1757), pentru care ,,sublimul este un frumos extins
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pana la incomprehensibil”, provocand o schimbare a caracteristicilor definitorii.
Sublimul se hraneste din dezordine si confuzie si ,,se stinge cand intalneste
uniformitatea si ordinea artificiala” (Grosse, 1788, p. 11). Pentru Grosse (1788)
este importantd masura de cuprindere ,,in inteles”, transformatd intr-un raport
invers: ,,maretia trebuie s devind infinit mai mica fatd de ceea ce trebuie sa fie
izvorul celei mai inalte admiratii” (p. 11). Un infinit mic contrapus unei admiratii
infinite, a marelui infinit. Masura acestui raport, spune Grosse mai departe
,,S€ gaseste 1n noi Insine”, nicio unitate de masurd neputind fi generica, standard,
pentru sentimente si obiecte totodata.

Urmarind cateva din etapele parcursului nostru de la inceputurile teoriei
estetice prin tratatul Peri Hypsos, recuperarea filosofiei in teologie si nasterea
modernitatii concomitent cu redescoperirea sublimului, putem spune ca s-au creat
premisele coagularii unei criticii a facultatii de judecare universale, care, sub
semnatura lui Immanuel Kant, devine moment fundamental al teoriei estetice
moderne si al experientei individuale.
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