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Abstract: In this paper, I aim to phenomenologically analyze the transfor-
mation of experience, which can be epitomized both by religious conversion
and phenomenological reduction. In so doing, 1 propose a definite set of con-
cepts such as: self-dislodgement and relodgement (dislocare-relocare), open
and closed experience, consolidation of experience, hierarchy of relevance and
others. I show the clarifying potential of this terminology by putting it at
work in a phenomenological reading of some excerpts from Augustine’s Con-
fessions. Moreover, I argue that this conceptuality is deeply rooted both in the
medieval tradition of self-understanding of the believer —such as Hildegard of
Bingen—and in the Romanian phenomenological tradition, exemplified by
Alexandru Dragomir.
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Cercetarea fenomenologicd a convertirii pe care o intreprindem in studiul
de fatd nu este o simpld aplicare a metodei fenomenologice asupra unor
trairi religioase. In fapt, transformarea experientei poate fi inteleasa ca o ex-
presie generica pentru alte experiente specifice, cum e convertirea in plan
religios sau epoché in traditia fenomenologicd. Astfel, in mdsura in care fe-
nomenologia asumd In mod deliberat un proces de transformare a experi-
entei ca parte esentiald a travaliului sau metodologic, atunci o fenomenolo-
gie a convertirii va implica totodatd o punere in chestiune de sine metodicd,
o reflectie a fenomenologiei asupra ei insesi. Rodul acestei reflexivitati me-
todologice va consta, in cele din urmd, intr-o conceptualitate aptd sa puna
in lumind experienta strabatuta de transformare.

Husserl vorbeste explicit despre ,transformarea radicala a tezei na-
turale” printr-un soi de convertire liberd a privirii spre ceea ce ramane in
urma suspendarii judecatii: constiinta purd.? Aceasta din urma deschide te-
ma fenomenologului: sfera trdirilor ,constiintei in genere” si, mai precis, con-

1 University of Bucharest, Romania.
2 Edmund Husserl, Idei privitoare la o fenomenologie purd si la o filozofie fenomenologicd,
trad. de Christian Ferencz-Flatz, Bucuresti: Humanitas, 2011, pp. 117-128.
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tinutul ,propriu al unei cogitatio In pura sa specificitate” > Altfel zis, tema
fenomenologiei consta in structurile pure — transcendentale — ale experien-
tei, relevate In urma transformadrii acesteia, prin trecerea de la atitudinea
naturald spre cea fenomenologica. Husserl nu s-a abatut de la aceasta tema
in ciuda schimbarilor sale de idei. La o distanta de optsprezece ani de la
publicarea lucrarii Idei I, in concluzia Meditatiilor carteziene, Husserl spune
cé ,In investigatiile acestei meditatii [...] ne-am miscat pe terenul experien-
tei transcendentale, pe terenul experientei de sine propriu-zise si al experi-
entei alteritdtii.”* Experienta umand in toata amploarea sa, in structurile
sale esentiale, reprezinta terenul principal pe care au loc explorarile feno-
menologice. Insa, structura transformdrii experientei ca atare nu pare a se fi
bucurat de acelasi interes. Cercetarea de fatd isi propune sa avanseze in
aceasta directie prin elaborarea unei serii de concepte fundamentale pentru
o analiza fenomenologica a transformarii experientei. Punctul de plecare va
consta in transformarea experientei inteleasa drept convertire in noetica
crestind. Mai Intai, (1) vom delimita transformarea experientei de caracterul
fluid al acesteia, asadar de motilitatea experientei, cu care ar putea fi confun-
dati usor. In contrast cu aceasta din urmé, cea dintai isi va dobandi concep-
tualitatea sa genuina. Asadar, (2) vom citi apoi In lumina conceptelor pro-
puse anumite pasaje din Confesiunile Sfantului Augustin, aprofundand as-
tfel intelegerea transformarii experientei in structura sa. In cele din urm3,
(3) vom rezuma intelegerea structurala a transformarii experientei in lumi-
na conceptelor propuse, justificindu-le istoric prin plasarea lor atat in tradi-
tia medievald de la care plecam, cat si in cea fenomenologica in care ne si-
tuam.

Conceptele fenomenologice — menite sa surprinda datul intuitiv — nu
pot fi determinate in ele insele, In mod prealabil angajdrii lor in descrierea
experientelor pe care le explordam. Ne aflam prin urmare intr-o situatie
hermeneutica circulara in care, pe de o parte, trebuie sa definim conceptele
pentru a le utiliza in descrierea experientei si, de alta parte, sda apelam la
descrierea experientei pentru a defini conceptele utilizate. Se cuvine astfel

3 Ibidem, pp. 130-131.
4 Edmund Husserl, Meditatii carteziene, trad. de Aurelian Craiutu, Bucuresti: Hu-
manitas, 1994, p. 191.
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sd facem uz de o terminologie in asa maniera incat sa o definim in cursul
analizei noastre, oferindu-i sensul pe masura iluminarii experientei analiza-
te. Astfel, inteligibilitatea conceptelor fenomenologice va depinde de mo-
dul si masura in care acestea vor face inteligibild experienta. Prin urmare,
nu le vom putea defini decat partial, pe loc si la momentul potrivit in an-
samblul cercetarii de fata. Aspectul maleabilitatii semantice specific concep-
tualizarii fenomenologice a fost remarcat deja de Husserl in Idei I, atunci
cand scria:

in cadrul unei fenomenologii aflate inca la inceputuri toate conceptele, res-
pectiv toti termenii, trebuie Intr-un anumit sens sd ramana fluizi, asadar sa
fie mereu pe punctul de a se diferentia mai departe, in functie de felul in ca-
re Tnainteaza analiza constiintei si conform noilor straturi fenomenologice pe
care ajungem sa le recunoastem [...] Pentru inceput, orice expresie este bund, si
in special orice expresie plasticd [bildlich] potrivit aleasd, de naturd sd ne conduci
privirea la o particularitate fenomenologicd ce poate fi sesizatd in mod clar.>

Acest fragment (,,Despre terminologia folosita”) contine indicatii me-
todologice cu privire la alegerea si, poate mai important, atitudinea potrivi-
te unei intreprinderi de conceptualizare a experientei, realizata cu scopul
de a face clar, distinct si relevant ceea ce in experienta noastrd era inainte
obscur, confuz si neinsemnat.

Vom incepe analiza prin constatarea unor fapte ale experientei nemij-
locite care nu pot fi puse la indoiala si de care va trebui sa tinem cont in
permanentd. Primul fapt al experientei tine de caracterul ei fluid: experien-
ta constd intr-o schimbare permanentd, intr-o trecere continua de la un lu-
cru la alt lucru, de la o stare la alta, de la o trdire la alta etc. Aceasta fuga
necontenitd nu este o deficientd sau un viciu personal, asa cum ar putea fi
interpretata In anumite traditii morale sau religioase, ci reprezinta caracte-
rul de esentad al experientei Insesi, potrivit cdruia miscarea si intelegerea se
impletesc intr-o unitate de nedistins. in’gelegerea este o forma de miscare si,
pentru a se putea realiza, ea trebuie sd fie in permanenta miscare. Chiar in
cursul scrierii acestui text, incercand sa ma fac inteles®, ma opresc din scris
si tintesc cu privirea un lucru, ridic ochii de la ecranul calculatorului unde-
mi insiram gandurile si ma uit pe geam la biserica albd, Imprejmuita de

5 Husserl, Idei, p. 314. (Sublinierea Imi apartine.)
6 Trecerea la persoana intai face parte din caracterul de metoda al fenomenologiei.

In legdtura cu asta, cf. Cosmescu, ,Practica scriiturii fenomenologice la Alexandru
Dragomir” (2019), p. 287.
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mesteceni. Revin la gandul pierdut, caut un cuvant potrivit, citesc in soapta
cele scrise, corectez, ma fac mai comod pe scaunul pe care am inceput sa
amortesc si tot asa mai departe. Toate aceste lucruri fac parte din experienta
mea si sunt trdite ca un tot unitar.” Fluxul dat este alcdtuit dintr-o insiruire
de trdiri pe care, printr-un procedeu de reflectie ulterioara asupra experien-
tei, 1l pot imparti in trdiri psihice, fiziologice, intelectuale etc. Dar, in prima
instantd, mad aflu intr-o lume si traiesc fiecare din aceste lucruri intr-un mod
indistinct, fard sa ma pot opri in loc, urmand cursul experientei asa cum
aceasta md poarta prin sine si prin altii, prin ganduri si prin lume, fara dis-
criminare, ca si cum sufletul ar fi intr-un fel toate lucrurile (he psyche ta onta pos
esti panta).® Chiar daca cel mai adesea experienta are un caracter unitar si o
trdim ca pe o mare coerentd — aceastd tendinta a ei spre unificare fiindu-i
cea mai proprie —, cu toate acestea, noi realizam de fiecare data o seama de
acte mentale particulare care fac cu putinta experienta ca atare in intregul
ei.’

Sd luam de pilda masa la care stau pentru a scrie aceste randuri.
Unitatea obiectului isi afla corespondentul sau necesar in unitatea experien-
tei acestui obiect. Altfel zis, inchiderea obiectului in limitele esentei sale,
prin care il pot clasifica potrivit unui anumit tip de existentd — masa —, se
realizeaza printr-o inchidere colaterald a experientei insesi in limitele unui
orizont determinat. Chiar daca modalitdtile de infatisare sunt deschise ex-

7 Sau In cuvintele lui Husserl, Idei, p. 308: ,Inaintand in chip continuu de la sesizare
la sesizare, noi sesizdm intr-un anumit sens [...] si fluxul insusi de trdiri ca unitate.”

8 Aristotel, Despre suflet, trad. de Alexander Baumgarten, Bucuresti, Univers Enci-
clopedic Gold, 2015, p. 177: ,sufletul este oarecum toate realitatile.”

 Husserl, Experientd si judecatd, trad. de Christian Ferencz-Flatz, Bucuresti: Huma-
nitas, 2012, p.139. ,,fn’geleasé concret, perceptia noastra se desfasoara ca atare prin
realizarea ndzuintei sale intrinseci, asadar a tendintei sale Indreptate cdtre noi si
noi moduri de donatie ale aceluiasi obiect.” In masura in care experienta, analizata
aici de cdtre Husserl in aspectul perceptiei exterioare, se desfdsoara potrivit unei
tendinte de epuizare a modalitdtilor de oferire ale unuia si aceluiasi obiect, ceea ce
inseamnd ca ea cauta necesarmente un obiect unitar, trebuie sa presupunem de
buna seama o tendintd asemanatoare, daca nu chiar identicd, a experientei de a fi
unificatd potrivit laturii sale traite In chip nemijlocit. Cu alte cuvinte, perceptia
cautd un obiect unificat iIn multiplicitatea aparitiilor sale si totodata ea cautd o coe-
rentd cu ea Insasi in addstarea in preajma obiectului vizat. Tendinta experientei de
a delimita obiectul potrivit unor granite clare este identica cu inchiderea ei asupra
sa In satisfactia Implinirii prin cunoasterea acelui obiect.
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plorarilor mele — caci pot privi masa din diferite unghiuri —, cu toate aces-
tea, ele se realizeaza Intr-un orizont inchis. In acest sens, utilizam expresia
experientd deschisd pentru explorarea care nu-si gaseste un orizont bine defi-
nit. Percepand, de pilda, laptopul de pe masa, 1i voi cauta posibilitdtile sale
de infdtisare potrivit tipului tehnicii date, sa zicem, pentru a gasi o intrare
USB de care am nevoie. Pe de alta parte, nu voi cauta o astfel de intrare in
masa pe care std laptopul, fiindca stiu ca aceste doua obiecte sunt inchise in
domenii ale existentei care, in ce au ele mai esential, nu comunica intre ele.
In schimb, dacd in urma explorarilor realizate in preajma laptopului voi
depista cd acesta nu are o astfel de intrare sau cd este stricatd, atunci experi-
enta mea se va deschide in afara limitelor orizontului perceptiv in care imi
efectuam explorarile si va cauta sa se reinchida in noi limite ale experientei.
Preocuparea mea cu laptopul stricat va fi deraiata cdtre o preocupare cu
mesterul care poate sa-1 repare. Or, acesta din urma va reprezenta un prilej
pentru a inchide experienta deschisa de laptopul stricat.

Asa cum unitdtii obiectului noematic ii corespunde in chip colateral
unitatea experientei noetice, aceasta corelativitate fiind inteleasd, pe de o
parte, ca o inchidere a experientei in limitele sensului obiectual, iar de cea-
laltd parte in limitele familiaritatii cu acel obiect, ' tot asa [umea — ca fundal
stabil care face cu putinta schimbarile de sens, razgandirile, deceptionarile
etc., asadar ca o promisiune de inchidere pentru toate experientele deschise
— este acea unitate obiectuald care-si afla contrapartea in tendinta esentiala
a experientei de a se unifica.!! Substantialitatii lumii 1i corespunde subiecti-
tatea actelor de constiinta, iar consolidarea experientei reificate se manifesta in
imanenta constiintei drept consolare a sinelui.

Revenind la actele de fundal ale constiintei, atinse in treacat mai
sus, acestea pot fi grupate in: 1. Vizarea intentionald — prin care proiectdm
un scop, un temei, o ratiune spre ceea ce, in mod conventional, ca sa remar-
cam caracterul de alteritate, numim ,lume”; 2. Umplerea intentionald —

10 Heidegger a remarcat aceasta dubla manifestare a lucrului, intai in aspectul sdu
noematic, In Fiintd si timp (p. 114), ca menire functionald (Bewandtnis) ce unifica
lucrul potrivit intrebuintarii sale drept cel-care-e-bun-la-ceva, apoi In aspectul sau
noetic-afectiv, In Originea operei de artd (p. 57), unde este determinatd dezvaluirea
originara a lucrului ca cel-care-inspiri-increderea (Verlisslichkeit).

11 Husserl, Experientd si judecatd, pp. 60-74.
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prin care primim un rdaspuns la adresarea noastra catre lume sub forma
unei impliniri a intentiei."?

Vizarile si implinirile intentionale — care se pot realiza pe mai multe
paliere, in mai multe moduri si cu un grad de limpezime mai ridicat sau
mai scazut — sunt fata si reversul experientei ca intreg, sunt ceea ce o pro-
pulseaza; sau, poate e mai corect spus, experienta este aceastd alternare
permanentd intre vizare si receptare. Ceea ce da peste cap curgerea fluenta
a experientei se manifesta ca esec al implinirii. Atunci, in momentul ratarii,
revenim asupra intentiei, ricosdm de la lumea care ne respinge spre noi
insine, fie reluand vizarea intentionald veche, fie modificand-o pe potriva
noutdtii surprinse. Pentru ca experienta are o tendintd esentiald de a se con-
serva, ramanand ea insdsi — coerentd si bine inchegatd —, esecul iImplinirii
intentionale tinde sa fie depasit in prima instanta prin revizuirea obiectului,
si nu a subiectului, pastrand cat mai mult cu putintd experienta deja conso-
lidatd.'® Pot sd-mi imaginez ca revin noaptea tarziu acasd, ajung pe strada
care da in curtea casei si scot cheile cu care am inceput deja sa mad joc in
buzunar. Fiecare gest al meu anticipeaza asadar locul spre care ma indrept.
In pragul usii, inchipuindu-m3 deja intins in pat, introduc cheia in yala si
incerc sa o rotesc, cand, spre uimirea mea, cheia se blocheaza. Prima mea
reactie In fata esecului de implinire a intentiei de a ajunge Inauntru este de a
mai Tncerca o datd. Astfel, rotesc iardsi cheia in yala chiar daca deja stiu ca
ceva nu e in reguld. Tind sa urmez inertia specifica experientei mele,' tind

12 Edmund Husserl, Meditati carteziene, pp. 40-42.

13 Pentru perechea consolidare/consolare, cf. Reiner Schiirmann, Broken Hegemonies,
trad. de Reginald Lilly, Bloomington & Indianapolis, Indiana University Press,
2003, p. 22: ,Fiinta-unu, ordinea naturala si constiinta constitutiva sunt toate archai
care consolideaza si consoleaza [Being-one, the natural order, and constitutive
consciousness are all consolidating and consoling archai].” (Traducerea imi aparti-
ne.)

14 Un alt fenomen al inertiei experientei poate fi observat in statul la coadd. Sa zi-
cem cd ajungem la magazin unde lipseste vanzatorul, a plecat si paznicul ne asigu-
ra ca imediat trebuie sa vina. La Inceput asteptam fara vreo problema, vedem cum
se aduna lumea in spatele nostru, iar mai apoi Incepem sa devenim iritati de lipsa
vanzatorului. Ins3, tendinta fireasci nu este de a pleca si a ciuta alt magazin (asu-
mand ca nu e vorba de o urgentd). Dimpotriva, cu cat mai mult stdm la coadd, cu
atat mai mult ne inldntuim pe loc si tindem sd ramanem, chiar dacd vanzatorul nu
mai vine, cautand motive pentru a satisface inertia de care ne este greu sa ne ru-
pem: caci ,nu am asteptat degeaba”, , Indata poate sa vind” etc.
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sd o repet, fiindu-mi anevoioasd nu atat ratarea propriu-zisd, cat nevoia de
a ma schimba pentru a o depasi.’s In acel moment, ins&, eu deja trec printr-o
transformare a experientei, fiindca inteleg ca pe calea trdirilor obisnuite,
sedimentate in cursul zilelor in care intorceam cheia in yala si usa se des-
chidea, eu nu voi mai putea ajunge in casd. Sunt pus in situatia de a ma
schimba de dragul lumii, de vreme ce in confruntarea dintre sine si lume,
lumea este cea care castigd. Vom indica acest moment al transformarii ex-
perientei prin expresia dislocarea sinelui. In fata usii inamovibile, incremeni-
ta in balamale, eu sunt cel care ,imi ies din tatani”. Sunt astfel nevoit sa
renunt la coeziunea trdirilor, sunt chemat a le reface, angajandu-ma activ in
schimbarea acestei situatii in care ma aflu si in care, totodata, nu ma simt la
locul meu.' Or, aceasta nevoie reprezintd acelasi mers al experientei, aceeasi
tendinta esentiala a ei de a se unifica, pe care am desemnat-o mai devreme
drept consolidare a experientei. In momentul rateului incep sa culeg sensul pe
care mi-1 ofera lumea si mai putin sensul pe care vreau sa-l aflu in ea. Voi
presupune de pildd ca cineva a schimbat lacdtul usii. Bat la usa, trezesc
coabitantii, sunt lasat Induntru si mi se spune ca, intr-adevdr, lacatul a fost
schimbat. Atunci abia ma reculeg, ,s-a rezolvat”, zic, si ma intorc In camera
mea, revin la locul meu. in urma neimplinirii vizdrii noastre intentionale
care — atunci cand este suficient de puternica, neasteptata sau persistenta —
poate sa ne disloce sinele, avem tendinta de a ne reculege pe care 0 numim
relocarea sinelui. Prefixul re- exprima schimbarea: nu mai suntem asa cum
am fost. Revenim intr-adevar in aceeasi camera, in acelasi pat, dar cu alte
chei, cu un alt soi de trdiri, cu o alta impdcare cu sine decat cea pe care am
fi avut-o daca nimic nu s-ar fi intamplat.!”

15 In felul acesta ar putea fi cititd fraza obscura din Augustin, Confesiuni, (trad. de
Eugen Munteanu, Bucuresti, Humanitas, 2018,) p. 165 — ,Oare lacrimile nu sunt
amare prin ele insele si ne fac placere doar atunci cand le comparam cu regretul de
a nu ne mai bucura de ceea ce avusesem mai Inainte si cu sila pe care ne-o da
aceasta pierdere?” — pe care o interpretdm asa: in comparatie cu nevoia schimbarii,
cu faptul cd lucrurile sunt in chip ireversibil altfel, lacrimile, care in sine sunt ama-
re, se edulcoreaza, devin mai usor de suportat.

16 Acest moment al dislocarii sinelui poate fi exprimat in chip judicativ In maniera
unei predicatii negative: , eu sunt ne-la-locul-meu.” De altfel, deceptionarea pe care
am analizat-o aici este, potrivit lui Husserl (in Experientd si judecatd, pp. 140-145),
originea pre-predicativa a negatiei.

17 Cf. Experientd si judecatd, p. 142, pentru schimbarea retroactiva a prefigurarilor de
sens avute pand la deceptionare. Relocarea se petrece ca o reconfigurare a structurii
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Asadar, In urma acestei analize ne alegem cu trei elemente structurale
ale transformadrii experientei: 1. Consolidarea experientei care reprezinta se-
dimentarea trairilor intr-un ansamblu coerent si unitar cu efect de consolare
a sinelui; 2. Dislocarea sinelui inteleasa ca rupere a sirului de experiente pen-
tru a face fatd unei provocari extranee; 3. Relocarea sinelui sau revenirea la (o
noud) normalitate.

Crucial in aceasta conceptualizare este sa o intelegem plecand de la
un raport dinamic al existentei situate in lume si nu de la o serie de stari
mentale. Astfel, dislocarea sinelui isi reclama in chip funciar relocarea sa
aferentd, fara ca vreunul din cele doua momente sa poatd fi separat si gan-
dit in mod autonom. Mai mult decat atat, dislocarea nu poate fi prefigurata
in cursul fluxului obisnuit al experientelor, pe baza carora totusi aceasta se
petrece.

Am elaborat mai sus structura formald a transformdrii experientei asa
cum aceasta ni se ofera in modul nemijlocit si cotidian al descrierii fenome-
nologice. In cele ce urmeazs, vom relua analiza ficuts, de data aceasta, la
un nivel mai profund, nemaifiind vorba de transformarea experientei
mundane, ce are loc mereu pe solul certitudinii de fiintd a lumii, ci de tran-
smutarea sinelui-in-lume secular catre un sine si o lume deificate.'® Asadar,
vom repera la Augustin dislocarea sinelui ca unul secular in vederea relocirii
sinelui ca unul crestin.”” Transformarea experientei mundane, analizatd in

anticipative trecute, ce ajunge sa modifice pana si retentiile sedimentate In memo-
rie, dedubland astfel experienta in intregul ei.

18 Husserl sustine cd originea negatiei, pe care o intelege plecand de la suprimarea
unei credinte, are loc pe fundalul credintei in lume, asadar pe fundalul unei conso-
lidari fundamentale a experientei realizatd in credinta de existentd a lumii. in felul
acesta, transformarea experientei realizata aici atinge nu atat deceptionarea partia-
13, ci totald, cea care suprima insdsi credinta de fiinta a lumii, ceea ce credem ca se
manifestd atat in convertirea religioasa la o altd lume, cat si in reductia fenomeno-
logica care suspenda aceastd lume. Intrebarea ramane, fireste, care este temeiul care
sprijind posibilitatea transformarii radicale. Raspunsul gasit la Augustin este
Dumnezeu insusi, iar in traditia fenomenologica este campul transcendental al
eului pur.

19 Trebuie sa remarcam, Inca o data, faptul ca dislocarea nu este un moment auto-
nom al experientei, fiindca omul nu poate exista intr-o ne-aflare-la-locul-siu perma-
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exemplele cu laptopul stricat sau lacatul schimbat, ne poarta de la o forma
noetico-noematica spre alta si are loc pe fundalul credintei nestrdmutate in
fiinta lumii. Conflictul vizarilor intentionale, asa cum l-a analizat Husserl in
Experientd si judecatd, isi poate afla In permanentd un garant impdciuitor in
lume, in stabilitatea si ordinea sa rationala. Spre deosebire de aceasta tran-
sformare slabd a experientei, transformarea forte pusa in joc de convertirea
religioasd, cea care disloca sinele in temeiul sdu — lipsindu-1 de un reper
atat in sinea sa, cat si in afara sa —, surpa insusi cadrul de referinta al lu-
mii® In masura in care transformarea experientei este fundamentald in
acest fel, nemaifiind cu putinta o revenire la sinele(-in-lume) precedent,
putem vorbi de o transformare a ipseititii (si chiar de o schimbare transmunda-
nd). Acest lucru il remarcam in exortarile crestine de-a lungul veacurilor —
de pilda la Augustin si Meister Eckhart — prin indemnul abandonarii sine-
lui de dragul lui Dumnezeu,? ce se remarca prin repudierea lui cupiditas in
vederea lui caritas.??

Vom urmadri acum convertirea lui Augustin prin prisma descrierii
fenomenologice propuse. Intreaga experienta a convertirii lui Augustin, asa
cum aceasta este prezentatd in cartile 1-9 din Confesiuni, reprezinta o serie
de dislocdri si de relocari ale sinelui. Cum spuneam, transformarea experi-
entei poate fi atestatd in plind cotidianitate si astfel, in aparentd, nu are ni-
mic neobisnuit. Intr-un atare caz, relocarea se face de partea lumii si de
dragul consolidarii sinelui deja format: cautdm sa ne schimbam cat mai
putin si, totodatd, cautdm sa schimbam lumea in asa fel incat sinele nostru
sd persiste In continuare asa cum era. Aceasta tensiune intre necesitatea
schimbarii si rezistenta sinelui in fata schimbadrii apare in prima descriere
semnificativa a transformarii — incomplete, dar premonitorii, in masura in

nentd, astfel Incat dislocarea si relocarea sunt doua momente ale aceluiasi proces de
transformare a experientei. La Augustin insusi intalnim (in Confesiuni, pp. 169-175)
ideea de locus In acest dublu sens: atat ca loc al odihnei in Dumnezeu, cat si ca loc
de recadere, de relocare In lume.

20 {n acest sens, Dragomir scrie in Caietele timpului, Bucuresti: Humanitas, 2006, p.
259: ,Viata noastrd este oarecum atarnatd (suspendatd), decurgand pe un temei
care nu este unul, ci, dimpotrivd, este netemeinicia insasi, un de la sine inteles ce
nu poate fi inteles.”

2t Hannah Arendt, Iubirea la Sfantul Augustin, trad. de Georgeta-Anca Ionescu, Bu-
curesti: Humanitas, 2022, p. 136: ,,A te lepada te tine Insuti Inseamna a avea o ase-
manare mai mare cu Dumnezeu.”

22 Christian Nadeau, Le vocabulaire de saint Augustin, Paris: Ellipses, 2009, p. 14.
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care anuntd marea convertire — pe care o gasim in Confesiuni, atunci cand
Augustin este rdpus in copildrie de o boald de stomac si, potrivit marturiei
sale, ajunge ,in pragul mortii.”? In acel moment, resimtind o dislocare a
sinelui nspre neantul mortii sale, copilul cauta ,botezul intru Hristos”,
cautd asadar sa renasca intru viata vesnica:

dorind parcd si cu mai mare inflicarare in inima ei curatd sd ma nasci din
nou pentru mantuirea vesnicd, mama mea se frimanta grabita ca sa fiu initi-
at Intru cuminecarea mantuitoare si sa fiu scaldat in apa sfintita, marturisin-
du-te pe tine, Doamne Isuse, pentru iertarea pacatelor [...].2*

Boala si pragul mortii sunt cele care rup sinele precedent, il disloca si
nu-i permit sa se refaca. Astfel, Augustin este pus pe calea unei relociri me-
nite sd schimbe sinele in structura sa, asadar sa transforme in chip radical
ipseitatea Insasi: relocarea nu se mai poate face de partea lumii asa cum este
ea si nici de dragul sinelui asa cum a fost acesta — intrucat boala si moartea
atenteazd tocmai asupra posibilitatii de a exista a sinelui in cauza -, ci intru
lumea de apoi si intru omul nou si vesnic. Dincolo de aspectele teologice
ale acestei descrieri, la nivelul fenomenologic, aceasta renastere semnifica
alteritatea radicala a preschimbarii sinelui, asadar deschiderea spre tran-
scendenta absolutd si de negandit, pe care noi — in calitate de fiinte care se
definesc Inainte de toate ca fiind vii — o vedem in moarte. Viata copilului este
dislocata spre moartea sa inteleasa ca viitor ultim si, de vreme ce sinele nu
poate persista in dislocare, acesta isi reclama drept urmare relocarea sa intr-
un trecut — presupus a fi abandonat in urma dislocdrii — mult mai originar
decat lumea consolidatd a experientei trdite. Dislocarea analizata in para-
graful anterior s-a petrecut In maniera deceptionarii unei anticipari mun-
dane, care l-a referit (pentru a adopta terminologia augustiniand) pe subiect
inapoi cdtre lumea sa. Spre deosebire de aceasta relocare mundanad, antici-
parea extrema a viitorului ultim in preajma mortii, care aduce cu sine o
neimplinire totald sub forma anihilarii oricdrei posibilitati de vizare intenti-
onala viitoare, zadarniceste in principiu orice posibilitate de relocare inapoi
spre lumea pe care sinele o detinea inainte. Stabilitatea lumii nu poate ga-
ranta nimic in fata perisabilitatii radicale, cea a subiectului insusi care moa-
re. Cdci, de vreme ce sinele este in chip esential sine-in-lume, cel care moare,
moare deopotrivad cu lumea sa. Prin urmare, dislocarea radicald spre sfirsi-

23 Augustin, op.cit., p. 69.
24 [bidem, p. 71.
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tul ultim — moartea si nefiinta — implica In chip colateral o relocare (pe ma-
sura dislocarii) spre fnceputul prim: viata (vesnica) si fiinta (suprema). Repe-
tarea pleonastica subliniata nu face decat sa indice spre faptul ca nu vorbim
despre un inceput si un sfarsit temporale, asadar intramundane, ci despre
un dincolo de sfarsit (al viitorului absolut) si un dincoace de inceput (al
trecutului absolut). ,De aceea”, asa cum remarca Hannah Arendt intr-un
mod similar cu linia de gandire pe care o dezvoltdm aici, ,intoarcerea la
propria origine (redire ad creatorem) poate fi inteleasd, in acelasi timp, si ca o
referintd anticipativa la propriul sfarsit (se referre ad finem). Dublul «inainte»
nu-si capata sensul cuvenit decat dupa ce inceputul si sfarsitul ajung sa
coincida.”?

Apoi, Augustin continua sd-si descrie experienta din copildrie in fe-
lul urmator: ,[...] cand, deodata, iata ca m-am simtit inzdravenit”. Ce se
petrece cu sinele dislocat al copilului bolnav atunci cand acesta se reface?
,Atunci, purificarea mea a fost amanatd, ca si cum, intorcandu-ma la viats,
trebuia neapdrat sa ma intinez din nou”, asadar ca si cum trebuia necesar-
mente, In virtutea unei legi de esenta a experientei umane, ca sinele sdu sa
se reloce potrivit obisnuintei sedimentate in cursul experientelor trecute.? In
acest sens putem relua distinctia fadcuta de Arendt intre turnura spre inain-
te-le originar (Creatorul) — care are loc prin caritas — si turnura spre inainte-
le derivat (lumea creata) care are loc prin concupiscentia sau cupiditas.”’” Pe
buna dreptate, si nu doar retoric, Augustin se Intreaba , pe ce temei a fost
amanatd botezarea” sa.?® Chiar daca sinele sau revine la normalitatea copi-

25 Arendyt, op. cit., p. 102. Cf. in continuarea textului citat pentru dezvoltarea ideii de
coincidenta a ceea ce Arendt numeste trecutul absolut si viitorul absolut.

26 Bvitam sa utilizam forma incetdtenitd a verbului a se reloca la conjunctiv, sd se
relocheze, fiindcd nu vorbim de o schimbare topologica, ci de un concept paralel cu
dislocarea sinelui.

27 [bidem, p. 132. Cupiditas ar putea fi Inteleasa drept modul consolarii (imperfecte) a
sinelui, resimtita In experienta noetica, racordat la fiinta noematicd mundana, in
vreme ce caritas ar fi maniera consoldrii racordate la Fiinta Suprema aflata dincolo
de lume.

28 Augustin, op. cit., p. 71. O parte centrala a analizei noastre tine de motivatia expe-
rientei, cdreia, din lipsa de spatiu, nu-i putem dedica aici decat o nota de subsol. Pe
scurt, sustinem ca Augustin nu se putea converti la un adevar ne-lumesc — la adeva-
rul transcendent al reveldrii divine — printr-o serie de motivatii lumesti, precum
boala de stomac, oricat de puternice ar fi fost acestea. Motivatia de a face, de a
gandi, de a simti ceva etc. implica deopotriva reversul sau: In masura in care pot fi
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lariei, cu jocurile si bucuriile sale, chiar daca revine la lumea sa proprie, in
care problemele existentei se rezuma la inddrdtnicia in fata invataturii si la
pedepsele din partea profesorilor, cu toate acestea, sinele sdu este diferit:
,fraiele pacatului au fost, ca sd zic asa, slabite.”? In continuare, procesul
convertirii lui Augustin va fi descris ca o suita de dislociri ale sinelui, urma-
te de relocirile aferente, sub presiunea fluxului experientei consolidate, al
suvoiului , obisnuintei omenesti” (flumen moris humani).

Augustin se referd in repetate randuri la sinele sdu pre-crestin in
termenii unei obisnuinte umane, dar nu atat personale, cat colective: mora-
vurile sunt moduri de a fi si de a vorbi pe care le invdtam impreuna cu al-
tii.3! A fi si a vorbi sunt indistinctibile: formele de viata si jocurile de limbaj,
cum va remarca mai tarziu Wittgenstein, sunt intretesute si constituie o
singura trama a identitatii noastre personale, construita in chip narativ.’
Prin urmare, cdutarea lui Dumnezeu ia forma desprinderii de obisnuinta
vietii sale si a deprinderii unui alt mod de a vorbi.

Astfel, unul dintre aceia care inteleg sau 1i Invata pe altii vechile reguli de
pronuntare a sunetelor pare sa rdneasca mai mult spiritul oamenilor daca,

motivat sa iubesc ciocolata, gratie pldcerii pe care mi-o provoaca, pot de asemenea
sa fiu de-motivat sd o iubesc, de pilda, prin exces si prin aceeasi boald de stomac.
Astfel, desi transformarea experientei este intotdeauna motivatd, cu toate acestea,
cu cat transformarea este mai radicald, fiind propriu-zis o prefacere a ipseitdtii, cu
atat mai mult ea 1si pierde caracterul de motivatie si devine oarecum nemotivata si
liberd, scutita de legile naturii si susceptibila de caile gratiei. Aceastd idee va fi
recuperatd mai tarziu de catre Meister Eckhart in predicarea unui mod de viata
lipsit de de ce (ohne warumbe), asadar de motive, temeiuri si ratiuni.

2 Ibidem, p. 71.

30 Jbidem, pp. 80-81. Cf. de asemenea Arendt, op. cit., p. 141: ,lumea pe care a fon-
dat-o omul prin concupiscenta se consolideazd prin obisnuinta.”

31 Acelasi lucru 1l remarca Arendt, op. cit., p. 156: ,,Cum lumea aceasta a fost intot-
deauna constituitd de oameni, ea este definitorie pentru cum se poarta oamenii
unii cu altii.”

% Cf. de pilda insemnarea numarul 241 a lui Wittgenstein, Philosophische Unter-
suchungen/Philosophical Invetigations, (traducere de G. E. M. Anscombe, P. M. S.
Hacker, Joachim Schulte, Chichester, West Sussex, U.K.; Malden, MA: Wiley-
Blackwell 2009,) pp. 94-94e: ,So you are saying that human agreement decides
what is true and what is false?" — It is what human beings say that is true and false;
and they agree in the language they use. That is not agreement in opinions but in
form of life.”
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incalcind Invatiatura gramaticald, ar rosti homo, ,om”, fara aspiratia primei
silabe, decat daca, impotriva poruncilor tale, l-ar url un om pe care, intrucat
el insusi este un om, ar fi fost dator sa-l iubeasca.

A rosti urat cuvantul ,om” este mai josnic decat a rosti lucruri urate despre
un om: astfel era configurat obiceiul in limitele cdruia Augustin crestea si
era educat sa vorbeasca, asadar sa-si formeze o identitate discursiva (Ho-
rum ego puer morum in limine iacebam).>*Aceastd indiscernabilitate intre a fi si
a vorbi pune in lumina cateva elemente esentiale ale experientei: 1. Conso-
lidarea experientei, inteleasd ca formare si conservare a obisnuintei, asuma
o axiologie, care stabileste scopuri dezirabile si un model de excelenta al
sinelui, asadar care stabileste o ierarhie a relevantei;* 2. Consolidarea experi-
entei, fiind eminamente dialogica, se realizeaza in grup, asadar este colegiali
sau intersubiectivd; 3. Consolidarea experientei reprezintd totodata si o In-
gustare, o inchidere, o claustrare a experientei, care consta in stabilirea unor
limite ce releva caracterul ei local, dimensiune desemnatad in mod obisnuit
prin moravuri.

Astfel, dislocarea sinelui In procesul transformarii experientei se va
remarca la Augustin prin trei refuzuri si trei afirmdri complementare: (1)
refuzul axiologiei mundane sau schimbarea tuturor valorilor prin renunta-
rea la dragostea mundana (cupiditas) pentru dragostea lui Dumnezeu (cari-
tas); (2) Refuzul congregatiilor lumesti (precum secta maniheista) si, de altd
parte, infiintarea unei Biserici Catolice, asadar (3) a unei comunitati univer-
sale, si nu locale. Cu alte cuvinte, remarcdm o despartire de cuvintele imbal-
sdmate ale retorilor de dragul Cuvantului intrupat al lui Dumnezeu.

Chiar si In ipostaza sa locald, experienta este marcata de o pretentie la
universalitate. Oricat de ingusta ar fi o sectd, ea pretinde cd detine adevarul
ultim. Acelasi lucru este valabil pentru Augustin, care vedea in adevarul
atins dupi convertire o universalitate capabild sa inglobeze experientele de
pini la convertire. In lumina adevirului aflat, experienta sa trecuti i se infa-
tiseaza ca o serie de rateuri — , La ce bun faptul ca primeam aplauze [...]? Iar

3 Augustin, op. cit., p. 87.

34 Idem. Astfel, experienta configurata local, intr-o scoala de retorica, este mai puter-
nica si-si impune cu mai multa forta regulile decat o experienta vadit mai universa-
14, precum este cea de a fi om.

35 Arendst, op. cit., p. 75: , Viitorul anticipat stabileste ordinea si masura iubirii (dilec-
tionis ordo et mensura). Potrivit lui Augustin, exista intotdeauna o astfel de ordine
ierarhica a iubirii.”
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toate aceste laude erau ele altceva decat fum si vant?”%* — in vederea unui
scop necunoscut atunci, dar dat in prealabil, postulat retroactiv ca necesar,
ca origine intotdeauna deja operativd in inima tandrului retor: Binele si
Adevarul care este Dumnezeu.

Asa cum deceptionarea mundana il refera (sau relocd) pe subiect ina-
poi cdtre lumea sa, dislocarea care anticipeaza desfiintarea subiectului in-
susi reclama o relocare pe masura, asadar relocarea spre o infiintare origi-
nard.” Reperul pentru aceasta din urma nu mai poate fi gasit in lumea de
care sinele se desprinde si, prin urmare, nici in temporalitatea si fluxul ex-
periential inrddacinate in ea. In sensul acesta, transformarea experientei nu
este 0 experientd, cat mai degraba revelarea negativitatii aflata la lucru atat
in ruperea coerentei experientiale — ce are loc in fata unei morti capabile sa
suprime (sau deconstituie) sinele si lume sa —, cat si in refacerea ei prin reve-
larea unei nasteri originare, capabile sa infiinteze (sa constituie) sinele deo-
potrivad cu lumea sa.?

Conceptualitatea fenomenologica ar trebui sa creasca din cadrul her-
meneutic al experientelor analizate si, mai cu seama, din felul acestora de a
se articula discursiv. Experienta comporta o intelegere de sine care se hota-
raste In prealabil, tacit si in cadrul unei traditii, pentru o anumita punere de
sine in cuvinte.®

3% Augustin, op. cit., p. 83.

37 Astfel, pe urmele unei lecturi augustiniene in cheie fenomenologicd, poate fi inte-
leasa geneza conceptului de nativitate la Hannah Arendt.

3% Acest aspect dinamic al transformarii experientei, descris aici prin dislocarea si
relocarea sinelui, poate fi tradus in termenii proiectului filosofic de hermeneutica
pre-judicativa ca deconstituire si (re)constituire a sinelui. Acesti termeni indicd spre
aceeasi tensiune fundamentala a subiectului aflat la limita (posibilitatii) experien-
tei, ce releva o negativitate constitutiva sinelui, dar pe care acesta nu o poate asuma
pe deplin fara sa dispara ca sine. Cf. de pilda Breazu, ,,Moarte si nonsens. Interpre-
tare pre-judicativa a fiintei intru moarte” (2020), pp. 72-73: ,, [moartea] este doar o
negativitate functionald, prin care sinele se rostuieste ca sine.”

% Cf. Heidegger, Fiinfd si timp, trad. de Gabriel Liiceanu si Catélin Cioaba, Bucu-
resti: Humanitas, 2012, p. 207, , [explicitarea] isi are temeiul In «ceva conceput di-
nainte», Intr-o concepere-prealabili (Vorgriff).”
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Exista cel putin doud motive pentru a utiliza perechea conceptuald
dislocare-relocare — care std la baza proiectului de fatd — pentru a vorbi des-
pre transformarea experientei. Primul este oferit de traditia pe care o inter-
pretam — gandirea medievalad — cu scopul elucidarii fenomenologice a tran-
sformadrii, cel de-al doilea este oferit de traditia — fenomenologica — in care
interpretam aceste lucruri. Sa le expunem pe rand.

1. Exista o bogata literaturd medievala care descrie convertirea si
asumarea adevarului crestin in termeni topici. Pot fi invocate multe exemple
in acest sens chiar din Confesiunile Sfantului Augustin.® Insi ne vom opri
asupra unor pasaje din Hildegard din Bingen pentru caracterul lor suges-
tiv. Descriind de pildd modul de a fi trecdtor si nefericit al fiintei umane,
aflata ,,in umbra mortii”, Hildegard vorbeste despre peregrinare in termenii
unei adevarate dislocari: ,,am fost dusa in loc strdin (alienum locum)”, ,tri-
mitandu-ma astfel in loc pustiu (desertum locun)”.4 In plus, asa cum a reie-
sit din analiza noastrd, dislocarea sinelui se manifesta printr-o lipsa de con-
solare ce rezulta In urma surpdrii experientei consolidate. Sau, asa cum
spune Hildegard in continuarea acelei descrieri: ,cdci sunt ratdcitoare, fara
consolare si fara ajutor.”#2 Un alt exemplu apare intr-o interpretare a viziu-
nii ei, care prezintd ruperea (dirupit) unei forme printr-o deambulare simi-
lara, ce se manifesta printr-o parasire a ,,cortului” obisnuintei si o compare-
re la tribunalul judecdtii divine: ,,«dupad faptele sale» sa fie dusa din locul
<de aici> la locul <de dincolo> (de loco ad locum ducatur).”** Acest fragment
ilustreaza in special dinamica fundamentald a dislocdrii si relocarii sinelui.

De asemenea, Hildegard descrie subiectivitatea in termenii consoli-
darii unei armate intr-un anumit loc — ,,ca si atunci cand o oarecare armata
se aduna intr-un anumit loc (in aliquo loco coadunatur)” — care poate justifica
conotatia militara pe care o are cuvantul dislocare. Nu in ultimul rand, ga-
sim ideea caracterului local al treburilor omenesti (locale verbum), ce se re-
marca printr-o inchidere a experientei intrupate si trecdtoare, in raport cu

40 Augustin, in Confesiuni: ,,asa incat eu am rdmas pentru mine insumi un loc (locus)
pustiit si nefericit”, p. 169; ,,Cuvantul insusi te cheama sa te reintorci la el. in el se
afld locul (locus) odihnei care nu poate fi tulburata”, p. 175; ,Si care anume este
locul (locus) din mine in care sd vind sa locuiasca Domnul meu?”, p. 49.

4 Hildegard din Bingen, Scivias, trad. de Marinela Diana Marinescu, lasi: Polirom,
2021, pp. 121-123.

2 [dem.

4 [bidem, pp. 136-137.
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caracterul ne-local, a-topic sau, potrivit terminologiei adoptate pana acum,
dislocat al vietii eterne (illocale Verbum).* Trebuie remarcat ca pentru Hilde-
gard din Bingen dislocarea inteleasa ca ratacire este privita in mod deprecia-
tiv, asadar, in spirit augustinian, ca ceva ce trebuie depasit printr-o relocare
in Dumnezeu. Pe de alta parte, gasim la Meister Eckhart o privilegiere a
dislocdrii alaturi de o insistentd la fel de mare asupra ideii de topos in descri-
erea transformarii experientei.® In contextul predicilor despre nasterea Cu-
vantului (Q101-104), Eckhart isi indeamna auditorii sa ajunga la o transfor-
mare a experientei: , Trebuie sa ajungem aici la o experienta transformata
[Man sol hie komen in ein uberformet wizzen].”*¢ Or, in cursul acestei tran-
sformadri, spune Eckhart, noi suntem exilati (ellende) sau, ca sd reluam inca o
data conceptul propus, suntem dislocati.*’

2. In traditia fenomenologicé (romaneascd), cea in care se plaseaz si
studiul de fatd, Alexandru Dragomir a vorbit si a analizat deja anumite
aspecte ale transformarii experientei chiar in termenii dislocirii. In felul
acesta, Dragomir vorbeste despre schimbarea lumii care a avut loc in zorii
modernitatii: ,,Dislocarea metafizica intamplatad atunci a schimbat asezarea
omeneascd.”* Dragomir afirma cd este vorba de ,locul metafizic”, scriind
apoi, intr-o altd notd, ca propriu-zis ,metafizica este cautarea locului de
unde se vede existenta.”* De asemenea, vorbind despre intoarcerea spre
originar, pentru a surprinde fenomenul (in acel caz particular al intunericu-
lui) in caracterul sau nedisimulat, Dragomir vorbeste despre ,locul intai,
real” al acestuia.’® De asemenea, el utilizeaza conceptul de centru sau centra-

4 Jbidem, pp. 200-201.

4 De pilda, Eckhart (in Deutsche Werke 1V,1, pp. 338-339) se intreaba: , Unde isi are
locul aceastd nastere <a Cuvantului>? [wa dirre geburt stat si]”. (Traducerea si sub-
linierea Imi apartin.)

4 Meister Eckhart ar trimite aici, potrivit editorilor operei sale, la pasajul din 2 Cor.
3:18, unde Sfantul Pavel spune in traducerea latineasca® ,,Nos vero omnes, revelata
faciem gloriam Domini speculantes, in eandem imaginem transformamur.” Ibidem,
p- 420 (Sublinierea imi apartine.)

47 [bidem, p. 483.

4 Alexandru Dragomir, Meditatii asupra epocii moderne, Bucuresti: Humanitas, 2010,
p- 86.

4 Jbidem, p. 134.

50 Ibidem, p. 122. Aceastad retrasare a raddcinii unui fenomen ca loc originar al aces-
tuia apare In repetate randuri si in Insemnadrile sale despre timp — in Caietele timpu-
lui —, de exemplu: , «Asa-ul» este locul raspunsului dat existentei”, p. 44; , Spatiul ca
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re, care specificd sinele ca punct de referintd al experientelor sale.> Echiva-
lenta intre centru si loc apare explicit la Dragomir in interpretarea sa la O
scrisoare pierdutd: ,Centrul devine Locul, si provincia devine Localul.”>? Du-
pa cum am vazut, dislocarea sinelui se petrece pe fundalul consolidarii unor
experiente, inchise In manierd intersubiectivd, ca experiente locale. Toate
aceste fragmente ofera legitimitatea necesara pentru a ridica locul, precum
si constructiile semantice intemeiate pe acesta, la nivelul unui concept fun-
damental pentru o fenomenologie a transformarii experientei.

Aceste doua temeiuri istorice vin sd sustind conceptualitatea propu-
sd aici, pe langa potentialul explicativ pe care aceasta il poate avea pe cont
propriu. Asadar, in urma analizei transformarii experientei In ipostaza sa
religioasa, inteleasa drept convertire, stabilim urmatoarele concepte: 1. Dis-
locarea-relocarea sinelui. 2. Consolidarea experientei care asuma o ierarhie a rele-
vantei, constituita prin Impartdsirea sa intersubiectiva. La randul ei, consoli-
darea experientei, inteleasa drept fundalul pe seama caruia se realizeaza dis-
locarea sinelui, este caracterizatad printr-o inchidere a experientei in limitele
noematice ale unor categorii obiectuale, cu efect de consolare noetica a su-
biectului experientei. Astfel, deopotriva cu dislocare si relocarea sinelui,
putem vorbi de 3. o deschidere si o inchidere a experientei. Aspectul esential al
acestei conceptualizdri consta in surprinderea transformarii ca raport di-
namic al sensului aflat in istorie si nu ca proces de alterare mentald, repre-
zentat printr-o succesiune de stari care se inlocuiesc unele pe altele. Acest
raport dinamic pune in joc o tensiune aflata in miezul transformarii experi-
entei, care, ca atare, nu poate fi recompusa plecand de la o suitd de experi-
ente adiacente.”® Transformarea experientei nu se afld intr-un timp omogen
cu experienta transformata. In fapt, ne-aflarea-in-loc sugerata de conceptul
dislocarii exprima caracterul non-experiential al transformarii. Transforma-
rea experientei nu este o experientd, ci mai degraba negativul ei, revelat in

loc al existentei”, p. 64; , Locul «adevarului»”, p. 67; ,Ca ceva sa se iIntample, trebuie
ca «Intamplarea» iiberhaupt sa aiba un loc si acesta este (=) prezentul ca Sein.”, p. 95;
,timpul este locul, salasul Sein-ului”, p. 187.

51 Ibidem, pp. 252-253.

52 Astfel, experienta modernitatii Inteleasa ca dislocare este descrisa de catre Dra-
gomir si ca descentralizare: ,, Totodata, descentralizarea omului si a Terrei prin as-
tronomie.” (Caietele timpului, p. 323).

53 Husserl, Experientd si judecatd, p.144. Noua credinta nu se afla aldturi de cea ve-
che, ci o suprima.
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momentul In care cursul firesc al experientei se Intrerupe, iar trama identi-
tatii noastre narative se destrama.
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