SPATIUL-TIMP AL SACRULUI: O ABORDARE MORFOLOGICA
SI ESTETICA DIN PERSPECTIVA TRANSDISCIPLINARA

GABRIEL MEMELIS

e putem intreba in ce masura morfologia religioasa a spatio-temporalitatii, decelabila in for-

mele transcendentale ale artei sacre inteleasa ca arta rituala, mai poate avea astizi, dupi
atatea exorbitari ale conceptelor de spatiu si timp petrecute in stiintele naturii, vreo relevanta
teoretica si existentiala dincolo de interesul cultural — altminteri cu iz destul de muzeal — pe care
l-ar putea suscita? Este posibil sa reconstituim, asumand perspectiva spatiului-timp al sacrului,
coordonatele unei realitati si ale unui mod de a fi verosimile care, in plus, isi articuleaza esteticul
ca expresie identitara, refuzand estetismul ornamental aflat inevitabil sub semnul excedentaru-
Iui? Poate acest mod de reprezentare a realitatii fuziona, la orizont, cu cea mai exigenta viziune
stiintificd asupra spatiului si timpului?

Pentru recuperarea valorii existentiale a acestor doi parametri sa incepem prin a nota, odata
cu Mircea Eliade’, cd — chiar daca asumam cele mai drastice premise evolutioniste in antropologie
— trebuie sa recunoastem o diferenta ireductibild, un salt calitativ net fatd de primate in modul in
care omul organizeaza spatialitatea — 1n jurul unei axe verticale, modalitate impusa de Insasi pozi-
tia sa bipeda. Aceasta pozitie face posibild o orientare care deschide, odata cu directia axiala sus-
jos, dimensiunea vertical-ascensionala ca una cel putin la fel de importanta in economia existentei
ca celelalte patru directii care structureaza spatialitatea terestra: inainte-inapoi, stinga-dreapta.
Implicit, temporalitatea va fi fost perceputa de la inceput — de cand omul a luat act de sine ca fiinta
rationala si constientd, ireductibila la viata instinctuala — nu atat ca o inlantuire ciclica determinata
de succesiunea astronomica si reflectata de ritmurile fiziologice, ci ca fiind organizata axial pe di-
rectia trecut-viitor, ,,zone” ale temporalitatii instituite de insusi actul constiintei si al memoriei.

Totusi, ar fi abuziv a conchide ca primele reprezentari ale spatiului si timpului emerg uni-
lateral din datul strict biologic — fie el oricat de specific — al fiintei umane. Tocmai aceste salturi
calitative marcate de experienta si reprezentarea umane ale spatio-temporalitétii — salturi legate,
agadar, de caracteristici si functiuni distinctive si definitorii omului — ne permit sa le consideram
geneza si dezvoltarea mai curand sub specia unei morfologii de tip thomian; ele nu ar putea fi

! Istoria credintelor si ideilor religioase, ed. a II-a, vol. 1, trad. de Cezar Baltag, Ed. Stiintifica, Bucuresti, 1991, p. 13.
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explicate ca rezultate ale acumularilor pe planul evolutiei biologice, ci au, mai degraba, alura unor
treceri discontinue, ,catastrofice”, incomensurabile prin legile si procesele specifice substratului
biologic al existentei umane. Pastrandu-si, asadar, o relativd autonomie fata de acest substrat,
morfogeneza formelor culturale ale spatiului si timpului? lasa loc pentru viziuni alternative care
evitd tendinta si aderenta excesiva la reprezentari ,realiste”, rigide si absolutiste; aceasta libertate
morfologica isi probeaza validitatea mai ales induntrul viziunii religioase — conexa unei experiente
in cel mai inalt grad definitorie pentru fiinta umand, dar in acelasi timp deschisa catre transuman
—, unde spectrul morfologic al acestor doi parametri si-a putut proba potentialul de permisivitate
pentru o pluralitate de forme si semnificatii.

Intr-adevir, culturile traditionale — dominate de o viziune religioasi asupra lumii, adics mar-
cata de bunul simt al relativismului si nepermanentei realitétii care cade sub simturi — au pastrat
implicit o conceptie flexibila, eterogena morfologic despre spatio-temporalitatea cu care aceasta
realitate este solidard. Pentru omul acestor culturi, inventarul realitétii curente arata oricand ca
yharta” spatiului-timp este punctata discontinuu si fragmentata eterogen de prezenta zonelor si
intervalelor calitativ diferite reprezentate de locurile si timpurile sacre — insertii in crono-topolo-
gia comuna ale unei spatio-temporalitdti de memorie miticd (dupa cum a aratat M. Eliade); ceea
ce face ca intrarea in sacru sa fie echivalentd unei rupturi radicale de nivel, deopotriva fatd de
durata profana, istoric determinata, precum si fata de datele geografiei fizice.

Dar daca vom incerca sa resuscitam interesul omului european modern pentru reprezentarea
religioasd a spatiului si timpului, vom avea de surmontat mai intai handicapul unei viziuni ,sanc-
tificate” de insasi modernitatea, viziune fidela conceptelor de spatiu si timp omogene, absolute si
obiective. De fapt, aceasta conceptie a decurs firesc din schimbarea viziunii asupra lumii fata de
paradigma premoderna: dupd cum se stie, modernitatea a postulat — metodologic odata cu distinc-
tia metafizica dintre res cogitans si res extensa — cateva trasaturi ale realitatii perceptibile senzori-
al, afirmata ca obiect unic al cercetarii si cunoasterii certe, adica ,clare si distincte” (R. Descartes):
caracterul de obiectivitate (i.e. realitatea care cade sub simturi este independentid de subiectul
uman, exterioara constiintei lui si singura incontestabila sub aspectul concretetei ontice) si de
»dat” absolut (i.e. invarianta la starea si implicarea subiectului observator, la schimbarea cadrului
sau mental si experimental). Prin urmare, spatiul si timpul — ca parametri-cadru imuabili ai aces-
tei realitati — vor purta obligatoriu aceleasi Insusiri: si ei vor fi postulati ca obiectivi si invarianti.

EXPERIENTA $I REPREZENTAREA STIINTIFICA A DURATEI

Modernitatea a instaurat, asadar, domnia despotica a conceptului de timp absolut si obiec-
tiv, despre care a crezut ca exprima adecvat insasi ,realitatea” timpului inteleasa ca o curgere, ca
un flux liniar, unidirectional, ireversibil, omogen (fara discontinuitati date de posibile intervale
temporale calitativ diferite de celelalte), invariant la influentele evenimentului sau la implicarea
subiectului uman si avind o masura cronologica unica si inflexibilas. Viziunea modernitatii asupra
lumii, matematizata si consacratd de mecanica newtoniana, a postulat timpul (si spatiul) ca fun-

2 Aplicarea cunoscutului principiu din teoriile morfologice, formulat de René Thom, al independentei formei
in raport cu substratul material (cf. Modeéles mathématiques de la morphogénése, apud Araiv Bourot, Inven-
tarea formelor. Revolutia morfologica, trad. de Fl. Munteanu, Nemira, Bucuresti, 1997, p. 63 s.u.) la morfologia
culturald, in spetd la formele spatiului si timpului, nu mi se pare abuziva, ci chiar necesara, de vreme ce istoria
culturald a umanititii a confirmat, nu de putine ori, o evolutie ,catastroficd”, in care salturile calitative nu au fost
determinate de acumulari cantitativ-temporale proportionale.

3 Este celebra caracterizarea data, in acest sens, de Newton insusi timpului: ,,Absolute, true and mathematical
time, of itself, and by its own nature, flows uniformly on, without regard to anything external” (apud Soromon
Marcus, Timpul, Ed. Albatros, Bucuresti, 1985, p. 33) (,Timpul absolut, adevarat si matematic, in sine si dupa
natura sa, curge in mod egal fira nicio legdtura cu ceva extern”).
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dal-cadru aprioric dat, invariant, in care se intampla toate evenimentele fara sa i perturbe con-
figuratia si metrica: evenimentele au loc in timp (si spatiu) fara a-i modifica in vreun fel curgerea
indiferenta (respectiv metrica universala, euclidiana). De acum inainte va exista o legitimitate sti-
intifica in a discredita orice alta viziune despre timp care nu confirma trasaturile acestui concept
obiectiv si absolut, plasand-o irevocabil in teritoriul subiectivitatii si considerand-o cu totul aloge-
na spiritului stiintific, nesemnificativa si irelevanta pentru ceea ce, ,,in realitate”, ar fi timpul.

Cu toate acestea, o expertiza simpla ne obliga sa retragem imediat conceptului de timp obiec-
tiv si absolut pretentia de universalitate, adica de a putea descrie credibil orice tip de experienta a
duratei, bundoara experienta subiectiva sau psihologica. Aceasta — se stie — nu conduce la un con-
cept de timp similar celui din experienta fizica in paradigma clasica, ci la unul avand chiar trasaturi
contrare: reversibilitate (datoritd reamintirii), eterogenitate (datorita investirii unor momente sau
intervale de timp cu o valoare speciala pentru un anume subiect), avand o ,,metrica plastica” ce se
lasda modelata de starea psihologicé a subiectului si de mediul ambiental. Nu putem propune, asa-
dar, conceptul de timp obiectiv si absolut in metabolismul vietii psihologice fara a plati pretul ali-
endrii psihismului uman, anuldnd bundoara exercitiul memoriei si, prin aceasta, periclitand insasi
integritatea fiintei umane: ce ar mai fi o existenta care nu poate percepe anamnetic, in plan psiho-
logic#, timpul ca reversibil? Sau ar putea asimila psihismul uman, fara a se avaria iremediabil, o
experientd a duratei absolut omogen4, in care fiecare clipa este perfect identica deopotriva cu cea
dinainte si cu cea urmatoare, experienta din care este exclus noul si, in cele din urma, evenimentul
insusi ca zoni de discontinuitate calitativd, de alteritate cronologica in ,curgerea” timpului?...

Conceptul de timp derivat din experienta subiectiva nu avea sanse sa fie privit, insa, in para-
digma modernitatii, ca un concurent serios al conceptului newtonian pentru modelarea ,realitatii
in sine” a timpului, de vreme ce subiectul nu conta in ecuatia epistemica, fiind considerat total
abstras campului teoretic si experimental care decide rezultatele cunoasterii. Totusi, sd notam ca
incompatibilitatea reciproca a celor doua categorii de timp — fizic si al constiintei — rdmane, pen-
tru viziunea modernitatii, una insurmontabila.

Falimentul definitiv al conceptului de timp (si spatiu) absolut, obiectiv si universal valabil, a
fost provocat pana la urma tot dinspre fizica, odata cu formularea de cétre Albert Einstein a teoriei
relativitatii (speciale si generale). Redam sintetic achizitiile acestei teorii, prea cunoscute pentru
a mai intarzia asupra detaliilor:

— timpul (ca si spatiul) nu are o masura unica si absoluta, ci una dependenta de starea de
miscare relativd a observatorului care-1 mésoard, dupd binecunoscuta formula: t =t /(1
—v2/c2)/2 [pentru lungime existd o formuld asemandtoare: 1 =1 (1 - v?/c*)"2]. Expriman-
du-ne in limbaj narativ aceasta inseamna ca, in sistemul de referinta al unui observator
care se deplaseaza cu o viteza constantd v fata de alt observator aflat in repaus relativ
(care masoard un timp t , respectiv o lungime 1 ), ceasornicul raimane in urma (durata
»se dilatd”, timpul ,trece” mai greu) si rigla se contractd. Mai riguros spus, masuratori-
le incrucisate facute de observatori diferiti — aflati in sisteme de referinta ce se depla-
seaza unul fata de altul cu o viteza constanta, comparabila cu viteza luminii — conduc
la rezultate diferite asupra duratei dintre doud evenimente (respectiv distantei dintre
doua repere). Prin urmare, nu exista simultaneitate absoluta, in sensul ca evenimente pe
care unul dintre observatori le va inregistra ca sincronice vor fi percepute ca diacronice
de cétre celilalt observator aflat in miscare relativa, in urma masuratorilor efectuate cu
etalonul sau. Aceste diferente relative sunt reale, desi aproape insesizabile in situatiile

4 Md refer aici numai la memoria psihologica, pe care o putem afirma ca definitorie, la acest nivel, pentru om; cul-
turile traditionale merg insa mai departe, distingdnd o memorie ontologica si acordandu-i o functie recuperatoare
si formativa — idee care coboara pana in filosofia platoniciana.
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(majoritare in cazul deplasirilor la scara umana) in care viteza v de deplasare relativa
este neglijabila in raport cu viteza luminii c¢. Teoria relativitatii, in forma ei speciala,
arata oricum cu claritate ca metrica timpului (si a spatiului) este intotdeauna relativa la
starea de miscare mecanicd a observatorulut; timpul universal, obiectiv si invariant se
prabuseste (sau, in cel mai fericit caz pentru el, raimane o pura abstractiune), de vreme
ce acest concept — care pirea atat de firesc intricat naturii pentru viziunea newtoniana
— nu este acoperit printr-o marime fizica ce ar putea fi pusd in evidenta prin masuratori
efectuate inauntrul unui sistem de referinta privilegiat.

— conform teoriei generale a relativitatii, timpul si spatiul sunt solidare atat intre ele (for-
mand un continuum cvadridimensional), cat si cu evenimentul, despre care nu se mai
poate spune, la rigoare, ca se petrece in spatiu si timp, ci odata cu acestea. Ergo, spa-
tiu-timpul nu mai trebuie conceput ca fundalul-cadru imuabil pe care se intampla eve-
nimentele fara a-1 afecta. Timpul devine un parametru variabil, ,trecutul” si ,viitorul”
trebuie concepute mai degraba ca directii in spatiul-timp: desi ireversibilitatea timpului
inca rezistd, totusi se poate merge spre ,viitor” sub diverse unghiuri;

— totodatd, forma generala a teoriei relativitatii construieste o noud teorie a gravitatiei: aceas-
ta nu mai este privita ca o forta atractivi care actioneaza intr-un cadru fix (ca in descrierea
propusi de dinamica newtoniand), ci apare ca efect al distorsiunii cvadridimensionale a
spatiului-timp produsa de materia si energia pe care acesta le contine. Conform relatiei
masa-energie (E = mc?), intre energia universului si spatiu-timpul corespunzator exista o
dependenti cauzald: geometria spatiu-timpului este determinata de energia materiei din
univers. Prin urmare, spatiul-timp nu este ,plat”, ci curbat si rasucit in mod diferentiat,
dupa o geometrie neeuclidiana, in functie de distributia materiei (si energiei) din univers.

EXPERIENTA SI REPREZENTAREA RELIGIOASA A DURATEI

Desi aceasta adevarata revolutie petrecuta in fizica la inceputul secolului XX nu se consti-
tuie nicidecum intr-o solutie de continuitate pentru trecerea la viziunea religioasa, nici, cu atat
mai putin, intr-o validare a acesteia prin rezultatele stiintei, trebuie sd observam maécar faptul ca,
in atmosfera de relaxare a conceptelor pe care aceasta schimbare de paradigma o face posibila,
viziunea stiintifica si cea religioasa asupra spatio-temporalitatii nu mai apar ca mutual exclusive.
Morfologia spatiului-timp al sacrului poate capéta relevanta si drept la cetate, intrucat nici ea nu
subscrie absolutismului si obiectivititii acestor parametri. Implicit, o fuziune de orizonturi devine
acum posibila, cu atdt mai mult cu cat experienta religioasa a duratei forjeaza un ,,concept” de
timp ale carui proprietati prezinta certe asemanari cu ale celui extras din experienta fizica in pa-
radigma relativista, ba chiar cu ale celui care descrie experienta psihologica, desi nu se confunda
cu niciunul dintre acestea: eterogenitate, relativitate, reversibilitate.

Sa remarcdm, insa, si distinctiile care nu pot fi nicidecum simplificate: experienta religioasd,
in general, cu toate similaritatile posibil a fi constatate, raméane ireductibila la una de tip psiho-
logics, afirmandu-se ca singura experientd umand trans-subiectivd — i.e. care propune omului
regasirea identitatii sale ultime si autentice, teocentric constituite, dincolo de subiectul aparent,
psihologic determinat sau ale sinelui jungian oricat de abisal. Ea va introduce atunci, firesc, o
categorie sui generis, trans-subiectiva a temporalitatii, categorie care nu este reductibila nici la o

5 Dincolo de argumentele interne irevocabile pe care le putem gisi constatiand cd, in orice traditie religioass,
»detenta” trairii mistice transvalueaza teritoriul de investigatie al psihologiei actuale, se stie cd ireductibilitatea
faptului religios la conditia de epifenomen psihologic a fost probatd de insusi esecul (sau cel putin insuficienta)
teoriilor de tip freudian despre geneza si natura religiei, de la cea clasica, apartinand chiar parintelui psihologiei
moderne, panad la teoria violentei colective primordiale a lui R. Girard.
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durata cronologic masurabild, nici la una susceptibild a fi rememorata prin amintire.

Acest ,timp” — inca numit astfel nu pentru ci ar mai putea fi validat ca atare prin omologarea
lui intr-o istorie obiectiva sau pe linia unei anamneze psihologice, ci doar pentru ca este instituit
solidar cu o evenimentialitate mitica si ,curge” odata cu ea, ,relativist” — a fost numit conventi-
onal illud tempus (i.e. ,acel timp”, sintagma consacrata de M. Eliade) tocmai pentru a-i reliefa
— prin insusi indexul implicat in demonstrativul ,acel”, indreptat pe axa unei memorii ontologice
— unicitatea arhetipala si integratoare, fara echivalent pe axa timpului istoric (sau psihologic), dar
susceptibili de a salva orice moment al duratei profane (sau al istoriei subiective). In consecints,
despre acest ,,timp” nu se mai poate vorbi decét intr-o manierd antinomica, daca vrem sa folosim,
totusi, terminologia temporala proprie limbajului comun: el este un timp-netimp, un ,,odata” si
un ,niciodata” (ca in sugestiva formuld introductiva a basmului roméanesc), o instantaneitate si o
atemporalitate deopotriva.

De subliniat, asadar, ca illud tempus este incomensurabil atat prin timpul cronologiei obis-
nuite, cat si prin timpul subiectiv. El are o masura specifica si incongruenta, chiar licentioasa in
raport cu ale acestor categorii ale temporalitatii, o cadenta care asculta de alte norme ale organiza-
rii si succesiunii®. Cu toate acestea, el poate patrunde in durata profana — tocmai datorita faptului
cé este un metatimp integrator, ceea ce-i confera alura unui etern prezent — conferind experientei
religioase a duratei acele proprietati similare cu ale timpului psihologic: reversibilitate (illud tem-
pus poate fi periodic ,reactualizat” prin ritual), eterogenitate (conferita de insasi perceptia acestei
replici ,imanente” a lui illud tempus care este timpul sacru, liturgic, calitativ diferit de timpul pro-
fan), relativitate (accesul la ,timpul” exemplar depinde de nivelul implicirii mistice a subiectului
uman). Dacd mitul este — putem spune preluand fericita expresie a poetului Nichita Stanescu — o
sntamplare a fiintei”, un happening care cupleaza intim la plenitudinea ontos-ului, atunci timpul
mitic, masurand insasi aceasta desfasurare de evenimente arhetipale, e totodata un timp saturat
de fiint4, un timp ontologizat; odata ,,rememorat” prin ritual, inserat in durata profana, el va avea
atunci puterea de a investi cu fiinta.

Timpul Liturghiei crestine, ca intervalul unei anamneze mistico-rituale, poate fi evaluat sub
specia acestei morfologii convergent cu misteriologia canonica: el este, intr-adevar, insertia in
durata profana a unui illud tempus in versiune crestina — viata lui Iisus; cu observatia imediata ca
aceasta viata exemplara nu este, privind din perspectiva teologiei crestine, un mit stricto sensu, ci
un fapt istoric, fara a se intelege, insd, de aici ca istoricitatea vietii lui Tisus ar consfinti un istorism
teologal, facand timpul arhetipal sa-si piarda statutul si sa colapseze in istorie. Afirmand simultan
exemplaritatea transistorica, dar si istoricitatea vietii lui Iisus, crestinismul conciliaza dihotomia
dintre mit/fiinta si istorie/devenire, proprie mentalitatii strict mitologice prelungite pana in filo-
sofiile soteriologice deopotrivi ale antichititii grecesti si orientale. In plus, trebuie si tinem cont
de distinctiile pe care teologia crestina a istoriei le introduce in perceptia istoriei insesi ca fiind un
timp teofanic si orientat eshatologic, proprietiti ce decurg tocmai din aceasta coniventi a eterni-
tatii cu istoria, datoratd Intruparii. Astfel ci, desi atestabild istoric, viata lui Tisus are un ascendent
continuu fatd de istorie si nu se lasa circamscrisa de determinarile (si determinismul) ei, aga cum
confirma la tot pasul naratiunile Evangheliilor; dar, iarasi, aceleasi istorisiri ne arata ca Iisus nu
uzeazd niciodata de acest ascendent pentru a manipula evenimentele in favoarea lui, nefiind, insa,

& Ca un exempluy, in Geneza biblica ,zilele” creatiei dau seama de o atare ,temporalitate”, neasimilabila nici unui
prim ciclu hebdomadar, nici unei deruliri a erelor cosmo- sau geologice — asa cum speculeaza interpretirile creati-
oniste care vor cu orice pret si legitimeze stiintific referatul biblic al facerii lumii. in plus, faptul ci ,timpul” genezei
biblice apartine tipologiei lui illud tempus este confirmat, intre altele, si de succesiunea ,zilelor” a treia si a patra,
care propune o ordine cosmogonica vadit inversata fata de cea agreati stiintific: uscatul si vegetatia sunt create ina-
intea soarelui. Aceasta licentd temporala, care propune o secventialitate organizata dupa exigente de ordin teologic,
nu cronologic, se datoreaza unei intentionalititi precise: dupa avizul exegezei patristice, naratiunea biblica este pre-
ocupatd nu de acribia stiintifica a descrierii, ci de evitarea riscului unei devotiuni heliocentrice (a se vedea la Sf. Va-
SILE CEL. MARE, Omilii la Hexaemeron, trad. de pr. D. Fecioru, in col. P.S.B. 17, EIBMBOR, Bucuresti, 1986, p. 119).
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nici o simpla victima a lor. Viata Lui nu este, prin urmare, asimilabila unei biografii propriu-zise,
dar nici uneia legendare. Asa se explicd, de pilda, si faptul ¢, tocmai pentru ca-si propun sa redea
viata lui Tisus ca un ,timp” arhetipal, susceptibil a fi rememorat ritual, evanghelistii nu observa
strict, in relatirile lor, o cronologie fideld a evenimentelor.

Memorialul mistic al liturghiei reflecta, intr-adevar, morfologia tipica unui ,,timp” arhetipal:
anamneza liturgica desfasoard, pe de o parte, un sincronism cu illud tempus, specific oricarui
ritual: episoadele cu maxima incarcatura soteriologica ale vietii lui Tisus sunt omologate in acte
liturgice, de la Proscomidie (care celebreazi Intruparea) pani la rostirea rugiciunii Tatdl Nostru
de citre intreaga comunitate care, cu fiecare sinaxa euharistica, reitereaza mistic actul intemeierii
Bisericii prin pogorarea Duhului Sfant. Pe de altd parte, anamneza liturgica introduce, in plus, o
notd de specificitate datd de adevarata revolutie pe care crestinismul a introdus-o in perceperea
istoriei. Daca aceasta dobandeste — datorita faptului cd Dumnezeu-Fiul gi-o asuma dinlauntru,
yontologizand-o” (M. Eliade) si conducand-o spre un Metaeveniment final, a doua Sa Venire —
un gradient eshatologic, precum si o valoare profetic-tipologicd, atunci ea poate fi parcursi prin
anamneza liturgica, tocmai datorité acestei sdgeti tipologice a evenimentelor care anticipeaza Pa-
rousia, nu numai de la prezent spre trecut, ci si de la prezent spre viitor: suntem, astfel, invitati de
recitativul liturgic al anaforalei s ,ne amintim de a doua Venire” a lui Hristos. Insisi Liturghia in
ansamblul ei este, in acest sens, o prezentd (parousia) anticipati a Imparatiei lui Dumnezeu.

Timpul Liturghiei se resimte, asadar, de profilul unui ,timp” transistoric si trans-subiectiv:
el nu este, de aceea, nici intervalul unei dramatiziri, unei re-prezentari a evenimentelor istorice
din viata lui Iisus — fapt pentru care estetica ritualului liturgic crestin va evita versantul spectacu-
larului teatral, in speta al decorativului in expresia vizuala —, dar nici al unei reamintiri in sens psi-
hologic, un fel de transpunere simpatetici a dramei hristice in psihismul credinciosului, asa cum
il interpreteaza protestantismul de toate nuantele, dar si pietismul intalnit, din nefericire, prea
adesea in evlavia crestinismului traditional. Timpul liturgic este ambientul unei anamneze ontolo-
gice (in sens platonician); el face posibila contemporaneizarea subiectului uman, prin actul ritual,
cu timpul umplut de Fiinta (si capabil sa reinvesteasca ontologic omul si lumea) al salagluirii lui
Dumnezeu pe pamant. Asa cum confirma textele rituale ale crestinismului, in timpul Liturghiei are
intr-adevar loc o anamneza in sensul resuscitarii in om a unei memorii ontologice menite si-i re-
stituie prezenta mistica a lui lisus inlduntrul sdu: recitativul liturgic contine, inainte de rugaciunile
anaforalei, replica pe care preotul o adreseaza catre toti credinciosii: ,,Hristos in mijlocul nostru!”,
adicd in miezul fiintei fiecaruia dintre participantii la Liturghie. Amintirea evenimentului arhetipal
al primei euharistii de la Cina de Taina se impune, atunci, a fi celebrata lduntric, in ordine mistic;
vectorul acestei memorii ontologice este astfel retrasat asumand in timpul liturgic un illud tempus
fondator, si este orientat vertical si in profunzime, spre deosebire de cel al memoriei psihologice
(individuale sau colective) care ramane pe orizontala imanentei unei biografii istoric constituite.

Timpul liturgic crestin pastreaza si reflecta, asadar, intrutotul trasaturile unui illud tempus:
alteritatea absolutd, natura trans-subiectiva — care garanteaza posibilitatea unei autentice mis-
tici liturgice, nu a unei evlavii pietist-psihologiste, misticd prin care omul poate cobori in sine
pana la profunzimea subiectului sau hristocentric — si incomensurabilitatea. Nu are rost atunci sa
cidutam corespondente acoperitoare pentru el in timpul istoric sau psihologic’, dupa cum — daca
nu le gasim — nu vom amenda timpul liturgic ca fiind un chronos neverosimil.

Oprindu-ne un moment la arta icoanei ca expresie vizuala a doctrinei crestine si totdata ca
liturghie imagistica, sd notdm cé tocmai plasticitatea acestui illud tempus hristic explicd anumite

7 Aceasta diferentd trebuie avutd in vedere inclusiv in cazul ritualurilor care mizeaza, in aparentd, doar pe
exercitiul memoriei psihologice, cum sunt rugiciunile de pomenire a defunctilor. In realitate, si anamneza pen-
tru cei adormiti este una de tip ontologic (cu trimitere explicitd la ,memoria” divina: ,Pomenegste, Doamne, pe
adormitii robii Tai...!”), singura capabila si-i sustind pe acestia in fiintd, ddinuindu-i in ,teritoriul” eshatologic.
Rugaciunile Bisericii invocd, in acest caz, ajutorul lui Dumnezeu pentru a ne face capabili de o astfel de anamneza
ontologica a celor adormiti.
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licente estetice, cum ar fi suprapunerea planurilor temporale: tehnica acestei suprapuneri, prin
care 1n icoana sunt figurate sincronic evenimente care in ordinea istorica au fost diacronice (cum
este cazul icoanei Nasterii Domnului, de pilda), traduce coerent simultaneitatea mistica a tuturor
evenimentelor in chronos-ul arhetipal al vietii lui Iisus, care constituie cadrul temporal pe care
reprezentarea iconografica il expune plastic. Icoana — ca si ,cronicd” liturgica vizuala a acelor eve-
nimente — nu face simplul oficiu de a reproduce un episod al trecutului istoric, ci reflectd un illud
tempus fard masura comund cu durata istorica si, prin urmare, nesectionabil temporal, ,timp”
care, din perspectiva privitorului, nu poate fi constatat decat ca etern prezent. Evident, intentia
iconografica nu este de a consacra, prin procedeul suprapunerii temporale, un statism aplatizant,
un timp fara relief, ci de a exprima o saturatie evenimentiald datorata tocmai faptului ca ,acel
timp” exclude sectiunile temporale obignuite.

EXPERIENTA SI REPREZENTAREA §TIINTIFICAA SPATIALITATII

Criza de consistentd — semnalata independent de viziunea religioasa — a reprezentarii spa-
tialitatii in termenii unui concept absolut, continuu si omogen® are o istorie considerabila; ea ar
putea fi derivata inca din cunoscutele paradoxe zenoniene care — aratand dificultatile pe care
le ridica incercarea de a conceptualiza miscarea — formuleaza impasul logic in care ne conduce
adoptarea unor reprezentiri ale distantei si miscarii care implica parcurgerea unei traiectorii rec-
tilinii continue, teoretic infinit segmentabile. Celebra chelonomahie a lui Ahile, daca vom aminti,
in treacit’, numai aceasta aporie a lui Zenon, constata contradictia la care se ajunge, fata de rea-
litatea de fapt, daca admitem reprezentarea distantei printr-un segment de dreapta, precum si a
miscarii ca deplasare pe o traiectorie rectilinie care parcurge toate intervalele intermediare — in
numir infinit — ale segmentului.

Putem constata, din nou, ci nici experienta psihologica a intinderii spatiale n-ar putea valida
conceptul de spatiu omogen si absolut fara a sacrifica integritatea psihismului uman. Geografia
psihologica este in mod necesar eterogena si relativa: subiectul uman puncteaza autoreferential,
prin exercitiul afectelor si al memoriei, unele locuri ale geografiei fizice ca fiind calitativ diferen-
tiate — este vorba de acele locuri in care s-au intdmplat evenimente importante din viata lui. Mai
mult, omul cultiva aceasta eterogenitate chiar prin propensiunea de a-si personaliza neincetat to-
posurile habituale (locuinta, locul unde munceste etc.). La polul opus, omogenizarea intentionata
a habitatului prin stereotipie arhitectonica — de la uniformizarea si minimizarea spatiului de locuit
(blocurile de locuinte) pana la cazul extrem al universurilor concentrationare — a putut fi folosita,
dupa cum istoria recenta a confirmat-o din plin, ca metoda de alienare, control si tortura psihica.

Mai tarziu, asa cum am avut deja ocazia sa rezumam, teoria relativitatii va revolutiona per-
ceptia si reprezentarea spatialitétii si traiectoriei. Desi ramane fideld proprietitilor de omogeni-
tate si continuitate ale spatiului, teoria arata ca metrica acestuia este relativa la starea de miscare

& Din nou il putem cita pe Newton, care a consacrat acest concept: ,spatiul absolut, considerat in natura sa, fira
nicio relatie cu ceva extern, rimane totdeauna asemenea si imobil” (Principtile matematice ale filosofiei naturale,
trad. de Victor Marian, Ed. Academiei R.P.R., Bucuresti, 1956, pp. 30-31).

9 Pentru o analizd ampla a acestui paradox, a se vedea IMRE TotH, Ahile. Paradoxele eleate in fenomenologia
spiritului, Ed. Stiintifica, Bucuresti, 1969. Legat de paradoxul citat, profesorul I. T6th face subtila observatie ci el
apartine in intregime planului gandirii: miscarea din ,fabula” nu se identificd cu miscarea mecanica a corpurilor,
ci este o miscare ideald, pur noeticd; o miscare ce acceptd premisa divizibilititii infinite a dreptei, conform céreia
segmentul de dreapta (prin care este reprezentat in plan ideal avansul perpetuu al broastei testoase fatd de Ahile)
nu se transformé niciodata in punct. Prin urmare, reprezentarea conceptuald a intervalului spatial in termenii
unui continuum, printr-un segment infinit segmentabil este cea care conduce la paradox. Ergo, putem concluz-
iona de aici (desi nu sustinem ca aceasta va fi fost si intentia explicita a lui Zenon) criza conceptului de spatiu
omogen/izotrop si continuu, crizd care matematic s-ar rezolva, dupa unii specialisti, prin discretizarea spatiului.
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mecanici a observatorului care face masuratoarea (TRR); mai mult, raza de curbura a spatiului-
timp este o functie a distributiei materiei (si energiei) din univers. Notiunea de traiectorie rec-
tilinie devine, in aceste conditii, o pura abstractiune, ca si notiunea de centru unic, euclidian de
organizare a spatialitatii (TRG).

Mecanica cuantica prezintd un caz si mai surprinzator, pe care il mentionam aici doar pa-
sager: cu toate cd ea pastreazd, in teorie, conceptele clasice de spatiu si timp ca parametri ce
determina un cadru imuabil al evenimentelor cuantice (cu exceptia cuanticii relativiste, care este
o teorie unificatd a mecanicii cuantice si relativitatii speciale, caz pe care nu-1 vom discuta aici),
observatiile experimentale obliga la interpretarea probabilista a notiunilor clasice de ,localizare”
si ,traiectorie”®, aga cum arata celebrul principiu de nedeterminare/incertitudine formulat de W.
Heisenberg. Aceste notiuni nu mai sunt operante in sensul lor newtonian, adica unic determinat,
ci trebuie modulate dupa o distributie probabilista; ceea ce face ca, sub aspectul formalismului
matematic, spatiul abstract care convine modelului cuantic pentru a descrie starile superpozabile
ale unui sistem — chiar ale celui mai simplu, alcituit dintr-o singura particula — sa fie un spatiu
Hilbert n-dimensional. [La fel, timpul cuantic este — dupd majoritatea interpretarilor date de fi-
zicieni evolutiei functiei de unda descrise de ecuatia lui Schrodinger — tot unul clasic, newtonian,
cu valoarea unui parametru; dar acelasi principiu de nedeterminare — formulat de data aceasta
in termeni de energie si timp — obliga la interpretarea probabilista a momentului in care se poate
produce un eveniment cuantic.]

In termeni spatiali se poate spune atunci — oarecum metaforic, dar fara a iesi din limitele
rigorii — cd evenimentul cuantic are loc peste tot si nicdieri, in sensul ci se desfiagoara in fiecare
Lpunct” al spatiului cu o anumita probabilitate nenula, dar nicaieri anume localizat pana in mo-
mentul in care se produce actul observatiei (care, la randul lui, nu poate conduce la determinarea
cu certitudine absoluta a unei localizari, din cauza amintitului principiu de incertitudine sau, mai
bine spus, de certitudine probabilisti). In aceastd interpretare am fi tentati si constatim, cum
vom vedea imediat, o afinitate mai mare cu ,,conceptul” de spatiu sacru decit in cazul relativitatii,
fara ca evident sa putem sustine o omologie cu efect legitimant, ceea ce — asa cum am mai afirmat
— nici nu este necesar.

EXPERIENTA $I REPREZENTAREA RELIGIOASA A SPATIALITATII

Ca si in cazul timpului, perceptia si organizarea spatialititii in experienta religioasa evita
conceptul de spatiu absolut, obiectiv, universal si imuabil, izotrop/omogen si de ,,metrica” unica,
euclidiana, structurat in jurul unui centru si unei axe unice, introducand dimpotriva o reprezenta-
re relativd, diferentiatd, anizotropa/eterogena si organizata in jurul subiectului activ al evenimen-
tului, in plus structuratd dupa o topologie sui generis care admite pluralitatea centrelor si a axelor
lumii. Ceea ce confera reprezentarii religioase a spatialitatii aceste proprietati este, cum notam la
inceput, existenta locurilor si incintelor considerate sacre.

Vom fi obligati, din nou, de Insasi coerenta ei interna sa-i concedem experientei religioase
accesul la o categorie trans-subiectiva a spatialitatii, pe care o putem numi — in acelasi joc sin-
tagmatic eliadesc — illud locus, un topos instituit ,relativist” de insési evenimentialitatea mitico-

10 Evident, nu doar la aceasta se reduce diferenta dintre modelul cuantic si cel clasic de realitate, dar pentru eco-
nomia acestei lucrari intereseazid numai conceptele de spatiu si timp. Universul cuantic iveste destule concepte
sndigeste” pentru mecanica clasica (discontinuitatea, neseparabilitatea, cauzalitatea globala, indeterminismul,
dualismul unda-corpuscul etc.) care i-au facut pe unii fizicieni sd vorbeasca de o ruptura radicala, chiar de o incom-
patibilitate intre descrierea cuantica si cea clasicd a realitatii; intre acestia, un nume sonor este al academicianului
Basarab Nicolescu, care adera explicit la aceasta teza ce reprezinta, de altfel, fundamentul constructiei sale teoreti-
ce privind ontologia multidimensionald a ,nivelurilor de realitate” (a se vedea, in spetd, eseul ,,Heisenberg si nive-
lurile de realitate”, in rev. Noua reprezentare a lumii, nr. 5, Ed. XXI: Eonul dogmatic, Bucuresti, 2005, p. 9 5. u.).
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religioasa, ,in care” (sau, mai corect spus, ,odati cu care”) se deruleaza happening-ul arhetipal.
Ca si in cazul temporalititii, se cuvin delimitate cel putin doud aspecte:

— despre acest ,spatiu” nu se poate vorbi, in limbajul determinarilor spatiale obignuite,
decit In maniera antinomica, tocmai pentru cé el reprezinta o geografie mitica pentru
care nu avem un limbaj topologic adecvat semantic si consistent logic. El este totodata un
sundeva” si un ,nicdieri”, o localizare aspatiald — coabitari necontradictorii de termeni
care sunt posibile datorita referintei lor distincte: ,undeva” se refera la prestigiul arheti-
pal si integrator — susceptibil, prin urmare, a subintinde ubicuitatea — al lui illud locus,
iar ,nicaieri” la neomologabilitatea sa in geografia fizica sau psihologica;

— spatialitatea miticd raimane oricind incomensurabila prin coordonatele si reperele spa-
tialitatii fizice. Abdicarea de la acest principiu a putut conduce, de-a lungul timpului, la
utopii febrile cu consecinte maligne pe plan istoric, socio-politic si cultural. De la incerca-
rile de a omologa in geografia fizica paradisul primordial (Edenul biblic) sau ,Pamantul
fagdduintei” (in cazul pionierilor nord-americani sau chiar al evreilor), pana la o viziune
localizabila, in plan terestru sau cosmic, asupra paradisului sau infernului (toposuri prin
excelenta eshatologice), in toate cazurile s-a uitat ca aceste ,locuri” apartin unei morfolo-
gii incomensurabile cu a geografiei fizice", in care nu pot avea omoloage acoperitoare.

Cu toate aceste distinctii, illud locus nu trebuie receptat totusi ca o utopie; dupa cum nu poate

fi localizat sau circumscris in geografia profana, el nu este nici un fel de ,,rezervatie metafizica”. Dar
aceasta nu inseamna, iarasi, ca poate emerge, ca taram ideal sau ca polis exemplar, din aplicarea cu
succes a unui posibil proiect social sau politic; nici, in fine, ¢i s-ar putea supraimpune, de o manie-
ra teocraticd, vreunui model politic la un moment dat. El ramane un topos care devine tangibil nu-
mai in ambientul ritualului care 1l insereaza, fara sa-1 faca integrabil ei, in spatialitatea obisnuita.

Sub aspectul implicatiilor estetice sd remarcim — pe langa notele punctuale pe care le-am
facut in cazul experientei temporalitatii si, fireste, fara a ambitiona un inventar exhaustiv, ci doar
restituirea unor repere paradigmatice — ca ambele trasaturi ale spatialitatii mitico-religioase de-
termina si se reflectd in topologia locurilor sacre si apoi in morfologia constructiva a templelor, ca
insertii ale lui illud locus in geografia fizica, respectiv in plan arhitectural. Locurile sacre si tem-
plele vor exprima adica, in limbaj topologic sau arhitectonic, deopotriva:

— antinomia ,localizarii” aspatiale, ubicuitatea integratoare si diferenta absoluta proprii
geografiei mitice, respectiv modelului ceresc al templului. Intr-adevir, edificiul sacru
este vazut pretutindeni ca o imago mundi, ca un metacosmos arhitectural care circum-
scrie si transcende universul, inradacinandu-l totodata in edificiul arhetipal, celest, a
carui replica arhitecturald este'?;

— incomensurabilitatea geografiei mitice si a arhitecturii celeste, arhetipale, tradusa in ire-
ductibilitatea locurilor sacre la omoloagele lor geografice, respectiv a arhitecturii religi-
oase la formele constructive obisnuite, oricat de exotice ar putea fi acestea din urmis. In

1 {n textul Evangheliilor, de pild3, expresia ,sanul lui Avraam” (Luca 16, 22) este deosebit de sugestiva in acest
sens, pentru cd aratd natura si morfologia deplin personalizate ale toposului eshatologic, organizat in haloul unei
existente umane realizate exemplar ca persoana. Spatiul paradiziac este atunci, in viziune crestin, o iradiere topi-
cd a sfinteniei ca implinire ontologicd, nu o locatie in perimetrul unei geografii date aprioric.

12 Privind istoric, si inainte de timpul construirii templelor putem verifica acest model de gandire, pentru ca insasi
deschiderea locurilor sacre — fie cd era vorba de simple poieni in luminisuri sau de ziggurate si apoi de piramide —
este susceptibild de o interpretare similara: locul sacru este ,,deschis catre ceruri”, este o ,poarta a zeilor”, deschide-
re care 1i conferd amplitudinea ubicuitatii. El nu se lasd, ins3, circumscris de geografia fizica, desi este inserat in ea,
ci ancoreaza in singularitatea exemplara a toposului mitic. Ideea ,,deschiderii” locului sacru spre transcendenta este
apoi pastratd, in cazul incintelor inchise ale templelor, prin postularea unui Sanctuar arhetipal situat ,.in ceruri”.

13 Din acest motiv, locatia unde se desfisoara ritualul religios nu poate fi arbitrar3, ci ea este intotdeauna un
spatiu consacrat. De asemenea, intelegem acum de ce forma arhitectonica a bisericii, bunaoara, este si trebuie
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plus, aceeasi incomensurabilitate se exprima atat prin normele specifice ale organizarii
spatialitatii in templu (de pild4, in crestinism prin geometria sui generis a traiectoriilor
rituale 1n incinta bisericii, prin miscarile si posturile specifice), cat si prin fundarea edifi-
ciului templului pe ,masurile”, incomensurabile cu ale omului (aritmetic irationale), ale
celebrei sectiuni de aur'4 — adevarat metron divin care méasoara proportiile si normeaza
structurile realitatii micro- si macrocosmice.

In fine, referindu-ne din nou la arta crestini, in speti la cazul iconografiei ortodoxe, si no-
tam cd tehnica picturala folosita aici este ea insdsi o marturie coerentd a unei experiente si repre-
zentdri a spatialitatii ce se inscrie in morfologia restituitid pana acum. Perspectiva inversa — ca
regula estetica ce deriva dintr-o astfel de perceptie si organizare plasticd a topologiei, iar nu ca
accident sau exotism estetic gratuit — exprima firesc coordonatele unei alte lumi, ale eshatonului
ca realitate si mod de a fi incomensurabile cu ,veacul acesta”, topos care isi articuleaza intr-ade-
var, prin intermediul acestei perspective, esteticul ca expresie identitara, iar nu ca ornament facil.
Perspectiva risturnati plasticizeazi in spatiul vizual al icoanei illud locus al ,imparitiei lui Dum-
nezeu”, un topos metanoizat la care privesti si de care esti privit totodata, un tiram neomologabil
in geografia fizica i, prin urmare, neidentificabil cu ea (maniera de reprezentare vadit contrara
naturalismului din tabloul religios occidental).

Sub aspect geometric, dar si prosopologic, perspectiva inversa organizeaza planurile vizuale
nu dupa regulile unei spatialitati-cadru preexistente care ar determina obiectiv si euclidian, dintr-
un punct de privit unic si absolut, locul si proportiile fiecdrui obiect sau personaj din reprezen-
tarea picturald in functie de directia liniilor de fugi, ci in conformitate cu importanta teologica a
personajelor si cu regulile unei geografii diferentiate, personalizate (v. nota 11). Spatiul pictural al
icoanei este astfel un locus configurat dupa chipul si in ,siajul” unei persoane, cu alte cuvinte un
spatiu prosopologic — prelungire topologicd a demnitatii de persoand a omului indumnezeit care
Lsfinteste locul”.

La o scara diferitd, aceste cateva elemente ale artei rituale crestine, pe care le-am reamintit
aici, releva posibile izomorfisme nu doar cu viziunea stiintifica asupra realittii, ci si cu arta sacra

sa ramana fundamental diferitd de formele arhitecturii obignuite. Facem si precizarea ci, in general, respectarea
acestor rigori ale artei sacre este indispensabila in prima instanta pentru a crea ambientul devotiunii canonice,
dar nu le putem exalta ca fiind si conditii suficiente pentru succesul ei; existd, evident, si aici solutia depasirii — nu
negatoare, ci integratoare — in masura in care omul interiorizeaza ritualul cu tot ceea ce tine de contextul acestuia,
devenind el insusi templu. Doar la acel nivel, la care estetica artefactelor se va fi transpus in ,estetica” interioara
(filocalica), printr-un efort ascetic de cosmizare launtricd, formele exterioare ale artei sacre devin dispensabile.

14 Expresia matematici a numarului de aur este ¢ = (1 + V5)/2 = 1,618...; acest irational joaci un rol decisiv in este-
tica pitagoreico-platonica si determina euritmia arhitecturala a templelor, de la edificiile funerare caldeene pani la
Marea Piramidd, Templul din Ierusalim sau bisericile crestine construite dupd metoda traditionald a ,.crucii de aur”
(a se vedea, despre prestigiul sectiunii de aur in matematica si arta Antichitatii si Evului Mediu, in special lucririle
lui MaTira C. Guyxa: Filosofia si mistica numarului, Univers Enciclopedic, Bucuresti, 1998, Esteticd si teorie a artei,
Univers Enciclopedic, Bucuresti, 1981 si Le nombre d’or, Gallimard, Paris, 1931, precum si Mario Livio, Sectiunea
de aur, Humanitas, 2005). Mentionat pentru prima dati de Euclid in Elementele sale ca solutie a unei celebre pro-
bleme de geometrie (impartirea unui segment in proportie medie si extrema), numarul de aur a fost ,reinventat” in
sec. XIII de Fibonacci (Leonardo da Pisa) ca limitd a sirului de rapoarte a_, /a_intre termenii succesivi ai sirului care
ii poartd numele: 1,1, 2, 3, 5, 8, 13, 21, 34, 55...., 3, = a_, + 4, ,... Cum Fibonacci a avut in vedere modelarea matema-
ticd a unui proces de natura genetica (stabilirea ratei, aparent aleatoare, de inmultire naturala a iepurilor de casd),
de la el dateaza ipoteza ca acest numar de aur exprimi o matrice evolutiva si totodata o ratie biologica si cosmic3,
o formuld structurantd a realititii, ipoteza ce pare confirmati astazi de stiinte incepand de la cosmologie si fizica
microparticulelor pani la botanic, genetic si teoria artei. In acest context de idei, construirea templului in euritmia
sectiunii de aur devine elocventd atat pentru calitatea de sinteza arhitecturald a lumii (imago mundi) pe care o are
edificiul sacru, cit gi pentru proprietatea acestuia de a fi transpunerea in constructie a alterititii absolute divine,
incomensurabile. Irationalitatea artimeticd a numarului de aur — irationalitate care exprima ea insasi, la origini, o
incomensurabilitate geometricd — este o buna analogie a incomensurabilititii ,masurilor” divine cu cele umane.
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universala sub aspectul reprezentérii si organizarii spatiului si timpului, dand seama de o unita-
te morfologica subiacenta ce poate fi fructificatd inclusiv in directia unui demers interreligios si
ecumenic. Fireste, realizarea unui atare deziderat induntrul crestinismului raimane in continuare
conditionata — din partea Occidentului — de surmontarea cunoscutelor concesii facute artei figu-
rativ-realiste, in care teologicul migreaza in zona pretextului, dar si — din partea Ortodoxiei — de
abilitatea cu care va sti s depédseasca o excesivi fidelitate fata de tipologiile estetice etnocentriste,
esentializand doar acele repere integratoare ale unei arte teantropomorfice — expresie vizuala co-
erenti a teologiei Intrupérii.

Poate ci regdsirea unititii Bisericii ar putea incepe, agadar, in acest teritoriu transcendental al
expresiei vizuale a artei crestine — si intr-un mod oricum mai fructuos decat de la un comparatism
strict estetic care va constata mai degraba varietatea centrifuga a stilurilor artistice decat unitatea
de fundal teologic, deseori sacrificatd in arta religioasa occidentala — cu restituirea pe care am
incercat-o in acest eseu si care a intentionat recuperarea valorii paradigmatice a parametrilor de
fond a caror reprezentare si organizare dicteaza, in general, estetica faptului religios si o disting in
primul rand ca o esteticd rituala: spatiul si timpul. Prestigiul acestor parametri in configurarea ori-
carei morfologii rituale si, prin extensie, a artei sacre insesi este dat, in ultima analiza, de valoarea
lor definitorie pentru existenta umana si pentru orice tip de reprezentare a lumii. Articularea lor
coerenta este atunci decisiva pentru toate formele de experientd uman4, inclusiv pentru experienta
religioasd; modul in care omul isi reprezinta spatio-temporalitatea este determinant pentru vizi-
unea pe care o va avea asupra realitatii, conferind acestei viziuni intemeiere, distinctie si coerenta
si sustinand — in final — o morfologie estetica sui generis. Una dintre implicatiile secundare ale
acestui eseu ar putea fi, de aceea, si justificarea unei posibile unitati vizuale a Bisericii pe fundalul
unitatii paradigmatice a reprezentarii spatiului-timp al sacrului — proiect ecumenic ambitios ale
carui coordonate sunt trasate in arta ortodoxa care a pastrat conformitatea cu modelul universal,
unitar, al artei sacre, adaugandu-i evident amprenta ireductibild proprie crestinismului.

Pe de alta parte, aceastd invarianta a viziunii sacre universale asupra spatiului si timpului,
apta sd sustina o morfologie paradigmatica, poate deschide cétre o fuziune de orizonturi cu stiin-
tele naturii prin similaritatile pe care le-am putut constata la nivelul celor doi parametri; o fuziune
de orizonturi in chiar sensul pe care aceasta sintagma il are: un proces dinamic si autotranscen-
dent care consta in crearea unui nou orizont al cunoasterii din mai multe, respectandu-le acestora
intrutotul identitatea. Un astfel de proces, asa cum am incercat sa aratam, devine plauzibil in
conditiile in care stiintele nu isi mai construiesc discursul asupra spatiului si timpului in concepte
inflexibile, impermeabile la rafinari semantice si opozabile (in raport de A — non A) celor din re-
ligie. Noul orizont astfel constituit ar putea, cel putin, s relaxeze un conflict artificial, prelungit
nepermis de mult: acela dintre Stiinta si Traditie...
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The paper is a Hermeneutics of experience and representation of space and time — coordinates de-
fining any human vision of the world — in the manner horizons merge between religion and science.
Overall intention is to show that this fusion is possible on the morphological similarity between the
perspectives of natural science and spiritual Tradition. Today, the first recover the plasticity of the
space-time — a feature anticipated in the paradigm in the ritual universal experience of time and
space, particularly the Liturgy and Christian art. The advantage of this study is therefore apologetic
as well as ecumenical — meaning the restoration of religious unity in the form of the ritual and the
sacred art.
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