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Abstract: This article examines the emergence of the modern concept of authenticity
within the ambivalent legacy of the Enlightenment, highlighting that the very project of
rationalization, while emancipatory, simultaneously generated conditions for a profound
crisis of meaning in modernity. Within this context, Jean-Jacques Rousseau emerges
not as a counter-Enlightenment figure, but as an internal critic who first articulated the
modern ideal of authenticity as a remedy for the impending crisis. The central thesis is
that Rousseau both established the discursive framework of authenticity — conceptualized
through the tension between being (étre) and appearing (paraitre) — and diagnosed its
principal pathology in amour-propre, the socially mediated and comparative form of
self-love that displaces self-worth onto the judgment of others. This displacement
subjects existence to a regime of theatricality, wherein intrinsic being is subordinated to
the external gaze, thereby producing a condition of alienation that anticipates later
analyses of nihilism. As a corrective, Rousseau proposes a turn inward toward an
irreducible inner certainty and self-worth — le sentiment de |’existence — accessed through
conscience. By analyzing key texts, particularly the Profession of Faith of the Savoyard
Vicar, this article demonstrates how Rousseau enacts a methodical suspension of
inherited prejudice, grounding authenticity in a pre-rational, existential foundation.
Ultimately, the article contends that Rousseau’s concept of authenticity should be
understood not as the recovery of a pre-existing essence, but as an ongoing existential
praxis aimed at recentering the self, thereby prefiguring key themes in Kantian autonomy,
Nietzschean thought, and 20th-century existentialism.
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DUBLUL TAI§ AL ILUMINISMULUI
SI EMERGENTA PROBLEMATICII FILOSOFICE

[luminismul, in calitate de ,,proiect al modernitatii”?, nu trebuie privit ca un
fenomen monolit, ci, dimpotriva, fiind ,,0 epoca istoricd™, acesta constd dintr-0
multitudine de ,,procese de rationalizare™, legate de demersul comun ,,impotriva

ignorantei, neintelegerii, superstitiei si prejudecitilor”®. Tn acest sens, putem vorbi

! Doctorand, Scoala Doctorala a Facultitii de Filosofie.

2 Kyle Michael James Shuttleworth, The history and ethics of authenticity: meaning, freedom
and modernity, London; New York, Bloomsbury Academic, 2020, p. 15, referindu-se la conceptul lui
Maclintyre.

3 Georg Cavallar, Kpax Ipoceewenus? @unocogckoe esedenue, trad. din germ. de M. Bulyciova,
Boston / Sankt-Petersburg, Academic Studies Press / Bubnuopoccuka, 2024, p. 22.

4 lbidem.

5 lbidem, p. 23.
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despre mai multe iluminisme. In acest articol, prin iluminism intelegem o revolutie
intelectuala si politica ce propune pe arena sociald o noud imagine a omului modern ca
individ autonom, eliberat de ,,mrejele” traditiei si a carui ratiune se postuleaza pe
sine ca prim principiu. Pe de o parte, demersul iluminist promite eliberarea omului
de constrangerile dogmei si de prejudecatile mostenite, cu scopul de a atinge o
stare de ,,maturitate” individuala si sociala, ceea ce era si miza lui Kant — Sapere
aude!® Pe de altd parte, acest proces eliberator aduce si consecinte neprevazute.
De exemplu, rationalizarea a condus la ceea ce Weber a numit ,,dezvrdjirea lumii”,
adica un proces de secularizare si de demistificare care, desi a sporit cunoasterea,
mai exact, modul stiintific de a privi lumea, a golit universul de scopul sdu inerent.
Weber este distincta, dar compatibild, cu diagnosticul lui Nietzsche al ,,mortii lui
Dumnezeu”, pentru cd ambele idei descriu in esentd o criza a sensului cu care se
confruntd societatea europeand ca urmare a procesului de rationalizare’.

Din aceasta tensiune intrinsecd a modernitatii se naste o contramiscare, pe
care Sternhell o numeste ,,antiiluminismul”. Conform lui Sternhell, antiiluminismul
nu este o simpla reactie conservatoare, ci se profileazi ca o traditie sau o modernitate
alternativa, care respinge universalismul in favoarea particularismului istoric si
cultural, autonomia individului in favoarea comunitatii organice si ratiunea abstracta in
favoarea traditiei si a sentimentului®. ,,Ciocnirea” aceasta a traditiilor delimiteaza,
de fapt, campul de luptd pe care se naste idealul autenticitatii. Cu alte cuvinte,
autenticitatea emerge ca un raspuns direct la problemele pe care le ridica modernitatea:
cum sa trdiesti o viatd plind de sens Intr-o lume dezvrdjitd si cum sa dobandesti o
libertate autentica intr-0 societate care, in mod paradoxal, produce noi forme de
supunere?® in acest sens, problematica centrald a acestui articol — raportul dintre
autenticitate ca implinire de sine si nihilism ca vid existential — este, prin urmare, o
consecinta directa a acestei duble mosteniri a modernitatii, mai exact a proiectului

6 Kyle Michael James Shuttleworth, op. cit., pp. 19-20, referindu-se la eseul lui Immanuel
Kant, ,,Raspuns la intrebarea: Ce este iluminismul?”.

7 Ibidem, p. 34: ,,Pentru Nietzsche, proiectul iluminismului a dus la moartea culturald a lui
Dumnezeu, ceea ce, la randul sdu, a subminat moralitatea europeana si a privat viata moderna de sens.
[...]. In viziunea lui Weber, aplicarea rationalitatii la culturd nu numai ci a subminat fundamentul
crestin al acesteia, dar a dus si la respingerea ulterioara a practicilor care nu se conformau metodei
empirice. [...] Dezvrajirea se refera la evenimentul prin care a trecut cultura occidentala, in timp ce
nihilismul este consecinta acestui proces.”

8 Zeev Sternhell, The Anti-Enlightenment Tradition, trad. din francezi de David Maisel,
New Haven & London, Yale University Press, 2010, p. 8: ,,Nu a aparut o contramodernitate, ci o
modernitate diferitd, care s-a revoltat impotriva rationalismului, autonomiei individului si a tot ceea
ce uneste oamenii: conditia lor de fiinte rationale cu drepturi naturale. [...]. Potrivit teoreticienilor sai,
fragmentarea si atomizarea existentei umane rezultate din distrugerea lumii medievale erau cauza
decadentei moderne. Ei deplangeau disparitia armoniei spirituale care era insdsi structura vietii
medievale [...].”

% Kyle Michael James Shuttleworth, op. cit., pp. 7-8: ,,Pribusirea ierarhiilor sociale a pus sub
semnul intrebarii rolul nostru in cadrul societtii si a dus la pierderea unui obiectiv comun, afectand
modul in care ne percepem pe noi insine si, in consecinta, modul in care ne comportdm din punct de
vedere etic. [...] Cu toate acestea, chiar si realizarea moderna a autonomiei a fost abandonata. Adica,
libertatea pe care iluminismul a urmarit-o in mod activ a fost pierdutd in consecinta prin introducerea
procedurilor birocratice.”
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iluminist. Figura lui Rousseau este cruciald, pentru ca, pe de o parte, el rimane ,,un
copil al iluminismului, [...] uneori mai radical, alteori mai conservator decét filosofii,
[...] ferm loial idealurilor de libertate, autonomie individualad si toleranta™®, si,
pe de alta parte, adopta o pozitie profund critica. El respinge modelul scientist al
iluminismului, promovat de enciclopedisti si propune in schimb ceea ce Cavallar
numeste ,iluminismul ratiunii”, adica o forma de iluminism care urmareste sa
depéseasca reducerea acestuia la intelect si stiintd, punand in centru cultivarea
ratiunii’’. Rousseau intruchipeaza autocritica iluminismului, pentru ci o realizeaza
din interiorul miscarii, ceea ce Cavallar numeste un ,,iluminism al iluminismului™*2,
El a directionat armele philosophes-ilor impotriva lor insisi, criticand dogmatismul
mascat de scepticismul lor radical®®. Prin urmare, a criticat si materialismul care,
negand libertatea vointei, nu poate fundamenta distinctia dintre adevar si eroare sau
dintre bine si rau'®. Mai presus de toate, Rousseau a anticipat si pericolul unui
»iluminism coercitiv”, care, in loc s respecte libertatea celuilalt, risca sa impuna o
noud forma de tuteld in numele ratiunii'®. Prin aceastd criticd din interiorul miscarii,
Rousseau este cel care, inaintea miscarii romantice, articuleaza idealul modern al
autenticitatii, desi nu foloseste acest termen in mod explicit, prin apelul la o sursa
interioara de valoare — le sentiment de |’existence. De asemenea, el este cel care
formuleaza primul ,,diagnostic” al noii patologii a sinelui modern, mai exact, criza
sensului produsad de amour-propre, acea existentd traitd exclusiv din si pentru
opinia celorlalti, care reprezinta insasi esenta nihilismului avant la lettre, inteles ca
fenomen psihologic si social. Prin urmare, la Rousseau regasim pentru prima oara
tensiunea propriu-zisa care ne preocupa in acest articol: el deschide calea catre
autenticitate ca proiect de Implinire a sinelui si, in acelasi timp, dezvaluie abisul
nihilist care o ameninta constant. Prin analiza operei sale, imi propun sa argumentez ca
Rousseau a pus nu doar bazele discursului modern despre autenticitate, inteleasa
adesea ca o coerenta intre fiinta interioara (étre) si manifestarea sa exterioara
(paraitre), ci a diagnosticat si mecanismul psihologic si social — amour-propre —
care corupe acest ideal, generand o forma de nihilism avant la lettre. Nu inteleg
acest termen aici 1n sensul sau metafizic ulterior, ca o ,moarte a lui Dumnezeu”,
ci mai degrabd ca o golire de continut a existentei individuale, redusd la o
performanta teatrala 1n ochii celorlalti si o inversare a sursei valorii, care nu mai
izvoraste din ,,sentimentul existentei”, ci este rezultatul unui mecanism de piata.
Voi sustine, astfel, ca proiectul autenticitatii la Rousseau reprezintd un efort de
centrare a sinelui in jurul unui nucleu existential, care, in viziunea sa, are si 0 miza

10 Zeev Sternhell, op. cit., p. 4.

11 Georg Cavallar, op. cit., p. 26.

21bidem, p. 16: ,,Critica iluminismului nu este neapdrat o manifestare a contrailuminismului.
Uneori este o incercare de a duce iluminismul la un nivel superior, «mai inalt». O astfel de critica
este, probabil, «metacriticd» sau «metailuminismy, adica critica criticii, iluminismul iluminismului.
Inceputurile acestei forme de iluminism pot fi urmarite deja la Rousseau, Herder si Kant.”

Blbidem, p. 56, citdndu-1 pe vicar: filosofii sunt ,,mandri, hotirati, dogmatici, chiar si in
pretinsul lor scepticism”.

4 Ibidem, p. 57.

15 Ibidem, pp. 58-59.
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morald, in timp ce dinamica amour-propre produce o decentrare patologica spre
alteritate. Miza mea este sa ardt, In final, cd autenticitatea la Rousseau poate fi
interpretatd nu ca descoperirea unei esente preexistente, ¢i ca o mizd existentiala
realizatd prin demersul propriu de a reconcilia aparenta (paraitre) cu fiinta (étre) si
prin redescoperirea bucuriei de a fi.

GENEALOGIA lNAUN'l:ENTlClTA]'ll (1): SCINDAREA SINELUI
INTRE FIINTA (ETRE) $1 APARENTA (PARAITRE)

O cheie pentru a accesa gandirea lui Rousseau este intelegerea metodei sale
argumentative. Astfel, in La philosophie de [’existence, Burgelin descrie metoda de
analiza a lui Rousseau nu ca pe un simplu procedeu de stil, ci ca fiind ,,in mod
deliberat antinomica”, deoarece notiunile se profileaza prin confruntarea unor termeni
opusi — precum ,,bunitate — rautate, a fi — a parea, libertate — sclavie, naturd —
societate” — pe care Rousseau cautd mai putin sa 1i reconcilieze in prima instanta’®,
Tn acest cadru, antiteza dintre a fi (8tre) si a parea (paraitre) — o tema clasici a
filosofiei — devine axa centrala a criticii sale la adresa modernitatii. Dupa cum
scoate in evidenta si Starobinski, in secolul al XVIII-lea, opozitia facea deja parte
din vocabularul comun®’. Cu toate acestea, Rousseau ii conferd o profunzime si o
urgentd existentiald fara precedent, transformand-o intr-o consecintd directd a
progresului social. De exemplu, in Discurs asupra stiintelor si artelor, Rousseau
introduce aceasta dihotomie printr-un atac paradoxal la adresa proiectului iluminist,
in care inverseaza premisa centrala a iluminismului — conform céreia ignoranta este
sursa raului — argumentand ca, dimpotriva, progresul artelor si stiintelor este cel ce
a dus la o corupere a moravurilor. Prin urmare, instrumentele culturii, in loc sa
elibereze individul, functioneazd asemenea unor mecanisme de disimulare a servitutii.
In acest sens, stiintele, literele si artele, ne spune Rousseau, ,,astern ghirlande de
flori pe lanturile de fier cu care sunt impovirati [oamenii]”*,

Metafora centrald si recurentd in opera lui Rousseau, prin care este marcata
atat tensiunea dintre fiintd si aparentd, cat si paradoxul progresului social, este cea
a ,,valului”, ce simbolizeaza opacitatea, iluzia si obstacolul care se opun idealului
de ,transparentd”. Pe parcursul scrierilor sale, aceastd metaford evolueaza, reflectand
atat critica la adresa societatii, cat si dilemele parcursului sdu personal. Rousseau
sustine cd societatea este cea care a introdus valul ce separa ceea ce oamenii ,,sunt”

=9

de ceea ce ei ,,par'®. Astfel, ruptura dintre ,.tinuta exterioard” si ,,dispozitiile inimii”

16 Pierre Burgelin, La philosophie de I’existence de J.-J. Rousseau, 2¢ édition, Paris, Librairie
Philosophique J. Vrin, 1973, p. 2.

17 Jean Starobinski, Jean-Jacques Rousseau. La transparence et I’obstacle. Suivi de Sept essais
sur Rousseau, Paris, Gallimard, 1971, p. 14.

18 Jean-Jacques Rousseau, Discours des sciences et des arts, in Collection compléte des ceuvres,
Genéve, 1780-1789, vol. 7, in-4°, editie online, versiunea din 7 octombrie 2012: www.rousseauonline.ch,
p. 29.

19 lbidem, pp. 31-32: ,,sub vilul uniform si perfid al politetii, sub aceastd mult liudati
urbanitate pe care o datoram iluminismului secolului nostru, oamenii nu mai indraznesc sd parad ceea
ce sunt”.


http://www.rousseauonline.ch/
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este cauza tuturor nefericirilor si introduce raul in lume® — aparenta este echivalatd
cu raul®. Vilul urbanitatii instrdineaza individul de celalalt, ficand imposibild o
comunitate autentica, deoarece ascunde vicii precum ,,suspiciunile, banuielile, temerile,
riceala, rezerva, ura, tridarea”??. Mai mult, valul impiedicd nu doar cunoasterea
celuilalt, ci si cunoasterea de sine, astfel opacitatea are o conditie dubla, externa si
internd: ,,Nu vedem nici sufletul altuia, pentru cad se ascunde, nici pe al nostru,
pentru ci nu avem nicio oglinda intelectuald”?. Tn acest sens, opacitatea — fie a
fiintei celuilalt, fie a propriei fiinte — devine modul fundamental de experientd a
a fi-ului in lume.

Doua lucrari alegorice cheie, Morceau allégorique (statuia invaluita) si Pygmalion
(statuia Galateei), redau tensiunea dintre idealul transparentei si realitatea opacitatii
si au ca tema centrala actul ,,dezvaluirii”, Insd cu semnificatii opuse, conform
interpretirii lui Starobinski. in Morceau allégorique, statuia invaluita este un obiect
de cult, iar incercdrile de a-i ridica valul scot la iveald cruzimea si falsitatea
dogmei, fara a anula insa puterea de seductie a iluziei. Doar interventia figurii lui
Hristos poate aduce adevarul. Pe de alta parte, in Pygmalion, dezvaluirea devine un
act creator — Galateea, frumusetea ideald, prinde viatd in virtutea iubirii artistului,
iar piatra inertd se insufleteste, marcand emergenta unei constiinte sensibile?*. Linia
de interpretare a lui Starobinski si teza sa despre ,,dezvaluire”?® ne aratd ca proiectul
autenticitatii la Rousseau poate fi inteles ca un proces dinamic de creatie si de
revelare a sinelui. Interpretarea acestuia ne permite o distantare potrivitd de la o
interpretare esentialistd a autenticitatii la Rousseau.

Textul Fiction ou Morceau allégorique sur la révélation reda o experienta
oniricd a unui filosof ce adoarme dupa ce a contemplat universul si a meditat
asupra existentei lui Dumnezeu; in vis, el patrunde intr-un templu vast, unde se afla
sapte statui ,,oribile si diforme” privite de aproape, dar care, dintr-o perspectiva
centrald, devin ,,fermecatoare” — detaliu ce reintroduce tema iluziei si a aparentei
ingelatoare, similard celei din primul Discurs?®. Tn centrul edificiului, pe un altar,
este asezatd o ,,a opta statuie, careia ii este consacrat Intregul edificiu”, dar care
riméne ,,intotdeauna acoperitd de un val impenetrabil”?. Desi simbolizeazi o
divinitate falsd, statuia ramane intotdeauna acoperita, respectiv, fiecare credincios
isi proiecteazd propriile pasiuni asupra statuii inviluite, imagindndu-si sub val
,idolul inimii proprii”?®. Filosoful participa ca spectator la scene ingrozitoare, la un
,,amestec monstruos de crima si prostitutie” care se desfasoard in jurul altarului®.
Groaza acestui spectacol, scoate n evidentd Starobinski, rezidd mai putin in crimele

20 |bidem, p. 30: ,,Ct de plicut ar fi si trdim printre noi, dacd infatisarea exterioara ar fi
intotdeauna oglinda dispozitiei inimii...”. Vezi si Jean Starobinski, op. cit., p. 13.

21 Jean Starobinski, op. cit., p. 14: ,,a pirea si rdul nu fac decat una”.

22 Jean-Jacques Rousseau, Discours des sciences et des arts, p. 31.

23 |dem, Lettres morales, in O.C., IV, p. 1092, apud Starobinski, op. cit., p. 21.

24 Jean Starobinski, op. cit., p. 90.

%5 |bidem, p. 92.

% |bidem, p. 84.

27 bidem, p. 85.

28 1bidem.

29 bidem, p. 85.
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in sine, cat in ,,grosimea misterului”® care le invaluie. Cultul statuii invaluite

i inrobeste pe oameni subiectivitatii lor irationale”®! — o observatie pertinenta
pentru analiza oricarei ideologii politice sau cult care produce indivizi indoctrinati
si anuleaza judecata critica.

Cheia consta in cum distingem aservirea de eliberare, care este, de altfel, si
promisiunea proiectului iluminist. Daca analizdm subiectul modern, observam ca
acesta se constituie intr-o ambivalenta structurala: el este, simultan, un individ
autonom si un supus politic. Putem sesiza tensiunea in insasi etimologia termenului,
mai ales in limbile franceza (sujet) si engleza (subject), cuvantul desemneaza atat
un subiect gramatical, agentul enuntului, cét si subiectul politic, cel supus unei
autoritati. Subiectivitatea moderna este definitd de aceasta tensiune inerenta intre
polul sau activ, creator de sens, si cel pasiv, produs al unor structuri de putere.
La Rousseau, tensiunea dintre libertate si aservire capatd o forma paradigmatica,
fiind redatd de celebrul sau aforism: ,,Omul s-a nascut liber, dar traieste in lanturi
pretutindeni™®?. Pe de o parte, libertatea naturald este expresia autenticitatii originare,
a unei existente in care subiectul se raporteaza la sine fara medieri Inselatoare,
pe de alta parte, odata intrat 1n societate, individul devine subiect al legilor, al opiniei
publice si al institutiilor, adicd un supus al unei ordini care 1l instrdineaza de sine.
Problema autenticitatii rousseauiste poate fi formulatd exact in acest interval: intre
posibilitatea de a fi un subiect constitutiv (caracterizat de autonomie morala si
prezentd de sine) si riscul de a rdmane un subiect aservit (alienat prin indoctrinare
sau fanatism). Alegoria ,statuii Invaluite” ilustreaza foarte bine aceastd ambivalenta,
in ideea 1n care oamenii devin supusii cultului statuii (aservire), in timp ce figura
lui Hristos simbolizeaza subiectul autentic prin excelentd, care se manifestd direct
ca adevar izvorat din propria constiintd (eliberare)®. Prin urmare, autenticitatea la
Rousseau poate fi inteleasd nu ca negarea tesaturii sociale, ci ca o transformare
constientd a relatiei dintre libertate si supunere — conditia dubld de subiect.
Autenticitatea poate fi interpretata astfel ca o forma de praxis: o disciplina continua
de a fi ,,martor”® al adevarului constiintei in interiorul conditiei de subiect politic
si de membru al unei comunitati.

In interpretarea lui Starobinski, ,.teoria dezvaluirii” (théorie du dévoilement)
cuprinde doud momente distincte si complementare, fiecare cu o functie si o

%0 1bidem.

31 Ibidem, p. 86.

32 Jean-Jacques Rousseau, Despre contractul social sau Principiile dreptului politic, traducere
si studiu introductiv de N. Dascovici, editie ingrijitd, postfata si note de Alexandra Barna, Bucuresti,
Editura Mondero, 2007, Cartea I, p. 24.

33 Jean Starobinski, op. cit., p. 80.

34 1bidem, p. 90: ,,Fiecare dintre noi poate face la fel ca el. Si se intoarci in sine, si giseasci
acolo izvorul, sa recunoascd «vocea constiintei». Fiecare ar putea deveni atunci — dupa exemplul lui
Hristos — educatorul omenirii [...]. Imitarea lui Hristos, la Rousseau, este imitarea actului «divin» prin
care o constiintd umana solitard devine sursa de adevar [...]. Departe de a fi mediatorul indispensabil
pentru mantuirea omului, Hristos invata refuzul medierii, exemplul sau invita la ascultarea «principiului
imediat al constiintei». Rousseau, care nu va cauta mantuirea prin Hristos, vrea sa vesteasca adevarul
ca Hristos. Acesta nu este decat martorul ilumindrii constiintei printr-o lumina originaré, de care
fiecare poate deveni la randul sdu martor.”



Proiectul autenticitatii la Rousseau: intre plenitudinea existentei si viata golita de sens 117

valoare diferitd. Prima etapa este dezvaluirea negativa sau ,,denuntitoare” si are o
functie esentialmente criticd. Scopul acestei etape este distrugerea iluziilor seducatoare
ale aparentei si demascarea raului®®. Dezviluirea negativa, altfel zis ,,dezvrajirea”,
este, prin excelentd, sarcina filosofului si interventia acestuia, o putem sesiza fie
sub forma gestului socratic de a smulge valul, fie chiar prin critica pe care
Rousseau insusi o realizeaza in discursurile sale. Totusi, dacd aceastd etapa se
limiteaza la simpla denuntare a erorii, ea ramane incompletd. Actul critic trebuie sa
conduca la o transformare a constiintei, pregdtind terenul pentru o forma de
»revelatie” a adevarului, cu alte cuvinte, la o formd de saturatie. Astfel, primul
moment necesitd si deschide calea citre cel de-al doilea®. Dezviluirea pozitiva
este o etapa superioard si presupune manifestarea Binelui/Adevarului ca prezenta
vie, ca o certitudine a constiintei. Dezvaluirea nu se mai limiteaza doar la denuntarea
valului, ci lasd sd se manifeste un ,,adevar esential”®’. Etapa ce marcheaza trecerea
de la critica la o epifanie a constiintei de sine: ,,singurul adevar care ne este
accesibil [...] este in constiintd”, Dupad cum interpreteazi Starobinski, revelatia nu
este de ordin teologic, ci una imanenta, care se autoanunta direct si incontestabil, la
fel ca sentimentul propriei existente. Revelatia nu este un obiect al credintei, ci este
o evidentd de ordin interior®®.

Reprosul fundamental al lui Rousseau filosofilor materialisti este cd acestia
contestd morala si valorile doar pentru a se instala intr-o formd de imoralism®.
in opozitie, Rousseau postuleazi ci adevirul nu este produsul unei acumuliri de
cunostinte obiective, ci rezulta dintr-o evidenta imediata a constiintei. Prin actul de
interiorizare, constiinta se afirmd ca prezenta nemediata, iar in acest act, adevarul
se instituie ca valoare morald. Tocmai de aceea, Rousseau refuzd medierea dupa
modelul revelatiei religioase, n sensul in care adevarul nu este mediat de un text
sacru, de o dogma sau de o institutie, ci se reveleaza direct in constiinta*. Astfel, in
viziunea lui Rousseau, procesul de ,,dezvaluire” nu este complet pana cand nu se
realizeaza tranzitia de la critica negativa la regasirea unei evidente interioare, care,
la randul sdu, deschide calea catre universal. in aceasta interpretare, autenticitatea
nu se reduce la o simpla atitudine critica de respingere a normelor sociale, ci implica
un moment dual: pe de o parte, o experientd cvasiextatici a evidentei de sine
(o linie de gandire radicalizatd ulterior de Nietzsche) si, pe de altd parte, aceasta
certitudine interioara (constiinta) serveste drept fundament pentru o deschidere
catre ratiunea universald, sursa moralitatii (o linie sistematizatd de Kant).

35 Ibidem, p. 93.

%6 |bidem, p. 94.

37 Ibidem.

38 Ibidem, p. 95.

39 1bidem, pp. 97-98.

40 Ibidem, p. 94.

41 lbidem, p. 97: ,,Trebuie si ne bazim pe certitudini interioare, care nu sunt cunostinte obiective,
dar care nu sunt mai putin certitudini absolute. Legea constiintei, care este atdt ratiune universala,
cat si sentiment intim, ne ofera un sprijin de neclintit. Kant, afirmand primatul ratiunii practice, nu va
face decat sa ofere gandirii lui Rousseau formularea sa filosofica completa.”
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GENEALOGIA INAUNTENTICITATII (2):
AMOUR DE SOI §1 AMOUR-PROPRE

In cele ce urmeaza, voi sustine ci amour de soi trebuie interpretat nu ca o
stare, ci ca un act primordial de valorizare, adica valoarea se instituie printr-un gest
originar de iubire fatd de sine, care fundamenteaza si posibilitatea unei deschideri
autentice catre celalalt. In aceasta perspectivi, autenticitatea este un act de afirmare
a valorii intrinseci a fiintei umane, un act care, pentru a se Implini, necesitd si o
forma de recunoastere in plan social. Problema pe care o ridicd Rousseau este
daca amour de soi se poate manifesta intr-un mod nealterat, adica in afara unei
,coruptii” sociale. Dificultatea provine chiar din faptul ca amour de soi, in forma
sa originard, apartine ,,starii de naturd”, un cadru conceptual pe care Rousseau
insusi il trateaza mai degraba ca pe un experiment de gandire decat ca pe o realitate
istorica. In Discurs asupra originii si fundamentelor inegalitdtii dintre oameni,
Rousseau recunoaste ca starea de natura este ,,0 realitate care astazi nu mai exista,
care poate n-a existat defel”*?. Totusi, in ilustrarea tensiunii dintre amour de soi si
amour-propre, Rousseau descrie istoria apeland la ,,mitul caderii”, prin care vede
evolutia umanitatii ca pe o trecere de la o stare originara, ipotetica, de plenitudine
si inocentd, respectiv autenticitate, la o stare de ruptura, alienare si corupere sociala,
respectiv inautenticitate. In centrul stirii originare, Rousseau postuleazi doua principii
care preced ratiunea: amour de soi si mila (pitié)*.

Tntr-o paralela de structurd, putem observa ci tensiunea dintre amour de soi si
amour-propre rezoneaza cu distinctia autenticitate/inautenticitate pe care o va introduce
ulterior Heidegger. Tn acest sens, la Rousseau, amour de soi desemneazi raportul
originar, pre-reflexiv, al omului cu sine, in timp ce amour-propre marcheaza
instrainarea de sine survenitd Tn urma internalizarii privirii comparative a celorlalti.
Tn mod similar, in Fiinti si Timp, Heidegger va introduce distinctia dintre autenticitate
si neautenticitate, ca douda moduri posibile de a fi, unde sinele (Selbst) autentic
este ,,sinele surprins in chip propriu”*, iar neautenticitatea nu inseamna ,,un grad
«mai scazut» de fiinta™*®, ci prinderea Dasein-ului in activitatile de zi cu zi sau
,.sinele-impersonal (Man-selbst)*¢. Prin urmare, in ambele cazuri, atat la Heidegger,
cat si la Rousseau, autenticitatea presupune un act de eliberare a sinelui de tirania
opiniei publice.

Revenind la distinctia fundamentala propusa de Rousseau, amour de soi este
definit ca: ,,un sentiment natural care determina orice animal sa vegheze la propria
sa conservare si care, la om, fiind condus de ratiune si modificat de mila, da nastere
omeniei si virtutii”*’. Prin contrast, amour-propre reprezinta un: ,,sentiment relativ,

42.).-). Rousseau, Discurs asupra originii si fundamentelor inegalitdtii dintre oameni, Bucuresti,
Editura Stiintifica, 1958, p. 69.

43 lbidem, 72.

4 Martin Heidegger, Fiinta si Timp, trad. de G. Liiceanu si C. Cioabd, Bucuresti, Editura
Humanitas, 2019, p. 177.

45 |bidem, p. 58.

46 |bidem, p. 177.

47 J.-J. Rousseau, Discurs asupra originii si fundamentelor inegalitdtii dintre oameni, pp. 194-195.
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artificial, ndscut in societate, care impinge pe fiecare individ sa facd mai mult caz
de sine decat de oricine altcineva, care inspird oamenilor toate relele ce si le fac
unii altora si care este adevaratul izvor al notiunii de onoare”*®. Orice tentativa de a
interpreta aceastd distinctie printr-o grild exclusiv metafizica se dovedeste problematica,
avand 1n vedere scepticismul lui Rousseau fatd de limbajul speculativ si fata de
insasi posibilitatea cunoasterii esentei ultime a realitatii, o posturd criticd ce prefigureaza
demersul kantian si este formulata in Profesiunea de credintd a vicarului din Savoia®.
Totusi, amour de soi este descris ca principiul fundamental si constitutiv al fiintei
umane, ,,singura pasiune naturald a omului”® si ,izvorul pasiunilor noastre™!,
de unde caracterul sau pre-moral este evident, asa cum subliniazd Rousseau insusi:
»el este [...] in mod natural indiferent; el nu devine bun sau rau decat prin aplicarea
pe care i-o dim”™®2,

Asadar, bundtatea originara postulatd are mai degraba un sens functional, de
expansiune a fiintei, decét unul etic — o putem gandi ca pe o conditie de posibilitate
a binelui? Este binele compatibil cu expansiunea propriei fiinte? Totusi, odata
aruncat in lume, amour de soi este permanent amenintat de ,,cauze strdine” care
modificd principiul initial si 1l plaseaza pe om ,,in afard de naturd si [il pun] in
contradictie cu sine”. Cu alte cuvinte, drama subiectului modern consta in faptul
cd, odata intrat in dinamica sociald, individul este constant deturnat de la iubirea de
sine. Departe de a fi un simplu instinct de supravietuire, amour de soi se releva ca o
conditie a valorizarii: ,,trebuie deci sd ne iubim pentru a ne conserva, iar ca urmare
imediata a aceluiasi sentiment, iubim ceea ce ne conservd [subl. m.]”**. Cu alte
cuvinte, amour de soi reflecta o afirmare activa a propriei fiinte printr-0 investire in
tot ceea ce o sustine. In alte scrisori, Rousseau spune ci amour de Soi este
principiul fundamental al oricirei actiuni: ,,Ilubirea de sine este cel mai puternic si,
dupd pérerea mea, singurul motiv care ii face pe oameni sd actioneze”*. Aceastd
perspectiva rezoneaza puternic cu ontologia heideggeriand, pentru cd in acelasi
spirit, amour de soi, ca interes originar pentru propria fiintd, poate fi interpretat ca
un precursor al conceptului de grija (Sorge), ca structurd fundamentald a fiintei
Dasein-ului. Desi Rousseau nu utilizeaza acesti termeni, amour de soi are un rol
de structurd ontologicd, a cirei dinamica internd explicd posibilitatea moralitatii.
Virtutea, argumenteazd Rousseau, nu poate fi fundamentatd fard a se baza pe
iubirea de sine, adica fara a fi autentic. O perspectivd pur materialistd, care ar

“8 |bidem, p. 195.

42 ].-J. Rousseau, Emil sau Despre educatie, traducere, studiu introductiv, note si comentarii de
Dimitrie Todoran, Bucuresti, Editura Didacticd si Pedagogica, 1973, p. 260: ,Ideile generale si
abstracte sunt izvorul celor mai mari erori ale oamenilor; niciodatd jargonul metafizic nu a facut sa se
descopere un singur adevar si el a umplut filosofia cu absurditati [...].”

50 Ibidem, p. 69.

51 Ibidem, p. 195.

52 |bidem, p. 69.

53 |bidem, p. 195.

54 Ibidem, p. 195.

55 Jean-Jacques Rousseau, ,,Quatre lettres 4 M. I’Abbé de...”, 27 novembre 1763, in Piéces sur
divers sujets et recueil de lettres sur la philosophie, la morale et la politique, din Collection compléte
des ceuvres, vol. 12, Genéve, 1780—1789, editie online: www.rousseauonline.ch, p. 363.
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reduce amour de soi la simpla conservare a corpului, este insuficientd pentru a
explica actul de devotament moral precum cel al lui Regulus®®. Prin urmare, amour
de soi este mai mult decat un instinct, este conditia de posibilitate a unei existente
morale care transcende simpla materialitate.

Ca ,,sentiment bun si absolut™’, amour de soi este co-originar cu ,,sensibilitatea
pozitiva”, descrisa ca ,,operatiune simpla a naturii ce cautd sa extinda si sa intdreasca
sentimentul fiintei noastre”®. In aceastd ordine de idei, amour de soi reprezinti
modul de a fi originar, o expansiune fireasca a propriei fiinte si fundamentul pe
care se pot dezvolta relatiile autentice. Punctul de inflexiune, tranzitia la inautenticitate,
se produce in mod inevitabil atunci cand pasiunile, deturnate de la obiectul lor,
,isi schimba natura si devin irascibile si pline de urd™®, astfel, amour de soi se
transformd in amour-propre, un ,sentiment relativ prin care ne comparim”®,
a reflectiei si a obiceiului de ,,a ne masura cu altii”®’. Amour de soi poate fi
interpretat, asadar, ca o ontologie a autenticitatii: nu este doar un sentiment despre
sine, ci modul-de-a-fi autentic, o structura pre-reflexivad care instituie sinele ca
valoare absolutd si deschide posibilitatea unei relatii autentice cu celalalt, iar
amour-propre reprezinta o forma de degradare si conditia fundamentala a inautenticitatii.
Ca sursd a onoarei si a raului, o pasiune ,,a carei satisfactie este pur negativa si
care nu mai cauti si se satisfaci prin binele nostru, ci numai prin riul altora”®?,
amour-propre apare, in mod paradoxal, ,,din relatiile sociale, din progresul ideilor
si din cultivarea spiritului”®, ceea ce produce o dubld dinamicd a aliendrii:
instrumentalizarea celuilalt si dependenta valorii de sine de o sursi exterioara. In
primul caz, instrumentalizarea celuilalt se manifestd printr-un efect inflationist
asupra eului, generand o sete de dominatie in care relatia cu alteritatea nu mai este
una de recunoastere reciprocd, ci una de subjugare. Odata ce un individ Incepe sa
se masoare in raport cu ceilalti, inima sa ,,nu mai stie sd se ocupe decat sa-i puna
pe toti ceilalti sub sine”®. Forma aceastd de relationare il transforma pe celilalt
ntr-un mijloc aservit interesului propriu, rapindu-i libertatea si demnitatea: Rousseau
anticipeaza nucleul eticii kantiene, in special ,,formula umanitatii”®®. Totodatd, setea
de dominatie se extinde si asupra sferei cunoasterii, ca o dorinta de transcendere a

5 |bidem, pp. 363-364.

57 Jean-Jacques Rousseau, Rousseau, juge de Jean-Jacques, in Collection compléte des ceuvres,
vol. 11, Genéve, 17801789, editie online: www.rousseauonline.ch, p. 22.

58 |bidem, p. 88.

59 Ibidem, p. 22.

6 1bidem.

61 Ibidem, p. 88.

62 |bidem, p. 22.

%3 1hidem, p. 206.

64 1bidem.

8 |mmanuel Kant, fntemeierea metafizicii moravurilor. Critica ratiunii practice, traducere,
studiu introductiv, note si indici de Nicolae Bagdasar, postfata de Nicolae Bellu, Bucuresti, Editura
Stiintifica, 1972, p. 47: ,,Actioneaza astfel ca sa folosesti umanitatea atat in persoana ta, cat si in
persoana oricui altuia totdeauna in acelasi timp ca scop, iar niciodatd numai ca mijloc.”



Proiectul autenticitatii la Rousseau: intre plenitudinea existentei si viata golita de sens 121

sferei proprii, cu alte cuvinte, limitele cunoasterii, o forma de hybris pe care
Rousseau o descrie Tn Profesiunea vicarului de Savoia®®.

Cea mai periculoasa consecintd a lui amour-propre este, totusi, externalizarea
valorii de sine. Individul ajunge sa traiasca exclusiv ,,in opinia celorlalti”, astfel
incat ,,numai judecata lor 1i dd sentimentul propriei existente™®’, ceea ce putem
observa chiar astazi prin fenomenul social media. Valoarea sinelui nu mai este una
intrinsecd, ci este conditionata de validarea externa, fie printr-o relatie instrumentald,
fie printr-un mecanism simbolic, precum cel al pietei. Dependenta radicald de
alteritate transforma grija autentica de sine intr-un ,,orgoliu fara virtute, ratiune fara
intelepciune si placere fard fericire™®®. Critica lui Rousseau anticipeazd in mod
direct temele centrale ale existentialismului secolului XX, inautenticitatea fiind o
renuntare la sine in schimbul unei imagini construite pentru celalalt. In ultima
instanta, efectele lui amour-propre pot culmina intr-o criza existentiala profunda,
inteleasad ca o golire de sens ce constituie o forma de nihilism existential avant la
lettre. In primul rand, pentru cd mecanismul siu comparativ face ca dorinta stimulata
de amour-propre si rimana in mod fundamental nesatisfacuta®. In aceasta logica,
individul este prizonierul unei competitii perpetue pentru statut, unei curse insatiabile
care genereazd o nefericire structurala, de unde luxul, artele si stiintele nu mai
servesc implinirii umane, ci devin unelte de distinctie sociald care alimenteaza
motorul dorintei artificiale, inlantuind eul intr-un sistem de validare externa. Intr-o
astfel de lume, viata insasi isi pierde valoarea intrinsecd, fiindu-ne deturnata atentia
de la ceea ce este cu adevarat important — de la propria existentd. Actiunile nu mai
sunt evaluate dupa standarde morale, ci dupa pretul lor pe piata prestigiului social.
Aceasta este esenta nihilismului diagnosticat de Rousseau: o existentd golita de
continut, trditd ca o performanta teatrala, un simulacru a carui valoare este dictata
exclusiv de mecanismele pietei de imagine. Cand dorinta este deturnatd de la
obiectul sdu natural (sentimentul existentei) catre obiectul artificial si insatiabil al
recunoasterii sociale, valoarea intrinsecd a fiintei este inlocuitd de pretul social.
In aceastd logicd, societatea moderna devine un sistem care produce sistematic o
devalorizare a ceea ce ar trebui sa fie valoros in sine, un mecanism nihilist avant la
lettre. Cu toate acestea, intr-o nuanta care ii complica critica, Rousseau sugereaza
ca amour-propre, odata instalat, poate fi si o cale posibila spre virtute pentru omul
civilizat: un ,,instrument util, dar primejdios”’, un motor al ambitiei care, desi
poate duce la viciu, poate fi, de asemenea, redirectionat citre virtute sociald prin

66 J.-J. Rousseau, Emil sau Despre educatie, pp. 281-282: ,,Antrenat de prejudecitile educatiei
si de acest periculos amour-propre care vrea mereu sa-1 poarte pe om deasupra sferei sale, neputand
sa-mi inalt slabiciunile conceptiilor pana la marea Fiinta, ma straduiam s o cobor pana la mine. [...].
Voiam comunicari mai imediate, instructiuni mai particulare; si nemultumit sa-1 fac pe Dumnezeu
asemenea omului, pentru a fi eu Tnsumi privilegiat printre semenii mei, voiam lumini supranaturale;
voiam un cult exclusiv; voiam ca Dumnezeu sa-mi fi spus mie ceea ce nu le spusese altora [...].”

67 J.-J. Rousseau, Discurs asupra originii §i fundamentelor inegalitdtii dintre oameni, p. 157.

% 1hidem.

%9 Ibidem, p. 196.

70J.-). Rousseau, Emil sau Despre educatie, p. 230.
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extinderea interesului asupra genului uman.” Astfel, virtutea poate fi cultivatd nu
prin negarea lui amour-propre, ci printr-o largire a acestuia, conform formulei de a
iubi umanitatea din celilalt, o forma de raportare fatd de celalalt care transforma
egoismul in justitie — miza pe care o va prelua ulterior Kant.

SUSPENDAREA METODICA A PREJUDECATILOR
S ,,VOCEA CONSTIINTEI”

Demersul vicarului din Profesiunea de credinta a vicarului din Savoia poate
fi interpretat dincolo de o simpla declaratie deistd, functionand ca o metoda
riguroasd de autoinvestigare ce aminteste, intr-o oarecare masura, de o reductie
fenomenologica. In mod analog cu ,,punerea intre paranteze” a atitudinii naturale,
vicarul se retrage Tn mod voit din dezbaterea nesfarsita a filosofilor si din propriul
sau dogmatism. In acest sens, scopul vicarului este si descopere un fundament cert
in interioritatea sa, un fundament pe care il identificd in constiintd. Profesiunea
face parte din romanul Emil si ne este relatata intr-un context dialogic, in cadrul
intalnirii intre un cleric din Savoia (inspirat de abatele Gaime) si un ,,tanar
expatriat” (o figurd a lui Rousseau insusi)’?. Tandrul se afld intr-un moment de
crizd, marcat de un scepticism profund alimentat de ipocrizia si nedreptatea pe care
le-a observat sub masca religiei’®, iar dezamagirea pe care o resimte il impinge spre
dispret, ateism si o ,,morald de cersetor”, desi, prin natura sa, nu era un copil rau’.
Prin urmare, discursul vicarului trebuie interpretat nu doar ca o expunere teoretica,
ci si ca un raspuns direct la riscul iminent al pierderii de sine a tanarului, deci cu
scop terapeutic. Ce ne frapeazad in metoda vicarului este ca discursul este precedat
de o meticuloasad pregitire a interlocutorului, o forma de pedagogie a sufletului.
Scopul acestuia este sa imbunatateasca relatia tanarului cu sine insusi prin a-i
»destepta amorul propriu si stima de sine Insusi [...] pentru a nu se crede o fiintd
nefolositoare la nimic si pentru a nu se mai socoti vrednic de dispret in ochii
proprii”™. Vicarul intelege ca, pentru ca adevarul pe care urmeaza si-1 expuna sa
poatd fi receptat, tandrul trebuie mai intdi si dobandeasca o relatie sanitoasi cu
sine insusi si astfel il ajuta sa-si paveze calea spre interioritate, aducandu-l dintr-o
stare de ,,vagabondaj” (am putea adduga, flaneurism) existential inapoi in centrul
propriei fiinte.

Vicarul se prezintd pe sine nu ca filosof, ci ca un om ghidat de bun simt si de
iubirea pentru adevir, afirmand ca 1si va expune gandurile in ,,simplitatea inimii”’®.
El nu intentioneaza sa convinga prin argumente savante, ci isi invitd interlocutorul

"L Ibidem, p. 238: ,,Daca extindem amorul propriu asupra celorlalte fiinte, il transformdm in
nu este altceva in noi decat iubirea dreptatii.”

2 Ibidem, p. 246, vezi nota 334.

73 Ibidem, pp. 246-248.

 Ibidem, p. 248.

5 Ibidem, p. 249.

76 Ibidem, p. 251.
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tanar sd-si consulte propria constiintd si prin acest avertisment, el stabileste un
principiu fundamental al demersului sau: o eroare comisa cu bund credintd in
ciutarea personald a adevarului nu constituie o crimd morala”. In plus, insisi
abordarea sa, de a se Indoi de ceea ce cunoaste si de a pune intre paranteze aceste
cunostinte, survine nu ca un exercitiu abstract, ci este declansatd de o criza de
credintd ca urmare a rupturii sale de comunitate. El descrie acest moment in
termeni cartezieni: ,,ma gaseam 1n acea stare de incertitudine si de indoiala pe care
Descartes o cerea pentru cercetarea adevarului”’®. Totusi, spre deosebire de indoiala
pur abstractd a lui Descartes, cea a vicarului este resimtitd ca o criza existentiala
profunda, care 1l lasé cu ,,contradictii In privinta ratiunii existentei mele si a normei
datoriilor mele””®. Burgelin remarca ci nu este o indoiald mai putin metodici, ci o
formula la care vicarul ajunge din ,,dezorientarea [...] In fata complexitatii, sfasierii
si nefericirii vietii sale”®. Dificultatea este amplificatd de faptul cd vicarul, fiind
educat intr-un sistem dogmatic inflexibil, constientizeaza ca ,,inldturarea unui singur
punct ducea la inlaturarea intregului”®!, ficand astfel imposibild distinctia intre
absurd si ceea ce ar avea in continuare sens. In aceastd ordine de idei, prabusirea
unui sistem dogmatic (adica a fundamentelor metafizice) — In care pierderea unui
element anuleaza intregul — prefigureaza intuitia nietzscheana despre nihilism.
Confruntat cu imposibilitatea de a ramane Intr-o stare perpetud de incertitudine si
dezamagit de filosofi, care, in perspectiva lui, exceleazd mai mult in a se critica
reciproc, dar nu oferd nimic cert, vicarul ajunge la o constientizare a limitelor
ratiunii, care va sta la baza unui dublu principiu metodologic ce 1i va ghida
investigatia. Primul principiu este un act de modestie epistemicd ce contravine
orgoliului intelectual: ,,a fost sd-mi marginesc cercetarile la ceea ce ma interesa
imediat, sd raman intr-o profunda ignorantd pentru tot restul si s nu ma nelinistesc
pand la indoiald decat de lucruri pe care trebuie sd le stiu”®. Al doilea principiu
consta in alegerea unei noi calauze — respingand autoritatea externd, vicarul decide
sd se increada exclusiv in ,,lumina interioard”, considerand ca eroarea proprie este
preferabila preludrii necritice a erorilor altora®. Asadar, prin aceste doud principii,
vicarul 1si contureaza o cale proprie de iesire din labirintul scepticismului de care
se simtea acaparat. Intr-o lecturd fenomenologici, putem observa cum vicarul
realizeaza o forma de epoché, a cunostintelor dobandite, eliberand astfel constiinta
de prejudeciti, cu un rost nu doar epistemic sau moral, ci si un potential terapeutic.
Aceste doud decizii se cristalizeaza intr-o regula de judecata finald, care substituie
zddarnicia argumentdrii cu un criteriu al evidentei interioare®*. Dupa ce adopta

7 1bidem.

8 |bidem, p. 252.

9 Ibidem, p. 253.

8 Pierre Burgelin, La philosophie de I’existence de J.-J. Rousseau, p. 123.

8 Ibidem.

82 .-). Rousseau, Emil sau despre educatie, p. 254.

8 Ibidem.

8 Ibidem, p. 254: ,Iubirea de adevir fiindu-mi mai presus de orice filosofie [...] reiau dupa
aceasta reguld, cercetarea cunostintelor care ma intereseaza, hotarat s admit ca evidente pe toate cele
Ccu care, n sinceritatea inimii mele, n-as putea spune ca nu sunt de acord, si ca adevarate pe cele ce au
o legatura necesara cu cele dintai si sa le las pe toate celelalte in incertitudine.”
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aceasta reguld, vicarul fixeaza o serie de ,,evidente” sau certitudini, accesibile prin
simpla autoobservare, care 1i structureaza intelegerea de sine si a lumii. Evidenta
prima este cea a propriei existente data de simturi, care se extinde si asupra lumii
exterioare®®. Pasul urmitor este crucial pentru dimensiunea morald a constiintei:
vicarul descopera in sine o facultate distinctd de simpla receptare pasiva a senzatiilor.
Cand analizeaza senzatiile, el constata ca le poate compara, ceea ce releva existenta
unei ,forte active” pe care o numeste judecatd: ,,A observa inseamnd a simti;
a compara inseamna a judeca; a judeca si a simti nu sunt acelasi lucru”®. Vicarul
insistd cd aceasta forta activa, fie cd o numim ,,atentie, meditatie, reflectie”, este
,in mine si nu in lucruri”®. Deoarece judecata poate produce erori, el ajunge la o
concluzie fundamentala: adevarul ultim se afla in lucruri, iar sentimentul este calea
cea mai directd de a-l accesa, astfel, ,,regula de a ma incredinta sentimentului mai
mult decat ratiunii este confirmatd de ratiunea insisi”®. Dupi ce isi contureazi
propriul cadru de credinte, vicarul se Intoarce la ghidul sdu interior pentru a gasi
principiile actiunii morale.

Pentru Rousseau, congtiinta nu este un produs al prejudecatilor sau al societatii,
ci este un principiu inndscut® si, in mod fundamental, actele constiintei ,,nu sunt
judecati, ci sentimente”®. Cu alte cuvinte, omul ,,simte” inainte de a cunoaste,
iar iubirea binelui si ura raului sunt la fel de naturale ca iubirea de sine®’. Tn acest
sens, rolul congtiintei este distinct de cel al ratiunii: ,,Ratiunea singura ne invata sa
cunoastem binele si raul. Constiinta, care iIndeamna sa iubim pe unul si sa uram pe
celalalt, desi este independentd de ratiune, nu se poate dezvolta fard ea”®. Cu alte
cuvinte, ratiunea ne ajutd sa identificim ce este binele, adica sa formulam cadrele
morale inteligibile, dar constiinta este sentimentul inndscut care ne face sd iubim
binele. Astfel, constiinta este, pe de o parte, conditia de posibilitate a binelui, si,
pe de alta parte, instanta care semnalizeazd validitatea unui cadru moral si face
posibila alinierea la acesta. Desi ratiunea ,,foarte des ne insald”, constiinta ,,nu insala
niciodati; ea este adevirata cilduza a omului”®. In acest sens, o viatd autentica
inseamnd o viatd constientd. Fard constiintd, ca principiu al moralitatii, omul are
doar ,.tristul privilegiu de a se rataci din eroare in eroare cu ajutorul unei inteligente
fard reguld si a unei ratiuni fira principiu”®. Elogiul pe care Rousseau il face
constiintei ca voce interioard, care il inaltd pe om deasupra naturii sale sensibile,
reprezintd o anticipare directd a conceptului kantian de lege morala si a sentimentului
de respect pentru datorie.®® Dacad la Rousseau, valoarea de sine se instituie prin

8 Ibidem, p. 255.

8 1bidem.

87 Ibidem, p. 256.

8 |bidem, p. 257.

8 Ibidem, p. 277.

% lhidem, p. 276.

9 |bidem.

9 Ibidem, p. 44.

9 Ibidem, pp. 272-273.

% Ibidem, p. 277.

% Vezi comentariul lui Bagdasar n Immanuel Kant, Tntemeierea metafizicii moravurilor.
Critica ratiunii practice, p. 282.
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amour de soi, prin constiinta care se face siesi prezenta, la Kant, valoarea de sine
va fi strans legata de ideea de demnitate umana ca urmare a capacitatii fiintei
umane de a-si da siesi legi morale, adica de a fi autonoma si de a actiona in
conformitate cu legea morala, tratandu-se pe sine si pe ceilalti intotdeauna ca scop,
si niciodata doar ca mijloc.

DESPRE ,SENTIMENTUL EXISTENTEI” §1 BUCURIA DE A FI

Punctul de plecare al filosofiei existentiale la Rousseau este sentimentul
propriei existentei, care se contureaza odatd cu raspunsul vicarului la Intrebarea
,Cine sunt?”: | Exist si am simturi prin care sunt impresionat. lata cel dintdi adevar
care mi izbeste si pe care sunt silit si-1 accept”™®. Formularea vicarului este
esentiala, in sensul in care constientizarea propriei existente nu survine ca o
concluzie logica, nici nu este o constatare blanda, ci se instaureaza ca o certitudine
care ,,izbeste”, o evidenta care se impune aproape cu forta unei lovituri in urma
unei crize a sensului. Pentru a interpreta raspunsul vicarului, voi apela la analiza
lui Burgelin din La philosophie de | ‘existence de J.-J. Rousseau. Burgelin numeste
aceastd experientd de constientizare a propriei existente ,,misticism existential”®’,
un termen care surprinde perfect faptul ca sentimentul existentei este mai complex
decat o simpla senzatie sau o constatare rationald. A fi constient de propria existenta
este in acest sens o experienta intensd, totalizatoare, care nu implica o transcendenta de
tip religios, ci reprezintd mai degrabd o forma de autotranscendentd. Dupd cum
observam in Profesiune, figura lui Dumnezeu apare ulterior in discursul vicarului,
descrisad ca un ideal totalizator, insa certitudinea primara in ordinea realititii rimane
cea a propriei existente, un adevar care se instituie prin actul pur al simtirii propriei
fiinte.

Ce inseamna a exista? Rousseau ne da un rdspuns transant pe care isi
fundamenteaza, practic, intreaga sa perspectiva existentiala: ,,A exista pentru noi
inseamna a simti; sensibilitatea noastra e incontestabil anterioard inteligentei noastre”,
Si totusi, In aceastd experientd, sentimentul existentei nu este o constatare pur
cognitiva, ci se da in experienta ca un sentiment intim al propriei existentei.
Dupa cum observa Burgelin, ,,cogito-ul” rousseauist, exprimat in formula ,,Eu exist”,
este mai apropiat de Augustin decat de Descartes, deoarece implica ,,intreaga
persoana” si o ,,prezenta triitd a sinelui”, nu doar gandirea®. Tn timp ce la Descartes
gandirea este cea care reveleaza existenta — Cogito, ergo sum —, la Rousseau,
lucrurile stau invers: ,,sentimentul existentei ne instaleaza in fiintd ca prezenta in
lume si in sine, chiar si gindirea nu este decat un mod secundar care tinde sa
ascunda acest fapt primitiv prin cuvinte”'®. Astfel, sentimentul propriei existente

% J.-J. Rousseau, Emil sau Despre educatie, p. 255.
% Pierre Burgelin, op. cit., p. 123.

9 J.-J. Rousseau, Emil sau Despre educatie, p. 276.
9 Pierre Burgelin, op. cit., pp. 123-124.

100 |bidem, p. 124.
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este o forma de ,,evidentd concretd, sui generis”, situata la ,,varful insertiei noastre
in lume”, dincolo de distinctia clasica dintre suflet si corp.’”* Totusi, acest sentiment
fundamental nu trebuie confundat nici cu o simpld senzatie brutd sau imediata.
Burgelin scoate in evidentd ca sentimentul existentei presupune constiinta acestui
fapt, ceea ce inseamna cd experienta este una ,,reflexivd, non-imediata™, in acest
sens, sentimentul existentei nu este ceva ce survine la nastere, ci se formeaza si se
adanceste prin experienta trditd. Cu alte cuvinte, existenta ca experientd imediata
devine sentiment al existentei doar atunci cand este constientizatd, adica individul
devine constient cd — cel ce existd este ,,Eu®, Dacd existenta este totuna cu
»constiinta de a exista”, se contureaza un paradox in ceea ce priveste rolul reflectiei.
Adicd, desi sentimentul existentei este non-imediat, reflectia, care reprezintd un
instrument al filosofiei In cunoasterea de sine, respectiv in calea spre fericire,
este respinsa de catre Rousseau. Dupa cum observa Burgelin, pe linia lui Rousseau,
bucuria de a exista este prea subtild pentru a putea fi captatd de uneltele gandirii
rationale!®. Prin urmare, pentru a atinge fericirea, este necesard o metoda filosofica
alternativa, una care sa nu disece, ci sd aduca sinele ca mod de a fi prezent ca Intreg
pentru sine. Pe linia interpretdrii lui Burgelin, voi scoate in evidentd cateva
caracteristici ale sentimentului existentei, care fundamenteaza idealul fericirii
rousseauiste. In primul rand, ,,unitatea”: a fi = a fi unul. Dupa cum afirma Burgelin,
,,«Bu sunt» trebuie tradus imediat prin «eu sunt unul»”%. Aceastd unitate nu este
doar o constatare psihologica, ci si un ideal moral, o forma de coerenta interioara in
care gandurile, faptele si cuvintele emand dintr-o sursd unica'®. La polul opus, am
putea spune ci sinele alienat este unul fragmentat. In al doilea rand, existenta se di
in experienta ca fiind unitara prin integrarea diversitdtii infinite a situatiilor, prin
categoria fundamentala a timpului'®”’. Constiinta de sine este astfel constiinta unei
organizari nu doar fizice, ci si psihice, ce se realizeaza 1n timp cu ajutorul memoriei,
care ,.extinde sentimentul identitatii asupra tuturor momentelor existentei sale”®%,
De asemenea, acest sentiment al existentei este inseparabil de o valoare intrinseca —
amour de soi. Ca sentiment natural, amour de soi face ca insasi constiinta existentei sa
devina principiul vietii morale’®. Cu alte cuvinte, constiinta de sine sub forma
judecatei ,,Eu exist” insoteste judecdtile morale si am putea chiar adduga ca este
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conditia de posibilitate a moralititii — ,,odatd cu temporalitatea, apar si categoriile
etice”?, Totodata, pentru a-si legitima judecatile morale, subiectul trebuie sa se
asigure ca acestea nu sunt simple reactii la impresii externe, ci acte ale unei vointe
libere, coerente cu propria sa identitate, iar acest lucru necesita un act de dedublare
reflexival!l, o forma de introspectie prin care eul isi examineaza propriul instrument de
cunoastere pentru a-i stabili limitele si validitatea.

In ce consta, asadar, fericirea? Pentru Rousseau, fericirea nu este o acumulare
de placeri sau atingerea unor scopuri, ci este mai degraba o forma de echilibru care
izvoraste direct din sentimentul pur al existentei. Rousseau defineste fericirea in
opozitie cu dinamica insatiabila a dorintelor despre care am mentionat In sectiunea
despre amour-propre. Fericirea este ,,0 stare permanenta care nu este compusa din
acte distincte™!? si a carei sursa se afld exclusiv in noi™?, ea este o ,,aderenta totald
la sine”**, o conditie de unitate perfectd in care omul isi este suficient siesi,
asemenea lui Dumnezeu. In aceastd ordine de idei, sentimentul existentei este sursa
si conditia de posibilitate a fericirii, nu doar a virtutii. Marea eroare a filosofilor,
sustine Rousseau, este cd ei ,uitd Intotdeauna sentimentul dulce al existentei,
independent de orice altd senzatie”!®, care justificd viata indiferent de suferinte.
Daca sentimentul existentei este experienta fundamentald a fiintei, fericirea este
starea constientd de a locui in aceastd experientd. in mod paradoxal, desi aceasta
experientd este vazuta ca o retragere din societate, nu pare cd Rousseau ar avea in
vedere o forma de izolare. In acest sens, cred ci trebuie si facem diferenta dintre
singuratate ca experientd a sinelui si izolarea care survine atit din respingerea
alteritdtii, cat si dintr-un fenomen inflationist al eului.

Cum se ajunge in acest caz la fericire? Burgelin sugereaza cd Rousseau are
in vedere de fapt o ,.disciplind” a fericirii, menitd sa elimine obstacolele care ne
indeparteazi de sentimentul existentei. In primul rand, punctul de plecare al acestei
discipline ar fi recunoasterea valorii primare a acestui sentiment, care este suficient
pentru a justifica viata''®. In al doilea rind, el mentioneazi retragerea in interioritate
(repli en soi), adica pentru a cultiva sentimentul existentei, este obligatorie o
migcare de ,repliere” a sinelui, de retragere din zgomotul opiniilor exterioare,
astfel incat fericirea se gaseste printr-o miscare de ,,strangere a existentei inauntrul
tau”'. In al treilea rand, disciplina consta in a te abandona complet clipei prezente
(hic et nunc), abolind astfel timpul psihologic al regretului (trecut) si al anxietatii
(viitor), iar acest abandon se resimte ca o formd de ,extaz!'®, o participare la
eternitate prin plenitudinea momentului, in asa fel incat tocmai acceptarea momentului
prezent oferd acces la ceea ce este dincolo de timp™®®. Tn al patrulea rand, pentru a
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potenta in starea de fericire, trebuie favorizatd simtirea in detrimentul gandirii,
pentru ca reflectia este consideratd o sursd de suferintd in virtutea faptului ca
fragmenteaza experienta, dupd cum am mentionat anterior. in al cincilea rand,
conditiile externe sunt si ele necesare, deoarece societatea impune constrangeri
care corup sentimentul existentei, libertatea si solitudinea devin practici ale sinelui
care se realizeaza intr-o relatie negativa cu societatea. Scopul final al acestor
practici este atingerea unei stari de unitate si autosuficienta, in care eul ,,se sprijind
doar pe sine insusi™®, in sensul in care se instituie pe sine ca sursd a valorii de
sine. In aceasta stare, sentimentul existentei, purificat de orice alta afectiune, este
un ,,sentiment pretios de multumire si pace”?*. Tntregul demers poate fi rezumat
astfel de formula pe care, inainte de Nietzsche, o propune Rousseau: ,,Fii ceea ce
esti”?, iar la Rousseau, asta inseamnd: fii ceea ce esti acum, in plenitudinea
prezentului, ca si cum trecutul si viitorul ar fi abolite. Astfel, nucleul existentei, ca
bucurie de a fi, odatd constientizat, este suficient pentru a fi fericit si devine
conditia fundamentald a oricdrei bucurii. In mod contrar, neglijarea Iui duce la
pierderea de sine n lume si la o existentd fragmentatad si dependenta de ,,privirea”
celuilalt.

CONCLUZII

In cadrul acestui articol, am incercat sa arit ci Rousseau, desi nu utilizeaza
termenul in mod explicit, este ganditorul care articuleazd pentru prima dati
problematica moderna a autenticitatii in termenii unei tensiuni dintre implinirea de
sine si vidul existential. In acest context, implinirea de sine nu are doar o dimensiune
morald, ci se fundamenteaza intr-o dimensiune existentiald, ce presupune o forma
de repliere a sinelui (repli en soi) care are in vedere intreaga persoand si implica
anularea dimensiunii temporale (hic et nunc). Aceasta forma de retragere in sine
este in mare parte interpretatd de exegeza critica ca fiind o forma nesustenabila, n
ideea in care idealul autenticitdtii presupune dimensiunea sociald. Totusi, consider
ca retragerea in sine despre care scrie Rousseau nu este o forma de izolare sociala,
ci este mai degraba o tehnicd a autenticitatii cu scopul de recentrare a sinelui ca
centru de greutate al existentei in sentimentul propriei fiintei. Am analizat, de
asemenea, dihotomiile fundamentale care structureaza gandirea lui Rousseau: étre
si paraitre; amour de soi si amour-propre. Starea de inautenticitate, asa cum o
diagnosticheaza Rousseau, este consecinta directd a unei rupturi intre a fi si a parea,
iar aceastd scindare este un rezultat al progresului social si al rafinamentului
civilizatiei, ce inaugureaza astfel drama aliendrii moderne. Din punct de vedere social,
sursa acestei acestei aliendri este tranzitia de la amour de soi la amour-propre,

120 Jean-Jacques Rousseau, Visdrile unui hoinar singuratic, traducere de Mihai Sora,
in vol. Confesiuni. Visarile unui hoinar singuratic, Editura pentru Literaturd, Bucuresti, 1969, p. 332:
,raman in echilibru, deoarece, nemaitindnd la nimic altceva, nu ma sprijin decéat pe mine”, cf. Pierre
Burgelin, op. cit., p. 146.
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unde amour de soi este postulat ca origine a autenticitatii, in sensul unei iubiri
de sine, pre-reflexiva, care constituie fundamentul valorii intrinseci a individului,
iar amour-propre este un sentiment relativ, nascut din comparatia sociala, care
externalizeaza complet sursa valorii de sine. Prin acest mecanism, existenta individuala
este devalorizata, fiind redusa la o functie a opiniei celorlalti si instituind astfel o
nefericire structurala. Ca raspuns la devalorizarea existentei, Rousseau propune o
cale de recuperare a autenticitatii prin accesarea unei surse interioare de valoare,
le sentiment de | ’existence, ce releva o stare de plenitudine si de prezentd pura la
sine. Calea de acces cétre sentimentul existentei este constiinta, Inteleasd nu ca
ratiune sau reflectie, ci ca un ,,instinct divin” si o ,,voce interioard”. Am interpretat
in aceastd ordine de idei demersul vicarului din Savoia ca o metoda de suspendare
a prejudecatilor, cu scopul de a regasi aceastd certitudine interioara, un act ce
prefigureaza atat autonomia morala kantiana, cat si proiectele existentialiste ulterioare.
Intr-o epoca dominata de goana dupa realizare de sine, dar mediati de social media
si de mecanismul de piatd, tensiunea identificatd de Rousseau devine din ce in ce
mai relevanta.






