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DEN GUDDOMMELIGE ASTETIK

Mina El Moutamid

I denne artikel anlegges to perspektiver pa det cestetiske i et
forspg pa at identificere et forhold mellem det cestetiske og det
religipse. Med udgangspunkt i en feenomenologisk karakteristik
af den religigse oplevelse pavises en reekke lighedspunkter med
den cstetiske oplevelse. Desuden defineres den cestetiske ople-
velse af en tematik og refleksivitet, der begge peger pd en po-
tentiel forbindelse til det religigse. I et filosofisk og idéhistorisk
perspektiv pavises et tilsvarende forhold mellem det cestetiske
og guddommelighed, som gar bag om den kulturhistoriske
kontekst, hvori tenkningen er formuleret. Konklusionen af
disse sammenstillinger munder ud i den antagelse, at men-
neskets beskceftigelse med kunst og cestetik rummer potentiale
for erfaring af guddommelighed. En guddommelighed som
kan sidestilles med det, der pa tilsvarende vis karakteriserer
religion og religigsitet.

Indledning

Hvad er det for en serlig erfaring, vi ggr os, nar vi i et kort gjeblik bliver
grebet af en ubeskrivelig tilstand af ophgjelse i mgdet med eksempelvis den
kunstgenstand eller det naturlandskab, vi star over for? Eller de sjeldne
gjeblikke i livet, hvor man fornemmer tilstedevarelsen af en altomfavnende
guddommelighed, som med et strejf bergrer den menneskelige sj&l. En smuk
bergring, som for en stund fjerner tilvaerelsens tvivl og lengsel. Et pludseligt
rum af uendelig ro, som hvis verden stod stille. Denne fglelse af samhgrighed
med livet i en omsluttende narhed, hvor tyngdekraften forsvinder, og man i
et lille gjeblik befinder sig i greensefeltet mellem virkelighed og noget mere.
Oplevelsen, der med et brag efterlader mennesket i ydmyghed og med et
spor af stor eksistentiel meningsfuldhed. Der er gjeblikke i livet, hvor denne
oplevelse af et serligt nervar gennemstrgmmer bevidstheden og efterlader
en dyb fglelse af at vaere blevet rgrt af noget, der er stgrre, end hvad vi lige
kan satte ord pa. Oplevelsen er ofte kortvarig, men den efterlader mennesket
med en blivende og dybfglt tilstand af at have varet i bergring med noget af
det dyrebareste, livet kan give os. Hvad er denne fglelse i mennesket udtryk
for, og hvorledes er den blevet knyttet til et guddommeligt naerver?

Mina El Moutamid er BA i psykologi og kommunikation, forskningsassistent ved Ros-
kilde Universitetscenter.



1036 Mina El Moutamid

Den religigse oplevelse

Gennem religionspsykologiens historie er der flere forsgg pa at identificere
og beskrive den religigse oplevelse. Et fremtredende eksempel er Alister
Hardys arbejde (1979) pa Religious Experience Research Unit pa Manche-
ster College i Oxford, hvor han gennem centerets fgrste otte ar indsamlede
mere en 3000 skriftlige beretninger indsendt pa opfordringer i dagpressen.
Hardy valgte begrebet religips oplevelse (religious experience) delvis med
henvisning til William James’ pionerarbejde The Varities of Religious Ex-
perience (1902), og delvis med henblik pa oplevelsernes fenomenologiske
karakter, hvor han overlod det til den enkelte at definere deres oplevelse
som en oplevelse af religigs karakter. Hardys fremstilling af de indsamlede
beretninger bestér i en klassificering efter den reekke af fenomenologiske
karakteristika, som fremgéar af de individuelle beskrivelser. Da Hardy ope-
rerer med 92 forskellige kategorier, vil det ikke vaere muligt at give hverken
en samlet eller generel beskrivelse af, hvad en religigs oplevelse egentlig
er. Og jeg vil derfor i det fglgende forsgge at angive nogle af de traek, der
peger mod det s@regne ved oplevelsen. Hardy opererer med tre hovedkate-
gorier: Oplevelsens sensoriske og adfeerdsmessige elementer, kognitive og
affektive elementer og endelig oplevelsens dynamiske mgnstre. Under den
sensoriske kategori refereres til forskellige sansemodaliteter. Det visuelle
eller kvasi-visuelle forekommer i et betydeligt antal af beretninger i form af
klarsyn eller &benbaring. I adskillige tilfeelde tales der om et sarligt lys, som
enten omgav respondenten selv, eller som noget, der udstralede fra oplevel-
sens kilde. P4 tilsvarende vis kan oplevelsen have karakter af mental klarhed
eller fornemmelse af ny indsigt. Oplevelsen af at blive opslugt og blive en
del af sine omgivelser, eller at treede ud af egen krop er ligeledes et centralt
trek 1 en del beretninger. Ofte forsvinder fornemmelsen af tid og sted, og
oplevelsen karakteriseres ved harmoni, orden og helhed.

I Hardys undersggelse refereres til en lang raekke forskellige fglelser, hvor
fornemmelsen af tryghed, beskyttelse og noget fredfyldt hyppigt optraeder.
Mange navner en fglelse af noget ophgjet og helligt, som samtidig forbin-
des med @refrygt, leengsel og hab. Fglelsen af lykke, glede og veltilpashed
er ligeledes trek, der ofte nevnes i forbindelse med religigse oplevelser.
Til tider har oplevelsen karakter af en eksalteret eller ekstatisk tilstand. Det
emotionelle aspekt i den religigse oplevelse indgar séledes som en vigtig del
af den religigse oplevelse.

Det berettes, hvorledes en religigs oplevelse kan efterlade en fglelse af
fornyet livslyst og styrke. Ligesom inspiration og fglelsen af at blive vejledt
er blandt de karakteristika, der ofte optreeder i undersggelsens materiale. Til
tider hgrer den pagaeldende en stemme, der taler til dem. For mange er det
som om, der ligger en hgjere eller udenforstaende mening med den pagel-
dende hendelse. En religigs oplevelse optreeder oftest pludseligt og uden
forvarsel. Ifglge Hardy optrader en raekke forhold som fx naturskgnhed og



Den guddommelige cestetik 1037

hellige steder, bgn og meditation, kunst og kreativt arbejde, fgdsel og dgd
som anledning til religigse oplevelser. De tillegges oftest stor betydning og
giver typisk anledning til at se ny mening med livet, herunder ny religigs
indsigt og overbevisning. Det fremfgres ligeledes, at forholdet til livet, her-
under forholdet til andre mennesker, &ndres.

Hardy forsgger ikke at sammenfatte en generel beskrivelse af den re-
ligigse oplevelse, og han sgger heller ikke at sette det materiale, han har
indsamlet, i en psykologisk teoriramme. Han (1979, 69) halder derimod
til den antagelse, at de individuelle og personlige elementer i oplevelsen er
essentielle for, at oplevelsen opfattes som religigs.

Den religigse oplevelse, som den fremtraeder gennem Hardys datama-
teriale og klassifikation, svarer i langt overvejende grad til resultaterne af
tilsvarende undersggelser foretaget af blandt andre William James (1902),
Marghanita Laski (1961) og W. T. Stace (1960). Laskis undersggelse af eks-
tasen i sekulaere og religigse oplevelser minder pa mange mader om Hardys
ved sit fokus pa de personlige beretninger, der dels er indsamlet fra klassiske
littereere og religigse skrifter og dels gennem spgrgeskemaundersggelser.
Ud fra en umiddelbar betragtning synes der at vere stor overensstemmelse
med Hardys beskrivelser af den religigse oplevelse, men det vil kreeve en
kritisk og minutigs analyse at foretage en egentlig sammenligning, da deres
projekter har forskelligt fokus.

Mens Hardy anvender respondenternes egne fenomenologiske beskrivel-
ser, peger James pa nogle mere overordnede forhold i sin beskrivelse af den
religigse eller mystiske oplevelse, som han foretraekker at kalde den. Han
(1902, 371-372) fremfgrer fire kriterier: Oplevelsen er ubeskrivelig i ord,
den giver dyb indsigt i en hgjere sandhed, den kan ikke fastholdes i leengere
tid, og det er som om, den styres af ydre krefter. En karakteristik, som uden
stgrre problemer kan appliceres til Hardys datamateriale.

Stace (1960) opregner syv kriterier: Aktualisering af en enhedspraget,
udifferentieret og ren bevidsthed, hvor de fysiske og mentale objekter, der
karakteriserer den ordinere bevidsthed, er forsvundet, det oplevede er hver-
ken lokaliseret i tid eller rum, men ikke desto mindre har oplevelsen karak-
ter af noget virkeligt. Der opleves en fglelse af fred, lyksalighed og glede,
samt en fglelse af at have mgdt det hellige, uden at det har fremtreedelse i
en sansbar form. Oplevelsen er, som ogsa James papeger, ubeskrivelig i ord.
Staces fenomenologiske karakteristik af, hvad han kalder den introvertive
mystiske oplevelse, er i sa stor overensstemmelse med centrale dele af Har-
dys datamateriale, at det kan opfattes som en sammenfatning.

En fanomenologisk beskrivelse af den religigse oplevelse vil til enhver
tid veere tentativ. Samtidig ma der konstateres sd stor overensstemmelse
mellem forskellige undersggelser af oplevelser af exceptionel religigs eller
mystisk karakter, at de ikke blot er identificerbare, men ogsé kan beskrives
i generaliserende termer.
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Hardy (1979, 84-88) konstaterer i sin undersggelse, at kunstverker af
forskellig art kan vere anledning til religigse oplevelser, men derudover
antydes ingen s@rlig forbindelse mellem @stetik og religigsitet. Med ud-
gangspunkt i dr. phil. Bjarne Sode Funchs (1997) beskrivelse af den @ste-
tiske oplevelse vil jeg treekke de fgrste linjer i en sddan forbindelse mellem
det @stetiske og det religigse. Som det snart vil vise sig, kan menneskets
oplevelser med kunst i s@rlige tilfelde lede mennesket i retning af religigs
refleksion. Det religigse treeder ind i kunstoplevelsen ved det samspil, der
udspiller sig mellem betragter og kunstvaerk. Kimen til den religigse frem-
treedelse skal altsa bade findes i beskuerens erfaringsliv og ved det enkelte
kunstverks iboende tematisering. Og sidst i den made, hvorved beskueren
lader sin egen fenomenologiske beskrivelse og fortolkning komme til ud-
tryk.

Den aestetiske oplevelse

Som det er tilfeeldet med den religigse oplevelse, kan mgdet med kunsten
pé en tilsvarende made efterlade os med sa dybe indtryk, at de ikke sjel-
dent indskriver sig som nogle af de dyrebareste gjeblikke i vores liv. Den
@stetiske oplevelse er, som det bliver beskrevet hos Funch, noget af det
mest strukturerende for vores bevidstheds- og fglelsesliv. Kunsten kan under
serlige omstendigheder medvirke til at konstituere emotionelle kvaliteter
ved vores bevidsthedsliv gennem en proces, der muligggr en refleksion, der
bergrer og aktualiserer en involvering eller erfaring pa et eksistentielt plan.

Med serlig fokus pé billedkunsten beskaftiger Funch (1997) sig med en
rekke fenomenologiske aspekter, som er seregne ved kunstoplevelsen. Det
fremhaeves, at oplevelser med kunst i sjeeldne tilfeelde virker sa indtreengen-
de, at de transcenderer den normale bevidsthed. Sadanne @stetiske oplevel-
ser rekker ud over det normale eller det hverdagsmessige, og de adskiller
sig fra andre lignende psykologiske oplevelsesfenomener. Den @stetiske
oplevelse reflekterer en specifik eksistentiel tematisering i forbindelse med
det konkrete kunstvaerk. Funch (2006:68) papeger, at Mihaly Csikszentmi-
halyi, Rollo May og Erich Neuman ved at fokusere pa generelle treek ved
den a@stetiske oplevelse overser, at den ogsa karakteriseres ved specifikke
trek, der kun gelder den konkrete oplevelse med det enkelte kunstvark. En
astetisk oplevelse er saledes ifglge Funch forankret i et specifikt eksisten-
tielt tema, og dermed skabes en mulig forbindelse mellem det @stetiske og
det religigse.

Den @stetiske oplevelse er fgrst og fremmest kendetegnet ved, at den
opstar i forbindelse med kunst. At der ogsa kan forekomme oplevelser med
andre @stetiske fenomener, fx naturoplevelser, udelukkes ikke, men ople-
velser med kunst adskiller sig fra naturoplevelser ved det forhold, at kunst
er et resultat af menneskelig involvering og skaberkraft. Kunstens udtryk
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kan via de medier, der bringes i anvendelse, varieres ubegranset, og der vil
til stadighed opstad nye billedkunstneriske, musikalske og littereere udtryk.
Dette kommer blandt andet til udtryk i de @ndringer, vi kan iagttage gennem
kunstens historie, ligesom samtidskunsten er et bevis pa, hvorledes nye og
originale udtryk bestandigt bringes i anvendelse. Kunsten forholder sig med
andre ord aktivt og foranderligt til det, der er vores felles liv og tilvarelse,
og det samme vil derfor ogsa vere tilfeeldet i kunstoplevelsen.

I fgrste omgang vil jeg med udgangspunkt i Funchs arbejder (1997; 2006;
2007) fremstille nogle af de fanomenologiske trek, der karakteriserer den
astetiske oplevelse som transcendent faenomen, og jeg vil pa denne bag-
grund vise, at der er sldende ligheder mellem den @stetiske oplevelse og den
religigse oplevelse.

Oplevelsesaspekter

Det navnes, at der i mgdet med det specifikke kunststykke rettes en sa
intens koncentration og opmearksomhed pa selve genstanden, at omkring-
liggende forhold som tid og sted ophgrer. Man fyldes af en intensitet, der
skerper sanseapparatet i en saddan grad, at den kropslige fglelsestilstand
@ndrer karakter. Som det at fornemme en intens varme brede sig i kroppen,
eller det at blive grebet af en pludselig trang til grad. Ofte udviskes greensen
mellem én selv og kunstvarket, og man kan have fornemmelsen af at blive
suget ind i verket. Ofte er man draget af en serlig lystbetonet stemning og
fascination, som under oplevelsen fylder sindet og kroppen med et nerver
af dyb fortrolighed. Et nzrvear og en fortrolighed, som vedbliver efter ople-
velsen har fundet sted. Det beskrives, at man i den efterfglgende tid fgler sig
velafbalanceret, oplgftet og opfyldt af en stor eksistentiel meningsfuldhed.
Sadanne oplevelser med kunst indskriver sig i vores erindring som noget
af det mest verdifulde, man kan komme i bergring med. Den @stetiske
oplevelse virker saledes bade forandrende og samlende for vores identitets-
fglelse og personlige integritet.

Ofte er den @stetiske oplevelse et resultat af en pludselig, uventet og helt
spontan begivenhed, og vi kan derfor kun finde retrospektive beskrivelser af
oplevelsen. Selvom den @stetiske oplevelse udspiller sig inden for en kort-
varig tidshorisont, er det imidlertid ngdvendigt at skelne mellem tre forskel-
lige aspekter ved oplevelsen: Det visuelle, emotionelle og det intentionelle.
En adskillelse, som i et fanomenologisk perspektiv ikke typisk skilles ad,
idet de optraeder som en integreret helhed. Af analytiske og forstaelsesmaees-
sige grunde bliver det som navnt ngdvendigt at foretage differentieringen.

Visuelle aspekt

De forskellige visuelle karakteristika ved den @stetiske oplevelse er baseret
péa fenomenologiske data og kan derfor ikke altid settes ind i normale per-
ceptionsmassige forklaringsmodeller. Ej heller kan fysiologiske principper
forklare, hvorfor det fx ofte bliver fortalt, at beskueren under den @stetiske
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oplevelse synes at kunne se et serligt lys strale fra maleriets motiv — der er
jo hgjst sandsynligt ikke fysiske lyspartikler til stede i maleriet. Det er her
verd at bemerke, at den @stetiske oplevelse fgrst og fremmest er en indre
subjektiv virkelighed, hvorfor den rakke af forestillinger og indre mentale
billeder opstar, som noget der kun tilhgrer den enkeltes oplevelse (Funch
1997:228). Det er et forhold, som ikke kun gelder i den visuelle del af
den @stetiske oplevelse, men i dem alle tre: Den visuelle, emotionelle og
intentionelle.

Det visuelle aspekt ved den estetiske oplevelse kommer serligt til
udtryk i mgdet med kunstmaleriet. Maleriets visuelle fremtredelsesform
og indrammede struktur ggr den meget distinkt, idet billedkunstneriske
verker appellerer til ét enkelt sanseorgan, synssansen (Funch 2006:74). Et
kunstmaleri fremstar derfor ofte som en koncentreret helhed under selve
den @stetiske oplevelse; ogsa pa trods af billedets eventuelle fragmenterede
indhold: »The visual aspect of the aesthetic experience is different from per-
ception in general because it has a fixed focus that encompasses the entire
picture« (Funch 1997:216).

Et andet vesentligt trek ved den visuelle fremtreedelsesform i den
@stetiske oplevelse er fornemmelsen af at vaere opslugt af billedet i et kort
gjeblik, hvor der opstar et serligt rum i bevidstheden uden kognitiv retning
eller refleksion: »The entire picture is immediately present at the moment of
an aesthetic experience and has no interference by the visual surroundings
or cognitive functions such as analysis, association, and reflection« (Funch
1997:218). Det er, som jeg skrev ovenfor, et velkendt fanomen at opleve en
forsteerkning af maleriets fremtoning i form af lys, der straler ud fra billedets
motiv. Det kan blandt andet vere medvirkende til, at motivet i maleriet ofte
bliver opfattet som noget helt sublimt og som noget, der reprasenterer en
idealforestilling af det, der nu figurerer pa billedet.

Emotionelle aspekt

Det er en almindelig antagelse, at oplevelser med kunst er forbundet med
emotioner. Ofte bliver en form for ekstatisk lystfglelse fremhavet som do-
minerende kvalitet ved oplevelser med kunst. Lystfglelsen i den @stetiske
oplevelse adskiller sig dog fra den almindelig tilstand af lystfglelse ved at
transcendere det normale subjekt-objekt-forhold. Med andre ord knytter
lystfglelsen sig ikke til noget bestemt, hverken i bevidstheden eller 1 kunst-
vaerket, og den har ikke noget fokus eller retning.

Ud over en dominerende transcendent lystfglelse opstar en ny abstrakt
emotionel kvalitet, afha@ngigt af det tema, kunstvarket udtrykker. Beteg-
nelsen »abstrakte emotioner« skal forstas i forhold til den helt serlige
folelsesstemning, man gribes af i den @stetiske oplevelse, hvor man ofte
ikke har ord til at forklare, hvad det var, der skete, og hvilke fglelser det var,
der optradte. Fglelsesstemningen er nemlig udtryk for en emotionsproces,
der udspiller sig i et fraveer af kognitiv indflydelse, hvilket vil sige, at der
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sker en emotionel konstituering uden om den normale og reflekterende be-
vidsthedstilstand: »It is my assumption that emotions during the aesthetic
experience are without previous cognitive structure, which means that they
do not relate directly to anything, not even the picture that triggered the
experience« (Funch 1997:231).

Der vekkes sa at sige nye emotioner til live, idet de aldrig tidligere har
veret forankret i den bevidste eller den kognitive bevidsthedsstruktur. De
kan derfor opleves som »nye« fglelser, eller de kan opleves som en stem-
ning, der pa den ene side kan fgles meget direkte, genkendelig og privat og
pé den anden side fuldsteendig diffus og ubeskrivelig.

Den @stetiske oplevelse er en proces, som konstituerer emotionelle kva-
liteter 1 et samspil, der udspiller sig mellem betragterens livserfaringer og
kunstverkets iboende eksistentielle tematisering. Det er i mgdet mellem en
emotionel kvalitet og en distinkt form, at kunstvaerket og de abstrakte emo-
tioner aktualiseres og konstitueres og dermed danner den grundleggende
forudsatning for en bevidstggrelse og refleksion (Funch 2006:75).

Intentionelle aspekt

Som det tredje aspekt ved den @stetiske oplevelse finder man det inten-
tionelle fokus hos beskueren. I mgdet mellem beskuer og verk eksisterer
der ikke nogen bevidstgjort malrettethed mod noget specifikt. Vores op-
marksomhed eller bevidsthed har i almindelighed ved de fleste aktiviteter
i vores dagligdag et fokus, et @rinde og et formal mod noget eller nogen.
I den @stetiske oplevelse er det intentionelle fokus imidlertid henstillet
i forglemmelse. Man taler ofte om selvforglemmelse og tab af ego med
henblik pa at tydeligggre den opslugthed og intense fglelse af n@rveer, man
fornemmer i det gjeblik, den @stetiske oplevelse udfolder sig. Det skal sa
samtidig tilfgjes, at en selvforglemmelse og tab af ego ikke skal forstas som
en tilstand af distancering fra ens egen normale selvopfattelse, eller folelse
af at vere i sig selv — eller det at fgle sig fremmed i forhold til sig selv.
Tvertimod er ens personlige nerver sa inderligt til stede i oplevelsen, pa
en s omfattende made, at alle uvedkommende tanker, ideer, forestillinger
og sa videre, er fraveerende. Det er en veerenstilstand, der ifglge Funch bedst
lader sig beskrive med betegnelsen, spirituel refleksion. Den spirituelle re-
fleksion peger pa det aspekt ved den @stetiske oplevelse, hvor beskuerens
livserfaring mgder kunstvarkets tema og spejler sig deri. Den spirituelle
refleksion lader sig méske bedst forklare i Sgren Kierkegaards tankeunivers,
som nar Funch betragter den spirituelle refleksion som udtryk for selvets
rejse gennem tilblivelsen: »The self is a process of being constituted by the
process itself« (Funch 2007:6). Tilblivelsen, som Funch med et andet ord
ogsa kalder for selvaktualisering (ibid.), har altsa karakter af spiritualitet.
Hvad man nermere skal forsta ved den spirituelle refleksion, kan man kun
gare sig forestillinger om. Noget kunne tyde pa, at Funch har til hensigt at
pege pa en bevidsthedstilstand, der ud over at transcendere den normale
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bevidsthed, ogsa transcenderer en bevidsthed, der reekker ud over selvet.
Det vil sige, at der ud over en emotionel konstituering skabt af beskuerens
livserfaringer og kunstverkets tema, ogsa skabes forening med noget, der
ligger hinsides bevidstheden. Ordet spiritualitet leder nemt tanken hen pa
en forestilling om religigsitet, og altsa dermed en overmenneskelig instans.
Jeg vil antage, at den spirituelle refleksion er udtryk for en manifestation af
guddommelighedserfaring svarende til den, der reflekteres i den religigse
oplevelse. Denne antagelse vil jeg senere tydeligggre med eksempler fra
den filosofiske @®stetik.

Pa narverende grundlag kan der konstateres bred overensstemmelse
mellem den faenomenologiske beskrivelse af henholdsvis den @stetiske
oplevelse og den religigse oplevelse. Der er neppe et karakteristika ved den
astetiske oplevelse, der ikke ogsa kan appliceres til den religigse. Den mest
fremtraedende forskel er, at den religigse oplevelse refererer til noget helligt,
som endog kan vere personificeret ved fx den kristne Gud. I forbindelse
med den @stetiske oplevelse tales om det sublime, men som generel beteg-
nelse knytter ordet sig ikke direkte til det religigse. Det religigse kommer
derimod ind i den @stetiske oplevelse gennem den eksistentielle tematise-
ring.

Eksistentiel tematisering
Mens Funchs beskrivelse af den @stetiske oplevelse har mange ligheds-
punkter med tidligere beskrivelser af blandt andre Monroe Beardsley
(1982), Mihaly Csikszentmihalyi (1990) og Rollo May (1985), er der et
forhold, ud over den spirituelle refleksion, der adskiller sig fra tidligere
fremstillinger, og som samtidig bringer den @stetiske oplevelse i relation til
det religigse. Den eksistentielle tematisering af den @stetiske oplevelse rum-
mer netop potentiale for den religigse refleksion. Pa det feenomenologiske
niveau karakteriseres den @stetiske oplevelse ved en emotionel kvalitet, der
star i relation til kunstveerkets motiv. Det er séledes ikke ligegyldigt, om det
er Picassos Guernica eller Munchs Skriget, der er anledning til en @stetisk
oplevelse. Ethvert kunstvaerk indeholder potentiale til at vakke en sarlig
emotionel kvalitet i beskuerens oplevelse, og denne emotionelle kvalitet vil
tilhgre et eksistentielt tema i beskuerens livsverden. Det kan vere vanskeligt
at bestemme et motivs eksistentielle potentiale, da det altid er et resultat af
samspillet mellem kunstveerk og beskuerens livserfaring. Det er siledes
ikke motivet i sig selv, der definerer det eksistentielle tema. Et billede af
Jesu korsfastelse malet af Raphael fx med en Jesusfigur, der udstraler fred
og indre harmoni, vil givetvis vaeekke helt andre fglelser og dermed et helt
andet eksistentielt tema, end fx Griinewalds fremstilling af samme motiv i
Isenheim-altertavlen hvor Jesu lidelse og dgdskamp er fremtreedende.

Ved siden af de generelle karakteristika er den @stetiske oplevelse séle-
des defineret ved et eksistentielt tema, der konstitueres 1 overensstemmelse
med den individuelle oplevelse. I og med at spirituelle og religigse temaer,



Den guddommelige cestetik 1043

uanset om de er forbundet med etablerede religioner eller ej, spiller en frem-
tredende rolle i menneskets eksistens, vil mange @stetiske oplevelser have
et religigst tilsnit. Spgrgsmal om liv og dgd, jorden og naturens tilblivelse,
keerlighed og ondskab, mystik og skjulte krefter og mange andre alment
optreedende feenomener i tilvaerelsen, er forhold, som i hgjeste grad karakte-
riserer det spirituelle og religigse liv. Ligesom det er spgrgsmal, der i vid ud-
strekning danner grundlag for de etablerede religioner. Det vil derfor vare
logisk at antage, at den @stetiske oplevelse i den udstrakning, den vedrgrer
spirituelle og religigse temaer, ngje svarer til den religigse oplevelse.

Ifglge Funch (2007) er den estetiske oplevelse en konstituering af det
emotionelle i et eksistentielt tema i en distinkt og adaekvat form. Det tilfgjes,
at denne spejling af beskuerens emotionelle livserfaring i kunstvarkets mo-
tiv er en objektivisering af et forhold, som ikke tidligere har varet genstand
for refleksion. Den distinkte form bliver séledes den spede begyndelse og
forudsatning for en refleksion over verden, livet og sig selv. Refleksionen
i sig selv bliver desverre ikke gjort til genstand for n&rmere uddybning i
Funchs fremstilling.

I den psykologiske behandling af det @stetiske, is@r inden for det feeno-
menologiske og eksistenspsykologiske omrade, er der tydeligvis en beve-
gelse frem mod det subjektive og individuelle, hvor det til tider kan vare
vanskeligt at se iagttagelsernes almene sandhedsverdi. I det fglgende vil
jeg derfor, med afset i dr. phil. Dorthe Jgrgensens arbejder (2001; 2006a;
2006b), belyse det samme forhold mellem @stetik og religigsitet i et filo-
sofisk og idéhistorisk perspektiv, hvor netop det almenmenneskelige og
almengyldige er i hgjsedet. I den filosofiske @stetik tydeligggres det samti-
dig, hvordan brugen af oplevelse og erfaring kan se forskellig ud, athengigt
af hvor fenomenologien udfoldes. Da psykologien, i modsatning til filo-
sofien, arbejder ud fra et empirisk grundlag, er indholdet af de fenomeno-
logiske data ogsa behandlet anderledes i den psykologiske feenomenologi,
end det er tilfeeldet i den filosofiske. Forskellen ligger blandt andet i maden,
hvorved filosofien og psykologien hver iser lader deres fanomenologiske
udgangspunkt begynde. I psykologien begynder det med menneskets umid-
delbare oplevelse, som den fremtraeder i den enkeltes bevidsthed. I filosofi-
en tager den umiddelbare begyndelse afset i teenkningen, fordi teenkningen
er det grundlag, filosofien arbejder med udgangspunkt i. Af samme grund
er det oplevelsen, man finder central i1 den psykologiske @®stetik, hvorimod
erfaringen star centralt i den filosofiske @stetik.

Filosofisk aestetik

Nar solnedgangen med en stille bevagelse forsvinder i horisonten, ser vi
samtidig, hvordan stjernehimmelen langsomt vekkes til live. Pludselig
indrammes konturen af vores klode i et nyt perspektiv, der abner vores gjne
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mod et evigt univers. Néar vi mgder evigheden, som den viser sig i univer-
sets ubegribelighed, star vi ansigt til ansigt med forunderligheden ved vores
eksistens. Skgnheden &benbarer sig og lader os ane, at der er mere i denne
stemning af narver, noget, som abner horisonten mod en anden dimension.
Pa samme made, som det er tilfeeldet med vores univers, kommer guddom-
melighedserfaringen til syne som et omrids af vores eksistens. Pa den ene
side evig og pa den anden side foranderlig i strukturen. Guddommeligheds-
erfaring har, historisk betragtet, bedst manifesteret sig gennem @stetiske
feenomener. ZAstetikken er med andre ord mulighedsbetingelsen for gud-
dommelighedserfaringens virke, og den viser sig bade i den religigse, den
@stetiske, den mystiske og den transcendente erfaring og rummer saledes en
metamorfose i sin udtryksform.

Ofte forbinder man @stetik med kunst og kunstteori, og ofte tenker man,
at @stetik er en betegnelse for alt det, der rummer en sarlig sanselig veerdi.
Den filosofiske @stetik handler ikke kun om kunst og artefakter. Den kan
rette sit fokus pa andet end kunstgenstanden eller subjektet for erfaringen.
Den filosofiske @stetik muligggr, som Dorthe Jgrgensen (2001:418) skriver:
»... en port til erfaringsmetafysik, nar vi opfatter eestetik som filosofisk re-
fleksion af cestetisk erfaring forstdet som en form for erkendelse og virkelig-
gor denne eestetikopfattelse i et arbejde, som udfolder sig i en dialektik imel-
lem idéhistorisk udforskning og filosofisk kontemplation af den pdgceeldende
erkendelsesform. «

Astetik er altsa forst og fremmest en form for erkendelsesteori, der
handler om den sensitive erkendelse i lighed med den selvstendigggrelse
af @stetikken, som filosoffen Alexander G. Baumgarten (1714-1762) etab-
lerede i 1700-tallet. Baumgarten (1735/1968) var optaget af digtekunsten
og tydeliggjorde, hvorledes der findes to forskellige skrivemader, der hver
iseer appellerer forskelligt til vores erkendelse. Den videnskabelige og den
sensitive. Astetikken skulle favne den sensitive erkendemade pa lige fod
med den rationelle, og i denne henseende havde Baumgarten til hensigt
at selvstendigggre @stetikken som en filosofisk erkendelsesdisciplin. Re-
fleksionen over den @stetiske erfaring muligggr en erkendelse af verden
i en metafysisk helhed, som den logiske erkendelse aldrig alene vil kunne
tilfredsstille. I denne henseende kan man sige, at religion og den religigse
erfaring tilhgrer samme erkendelsesmassige kategori svarende til den,
kunsten og @stetikken reprasenterer. Ligeledes er religion forbundet med
guddommelighedserfaringen pa samme made, som det er tilfeeldet med hen-
holdsvis den religigse og den @stetiske oplevelse, som jeg i det foregaende
har gennemgaet.

Guddommelighedserfaring

Guddommelighedserfaring er et begreb, der har til hensigt at indkredse
et sarligt karaktertrek ved alle de forskellige former for oplevelser med
@stetiske fenomener, som mennesket har gjort til genstand for refleksion
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og fortolkning fra antikken og op til i dag. Nar man betragter og gennem-
gar kunstens og skgnhedsmetafysikkens historie, samt undersgger hvilke
erfaringer de udtrykker, endsige de forskellige mader de er blevet fortolket
pa, finder man gennemgéende en rakke erfaringer, som rummer glimt af
guddommelighed. De @stetiske idéers historie oplyser billedet af en felles
erfaringsdimension ved vores tilverelse. En form for overhistorisk dimensi-
on, som hverken er kulturelt eller historisk betinget. En erfaringsform, som
befinder sig pa det, Heidegger kalder for det ontologiske niveau. Guddom-
melighedserfaring har til hensigt at favne det uhandgribelige og metafysiske
og er derfor ikke et noget i egentlig forstand. Den anskueligggres derimod
gennem de forskellige historisk fortolkede former for skgnhedsopfattelser,
mennesket til alle tider har veret optaget af, og som i deres udtryksform er
foranderlige, men som i deres grundsubstans er evig.

Betegnelsen guddommelighedserfaring giver let anledning til misforsta-
else, idet opmarksomheden ledes hen pa en bestemt Gud eller noget, der
har med religion at ggre. Men det er ikke hensigten. Umiddelbart er der to
forskellige grunde til, at guddommelighedserfaringen har féet tildelt denne
guddommelige klang. For det fgrste ma man skelne mellem det, man kalder
for guddommelighed, og dét guddommelige. Guddommelighed refererer
ikke ngdvendigvis til noget bestemt, men er blot en reference til noget,
der reekker ud over mennesket og kunne i forlengelse heraf derfor vere
synonym med betegnelsen transcendens. Guddommelighedserfaringen har
ingen genstand, den er slet og ret en erfaring af guddommelighed. Guddom-
melighedserfaring er, som Jgrgensen (2001:21) skriver, et grensebegreb,
lige savel som erfaringsformen er en grenseerfaring. Dét guddommelige er
i modsztning til guddommelighed sat i bestemt form og peger derfor pa en
bestemt Gud, eller anden overmenneskelig instans: »... ligesom det tilsva-
rende er den religipse erfaringsform (og ikke guddommelighedserfaring),
der har Gud eller Guds neerveer som sin genstand« (ibid.).

For det andet har guddommelighedserfaringen en sarlig betydning i
Skpnhedens metamorfose (2001), idet begrebet har til hensigt at pege tilbage
pa den homeriske poesi. I den homeriske poesi var digtningen anledning til
guddommeligt vanvid, idet frembringelsen af digtning kunne henkaste dig-
teren i en andelig rus. Guddommelighedserfaring er med denne historiske
baggrund séledes et forsgg pa at indramme de @stetiske idéers historie med
en reference, der knytter band til nogle af vores tidligste skriftlige overle-
veringer, for som Dorthe Jgrgensen (2001:19) skriver: »Den erfaring af
guddommelighed, som den homeriske inspirationsteori betegner og angiver
som poesiens udspring, er imidlertid ikke forbeholdt digtere. Samme erfa-
ring er ogsa kilden til kunst og cestetik i bredere forstand, og den homeriske
teori om poesiens herkomst er derfor ikke bare litteraturens vugge, men
ogsd cestetikkens udspring«.

Homers guddommelige vanvid er et vidnesbyrd om, hvordan beskafti-
gelsen med poesien rummer s@rlig potentiale for en erkendelse praget af
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guddommelig karakter. I Homers tid blev guddommelighedserfaringen tol-
ket som udtryk for de graeske guders indgreb i digterens skaberkraft. I dette
tilfelde muserne, de ni kunstgudinder. Af samme grund fik den ekstatiske
eftervirkning, poesien kunne fremkalde, navn efter gudernes indflydelse, og
altsd betegnet som et guddommeligt vanvid. Siden hen har guddommelig-
hedserfaringen fundet mange andre udtryk og fortolkninger, og tilsammen
danner de grundlag for den erfaringsmetafysik, der kendetegner @stetikkens
idéhistorie.

De cestetiske idéers historie

Ved gennemgangen af centrale skgnhedsopfattelser op igennem vores vest-
lige filosofihistorie tydeligggres det, hvordan oplevelser og erfaringer med
skgnheden har et felles afset i guddommelighed. Selvom estetikken fgrst
blev grundlagt i 1700-tallet, eksisterede de @stetiske idéer lenge fgr denne
periode, jevnfgr Homer og digtningen. Skgnhedens betydning for men-
nesket og de tanker, der er blevet gjort om, hvad det skgnne overhoved er
for en stgrrelse, har siden antikken optaget de store tenkere og filosoffer. I
antikken var det skgnne synonymt med det gode og det sande, og det rum-
mede dermed et moralsk aspekt.

Hos Platon (427-347) blev skgnhedsopfattelsen fortolket som den skgnne
form, der genspejler det skgnnes idé. Platon skelnede mellem fenomenernes
og idéernes verden, og han ansa saledes skgnheden i materien som noget der
skulle lede mennesket op imod erkendelsen af den absolutte og evige idé.
Skgnheden, der viser sig i den sanselige verden, bliver hos Platon betragtet
som en efterligning af det skgnnes idé og dermed ikke attraktiv at forfglge
alene. Den er kun en skygge af det egentlige og er derfor blot en foranderlig
og flygtig stgrrelse. Det er gennem fornuften og refleksionen, mennesket far
mulighed for at skue det skgnnes idé og saledes opna sand indsigt. Det an-
tikke verdensbillede er, i vores viden herom, i stor udstraekning pavirket af
Platons metafysik. Han er den filosof, man hovedsageligt har overleveringer
fra. Og med Platons idéleere og hans metafysiske refleksion over skgnheden
blev skgnhedsopfattelsen saledes for fgrste gang formuleret som en egentlig
skgnhedsmetafysik (Jgrgensen 2001:56).

Hos en anden central filosof, Plotin (ca. 205-270) er skgnhedserfaringen
udtryk for et guddommeligt lys, der straler ud fra en hypostatisk kilde, som
han kalder for lyset fra Det Ene. Med rgdder i den platoniske metafysikfor-
staelse udtenkte Plotin en skgnhedsforstaelse, der meget konkret inddrager
idéen om guddommelighed. Han videreudvikler og sammentanker Platons
dualisme om idé og fenomen og var s@rligt optaget af det absolutte, eller
hgjeste princip. Traktaten Om det skgnne (Plotin 280/2000) er en fremstil-
ling af Plotins tankesystem om det skgnnes metafysik. Om opstigningen fra
det ydre til det indre, fra det legemlige til det immaterielle. Det skgnne er det
sande og det gode, og mennesket skal forsgge at vende tilbage til det oprin-
delige gode ved en mystisk skuen og dermed leve i overensstemmelse med
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det gode, bade erkendelsesmassigt og etisk betragtet. Plotin teenker, at alt
streeber mod betragtning (theoria) eller refleksion. Betragtningen er opstaet
af Det Ene, som er begyndt at forholde sig til sig selv; og det er denne selv-
refleksion, som gennemstrgmmer alt andet. Det Ene er overordnet det der
Er, hvor alt andet udggr en mangfoldighed. Det Ene er et princip, som gar
hgjere end Platons idéer. Det Ene er det gode, et guddommeligt princip, som
ikke udggres af nogen personlig Gud. Plotins tankestruktur viser sig som tre
hypostaser, eller niveauer, som henger sammen, men de udspringer alle fra
Det Ene. Verden er i denne forstaelse en dynamisk proces. Dog hersker der
en hierarkisk orden mellem hypostaserne. Det Ene gar forud for Anden, og
Anden gér forud for Sjzlen, men holder hinanden i skak via den emanation
(udstrgmning), som strgmmer ud fra Det Ene. I en hierarkisk forstéelses-
ramme kan man fgrst og fremmest sige, at mennesket rummer hele kosmos
i sig. Sjelen eksisterer i legemet, og Sjalen eksisterer i Anden, og Anden
eksisterer i Det Ene. Det vil sige, at man bade kan reflektere sig nedad og
opad. Det skgnne bliver hos Plotin dermed helt konkret en ledetrad, en gnist,
der skal hjelpe mennesket i retning af det sande og det gode liv i kraft af en
erkendende og mystisk skuen.

I middelalderen blev guddommelighedserfaringen primert fortolket som
religigs erfaring. Hos kirkefaderen og filosoffen Aurelius Augustin (354-
430) kommer den religigse erfaring serligt til udtryk i hans subjektive og
psykologiske refleksioner. I hans dagbogsbeskrivelser, Bekendelser, indle-
der Augustin (1965:36) med en henvisning til Ciceros bog, Hortensius og
skriver: »Denne bog forandrede mit sind, den vendte mine bgnner til dig,
Herre, og den gav mig nye gnsker og andre lengsler«. Augustin befinder
sig i en krise skabt af lengslen efter tilverelsesforklaring, og han omvendes
til den kristne tro. I forbindelse med hans filosofi om musikkens astetik,
som man finder beskrevet i De musica (Augustin ca. 390/2002), var det i
mgdet med musikken, nermere bestemt den kirkelige hymniske sang, som
tryllebandt ham i en stund, hvor hans tarer trillede. I De musica udformer
Augustin en musikteoretisk analyse, hvori han undersgger subjektets for-
hold til Gud, og hvorledes kunsten (musikken) indskriver sig i dette forhold.
Vejen mod det absolutte, eller den hgjeste visdom, som alene kan gas i kraft
af Guds indgriben, det vil sige ved skankelsen af Helliganden gennem troen
pé Jesus Kristus, er ogsa en erkendelsesvej. Erkendelse er for Augustin ulg-
seligt knyttet til vaeren, det vil sige, erkendelsen er ikke blot en intellektuel
erkendelse, men inddrager hele mennesket bade intellektuelt, folelsesmas-
sigt og viljemassigt. I modsatning til Plotin inddrager og skelner Augustin
mellem nogle psykologiske aspekter, sdsom perception, hukommelse og
erkendelse. Med Augustin sker der en subjektivering af skgnhedsmetafy-
sikken, som betyder, at refleksionen over den @stetiske erfaring flyttes fra
genstanden til subjektet for erfaring. Augustin er indstillet pa at lade den
guddommelige erkendelse befordre af det skgnne i kunsten, men den rang-
ordning, han foretager af menneskets sanser, ggr, at det skgnne trods alt ma
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trede i baggrunden for troen. Kunstens rolle bliver dermed at befordre den
religigse udfoldelse, mens den samtidig lader sig begrense af denne. Alt
andet end den sande erkendelse er vildfarelse hos Augustin. Det er kun sje-
lens gje rettet mod Gud, der er egentligt attraverdigt. Hos Augustin bliver
guddommelighedserfaringen sédledes knyttet til den kristne tro, som Guds
nerver, der dbenbarer sig i refleksionen af den guddommelige skgnhed.
Hvor det hos Platon (den skgnne form) og hos Plotin (lyset fra Det Ene) var
genstanden, der var i fokus, bliver det med Augustin ham selv, subjektet, der
er udgangspunktet for @stetisk refleksion.

Traktaten Om det skgnne og skriftet De musica, er ud over at vere fi-
losofiske tanker ogsa udtryk for en raekke grundleeggende menneskelige
feellestreek. For Augustins vedkommende fremgar en af ngglepointerne ikke
direkte i De musica, men set i sammenhaeng med hans tilverelseskrise, er
det den personlige tvivl, som fgrer ham til Gud. P4 samme made er grund-
premissen hos Plotin den, at mennesket har en sjal, som har glemt sin op-
rindelse. Der er med andre ord en ubalance til stede, som danner grundlaget
for overhovedet at have behov for at tale om et hgjere guddommeligheds-
princip. Begge skgnhedstilgange har deres udgangspunkt i en leengsel, som i
begge tekster fades ud af en refleksion. Plotins Det Ene er endda begyndt at
teenke sig selv og forholde sig til sig selv. Hos Augustin bliver refleksionen
til en konkret selvrefleksion, som placerer ham i midten af hans lengsel.
De er begge enige om, at skgnheden ikke alene fgrer til visdom, men at der
samtidig skal vere den rette teenkning bag. At erkendelsens sandhedsvardi
er bestemt af tankens retning. Det skgnne er ikke brugbart i sig selv, men er
til gengald en guddommelighedsport, som med den rette nggle kan dbne op
for mgdet med det guddommelige.

Nar vi sa vender blikket mod vores egen tid, det 19. og 20. arhundrede,
er der sket en verdsligggrelse, en sekularisering, som ogsa har pavirket
den made, hvorpa vi fortolker vores moderne udlegninger og erfaringer
af guddommelighed. I 1700-tallet blev @stetikken primert betragtet som
kunstfilosofi, og kunsten fungerede med et politisk og etisk formal for gje
og dermed gjort til genstand for menneskets behov for friggrelse. Siden hen
har @stetikken gennemgéet en modernisering pa samme made, som det er
sket med mange andre omrader af tilverelsen. Alle de forskellige former
for opfattelser, @stetikken har gennemlevet, afspejler historiens skiftende
livsopfattelser, visioner og veardier. Derfor ser vi ogsa, hvordan a@stetikken
1 dag fremtreeder mere livsstilsorienteret og fragmenteret. AEstetik handler
ikke lengere om sensitiv erkendelse eller refleksion over skgnheden, og den
handler endnu mindre om guddommelighed. I vores daglige tale kan det
@stetiske betyde noget formmessigt, men det kan ogsé betyde noget let, el-
ler noget forfeengeligt. Man inddrager sagar det @stetiske i betegnelser som
fx det @stetiske arbejdsmiljg, marketingaestetik, organisationsastetik, a®ste-
tisk kommunikation og sa videre. Ordet @stetik bliver altsa brugt ihaerdigt,
nar man gnsker at fremhave serlige sanselige kvaliteter ved forskellige
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koncepter i vores dagligdag. Allerede Sgren Kierkegaard tenkte det @steti-
ske som en livsstil, der i hans forstaelsesramme handler om livsstadiet, der
med tiden bliver en tom og meningslgs made at leve pa. Hos Kierkegaard
star det @stetiske saledes i modsztning til det gudsforhold, som han anser
for at vaere det egentlige. Astetikkens tidligere betydning har altsa andret
sig og har i forlengelse heraf ogsa fjernet sig fra den erfaringsmetafysik,
som netop er dens s@rtraek. Menneskets erfaringer af guddommelighed
findes stadig, blot omsat i andre fortellinger. Det moderne menneske har
stadig en langsel efter det absolutte, og vi reflekterer stadig over de store
uudgrundelige spgrgsmal om livet og dgden. Vi anser blot sjeldent vores
mgde med guddommeligheden som udtryk for Guds n@rver, eller som lyset
fra Det Ene. Den moderne erfaring af guddommelighed er karakteriseret
ved fraveeret af en precis og holdbar fortolkningsramme. Den stir nggen i
sin fremtraedelse og er frigjort i dens indhold, for den ejer ikke reference til
nogen hgjere idé. Vores moderne udlegning af guddommelighed kan derfor
betegnes med det, Dorthe Jgrgensen (2006b:206) kalder for immanent tran-
scendens. Denne erfaringsform efterlader os med fornemmelsen af noget
stgrre: Det at vere 1 bergring med noget, der rekker ud over mennesket
selv, men som samtidig forbliver inden for rammerne af menneskets egen
horisont. Det vil sige, vi fornemmer, at der er noget ved fx musikken, vi
lytter til, som bringer tankerne i retning af noget, der reekker ud over det
hverdagsmeessige, noget, som vi ikke ved, hvad er, og som derfor ogsa far
lov til at slutte i det noget, som man ikke har ord for. En moderne udlegning
af guddommelighedserfaring viser sig ofte i en erfaring af et mere: En sam-
menhang af enhed og mening som en oplevelseskvalitet, der efterlader os
med fglelsen af sand indsigt. Det kan vere ved de sma gjeblikke i livet, hvor
man pludselig rammes af en dyb fglelse af nervar. Som ved synet af solens
reflekser i vandets overflade, som i en stille beveegelse vugger sindet i en
tilstand af dyb ro. Eller ved synet af nattehimmelens stjerner, som pludselig
fgles som teppet, der folder sig ud og pa en opslugende made lgfter én op
mod universets uendelighed. Saddanne skgnhedsoplevelser giver anledning
til forundring og eftertanke, og de kan pa samme made, som det skete hos
Plotin og Augustin, lede til en refleksion og fortolkning af guddommelig-
hed. En guddommelighed som kan vare af religigs karakter, eller blot frem-
sta som en transcendens uden forklaringsramme, som den der manifesteres
gennem immanent transcendens.

Afslutning

I vores moderne tid vil man sjaldent forbinde kunst og @stetik med noget,
der har tilknytning til religion. Kunstverkerne refererer kun undtagelsesvis
til religigse temaer, og de presenteres i en kontekst, der sjeldent henleder
tanken pa religion og religigsitet. At kunsten har en religigs dimension,
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bliver fgrst dbenbart i studiet af det optimale samspil mellem kunstveark
og beskuer. Bade psykologiske studier af den @stetiske oplevelse som
transcendent fenomen og idéhistoriske studier inden for den filosofiske
@stetik viser, at kunsten og @stetikken star i teet relation til det religigse.
Den @stetiske oplevelse udmerker sig ved bade at rumme potentiale for en
spirituel refleksion og en eksistentiel tematisering, der anslar spgrgsmal af
religigs karakter. Den @stetiske oplevelse star sdledes i sldende sammen-
fald med den religigse oplevelse, nar deres respektive faenomenologiske
karakteristika sidestilles. Forbindelsen mellem religion og @stetik fremstar
samtidig med en serlig gyldighed i den filosofiske @stetik, nar skgnheds-
metafysikken betragtes ud fra et idéhistorisk perspektiv. Her finder man
gennemgéende en raekke refleksioner og erfaringer, som, pa trods af deres
forskellige udlaegninger og fortolkninger, alle udspringer fra samme kilde
af guddommelighed. En guddommelighed, som ogsa narer et tet slegtskab
med religion og religigse oplevelser. Guddommeligheden kan altsa spores i
béade oplevelsen savel som i erfaringen af kunst og @stetik. I den filosofiske
astetik bliver den estetiske oplevelse siavel som den religigse oplevelse
betragtet som én ud af mange forskellige udlegninger af det, der med en
overbetegnelse kaldes guddommelighedserfaring. AEstetikken er af vaesen
serligt disponeret for guddommelighedserfaring, og skgnhedsmetafysik-
ken viser os, hvordan religionen ikke er det eneste sted, hvor fortolkning
af guddommelighed finder sted. Det konkluderes, at @stetikken og kunsten
ligesom religionen er en erkendelsesvej, der gennem det skgnne abner hori-
sonten til guddommelighed.
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