PARTEA ÎNTÂI

DESPRE SFÂNTA SCRIPTURĂ ÎN GENERAL

I.1. Cadrul general al Studiului Noului Testament

Cadrul general al studiului Noul Testament nu poate fi altul decât cel al teologiei îndeobşte. Or, acest cadru este caracterizat deopotrivă de o metodologie ascetică ce ţine de înrădăcinare teologului în viaţa harică a Bisericii, cât şi de o metodologie zisă „ştiinţifică”, cu aparatul ei de principii, metode şi informaţii. Această metodologie dublă caracterizează teologia ortodoxă, fiind o caracteristică a scrisului Sfinţilor Părinţi. De aceea studiul Noului Testament începe cu ascultarea cuvântului lui Dumnezeu în duh de rugăciune în cadrul Sfintei Liturghii şi al slujbelor dumnezeieşti. În această atmosferă de evlavie, puterile duhovniceşti de cunoaştere ale omului, îmbibate de harul mirungerii, ajutate şi potenţate de o vieţuire ascetică, vor sesiza caracterul dumnezeiesc al cuvintelor biblice şi vor simţi că ele „sunt duh şi sunt viaţă” (In. 6, 63). Pornind de la această experienţă care întemeiază un raport personal unic al nostru cu Dumnezeu şi cu cuvântul Său din Scripturi, vom avea adevărata atitudine ortodoxă, tradiţională, în a ne apropia de cercetarea „cuvintelor vieţii”. Făcând astfel, efortul nostru intelectual şi ştiinţific nu va precumpăni în dauna trăirii duhovniceşti, ci se va împleti cu aceasta, susţinând-o şi trăgându-şi puterea de inspiraţie din ea. 

În afară de acest tip de legătură cu Sfânta Scriptură în cadrul slujbelor dumnezeieşti, tot de natură liturgică este şi lectura Scripturii în legătura ei organică cu Sfintele Taine. Despre acest lucru găsim bune mărturii în scrierile Părinţilor. Aşa bunăoară, Sfântul Grigorie de Nyssa leagă putinţa omului de a pricepe cuvântul Scripturii de curăţirea pe care a primit-o în baia Botezului şi îi îndeamnă pe credincioşii cărora li se par grele anumite cuvinte biblice să alerge la împărtăşirea cu Sfintele Taine care să-i ajute în înţelegere
. Dar Scriptura nu este legată de Sfintele Taine doar la nivelul cunoaşterii pe care o mediază, ci şi prin faptul că între natura Scripturii şi tot ceea ce are Biserica – Tradiţie, cult, viaţă comunitară etc. – există o unitate lăuntrică pe care o putem trăi şi experia cultic şi doxologic
. În acest sens, Sfântul Grigorie de Nyssa, scriindu-le o mărturisire de credinţă celor care nu credeau în ortodoxia sa, arată că există o unitate şi un acord deplin între credinţă, Scriptură, Botez şi doxologie: 

„ne-am înfăţişat expunerea credinţei de care ne-am învrednicit prin scrierile de Dumnezeu insuflate şi urmând predaniei Părinţilor […]; de aceea ne-am botezat după cum am primit poruncă, credem după cum am fost botezaţi, doxologim precum credem, astfel încât să fie în acord Botezul şi credinţa şi doxologia…”
.

De asemeni, Sfântul Simeon Noul Teolog în primul său Discurs Etic arată că prin Sfintele Taine dobândim, pe lângă puterea lui Hristos, şi o cunoştinţă întemeiată pe experierea vieţii Lui transmisă nouă în Taine:

„Căci dacă ni s-ar da cunoştinţa adevăratei înţelepciuni şi ştiinţa lui Dumnezeu prin scrieri şi învăţături, ce trebuinţă ar mai fi de credinţă sau de dumnezeiescul Botez şi de Sfintele Taine?”
.

În acest sens putem vorbi despre faptul că natura liturgică a cadrului studiului Noului Testament vizează şi modul personal de vieţuire creştinească şi de împărtăşire cu viaţa harică a Bisericii prin asceză personală, rugăciune, împlinirea poruncilor şi părtăşie la Sfintele Taine. Numai aşa studierea Noului Testament nu va fi ruptă de întregul din care acesta face parte, rupere care în mod inevitabil şi fatal îi va ciunti înţelegerea.

Prin cele spuse mai sus nu facem decât să aplicăm la tema noastră, Studiul Noului Testament, principiul patristic potrivit căruia făptuirea (θεοπραξία) duce la cunoaşterea lui Dumnezeu (θεογνωσία). Or, pentru creştinul ortodox făptuirea are întotdeauna o încadrare ascetică şi liturgică. În acest cadru se va înscrie deci şi cunoaşterea lui Dumnezeu transmisă nouă prin Sfintele Scripturi.

Totuşi, ar fi greşit să privim în mod unilateral acest cadru, neglijând sau dispreţuind dimensiunea livrescă, ştiinţifică, a Studiului Noului Testament. Între cele două trebuie să existe o armonie şi o preţuire reciprocă, deoarece prin amândouă se zideşte Trupul lui Hristos. Sfântul Apostol Pavel spune în prima Epistolă către Corinteni (12, 8) că în Biserică există două harisme legate de cunoaşterea lui Dumnezeu şi teologhisire. Este vorba de „cuvântul cunoştinţei” şi de „cuvântul înţelepciunii”. Prima harismă exprimă cunoaşterea directă, mai presus de cuvinte, harică, pe care cel cu mintea curăţită o dobândeşte în rugăciune, mai cu seamă prin rugăciunea lui Iisus, cunoaştere către care tinde întregul sistem de vieţuire isihast şi filocalic. A doua harismă reprezintă puterea harică dată de Dumnezeu pentru exprimarea în cuvinte a învăţăturilor credinţei şi a tainelor Scripturii. Tâlcuind raportul dintre cele două harisme, Sfântul Diadoh al Foticeii scrie: „Cunoştinţa leagă pe om de Dumnezeu prin experienţă, dar nu îndeamnă sufletul să cuvânteze despre lucruri”, iar „înţelepciunea o aduce meditarea fără slavă deşartă a cuvintelor Duhului (ale Scripturii) şi mai ales harul lui Dumnezeu care o dă”
. Cunoştinţa deci este o lucrare a unei experienţe lăuntrice, iar înţelepciunea reprezintă modul exprimării lucrărilor cunoştinţei. Tâlcuind acest text, învăţatul monah athonit Teoclit Dionisiatul, unul din cei mai preţuiţi teologi ortodocşi contemporani, arată care este adevăratul raport dintre trăirea tainei şi exprimarea teologică în cuvinte:

„Dacă harisma înţelepciunii se uneşte cu cea a cunoştinţei, chiar dacă acest lucru se întâmplă rar, prima exprimă, tâlcuieşte, analizează, adevereşte, deosebeşte (discerne), înalţă, teologhiseşte şi în general descoperă înseşi lucrările cunoştinţei. […] Ar trebui însă aici observat faptul că atât cunoştinţa cât şi înţelepciunea, ca harisme ale Sfântului Duh, sunt, prin împreuna-lucrare a omului, foarte importante. […] Ambele izvorăsc desigur din unul şi acelaşi izvor, mintea omenească, dar primul (cunoştinţa) se îmbunătăţeşte şi se schimbă în dumnezeiesc, devenit duhovnicesc sub lucrarea Sfântului Duh, al doilea (înţelepciunea) rămâne în starea lui firească”
. 

Între cele două forme de teologhisire există deci un raport de condiţionare reciprocă. Nu spunem prin aceasta că despre Dumnezeu nu se poate vorbi în lipsa oricărei experienţe şi trăiri. Scrierile atâtor eretici care de-a lungul istoriei Bisericii s-au îndepărtat de Ortodoxie, ca şi scrierile raţionaliste, arată că există o astfel de „teologie”. Dar Sfântul Diadoh arată că adevărata teologie ortodoxă trebuie situată în mod obligatoriu pe linia unei iluminări harice, deoarece

„nimic nu e mai sărac decât cugetul care, stând afară de Dumnezeu, filosofează despre cele ale lui Dumnezeu”
.

Astfel, doar în teologie, deci şi în Studiul Noului Testament, pentru a progresa este nevoie pe lângă inteligenţă ascuţită, şi de o minte curată şi iluminată de Sfântul Duh, lucru care se dobândeşte treptat printr-o vieţuire ascetică în sântul Tradiţiei Bisericii Ortodoxe. Doar aici mintea devine încet-încet „mintea lui Hristos”, „mintea Părinţilor”. Fără urmarea simultană a acestei căi duble, aşa-zisul „teolog” citeşte în Sfânta Scriptură doar propriile sale idei şi devine orice altceva decât teolog, după cum arată expresia Sfântului Diadoh „nimic nu e mai sărac…”
. Aşa se explică de ce e posibil ca atâtea confesiuni şi secte ce se numesc „creştine” să se întemeieze pe una şi aceeaşi Sfântă Scriptură.

Există aşadar două lucruri care, deşi sunt diferite, totuşi nu se exclud, nici nu-şi sunt opuse. Este vorba de teologia academică caracterizată, mai ales în vremurile noastre, printr-o susţinută activitate a intelectului şi printr-o metodologie şi acrivie ştiinţifică, iar pe de altă parte este vorba de experienţa ascetică şi duhovnicească pe care trebuie să o aibă orice creştin şi fiu al Bisericii. Desigur că această experienţă şi viaţă ascetică constituie expresia întrupării în viaţa proprie a învăţăturilor Evangheliei şi că există diferite grade şi intensităţi ale acestei experienţe. Sfinţii sunt cei care s-au apropiat cel mai mult de deplinătatea acestei experienţe şi trăiri a Revelaţiei. Privite ca daruri ale lui Dumnezeu, atât iscusinţa exprimării în cuvinte omeneşti a învăţăturilor Bisericii cât şi harisma unei vieţi duhovniceşti de excepţie sunt deschise una alteia fără a-şi absolutiza nici una rolul în Biserică. Mai mult, chiar se cer una pe alta şi au nevoie una de alta.

În lumina acestei distincţii putem deosebi în cunoaşterea pe care o dobândim prin intermediul Sfintei Scripturi două aspecte. În primul rând un aspect intelectual, în măsura în care Sfânta Scriptură şi Noul Testament ne furnizează o serie de învăţături prin care dobândim o serie de noţiuni, informaţii etc. despre Dumnezeu. În al doilea rând, avem de-a face cu un aspect experienţial, care vizează cunoaşterea lui Dumnezeu din însăşi relaţia noastră personală cu El, statornicită prin intermediul cuvântului Său biblic. Acest al doilea aspect este organic legat de modul vieţuirii în Biserică şi de împlinirea rânduielilor ei de viaţă ascetică şi liturgică, fiind de fapt rodul duhovnicesc al acestora. Între cele două aspecte există, din punctul de vedere al celui ce studiază teologia ortodoxă într-un mediu academic, o corelaţie permanentă şi o presupunere reciprocă. Învăţăturile despre Dumnezeu se cer experiate în creuzetul vieţii ascetice şi bisericeşti personale, altfel rămân o simplă „cunoştinţă care îngâmfă” (cf. 1 Cor. 8, 1). Mai ales în contextul duhovnicesc actual, caracterizat prin împuţinarea marilor duhovnici şi trăitori, studiul atent şi stăruitor al învăţăturilor şi dogmelor Bisericii întemeiat pe scrierile Sfinţilor Părinţi devine o lucrare vitală pentru păstrarea etosului şi a cugetului ortodox în Biserică. Adăugându-se la acest studiu şi efortul personal, după putere, de a trăi potrivit cu învăţăturile Bisericii, acestea vor rodi şi o cunoaştere personală, directă, din propria trăire, ceea ce va spori şi dragostea faţă de Ortodoxie şi va aduce încredinţarea că ea este „stâlpul şi temelia adevărului” (1 Tim. 3, 15) şi în ea avem „cuvintele vieţii celei veşnice” (In. 6, 68).

Din această sumară schiţă a cadrului în care trebuie situat Studiul Noului Testament, şi luând în considerare aspectele metodologice specifice celor două sfere semnalate, ca şi întrepătrundere care trebuie să o realizăm între ele, putem conchide că studiul ştiinţific al Noului Testament din perspectiva ortodoxă tinde să creeze noţiuni şi să formuleze învăţături extrase din Scriptură prin care mintea să fie eliberată de raţionalism şi să-l facă pe om capabil de angajarea cu întreaga sa fiinţă în relaţie personală cu ceilalţi oameni, cu cosmosul şi mai ales cu Dumnezeu
. De aceea studiul, exegeza şi teologia biblică şi noutestamentară vor fi în acelaşi timp legate de Liturghie şi Euharistie, de dogmatică şi spiritualitate, de ştiinţe şi de harismele Duhului Sfânt, într-o fuziune perihoretică exemplificată în mod magistral în scrierile patristice, precum şi în cele ale unor teologi mai noi.

I.2. Disciplinele auxiliare ale Studiului Noului Testament

Fiind o carte extrem de complexă şi de bogată, scrisă într-un interval de timp de peste 1000 de ani, Sfânta Scriptură este firesc să fie studiată prin prisma mai multor discipline sau ştiinţe auxiliare. Aceste discipline ajutătoare studiului Scripturii în general şi studiului Noului Testament în special s-au constituit treptat, de-a lungul timpului, odată cu sporirea volumului de informaţii pe care cercetătorii biblişti le-au acumulat. Odată sistematizate, aceste informaţii s-au constituit treptat în discipline de sine stătătoare având o metodologie şi reguli interne proprii. Specificul lor comun este acela că toate studiază Noul Testament, abordându-l însă din diferite puncte de vedere. Între aceste discipline putem stabili o anumită ierarhie a importanţei pentru teologia ortodoxă şi viaţa creştinului în general. Această ierarhie exprimă gradul de folos pe care respectiva disciplină îl aduce în înţelegerea tradiţională a Sfintei Scripturi, adică în influenţa pe care o exercită în transpunerea în viaţă şi trăire a cuvântului lui Dumnezeu. Rudimente din fiecare din aceste discipline întâlnim încă în scrierile celor mai vechi Părinţi, care deşi nu au cunoscut şi nu au practicat în mod sistematic studiul biblic în felul specialiştilor contemporani, totuşi au avut interes şi deschidere pentru probleme dezbătute în aceste discipline. Între toate aceste discipline cele mai importante sunt exegeza şi teologia biblică, ele reprezentând vârful de lance al studiilor biblice, având cea mai directă influenţă şi legătură cu viaţa bisericească în general. Disciplinele aparţinătoare Studiului Noului Testament sunt şapte la număr, după cum urmează:

1. Introducerea în cărţile Noului Testament (Isagogia). A apărut ca disciplină separată în mediul protestant al veacului al XVIII-lea. În funcţie de obiectul ei, Introducerea poate fi:

· generală, privind probleme ca istoria canonului biblic, inspiraţia, autenticitatea, canonicitatea, istoria textului Noului Testament, precum şi probleme de acest fel legate de fiecare carte noutestamentară în parte;

· specială, în care se tratează probleme legate de autorul unei scrieri noutestamentare, locul şi timpul scrierii, împrejurările scrierii, scopul şi adresanţii scrierii, caracteristicile filologice ale scrierii, autenticitatea, unitatea şi integritatea ei.

2. Arheologia biblică. Este o disciplină noutestamentară de dată recentă, constituită pe baza informaţiilor furnizate de cercetările arheologice efectuate în locurile care apar menţionate în Sfânta Scriptură. Aceste informaţii ajută uneori la mai buna înţelegere a cadrului politic, cultural, religios etc. în care au avut loc evenimentele relatate în Noul Testament. 

3. Istoria epocii Noului Testament. Este o disciplină care cercetează contextul istoric, social, politic, economic, religios şi filosofic al vremurilor noutestamentare. Multe din referinţele istorice din Noul Testament nu pot fi înţelese fără studierea cadrului istoric al epocii. Aşa este de exemplu încadrarea cronologică pe care o face Sfântul Luca Evangheliei sale (cf. Lc. 2, 2; 3, 1‑2) sau diferitele menţiuni noutestamentare legate de structura socială a societăţii palestiniene în vremea Mântuitorului (fariseii, saducheii, cărturarii etc.). Astfel de aspecte sunt studiate detaliat în cadrul acestei discipline auxiliare.

4. Studiul limbii originale a Noului Testament (greaca) şi al limbilor biblice. Este cunoscut faptul că cea mai bună traducere a unui text nu reuşeşte să redea, după părerea specialiştilor, decât cel mult 80% din bogăţia textului în original. Acest lucru este valabil şi în cazul Noului Testament, care a fost scris în greaca comună vorbită în epoca Mântuitorului în bazinul mediteranean. Cunoaşterea limbii greceşti se impune deoarece apelul la textul original descoperă nuanţe teologice şi deschide perspective de tâlcuire insesizabile în cea mai bună traducere. În plus, fiecare limbă are un spirit al său, care o face aptă să transmită un mesaj dincolo de categoriile gramaticale cu care se operează în cursul traducerii, mesaj alterat în mod inevitabil prin traducere.

Pe lângă limba greacă a originalului Noului Testament sunt importante şi limbile semite, mai cu seamă ebraica biblică, deoarece fundalul lingvistic al Noului Testament este unul semitic. Numeroase referinţe din Vechiul Testament, precum şi elemente de teologie preluate din Vechiul Testament şi dezvoltate în cel Nou îşi descoperă adevăratele dimensiuni atunci când sunt studiate în contextul originalului lor semitic. 

Trebuie să observăm faptul că studiul acestor limbi nu se rezumă doar la gramatică şi la vocabular, ci vizează deopotrivă şi mentalitatea poporului care vorbea limbile respective, modul lui de gândire şi de a înţelegere a realităţii, înţelegere pe care o exprima apoi cu ajutorul propriei limbi.

5. Ermineutica biblică. Îşi trage numele de la verbul grecesc ερμηνευω (a explica, a interpreta). Este una dintre cele mai vechi discipline noutestamentare, găsindu-se în formă embrionară într-o scriere a lui Meliton de Sardes († 170 d.H.), Cheia, în care dădea lista şi explicarea celor mai obişnuiţi termeni biblici. Ermineutica biblică reprezintă partea teoretică care se ocupă cu stabilirea regulilor ce trebuie urmate pentru tâlcuirea corectă a Noului Testament. Mai nou ea a fost împărţită în trei secţiuni:

· noematica, studiază problema sensurilor Sfintei Scripturi;

· euristica, îşi propune identificarea sensurilor în textele biblice;

· proforistica, aplicarea celui mai potrivit sens în situaţia pasajelor dificile.

Desigur că această împărţire este oarecum scolastică, reprezentând o sistematizare a unor date teoretice cu care operează ermineutica biblică în general. Din punctul de vedere al raportului cu procesul concret, practic, de tâlcuire a Noului Testament, ermineutica reprezintă partea teoretică sau ansamblul de principii şi reguli a căror aplicare reprezintă procesul efectiv de exegeză.

6. Exegeza biblică. Este disciplina biblică cea mai veche şi cea mai importantă dintre cele amintite până aici. Reprezintă tâlcuirea, explicarea unui text anume, fie sub forma unui comentariu sistematic, fie sub forma larg răspândită în scrierile patristice a omiliilor exegetice pe marginea unor texte biblice. Îşi trage numele din cuvântul grecesc εξεγεσις , compus din εξ- (în afară) şi verbul αγω (a duce, a purta), având înţelesul de „a scoate în afară” înţelesurile care zac ascunse într-un text biblic. Toate disciplinele enumerate până aici slujesc într-un fel sau altul procesului exegetic, astfel încât comentariul unui text să surprindă din cât mai multe puncte de vedere respectivul text. De-a lungul existenţei Sfintei Scripturi s-au conturat mai multe curente şi metode de exegeză a ei, fie specifice iudaismului, fie creştine. Dintre acestea din urmă, cel mai adesea se vorbeşte despre exegeza alexandrină şi despre exegeza antiohiană. În timpul mai recent se constată între specialiştii biblişti ortodocşi, şi nu numai, un interes special pentru redescoperirea exegezei patristice, cu toată bogăţia practicii ei. Acest interes vine să contrabalanseze puternicul influx de metode exegetice de sorginte apuseană care au împins uneori cercetarea biblică pe făgaşe netradiţionale, transformând-o exclusiv într-un arid şantier lingvistico-istoric.

7. Teologia Noului Testament. Reprezintă încununarea procesului de exegeză şi corolarul acesteia. Teologia noutestamentară urmăreşte prezentarea diferitelor probleme şi chestiuni teologice din perspectiva exegezei noutestamentare. În acest sens, vom putea vorbi, de exemplu, despre eclesiologia Sfântului Apostol Pavel, înţelegând prin aceasta modul în care învăţătura despre Biserică izvorăşte din înseşi textele pauline care privesc această chestiune. Din acest punct de vedere se vorbeşte în studiile biblice despre o teologie mateiană, lucanică, ioaneică etc., sau despre teologia unei anumite scrieri noutestamentare, înţelegând prin aceasta particularităţile şi accentele deosebite pe care un autor noutestamentar le acordă anumitor chestiuni în scrisul său. Aşa cum dogma despre Întrupare în esenţa ei este una, dar a fost tratată şi dezvoltată din perspective diferite de autorii patristici, aşa cum fiecare dintre Sfinţii Părinţi îşi are personalitatea sa inconfundabilă care îşi pune pecetea pe fiecare pagină a sa, tot astfel şi autorii noutestamentari au fiecare un anumit specific, care îi particularizează, îngăduindu-ne să vorbim despre teologia fiecăruia dintre ei. De aceea vom putea analiza şi detalia învăţătura fiecărui autor noutestamentar în parte legată de marile teme ale teologiei, asceticii sau misticii ortodoxe, întemeindu-ne pe exegeza atentă a scrierilor sale. Teologia noutestamentară reprezintă din acest punct de vedere elementul dinamic şi înnoitor care poate furniza Dogmaticii, dar şi altor discipline teologice, elemente de o mare prospeţime, care nuanţează şi aprofundează tematica abordată.

I.3. Despre natura Sfintei Scripturi

I.3.a. În tradiţia patristică

În acest capitol vom prezenta sumar unele din trăsăturile modului în care Sfânta Scriptură este folosită şi percepută în opera câtorva dintre Sfinţii Părinţi ai Bisericii. Desigur că nu-i vom putea înfăţişa pe toţi, ci vom selecta cronologic doar câţiva. În scurtele schiţe ce urmează conturăm un minim de aspecte legate de natura Sfintei Scripturi aşa cum o înţeleg respectivii Părinţi. Toate acestea ne ajută să ne facem o sumară privire de ansamblu asupra înţelegerii pe care călăuzele nerătăcite în cunoaşterea lui Dumnezeu, Sfinţii Părinţi, o au în ceea ce priveşte Sfânta Scriptură în fiinţa ei. Aşa cum vom vedea, principala caracteristică şi constantă este legată de prezenţa şi funcţiunea Sfintei Scripturi în viaţa duhovnicească a creştinului. Fiecare din Părinţii pe care îi vom prezenta mai jos aduce o precizare nouă, care nu le exclude pe celelalte, ci se armonizează şi se completează în modul cel mai fericit. Nici unul dintre Sfinţii Părinţi nu a tratat în mod exhaustiv aceste probleme, şi de aceea înţelegerea lor adevărată, ortodoxă, se poate naşte doar în tensiunea şi dinamica lecturii concomitente în registrul complex al gândirii patristice în ansamblul ei.

Sfântul Atanasie cel Mare († 373), numit şi „stâlpul ortodoxiei” din pricina fermităţii sale în apărarea credinţei ortodoxe împotriva ereziei ariene, dezvoltă în scrierile sale o concepţie despre Sfânta Scriptură rezultată din tripla dimensiune a activităţii şi vieţii sale: episcop, ascet şi monah. Aceste trei dimensiuni au conturat un profil specific modului în care el se raportează la Sfânta Scriptură: elementul dogmatic nu este desprins de cel ascetic-duhovnicesc, ci îi dă conţinut şi îl susţine. După Sfântul Atanasie, Scriptura de la un capăt la altul împărtăşeşte un singur adevăr mare şi atotcuprinzător spre care ţintesc toate detaliile Scripturii: cel al tainei Mântuitorului. În Cuvântul al treilea împotriva arienilor Sfântul Atanasie scrie:

„Scopul şi rostul Sfintei Scripturi este, precum am spus de multe ori, vestirea îndoită despre Mântuitorul: că El a fost pururea Dumnezeu şi Fiu, fiind Cuvântul şi strălucirea şi înţelepciunea Tatălui; şi că pe urmă luând trup pentru noi din Fecioara Maria Născătoarea de Dumnezeu S-a făcut om. Această îndoită vestire se poate afla urmărind-o în toată Scriptura de-Dumnezeu-insuflată cum Însuşi Domnul a spus: «Cercetaţi Scripturile că ele sunt cele ce mărturisesc despre Mine» (In. 5, 39)”
.

Distingem aşadar un scop de ansamblu, unic, al Sfintei Scripturi, acela de a-L vesti pe Hristos, şi un rost, acela de a-L face prezent. Despre această prezenţă vorbeşte Sfântul Atanasie şi în alt loc, spunând că „Evanghelia este prezenţa lui Dumnezeu-Cuvântul, Domnul Iisus Hristos întrupat pentru mântuirea neamului omenesc din Duhul Sfânt şi din Maria, pururea Fecioara”
. Această perspectivă dublă întemeiază dogmatic raportarea acetică şi monahală a Sfântului Atanasie la Sfânta Scriptură, deoarece premisa sa de bază este de natură hristologică.

Sfântul Efrem Sirul († 373) arată că în Scriptură avem un izvor principal al oricărei cunoaşteri a lui Dumnezeu. Cuvintele Scripturii şi simbolurile biblice reprezintă puncte de întâlnire între Dumnezeu şi umanitate. Dar pentru ca această întâlnire să se producă la nivel personal este nevoie ca atitudinea cititorului să fie de receptivitate şi deschidere. De aceea Scriptura e asemuită unei oglinzi în care doar cel cu ochiul inimii curat („luminos”, după expresia Sfântului Efrem) poate vedea icoana Adevărului:

„Scripturile sunt aşezate ca o oglindă

Şi cel cu ochiul luminos vede în ele icoana Adevărului”
.

Raportul dintre umbră şi realitate îl regăsim şi la Sfântul Macarie Egipteanul. Datorită faptului că Scriptura îşi găseşte locul ei autentic în raportul şi dialogul nostru viu şi tot mai profund cu Dumnezeu, Sfântul Efrem, ca de altfel marea majoritate a Părinţilor, afirmă că în înţelegerea Scripturii putem înainta la nesfârşit:

„Asemenea unor oameni însetaţi ce beau dintr-o fântână, lăsăm în ea mai mult decât putem lua din ea. […] Adu mulţumiri pentru ceea ce ai luat din ea şi nu jeli pentru prisosul care rămâne în urmă. Ţi-ai luat porţia dar ceea ce ai lăsat în urmă poate fi încă moştenirea ta”
.

Dată fiind importanţa şi frumuseţea gândirii Sfântul Efrem Sirul, vom analiza şi alte detalii legate de folosirea Sfintei Scripturi şi tâlcuirea ei de către el într-un capitol separat din partea a patra a lucrării.

Sfântul Macarie Egipteanul († 390) spune despre Scriptură că precede Adevărul: „după cum umbra precede corpul – umbra anunţă corpul dar real este doar corpul – tot aşa şi cuvântul este ca o umbră a Adevărului care este Hristos. Cuvântul [Scripturii] precede Adevărul”
. Scriptura ni se dezvăluie astfel în raportul ei cu Persoana veşnică şi dumnezeiască a Mântuitorului Hristos ca o întrupare nedeplină a Lui, dar nu este Hristos Însuşi în mod substanţial, aşa cum este prezent El în Sfânta Euharistie. După cum umbra nu poate fi despărţită de corpul care o produce, tot aşa nici Sfânta Scriptură nu poate fi separată de Hristos. Dar în acelaşi timp pe baza acestei relaţii credincioşii sunt datori să folosească Scriptura pentru a se sui de la umbră spre realitatea care produce umbra, adică să citească Scriptura în duh de rugăciune, intrând astfel în legătură personală, duhovnicească, de taină cu Cel care grăieşte prin Scriptură. Vedem astfel cum Scriptura este cuprinsă în şuvoiul vieţii duhovniceşti a Bisericii, dar şi a fiecărui credincios. De aceea în Sfânta Liturghie citirile biblice premerg împărtăşirii euharistice, pregătind-o. Din acest punct de vedere, Scriptura nu poate fi pentru noi un simplu „obiect” de studiu, ci va trebui ca lectura ei şi efortul de tâlcuire să se înscrie într-un proces complex de înduhovnicire a noastră, proces în care Scriptura ni se descoperă ca fiind cu adevărat cuvântul viu şi lucrător al lui Dumnezeu:

„Pentru că cuvântul lui Dumnezeu nu este un cuvânt inert, ci aduce roade în suflet. […] Fie deci ca Domnul să împlinească lucrul adevărului în cei care-L ascultă pentru ca roditor să se arate întru noi cuvântul”
.

Sfântul Macarie evidenţiază şi un aspect pedagogic al Scripturii: prin ea Dumnezeu ne învaţă ceea ce este bineplăcut Lui şi ce trebuie să facem pentru a ajunge în comuniune cu El:

„Dumnezeu a adresat oamenilor Sfintele Scripturi, întocmai ca pe nişte epistole, pentru a le face cunoscut că, arătând credinţă în El, ei trebuie să ceară şi să primească darul ceresc ce vine din esenţa dumnezeirii Sale. […] Dar dacă omul nu se apropie, nu cere şi nu primeşte, nu-i serveşte la nimic citirea Scripturilor, ba din contră, se face vinovat de moarte fiindcă n-a voit să primească de la Împăratul ceresc darul vieţii fără de care este imposibil să obţină viaţa ce nu se trece, Care este Hristos”
.

De aceea o lectură autentică a Scripturii trebuie făcută cu acest scop.

O altă caracteristică a concepţiei Sfântului Macarie priveşte legătura dintre curăţia inimii şi necesitatea de a întrebuinţa Scriptura în cadrul procesului de aflare a voii lui Dumnezeu şi de povăţuire duhovnicească. Întocmai ca şi Sfântul Ioan Gură de Aur, şi Sfântul Macarie afirmă că pentru cei care au inima curăţită de patimi

„harul însuşi scrie în inimile lor legile Duhului. De aceea ei nu sunt nevoiţi să alerge numaidecât la Scripturile cele scrise cu cerneală pentru a afla voia lui Dumnezeu, pentru că harul lui Dumnezeu scrie legile Duhului şi tainele cele cereşti pe tablele inimii”
.

Sfântul Grigorie de Nyssa († 394), numit de Sinodul al VII-lea Ecumenic „Părinte al Părinţilor”, este considerat pe drept cuvânt Părintele misticii creştine. Opera sa exegetică, deşi nu este întinsă, cuprinde importante referiri la natura Scripturii şi la modalitatea tâlcuirii ei. În comentariul său la „Fericiri”, Sfântul Episcop al Nyssei dezvoltă câteva idei fundamentale legate de înţelegerea naturii Scripturii. Astfel, el spune:

„Cuvântul coboară la smerenia auzului nostru […], ne predă tainele dumnezeieşti prin cuvinte şi meniri cunoscute nouă, folosindu-se de vorbele ce ţin de obişnuinţa firii omeneşti”
.

Scriptura, deci, este un pogorământ al lui Dumnezeu făcut neputinţei noastre de a înţelege tainele lumii dumnezeieşti. Pentru a ne ajuta să ajungem la scopul spre care am fost creaţi, Dumnezeu săvârşeşte o seamă de lucrări, pogorându-Se la neputinţa noastră. Una dintre aceste lucrări este chiar cuvântul scripturar, prin care, în cuvinte omeneşti cunoscute nouă, El se descoperă pe Sine şi ni se adresează. Aceasta deoarece

„nu e cu putinţă a se descoperi oamenilor prin numirile lor proprii acele bunătăţi care sunt mai presus de simţurile şi de cunoştinţa omenească”
.

Graiul omenesc, fiind creat, este incapabil să exprime realităţile veşnice şi transcendente ale lumii dumnezeieşti. Dar harul, care însoţeşte prin inspiraţie cuvântul scripturar, face ca în sufletul celui ce îl primeşte în sânul Bisericii şi al Tradiţiei să se nască o înţelegere mai presus de cuvânt a acestor realităţi, înţelegere care este o părtăşie la ele
.

Înţelegerea Scripturii are atât un aspect intelectual, cărturăresc, cât şi unul de natură duhovnicească. Acesta din urmă este cel mai important şi ţine de pregătirea noastră duhovnicească pentru ca Dumnezeu însuşi să lucreze în noi această înţelegere, după cuvântul profetului: „Şi vor fi toţi învăţaţi de Dumnezeu” (Ioil 3, 5). Există aşadar o înţelegere exterioară a Scripturii, pe care o poate avea chiar şi un necredincios, eretic sau necreştin, dar şi o înţelegere interioară a Scripturii, legată de profunzimea vieţii duhovniceşti, înţelegere care prin însăşi natura sa nu o poate dobândi nimeni în afara Bisericii şi a vieţii sale în Duhul Sfânt, Tradiţia. Măsura acestei înţelegeri interioare este în legătură cu măsura adâncirii în viaţa cea întru Hristos. De aceea Sfântul Grigorie spune: „cuvântul Scripturii a spus atâta cât poate încăpea în mine, nu pe cât este Cel pe care ea Îl arată”
. Aşadar putem spune că Dumnezeu prin Scriptură se acomodează puterilor de înţelegere ale fiecărui cititor.

Sfântul Ioan Gură de Aur († 407), marele Patriarh al Constantinopolului şi tâlcuitor al aproape tuturor cărţilor biblice, în comentariul său la Evanghelia după Matei spune că:

„Ar fi trebuit să nu avem nevoie de ajutorul Sfintelor Scripturi, ci să avem o viaţă atât de curată încât harul Duhului să fi ţinut locul Scripturilor în sufletele noastre. […] Gândeşte‑te cât de rău am ajuns! Noi, care eram datori să vieţuim atât de curat, încât să nu mai fi avut nevoie de Sfintele Scripturi, ci în loc de hârtie să fi dat Duhului inimile noastre spre a scrie pe ele, am pierdut cinstea aceasta şi am ajuns să avem nevoie de scrieri”
.

În acest text găsim aceeaşi concluzie ca a Sfântului Macarie Egipteanul, ceea ce arată că teologia pustiei nu e diferită în esenţa ei de cea a păstorilor de la oraşe. Şi unii şi alţii urmăresc aceleaşi lucruri şi, prin urmare, principiile după care se ghidează sunt aceleaşi. Şi în pustie şi în lume firea umană e aceeaşi şi are nevoie de aceleaşi remedii pentru tămăduirea ei. Scriptura este înfăţişată şi aici ca un pogorământ al lui Dumnezeu pentru noi oamenii. Dacă Sfântul Grigorie de Nyssa înţelege acest pogorământ ca fiind legat de incapacitatea limbajului omenesc de a exprima cele dumnezeieşti, Sfântul Ioan Hrisostom arată aspectul duhovnicesc al acestui pogorământ: întunecarea la care au ajuns oamenii datorită păcatului i-a făcut opaci faţă de lucrarea directă, iluminatoare a harului, şi de aceea avem nevoie de Scripturi. Este important să reţinem accentul pus pe curăţia inimii necesară pentru a-L cunoaşte pe Dumnezeu şi că Scriptura este un element ajutător dat nouă de Dumnezeu pentru a-L cunoaşte. Astfel, curăţia inimii apare ca necesară nu numai pentru o cunoaştere directă a lui Dumnezeu, aşa cum au avut-o Patriarhii
 sau cum o au Sfinţii, ci şi pentru o cunoaştere a lui Dumnezeu mediată prin Scripturi. Acest aspect extrem de important al curăţiei inimii apare de altfel în întreaga literatură patristică ca una dintre condiţiile esenţiale pentru o bună înţelegere şi tâlcuire a Scripturii.

Sfântul Nicodim Aghioritul († 1809), unul dintre marii Sfinţi Părinţi de curând canonizat (1955), a sintetizat în opera sa întreaga gândire patristică, opunând-o diferitelor tendinţe inovatoare care pervertiseră Tradiţia în epoca sa. El este autor a numeroase scrieri, la care se adaugă cunoscuta colecţie ascetico-mistică Filocalia, în care a adunat texte patristice axate pe rugăciunea lui Iisus. Reprezentant de frunte al tradiţiei isihaste, Sfântul Nicodim a practicat în viaţa sa de pustnic athonit cele patru lucrări fundamentale care formează cadrul vieţuirii isihaste: rugăciunea lui Iisus – împreunată cu postul şi privegherea –, citirea şi meditarea Sfintei Scripturi, citirea Sfinţilor Părinţi şi munca. Toate acestea i-au permis să fie un trăitor experimentat al vieţii duhovniceşti, cunoscând cu precizie locul şi lucrarea în viaţa duhovnicească a fiecărui element din viaţa Bisericii. Din acest motiv, scrierile sale sunt considerate azi de marii duhovnici, athoniţi şi de pretutindeni, drept călăuze nerătăcite în urcuşul către Dumnezeu.

În ceea ce priveşte citirea şi meditarea Sfintelor Scripturi, Sfântul Nicodim situează aceste lucrări ascetice în ansamblul metodelor folosite pentru dobândirea cunoaşterii lui Dumnezeu. Citirea Sfintei Scripturi este una dintre condiţiile necesare pentru ca mintea omului să capete „forma” necesară primirii în ea a harului Duhului Sfânt care să o lumineze pe măsura curăţirii ei. Pentru Sfântul Nicodim cunoaşterea lui Dumnezeu ţine de purificarea organelor de cunoaştere ale sufletului, întunecat din pricina păcatului, care a adus cu sine pierderea pomenirii lui Dumnezeu. Esenţa metodei de cunoaşterea lui Dumnezeu constă, pentru Sfântul Nicodim – ca pentru întreaga tradiţie isihastă al cărei genial sintetizator este –, în încordarea efortului de însănătoşire a ochiului minţii, care devine tot mai apt pentru a primi iluminarea harului. Doar în stare de har omul poate cunoaşte cu adevărat atât pe Dumnezeu, cât şi pe sine şi lumea înconjurătoare. Citind Scripturile, mintea omului prinde dulceaţa harului care zace în cuvintele ei, dobândind astfel plăcerea care îi este cea mai proprie. Biblia conţine adevărul care poate lumina şi face mintea omului strălucitoare şi totodată poate da dulceaţa cea mai adâncă, „care acţionează ca un magnet asupra inimii omului ca să-şi dea consimţământul şi adeziunea sa prin însuşi faptul că un atare adevăr şi dulceaţă derivă din Cel care este prin firea Sa Adevăr şi Har”
. Citirea Scripturii nu se face atât pentru dobândirea de cunoştinţe (filomatheia), cât pentru a le transpune cu osteneală în practică (filoponia). În acest sens, mintea preface cuvintele Scripturii în cunoaşterea din experienţă proprie, şi astfel se eliberează de bezna neştiinţei. Sfântul Nicodim se adresează deopotrivă clericilor şi mirenilor, îndemnându-i să citească necontenit Sfintele Scripturi, lăsându-se povăţuiţi de tâlcuirile Sfinţilor Părinţi.

Sfântul Siluan Athonitul († 1938) este unul dintre Sfinţii cei mai recenţi canonizaţi de Biserică (1989), a cărui profundă experienţă duhovnicească şi cunoaştere a lui Dumnezeu a făcut să i se dea şi numele de „Teologul”, în ciuda dimensiunilor foarte reduse ale scrierilor sale (o carte) şi a totalei sale lipse de formaţie academică
. Scrierile sale, publicate de ucenicul său, Arhimandritul Sofronie, au convertit la Ortodoxie numeroşi oameni, fiind traduse în peste 11 limbi. Viziunea Sfântului Siluan asupra Scripturilor este profund tradiţională şi vizează mai ales aspectul înrâuririi pe care Biblia o are, prin Duhul Sfânt, Care viază în ea, asupra vieţii omului:

„Citiţi dumnezeieştile Scripturi în care viază harul şi aşa veţi cunoaşte pe Domnul şi-I veţi fi robi Lui cu bucurie ziua şi noaptea”
.

Citirea Scripturii e legată deci de lucrarea Duhului Sfânt în sufletul omului, lucrare care atrage după sine cunoaşterea directă a Domnului. Pentru aceasta omul însă are nevoie de smerenie şi de blândeţe, deoarece Dumnezeu nu poate fi înţeles decât prin Duhul Sfânt. Din acest motiv, Arhimandritul Sofronie scrie despre locul Sfintei Scripturi şi al Sfintei Tradiţii în viaţa Sfântului Siluan:

„Sfânta Scriptură scrisă de Duhul Sfânt nu poate fi cu adevărat înţeleasă prin studii ştiinţifice; acestea nu vor sesiza decât detalii şi unele aspecte exterioare, nicidecum fiinţa ei. Câtă vreme omul nu va primi de sus darul de a «înţelege Scripturile» şi de a «cunoaşte tainele Împărăţiei lui Dumnezeu», câtă vreme nu va fi smerit printr-o îndelungată luptă cu patimile, câtă vreme nu va fi cunoscut prin experienţă învierea sufletului său şi tot ce se găseşte pe această cale măreaţă şi tainică, el trebuie să se ţină strict de Tradiţia şi învăţătura Bisericii fără să-şi îngăduie să înveţe vreun lucru întemeindu-se pe propria sa autoritate, oricât de savant ar fi în plan uman, căci şi cele mai geniale gânduri omeneşti sunt încă departe de adevărata viaţă a Duhului”
.

Arhimandritul Sofronie († 1992), ucenic al Sfântului Siluan şi ctitor al faimoasei Mănăstiri „Sfântul Ioan Botezătorul” de la Essex (Anglia), deşi nu a fost canonizat încă, se bucură de faima unui om sfânt, având o autoritate duhovnicească pe măsură
. În scrierile sale, Sfânta Scriptură apare din perspectiva complexă a trăirii pocăinţei, a cunoaşterii lui Dumnezeu, a intrării în Împărăţia Lui şi a îndumnezeirii. Poruncile lui Dumnezeu din Sfânta Scriptură reprezintă proiecţia vieţii dumnezeieşti în plan omenesc
 şi sunt date pentru tămăduirea bolilor lăsate de păcat în om. Prin ele Dumnezeu nu urmăreşte decât tămăduirea omului, şi de aceea adevărata cunoaştere a lui Dumnezeu şi trăirea în comuniune cu El se realizează numai prin păzirea poruncilor şi a cuvântului Lui cuprins în Sfânta Scriptură
. În drumul spre îndumnezeire omul trebuie să treacă prin faza cunoaşterii propriei păcătoşenii şi a depărtării de Dumnezeu, la care cunoaştere se ajunge „printr-o meditare constantă la poruncile dumnezeieşti”
. După această primă treaptă a cunoaşterii de sine, realizată prin raportarea noastră la Sfintele Scripturi, prin care ne lăsăm judecaţi de cuvintele Domnului, urmează efortul de a întrupa poruncile Domnului în propria viaţă:

„Pentru a renaşte în Dumnezeu, în frumuseţea duhovnicească cea dintâi, este necesar să ne conducem după învăţătura Evangheliei”
.

Tâlcuirea Scripturii presupune nu atât erudiţie academică, ci identitate de experienţă cu cele pe care Scriptura le descrie, le conţine şi le transmite.

„Oricine a fost binecuvântat cu o întâlnire vie cu El – scrie Părintele Sofronie – e în stare într-o oarecare măsură să evalueze arătările lui Dumnezeu pe care ni le descrie Vechiul şi Noul Testament”
.

I.3.b. În scrierile Părintelui Dumitru Stăniloae

Caracterul şi specificul teologiei Părintelui Dumitru Stăniloae explică prezenţa acestui subcapitol în continuarea celui despre tradiţia patristică. De bună seamă că Părintele Stăniloae poate fi considerat Părintele teologiei româneşti contemporane, deoarece în opera sa a realizat o deplasare de accent de pe clasificările şi sistematizările intelectuale şi rigide ale teologiei scolastice – pătrunse în teologia ortodoxă prin intermediul manualelor de factură apuseană – pe prezentarea diferitelor puncte şi probleme de învăţătură din perspectiva teologiei patristice, cu accent deosebit asupra relevanţei dogmelor în viaţa personală a omului. Detaşarea de teologia de inspiraţie scolastică a survenit în urma contactului său cu scrierile marelui apărător al Ortodoxiei, Sfântul Grigorie Palama, şi cu textele marilor dascăli ai vieţii duhovniceşti, Părinţii filocalici, pe care i-a tradus aproape integral şi i-a comentat în consistente note de subsol
. Acest mod de teologhisire îl înscrie pe Părintele Stăniloae în curentul teologic neopatristic, ilustrat în mod superlativ de alţi mari teologi ortodocşi ai veacului XX
, prin care gândirea teologică ortodoxă şi-a reorientat atenţia spre fundamentele ei, Sfinţii Părinţi, operând în acelaşi timp şi o semnificativă mutaţie în ceea ce priveşte duhul în care teologhiseşte. Acest din urmă aspect implică în principal caracterul personal al experierii conştiente, în mod liturgic şi ascetic, cu o clară finalitate duhovnicească a trăirii conţinutului învăţăturilor de credinţă. Importanţa teologiei Părintelui Stăniloae nu se limitează la ortodoxia românească sau la teologia ortodoxă în general, ci constituie un centru de atenţie şi de viu interes chiar şi pentru teologi din afara Bisericii. Acest lucru îl dovedesc studiile şi tezele de doctorat elaborate asupra teologiei sale de autori neortodocşi, prin intermediul cărora ecouri ale teologiei genuine patristice se răsfrâng şi în afara Ortodoxiei, ajutându-i astfel pe cei ce caută adevărata învăţătură a Evangheliei să descopere locul în care aceasta este păstrată şi trăită în mod identic cu cel al Apostolilor.

În cele ce urmează înfăţişăm două direcţii care pot fi urmărite în opera Părintelui Stăniloae, legate de concepţia sa despre Sfânta Scriptură, concepţie întemeiată pe o viziune de sinteză asupra teologiei patristice, mai cu seamă a celei a Sfântului Maxim Mărturisitorul şi a Sfântului Grigorie Palama. Avem astfel o primă direcţie privitoare la natura Scripturii şi la locul ei în sânul Bisericii, şi o alta legată de locul Scripturii în relaţia personală a credinciosului cu Dumnezeu.

i). Natura Bibliei şi locul ei în teologie şi Biserică

Urmând în special gândirii Sfântului Maxim Mărturisitorul, Părintele Stăniloae încadrează Scriptura în contextul larg al revelării treptate a lui Dumnezeu: în natură, în Scriptură şi în Persoana istorică a lui Iisus Hristos. Sfântul Maxim Mărturisitorul recunoaşte prezenţa raţiunilor dumnezeieşti
 atât în lumea creată, în cosmos, cât şi în Scriptură. Piscul ierarhiei raţiunilor prezente în lume şi în Scriptură este reprezentat de Întruparea lui Hristos, ca întrupare a Raţiunii Dumnezeieşti în însăşi Persoana ei, căci „înţelesurile Scripturii şi cele nevăzute ale lumii nu sunt nici ele decât trupurile Raţiunii, nu Raţiunea însăşi”
. Celelalte raţiuni sunt doar gânduri ale lui Dumnezeu sau temeiuri raţionale, idei-forţă prezente în creaţie şi Scriptură. Există astfel o unitate şi chiar o continuitate între ceea ce se numeşte în Dogmatică Revelaţie naturală şi Revelaţie supranaturală, deoarece atât Sfânta Scriptură cât şi cosmosul Îl fac „străveziu” pe Acelaşi Dumnezeu care a creat cosmosul şi care grăieşte în Scripturi. Fiecare o implică pe cealaltă: „legea scrisă e implicată ca potenţă în cea naturală, cea naturală e actualizată ca virtute în cea scrisă”
. De aceea Biblia, deşi este o formă privilegiată a Revelaţiei, totuşi este supusă Revelaţiei ca întreg. Avem de-a face cu întrupări succesive, tot mai intense, ale Logosului veşnic al lui Dumnezeu.

În privinţa raportului dintre Biblie, Tradiţia patristică şi teologia ortodoxă, Părintele Stăniloae consideră că unele idei scripturare au fost dezvoltate de Părinţi, iar ulterior au fost incluse în ansamblul teologiei ortodoxe. În teza sa de doctorat închinată Părintelui Stăniloae şi gândirii sale teologice, Părintele Maciej Bielawski vizualizează acest proces prin următoarea diagramă
:

	Biblie (
	Părinţii răsăriteni (
	teologia/teologii ortodocşi

	----------
	-----------------------
	--------------------------------

	baza (
	dezvoltarea (
	precizarea


Este important să reţinem acest proces deoarece el indică modalitatea în care în sânul Bisericii Scriptura şi Tradiţia se află într-un dinamism permanent; iar una din expresiile acestui dinamism este însăşi teologia Bisericii
. În acest dinamism se ascunde de fapt Hristos Însuşi, Care se face pe Sine cunoscut fiecărei noi generaţii de credincioşi:

„În Ortodoxie Hristos Însuşi îşi interpretează cuvintele Sale din Scriptură pentru că prin Tradiţie Biserica Ortodoxă petrece în harul Sfântului Duh pentru că Duhul lui Hristos locuieşte în ea"
. 

Părintele Stăniloae „era convins că în procesul revelaţiei există un miez lăuntric sau spiritual […], neschimbabil, pe care omul îl atinge numai dezvoltându-şi capacităţile spirituale şi nu prin atitudini critice şi raţionaliste”
. Spre acest miez lăuntric trimite tot ceea ce Biserica pune la îndemâna credincioşilor: Scriptură, Sfinte Taine, sfintele slujbe etc., şi de aceea Scriptura nu apare ca ceva străin în sânul Bisericii. Dimpotrivă, avem de-a face cu un „dialog viu al Bisericii cu Hristos, care se poartă în mod principal prin Sfânta Scriptură şi prin Sfânta Tradiţie”
. Aşadar Scriptura este prezentă în relaţia sa dinamică cu Biserica şi cu Tradiţia, având ca scop aducerea noastră la cunoaşterea lui Dumnezeu şi la o legătură vie cu El.

„Sfânta Scriptură este una din formele în care se păstrează Revelaţia în eficienţa ei, ca apel al lui Dumnezeu în continuare”
.

ii). Sfânta Scriptură şi legătura omului cu Dumnezeu

Revelaţia supranaturală însăşi este înţeleasă de Părintele Stăniloae ca o realitate pe care suntem chemaţi să o cunoaştem şi să o aprofundăm mai ales printr-o înţelegere la nivel spiritual, care depinde nu atât de o metodă filologică şi literală, cât mai ales de progresul duhovnicesc
. 

Subliniind faptul că Dumnezeu a creat lumea prin Fiul, în Duhul Sfânt, şi că Sfânta Scriptură este de asemeni rod al inspiraţiei Duhului, Părintele Stăniloae arată caracterul duhovnicesc, în cel mai strict sens al cuvântului, al cunoaşterii atât naturale, cât şi din Scripturi a lui Dumnezeu. Acelaşi Duh trebuie să se afle în omul care priveşte natura ori citeşte Scriptura, iar Duhul se dă omului în Biserică prin Sfintele Taine. Astfel că Părintele Stăniloae vorbeşte de obscuritatea lumii şi a Scripturii „pentru cei ce nu le înţeleg în Duh”
. Prin urmare Scriptura nu poate fi înţeleasă în afara perspectivei unei legături vii cu Dumnezeu, în Duhul Sfânt. Concret, această legătură se realizează prin tot ceea ce a rânduit Biserica drept normă de vieţuire creştinească, iar căile efective sunt descrise în scrierile ascetice şi duhovniceşti ale Părinţilor trezvitori. De aceea Părintele Stăniloae leagă înţelegerea Scripturii, ca şi orice efort ascetic în general, de procesul cuprinzător al despătimirii, al iluminării şi al desăvârşirii. În mod particular simţurile duhovniceşti, şi mai ales „simţirea minţii”, trebuie să devină curate spre a putea cunoaşte cele dumnezeieşti. În acest punct Părintele Stăniloae dezvoltă idei din Sfântul Diadoh al Foticeii, pentru care simţirea minţii este cea care sesizează „realităţile distincte din lumea nevăzută”
, dumnezeiască.

„Părinţii Bisericii, când vorbesc de simţirea minţii, afirmă un contact direct al minţii cu realitatea spirituală a lui Dumnezeu, nu cu o simplă cunoaştere a Lui de la distanţă. Este ceva analog cu înţelegerea unei persoane cu care eşti în contact. Chiar cuvintele [Scripturii, n.n.] ne arată că suntem de la început într-o legătură cu Dumnezeu, în mod ontologic, printr-o putere a Lui şi prin firea ce ni s-a dat. Spiritualitatea ne face conştienţi de această legătură”
.

În acest fel, citirea Scripturii e situată de Părintele Stăniloae pe linia contemplaţiei, în continuitatea celei mai bune tradiţii patristice despre „theoria” biblică.

Fiind vorba de viaţa personală duhovnicească a celui ce citeşte Sfânta Scriptură, rezultă că şi exegeza Scripturii are un caracter personalist. Este important să reţinem şi să valorificăm această poziţie profund patristică şi bisericească deoarece ea ne fereşte de a cădea în ispita exegezei scientiste profesată de şcolile exegetice moderne din Biserica Catolică şi din cele protestante. Părintele Stăniloae, deşi cunoştea aceste şcoli exegetice, „a rămas tot timpul critic faţă de aceste metode şi şcoli şi a dezvoltat faţă de acestea o atitudine polemică mai mult sau mai puţin deschisă”
. Scopul principal al exegezei este prin urmare acela de a-l aduce atât pe tâlcuitor cât şi pe cei care beneficiază de tâlcuirea lui într-o relaţie mai intimă cu Dumnezeu.

„Prin revelaţia supranaturală, Dumnezeu face să se ivească în conştiinţa celui credincios într-un fel direct cuvinte de ale Sale, sau cuvinte care pun în evidenţă Persoana Lui, nu lucrând prin natură, ci printr-o vorbire şi acţiune care fac mai clară prezenţa Persoanei Lui în conducerea acestuia spre unirea cu Ea, ca ţinta lui finală. Prin aceasta Dumnezeu intră în comuniune directă şi evidentă cu cel credincios”
.

Din acest ultim citat putem vedea că rolul exegezei este tocmai acela de a ajuta conştiinţa celui credincios să intre într-o legătură vie cu Dumnezeu prin intermediul Scripturii.

Dacă viaţa duhovnicească este înţeleasă ca un urcuş neîncetat al omului către Dumnezeu, atunci adevărata tâlcuire a Scripturii va face ca întregul ei conţinut să fie „cunoscut, aplicat şi trăit într-o tot mai mare adâncime şi intensitate, pentru că Însuşi cuvântul Revelaţiei, care este Hristos cel necuprins, Se vrea cunoscut şi însuşit tot mai mult şi iubit tot mai intens”
.

I.4. Inspiraţia Sfintei Scripturi

Inspiraţia Sfintei Scripturi este crezută şi mărturisită de Biserică drept o lucrare directă şi nemijlocită a Duhului Sfânt asupra autorului biblic, aghiograful. Definiţiile „clasice” din manuale şi dicţionare spun că această lucrare constă, negativ, în ferirea aghiografului de greşeli, iar pozitiv în umplerea puterilor sale personale de energie dumnezeiască astfel încât să fie destoinic pentru primirea, exprimarea şi transmiterea corectă a învăţăturilor dumnezeieşti de credinţă, de morală care formează conţinutul Revelaţiei supranaturale biblice
. Între inspiraţie şi Revelaţie trebuie să facem distincţie, inspiraţia condiţionând primirea şi fixarea în scris a Revelaţiei şi transmiterea ei pe această cale oamenilor.

Dacă în teologia biblică contemporană faptul inspiraţiei este general recunoscut, problema naturii acestei inspiraţii este în continuare o „piatră de scandal”, rămânând încă destule aspecte controversate atât în ceea ce priveşte modul în care s-a realizat această inspiraţie, precum şi în privinţa rezultatului ei
. În scrierile patristice, referinţele polemice la probleme inspiraţiei sunt foarte rare, întrucât aceasta chestiune era de la sine înţeleasă, inspiraţia fiind un fapt oarecum de la sine înţeles, moştenit ca atare de la sinagogă şi mărturisit explicit şi de scrierile Noului Testament. Astfel, avem din acea epocă o seamă de sfaturi date de Părinţi şi scriitori bisericeşti vechi precum şi diferite hotărâri sinodale
, practici liturgice legate de Sfânta Scriptură şi citirea ei cultică
, care toate exprimă cinstea la care se aflau Scripturile în viaţa creştinilor tocmai datorită caracterului lor inspirat. În general concepţia patristică despre inspiraţie implica trei aspecte, fiecare cu consecinţele sale speciale: a) Dumnezeu este autorul Sfintei Scripturi, b) rolul autorului uman era înţeles în mod diferit şi c) prin inspiraţie Sfânta Scriptură devine cu adevărat cuvânt al lui Dumnezeu adresat oamenilor.

Textele scripturare care întemeiază învăţătura despre inspiraţie pot fi împărţite în două categorii: cele care mărturisesc acest fenomen ca existent şi cele care îl descriu. În prima categorie clasice sunt 2 Tim. 3, 16 şi 2 Pt. 1, 20-21, care vorbesc, primul despre inspiraţia Scripturii ca întreg, iar al doilea despre inspiraţia fiecărui aghiograf. Ele se completează fericit, deoarece, aşa cum vom vedea, scrierea de către autorii sfinţi a cărţilor Scripturii a fost un fenomen teandric. 

A doua categorie de texte dă mărturie despre diferite forme pe care le poate avea inspiraţia. În fiinţa ei inspiraţia este unitară, dar formele exterioare accesibile nouă pe calea simţurilor fizice sunt multiple. Astfel, Biblia ne dă mai multe învăţături despre modul în care s-a realizat inspiraţia, învăţături şi informaţii care trebuie luate împreună, deoarece fiecare surprinde doar o fărâmă din fenomenul tainic şi adânc al inspiraţiei. În general, se arată că „agentul” direct al inspiraţiei este Persoana Dumnezeiscă a Duhului Sfânt, care uneori are o acţiune irezistibilă (Num. 22, 38) şi învinge orice rezistenţă (Amos 3, 8; Ierem. 1, 5-7; 20, 7-9; Iona passim). Duhul este Cel care are iniţiativa (Amos 3, 8; 7, 14-16), intră în profet şi îi pune în gură cuvintele sfinte (Ierem. 1, 9; Iez. 2, 2; 3, 24), îl face destoinic să audă cuvintele Duhului (Is. 22, 14).

Din dubla perspectivă a scrierii cărţilor biblice şi a calităţii lor de texte sfinte, putem distinge două aspecte ale inspiraţiei: sincronic şi diacronic. Cel sincronic, vizează momentul efectiv al scrierii respectivelor texte de către aghiografi. Acest aspect nu este caracterizat însă de suspendarea extatică a capacităţilor intelectuale ale autorului, care suspendare l-ar transforma într-un instrument pasiv în mâna lui Dumnezeu. Această concepţie, numită şi „dictare divină”, este ilustrată în unele scrieri patristice de imaginea plectrului (instrument de ciupit coardele instrumentelor muzicale) care ciupeşte corzile chitarei
. Dictarea însă este contrazisă de incontestabilul rol al autorului uman, care în cursul scrierii îşi pune amprenta stilului, culturii şi formaţiei sale asupra textului pe care îl scrie. Acest lucru este evident pentru oricine care este familiarizat cu scrierile biblice, putând deosebi lesne, de exemplu, pe Sfântul Ioan de Sfântul Pavel, sau pe profetul Moise de Isaia. De aceea aspectul sincronic al inspiraţiei trebuie înţeles mai cu seamă în sensul unei taine ce „nu suferă ispitire”, a legăturii directe şi vii între aghiograf şi Duhul Sfânt care îl umbreşte, împuternicindu-i aptitudinile sale naturale spre a nu greşi şi povăţuindu-i gândirea pentru a putea fixa în scris evenimentele Revelaţiei şi voia lui Dumnezeu. Din acest motiv, inspiraţia şi Revelaţia nu coincid nici măcar în aspectul sincronic, de moment, al scrierii textelor biblice. 

Al doilea aspect al inspiraţiei este cel diacronic, manifestându-se într-un interval de timp care depăşeşte momentul scrierii efective a textelor biblice de către aghiograf. Pe de o parte, acest aspect vizează înseşi preocupările autorului sfânt avute în vederea redactării scrierilor sale. La începutul Evangheliei sale, Sfântul Luca mărturiseşte că a cercetat „toate cu de-amănuntul” (Lc. 1, 3), arătând prin aceasta că înainte de scrierea Evangheliei sale a întreprins o susţinută lucrare de cercetare şi aflare a detaliilor legate de viaţa pământească a Mântuitorului Hristos. Adesea, de altfel, în Evanghelia sa Sfântul Luca vădeşte accesul la surse inedite de informaţii, de primă mână, cum ar fi cele despre bunavestirea naşterii Sfântul Ioan Botezătorul, bunavestirea Maicii Domnului, călătoria la Ierusalim a copilului Iisus etc. Desigur că Duhul Sfânt l-a povăţuit şi l-a adumbrit în tot cursul acestor cercetări, inspirându-l atât în selecţia informaţiilor cât şi în sinteza şi modul lor de organizate în cadrul Evangheliei. Toate aceste lucrări au avut loc în timp, precedând scrierea efectivă a Evangheliei. Acelaşi lucru este valabil, într-o măsură mai mare sau mai mică, şi în cadrul tuturor celorlalte scrieri noutestamentare şi biblice în general.

Pe de altă parte, aspectul diacronic al inspiraţiei vizează calitatea intrinsecă de text sfânt, plin de har, pe care Scriptura o dobândeşte în urma inspiraţiei. Despre acest lucru, în tratatul său contra lui Eunomie, Sfântul Grigorie de Nyssa spune că:

„toată Scriptura este numită de Dumnezeu insuflată (θεοπνευστος) şi din acest motiv învăţătura ei este prin dumnezeiască inspiraţie (εμπνευσις)”
.

Sfântul Grigorie distinge aşadar între calitatea Scripturii de a fi inspirată, calitate denumită prin adjectivul verbal θεοπνευστος, preluat de la Sfântul Pavel (2 Tim. 3, 16), şi însăşi acţiunea de inspiraţie pe care au suferit-o „Sfinţii de-Dumnezeu-purtaţi”
, şi pe care o denumeşte cu substantivul εμπνευσις. Această calitate definită prin termenul paulin de θεοπνευστος stă la baza profundei cinstiri pe care Biserica o dă Scripturii, şi care face ca ea să fie considerată cu adevărat „glăsuiri ale Duhului”
. De aceea inspiraţia reprezintă un act cu efecte pe care Scriptura le păstrează neîntrerupt. Între aceste efecte cel mai important e acela ca Scriptura Îl face cunoscut pe Dumnezeu şi are puterea harică de a transmite celui ce o citeşte în duh de rugăciune o „simţire a prezenţei Lui”
 şi o cunoaştere a Sa aflată pe linia contemplaţiei mistice, cunoaştere de care vorbesc toţi Sfinţii Părinţi.

Acest aspect diacronic al inspiraţiei vizează şi faptul că Dumnezeu este activ şi lucrător prin intermediul cuvântului Său până la sfârşitul veacurilor. În acest sens trebuie înţelese cuvintele Sfântul Apostol Pavel: „cuvântul lui Dumnezeu e viu şi lucrător şi mai ascuţit decât orice sabie cu două tăişuri, şi pătrunde până la despărţitura sufletului şi duhului, dintre încheieturi şi măduvă, şi destoinic este să judece simţirile şi cugetările inimii” (Evr. 4, 12). Dar pentru ca această putere harică latentă în textul biblic, pătrunsă aici prin inspiraţie, să devină efectivă, citirea trebuie făcută din perspectiva credinţei în învierea lui Hristos. Doar El ridică vălul de pe inima omului astfel încât să poată găsi viaţa dumnezeiască în cuvintele Scripturii (cf. 2 Cor. 3, 14 ş.u.). De aceea, aspectul diacronic al inspiraţiei ridică o serie de exigenţe legate de modul raportării noastre la cuvântul biblic, exigenţe legate atât de viaţa personală a tâlcuitorului Scripturii, cât şi de metodologia ermineutică umană. Despre aceste chestiuni vom vorbi însă mai pe larg în cea de-a patra parte a cursului nostru
. Aici reţinem deocamdată faptul că aspectul diacronic al inspiraţiei face din aceasta o adevărată categorie ermineutică cu implicaţii multiple în procesul de exegeză, dar şi în viaţa personală duhovnicească, şi chiar în cea liturgică. Pe acest aspect de cuvânt purtător şi dătător de har pe care îl au cuvintele Scripturii se întemeiază şi întrebuinţarea liturgică a Evangheliei, atât în procesiunile de la Sfânta Liturghie sau alte slujbe, precum şi în cinstirea deosebită care i se dă de către credincioşi (de exemplu, închinarea la Sfânta Evanghelie în cadrul utreniei duminicilor etc.).

Începând cu scriitorul bisericesc Origen, se poate identifica în scrierile vechi şi patristice existenţa unei alte categorii de inspiraţie, diferită de cea biblică. Este vorba de inspiraţia pe care trebuie să o aibă tâlcuitorul Scripturii pentru a putea pătrunde în tainele acesteia:

„Pentru ca Biblia să nu rămână cartea închisă a Apocalipsei, cititorul trebuie să audă în vremea lecturii un cuvânt intim în sufletul său. Pentru a-l înţelege pe Isaia sau pe Daniel trebuie să fii în acelaşi Duh Sfânt care i-a inspirat”
.

Sfântul Grigorie Taumaturgul spune de asemenea că:

„aceeaşi putere este necesară celor care profeţesc şi celor care îi ascultă pe profeţi, şi nimeni n-ar putea să asculte pe profet dacă însuşi Duhul care profeţeşte în el nu i-ar acorda înţelegerea cuvintelor Sale”
.

Unii teologi mai noi vorbesc chiar despre faptul că „nu este una inspiraţia Scripturii şi alta inspiraţia Părinţilor”
. În acelaşi sens se pronunţă şi profesorul de Dogmatică G. Martzelos, de la Tesalonic, atunci când arată că există „o acţiune continuă a energiei Mângâietorului, care conduce fără deosebire atât pe Apostoli cât şi pe Părinţi, adică întreaga Biserică”
. De asemenea, Sfintele Soboare a toată lumea (ecumenice) îşi încep hotărârile lor cu expresia „părutu-s-a Duhului Sfânt şi nouă”, preluată din hotărârea sinodului apostolic de la Ierusalim (F.A. 15, 28), mărturisind prin aceasta împreuna-lucrare a harului. Chiar dacă socotim inspiraţia biblică drept un fenomen care i-a caracterizat numai pe autorii biblici, totuşi nu o distingem după esenţa ei de aceste tipuri de inspiraţie pe care le-am amintit mai sus, şi care caracterizează scrierile Sfinţilor, deoarece aceste scrieri sau hotărâri sinodale nu reprezintă altceva decât extensiunea şi explicitarea învăţăturilor inspirate ale Sfintei Scripturi. În acest sens, inspiraţia de care se vorbeşte în legătură cu scrierile patristice sau ale Soboarelor Bisericii reprezintă o extensiune şi un efect de-a lungul timpului ale inspiraţiei biblice propriu-zise. Trăind în duhul Scripturii, îmbibându-şi mintea şi viaţa de cugetele şi cuvintele ei, împlinind toate cele rânduite de Dumnezeu, Sfinţii s-au împărtăşit de harul acesteia, şi de aceea şi serierile lor pot fi socotite ca insuflate şi inspirate, dar într-un sens mai larg al cuvântului. Inspiraţia biblică în sens strict caracterizează numai cărţile Sfintei Scripturi, ceea ce asigură Scripturii un uşor raport de preeminenţă în ansamblul scrierilor Bisericii. De aceea, pentru susţinerea unei învăţături de credinţă este absolut necesară o fundamentare biblică, chiar şi printr-un un singur verset. De asemenea, Biserica refuză să dogmatizeze sau să proclame anumite învăţături, care deşi pot avea o bună mărturie în Tradiţie şi în viaţa liturgică (de exemplu, înălţarea cu trupul la cer a Maicii Domnului), totuşi nu au fundament biblic. Prin aceasta vedem că Biserica cinsteşte scrierile patristice şi ale Sfinţilor şi face o distincţie foarte fină, dar reală, între inspiraţia biblică şi cea a Sfinţilor.

În lumina acestor precizări trebuie înţelese şi aspectele pe care le vom dezvolta în capitolele despre uzul Scripturii în mediul monahal şi despre locul Bibliei în viaţa duhovnicească.

I.5. Vechiul şi Noul Testament

Sfânta Scriptură în întregul ei reprezintă consemnarea scrisă sub inspiraţie dumnezeiască a unei părţi din Revelaţie şi ea este unitară, chiar dacă o găsim împărţită în două mari secţiuni: Vechiul şi Noul Testament. Ambele Testamente reprezintă cuvântul lui Dumnezeu adresat oamenilor, dau mărturie despre unul şi acelaşi Dumnezeu şi sunt rodul lucrării aceluiaşi Duh Sfânt. De aici rezultă o unitate dogmatică şi de perspectivă teologică a ambelor mari părţi care compun Biblia, precum şi a diferitelor cărţi din cadrul acestora. Unitatea dintre Vechiul şi Noul Testament este evidenţiată, bunăoară, de Sfântul Grigorie de Nyssa, care, referindu-se la Sfânta Scriptură, spune că întreaga sa teologhisire se întemeiază pe „cuvântul inspirat al Testamentului”
 şi pe „predania Părinţilor”
. Aşadar, putem vedea că el foloseşte cuvântul Testament la singular pentru a desemna întreaga Biblie, arătând unitatea strânsă dintre cele două Testamente.

Deşi sunt intim unite, totuşi Vechiul şi Noul Testament sunt distincte unul de celălalt. Această distincţie face ca între ele să se nască o serie de raporturi. Un prim raport vizează faptul că în Vechiul Testament avem de-a face cu o pregătire a omenirii pentru primirea descoperirii depline a lui Iisus Hristos şi a Evangheliei Sale. Din acest motiv, Vechiul Testament lipsit de cel Nou rămâne nedesăvârşit şi pentru a putea fi citit şi înţeles în sensul pe care Dumnezeu l-a imprimat lui este nevoie de o perspectivă noutestamentară în citirea şi interpretarea sa.

Sfinţii Părinţi vorbesc despre o gradaţie, despre o anume ierarhie între cărţile Sfintei Scripturi. Această concepţie poate fi urmărită începând cu Origen şi trecând prin Sfântul Grigorie de Nyssa, Sfântul Dionisie Areopagitul şi Sfântul Maxim Mărturisitorul. Potrivit acestei gradaţii, nu toate cărţile Sfintei Scripturi au aceeaşi „densitate” harică, nu toate vorbesc la fel de limpede despre tainele mântuirii şi nu toate au aceeaşi putere de a-L face prezent prin har pe Dumnezeu cel ce ne grăieşte prin Scripturi. Sfântul Vasile cel Mare vorbeşte despre o ierarhie între cărţile Proverbelor, Ecclesiastului şi Cântării Cântărilor, ierarhie care urmăreşte iniţierea sufletului în tainele vieţii duhovniceşti. La Sfântul Grigorie de Nyssa în schimb, ierarhizarea urmăreşte un plan teologic, altul hristologic şi unul duhovnicesc. Gradaţia în plan teologic vizează măsura clarităţii cu care Scriptura vorbeşte despre Dumnezeu ca Treime de persoane, cea în plan hristologic vizează limpezimea grăirii Scripturii despre Iisus Hristos, iar planul duhovnicesc exprimă măsura în care ele aduc folos duhovnicesc cititorului
.

După cum între diferitele cărţi vechitestamentare există o ierarhie, tot astfel Părinţii Bisericii vorbesc despre o ierarhie între Vechiul şi Noul Testament. Astfel că Noul Testament preia cele din Vechiul Testament înfăţişate acolo sub forma unor pilde, închipuiri sau profeţii şi le desăvârşeşte. Inclusiv litera legii lui Moise devine duhovnicească doar în măsura în care ea este „pedagog către Hristos”. Până la venirea Mântuitorului şi a harului, deşi legea era duhovnicească, ea nu putea fi înţeleasă ca atare deoarece îi lipsea împlinirea desăvârşită şi duhovnicească pe care a primit-o în Hristos. În partea a patra a cursului vom analiza principiul hristologic de tâlcuire a Scripturii şi vom observa acest lucru în chip mai detaliat. Aici este locul să arătăm că acest principiu se întemeiază pe hristocentrismul întregii Scripturii şi că putem vorbi despre hristocentrismul Vechiului Testament prin aceea că doar în Hristos cele din legea cea veche îşi găsesc deplina împlinire şi tâlcuire.

Dar Sfinţii Părinţi nu s-au ocupat numai de aspectele dogmatice ale raporturilor dintre Vechiul şi Noul Testament, ci au integrat această teologhisire în cadrul general al vieţii duhovniceşti pe care ei o trăiau, o propovăduiau şi către care îşi îndrumau turma. În acest cadru, raportul dintre Vechiul şi Noul Testament este înţeles pe linia aprinderii dorului după Hristos. Astfel, rolul Vechiului Testament, dincolo de informaţiile legate de zidirea lumii şi a omului, de căderea în păcat şi de restul evenimentelor şi profeţiilor pe care le conţine, este acela de a ne deştepta dorul şi râvna după patria cea cerească, după Ierusalimul cel de sus, după starea noastră paradisiacă. Citind Vechiul Testament creştinul îşi cunoaşte mai bine obârşia şi starea de decădere, precum şi trebuinţa unui Mântuitor. Această stare duhovnicească de dorinţă a mântuirii, de nostalgie a paradisului şi a lui Dumnezeu este foarte importantă pentru viaţa duhovnicească. Ea asigură râvna necesară înaintării şi fereşte de blazare.

Atât Vechiul cât şi Noul Testament urmăresc scoaterea omului de sub influenţa duhurilor nefaste şi în amândouă putem experia prezenţa aceluiaşi Dumnezeu care a inspirat scrierea lor. Faptul că în scrierile Proorocilor luceşte acelaşi Hristos Care se va arăta desăvârşit din Fecioară şi va da Evanghelia, îl face pe Sfântul Grigorie să vorbească despre o Biserică a Vechiului Testament care premerge celei desăvârşite a Noului Legământ. Biserica cea veche era una a tipurilor, a închipuirilor, a umbrelor. Toate acestea au fost mistuite prin arătarea Evangheliei
. Aşadar este nevoie de credinţa în Hristos şi de învăţătura Sa pentru a înţelege adevăratul sens al Vechiului Testament. Lectura hristologică a Vechiului Testament face ca şi scrierile vechitestamentare să fie la fel de importante în viaţa creştinului ca şi cele noutestamentare, chiar dacă între ele, aşa cum am văzut, există o ierarhizare. De aceea cele două se cer citite împreună şi o bună înţelegere a Noului Testament doar în măsura în care este citit şi asimilat şi Vechiul Testament.

Unitatea dintre Vechiul şi Noul Testament este arătată de asemenea şi de prezenţa tipurilor. Despre ele vom vorbi mai pe larg în partea a patra a cursului. Deocamdată semnalăm aici prezenţa şi importanţa lor deoarece tipurile arată în modul cel mai pregnant raportul pregătire-împlinire existent între Vechiul şi Noul Testament. Mai mult, aceste raporturi nu sunt nişte simple conjecturi stabilite intelectual şi arbitrar de teologi, ci reprezintă nişte „corespondenţe tainice”
 intenţionate de Duhul Sfânt, Care a imprimat istoriei mântuiri un anumit curs şi apoi a insuflat pe oamenii sfinţi spre a descifra aceste taine. Tipurile deci mărturisesc unitatea internă, ontologică, dintre Vechiul şi Noul Testament din perspectiva desfăşurării evenimentelor istorice, între care unele reprezintă prefigurarea (tipul) din Vechiul Testament, iar altele împlinirea acestor prefigurări (antitipul) în Noul Testament.

I.6. Lectura duhovnicească a Scripturii în tradiţia monastică (lectio divina)

Biserica a moştenit de la Sinagogă nu numai Vechiul Testament, ci şi unele metode exegetice, precum şi un anumit tip de lectură scripturară prin care cititorul încearcă să sesizeze cuvântul personal şi concret pe care Dumnezeu i-l adresează prin intermediul Sfintelor Scripturi. De aceea îndemnul Sfântului Ciprian al Cartaginei poate fi considerat un program duhovnicesc pentru lectura duhovnicească a Scripturii:

„Sau roagă-te cu sârguinţă, sau citeşte Scriptura! Sau vorbeşte-I lui Dumnezeu, sau ascultă-L!”

În vechea tradiţie monahală egipteană slujbele dumnezeieşti erau reprezentate de aşa‑numita „sinaxă mică”, în cadrul căreia se citeau 12 psalmi şi 12 rugăciuni. Această sinaxă era „mică” în comparaţie cu cea „mare”, în care se săvârşea Sfânta Euharistie şi care avea loc sâmbăta şi duminica. Restul timpului era ocupat de monahi cu rugăciuni scurte şi dese, alcătuite fie din versete sau chiar fragmente de versete din psalmi, fie din rugăciunea lui Iisus
. Alături de rugăciunea deasă se practica „meditaţia” (μελετη)
, care consta în repetarea cu voce scăzută a unor texte din Sfânta Scriptură învăţate pe de rost în acest scop. Meditaţia textelor sfinte ţine încă de făptuire
, dar este un mijloc excelent de a accede la contemplaţie, atât de căutată de monahi. Repetarea meditată a unui text biblic permitea ca duhul ascetului să sesizeze treptat sensuri duhovniceşti tot mai adânci. Rugăciunile şi meditaţia alternau şi se împleteau cu al treilea factor: rucodelia, munca săvârşită pentru procurarea celor necesare. Despre procesul lăuntric, intim al pătrunderii şi lucrării cuvântului scripturar în sufletul celui ce-l citeşte şi meditează vom vorbi în capitolul următor. Aici ne aplecăm doar asupra practicii efective de a medita Scripturile şi de integrarea ei în viaţa cotidiană a monahului. Ceea ce se caută prin această meditare este lăsarea în mâna atotblândă, dar şi atotputernică, a lui Dumnezeu, Care, prin Duhul Său cel Sfânt, iniţiază sufletul pregătit pentru aceasta în tainele dumnezeieşti ascunse în spatele literei Scripturii.

Pentru monahii din pustia sketică, una din principalele îndeletniciri duhovniceşti era citirea şi meditarea Scripturii
. Despre vieţuitorii obştii Sfântului Pahomie cel Mare ni se relatează că cugetau şi citeau neîncetat Sfânta Scriptură
 şi nici nu erau călugăriţi până ce nu învăţau să citească. De asemenea, Sfântul Vasile cel Mare îşi redactează învăţătura ascetică şi regulile călugăreşti aproape exclusiv printr-o însăilare de citate scripturare.

Acest tip de lectură a Scripturii se sprijină pe o anumită înţelegere a naturii ei. Pe de o parte ea este înţeleasă ca şi cuvânt al lui Dumnezeu către fiecare om, iar pe de altă parte sensul ei căutat prin meditaţie este cel de natură duhovnicească
. Înţelegerea „după literă” este văzută ca o rămăşiţă iudaică, câtă vreme creştinii sunt chemaţi să înţeleagă Biblia în Duh. De aici şi necesitatea rugăciunii pentru a înţelege Scriptura, precum şi starea de rugăciune ca finalitate a lecturii duhovniceşti a Scripturii. Sensul unui text nu este sesizat numai prin studiu, chiar dacă putem folosi o serie de instrumente auxiliare (dicţionare, gramatici etc.)
, ci mai cu seamă prin citirea meditată a Scripturii, însoţită de rugăciunea făcută anume pentru ca Dumnezeu însuşi să descopere inimii noastre acest sens. Astfel, avem diferite rugăciuni lăsate de unii Sfinţi Părinţi pentru citirea Sfintei Scripturi. Sfântul Ioan Gură de Aur, bunăoară, ne-a lăsat o Rugăciune când urmează să citeşti sau, altul citind, să asculţi:

„Doamne Iisuse Hristoase Dumnezeul nostru, deschide ochii şi urechile inimii mele ca să aud cuvintele Tale şi să înţeleg şi să fac voia Ta, Doamne, că nemernic sunt eu pe pământ. Nu ascunde de la mine poruncile Tale, ci deschide ochii mei ca să înţeleg măririle din Legea Ta. Căci către Tine nădăjduiesc Dumnezeul meu, că Tu îmi vei lumina inima. Amin”
.

La fel şi Sfântul Isaac Sirul, marele dascăl al vieţii pustniceşti, ne învaţă să ne rugăm:

„Doamne, dă-mi să primesc simţirea puterii celei din cuvintele Scripturii”
.

Dacă Logosul veşnic al Tatălui S-a întrupat gradual în cosmos, în Scriptură şi, deplin şi ipostatic, din Sfânta Fecioară Maria, atunci lectura duhovnicească a Scripturii ne conduce la o împărtăşire de Hristos. Din acest punct de vedere este inadecvată însăşi „folosirea cuvântului lectură pentru a caracteriza contactul cu cărţile duhovniceşti, căci pentru monahii din vechime era vorba de o cuminecare, de un dialog cu Dumnezeu”
. „Cât de dulci sunt cuvintele dumnezeieşti sufletului preaînţelept! Ca o hrană ce încălzeşte trupul”, scrie Sfântul Isaac Sirul
.

Alt mare Sfânt siriac, Sfântul Efrem Sirul, vorbeşte despre un raport al său cu Scriptura plin de dragoste, personificând cuvintele Scripturii şi acordându-le o forţă lucrătoare în suflet:

„Am citit începutul Cărţii

şi m-am umplut de bucurie,

căci versetele ei, şi-au deschis braţele să mă întâmpine.

Cel dintâi a alergat spre mine, m-a sărutat

şi m-a condus la tovarăşul lui;

şi când am ajuns la versetul

în care este scrisă istoria Raiului

ea m-a ridicat şi m-a dus din sânul Cărţii

în însuşi sânul Raiului”
.

Tot el scrie despre Scriptură că

„e o Carte care, mai presus de toate celelalte,

prin istoriile ei

ne face simţit Ziditorul şi ne predă lucrările Lui;

face văzute toate podoabele Lui şi arată iscusinţa Lui”
.

Mai mult chiar, lectura insistentă şi meditată a Scripturilor are ca efect dobândirea asemănării cu Cel ce ne grăieşte prin ele: „Bine faci că nu laşi din mâini oglinda lustruită a Sfintei Evanghelii a Domnului tău, căci ea oferă asemănarea tuturor celor ce privesc în ea”, scrie acelaşi Părinte dumnezeiesc
.

Cuviosul Nichita Stithatul, ucenicul Sfântului Simeon Noul Teolog, face o legătură între statura duhovnicească a cititorului Scripturii şi modul în care acesta percepe şi împlineşte cuvântul biblic:

„Altfel citesc Scripturile cei începători în viaţa de evlavie, altfel cei care au înaintat până la mijloc şi altfel cei care au alergat până la desăvârşire. Celor dintâi citirea le este pâinea de la masa lui Dumnezeu, care susţine inimile lor în sfinţitele nevoinţe ale virtuţii şi le dă vigoarea tăriei pentru lupta cu duhurile care pricinuiesc patimile, şi face luptători viteji împotriva dracilor, ca să poată zice: «Gătit-ai înaintea mea masă împotriva celor ce mă necăjesc pe mine» (Ps. 22, 5). Celor de-al doilea, le este vin din potirul dumnezeiesc, înveselind inimile lor şi scoţându-i din ei înşişi prin puterea înţelesurilor şi ridicându-le mintea de la litera care-i omoară, ca să cerceteze adâncurile duhului ei şi să le fie întreagă născătoare şi descoperitoare de înţelesuri, încât să poată spune şi aceştia, cu drept cuvânt: «Paharul Tău mă îmbată cu tăria lui» (Ps. 22, 5). Iar celor din urmă, le este untdelemn al Duhului Dumnezeiesc, înfrăgezindu-le sufletul, îmblânzindu-l şi smerindu-l prin covârşirea iluminărilor dumnezeieşti şi ridicându-l mai presus de slăbiciunea trupului, ca să poată striga şi ei, bucurându-se: «Vărsat-ai untdelemn peste capul meu şi mila Ta mă va urma în toate zilele vieţii mele» (Ps. 22, 5-6)”
.

În viaţa Sfântului Serafim de Sarov se istoriseşte că încă de pe când era frate de mănăstire acesta citea cu râvnă Sfânta Scriptură în poziţie de rugăciune, străduindu-se să o aplice în practică, făcând astfel viaţa sa o adevărată exegeză vie a Evangheliei
.

Experienţa ascetică a monahilor a recunoscut în cuvintele Scripturii o puternică armă împotriva gândurilor şi sugestiilor păcătoase ale diavolului. Astfel, avem de-a face în tradiţia monahală cu o folosire a Scripturii numită „antiretică”, adică cu opunerea unor anumite versete biblice feluritelor atacuri de gând demonice. Scopul e de a curăţi mintea, de a o lumina şi împuternici în luptă prin folosirea „sabiei Duhului, care e cuvântul lui Dumnezeu” (Efes. 6, 17). Clasic în acest domeniu e Antireticul scriitorului ascetic Evagrie Ponticul.

Un alt rost al citirii rugate, duhovniceşti, a Scripturii este ca această citire să devină pentru monah experierea prezenţei lui Dumnezeu, prilej de ascultare a Cuvântului dumnezeiesc. Sfântul Grigorie de Nyssa spune în una din omiliile sale la Cântarea Cântărilor că prin intermediul cuvântului biblic plin de har, sufletul care îl meditează ajunge la „simţirea prezenţei lui Dumnezeu”
, într-un mod ce ţine de simţurile duhovniceşti ale creştinului, dăruite lui prin harul Mirungerii. Astfel are loc o comuniune cu Dumnezeu numită chiar „cuminecare prin cuvânt”. Pe această linie trebuie înţelese paralela Scriptură-Euharistie ce apare în scrierile Sfinţilor Părinţi şi despre care Părintele Vasile Mihoc scrie: „ascultarea Evangheliei este deja comuniune cu Hristos, pregătind comuniunea mai deplină prin primirea Sfintei Euharistii”
. În acest fel Biblia este cartea de căpătâi a vieţii contemplative. Sfântul Ioan Gură de Aur spune de aceea că

„citirea şi cunoaşterea Scripturilor întăreşte mintea, curăţeşte conştiinţa, smulge patimile înrobitoare, însămânţează virtutea, înalţă mintea […], ne ridică deasupra curselor diavolului, ne face să ne sălăşluim aproape de cer…”
.

Din acest punct de vedere, exegeza Scripturii în Biserica Ortodoxă trebuie să fie în permanent legată de lectura meditată. Altfel exegeza devine un steril exerciţiu raţionalist cu pretenţii religioase şi exclusiviste, de monopolizare a înţelegerii Scripturii, neavând o rezonanţă în viaţa sufletească, duhovnicească a exegetului sau a celor cărora li se adresează exegeza sa. De aceea Sfântul Simeon Noul Teolog se plângea profetic:

„Câţi tâlcuiesc Scripturile şi n-au cunoscut defel pe Cel ce grăieşte în Scripturi!”
.

I.7. Sfânta Scriptură în viaţa duhovnicească 

Viaţa duhovnicească cuprinde tot ceea ce face, trăieşte, primeşte şi împreună-lucrează omul cu Dumnezeu în sânul Bisericii lui Hristos pentru a dobândi mântuirea, adică pentru a se îndumnezei. Viaţa duhovnicească are început în cristelniţa Botezului şi se arată treptat, în măsura împlinirii poruncilor lui Hristos, fiind tocmai viaţa Lui în noi. Dar după cum El „sporea cu înţelepciunea, cu statura şi cu harul la Dumnezeu şi la oameni” (Lc. 2, 52), tot aşa şi viaţa duhovnicească a mădularelor trupului Său tainic va fi o creştere spre ţinta pe care ne-a arătat-o Sfântul Pavel: „starea bărbatului desăvârşit, măsura vârstei deplinătăţii lui Hristos” (Efes. 4, 13). Viaţa, prin însăşi natura ei, presupune un dinamism şi o mişcare. Cu atât mai mult viaţa duhovnicească este dinamică, o luptă, o alergare la ţintă şi o urmărire necurmată a desăvârşirii (cf. Filip. 3, 12-14).

Sfântul Grigorie de Nyssa scrie că

„două sunt lucrurile care îl apropie pe om de Dumnezeu. Unul e cugetarea nerătăcită despre Cel ce este cu adevărat, ca să nu cadă prin socoteli rătăcite în păreri păgâne şi eretice despre Dumnezeu. […] Iar celălalt e gândul curat ce alungă din suflet toată simţirea pătimaşă”
.

Aşadar, pentru o viaţă duhovnicească care să fie încununată de Dumnezeu cu har şi cu mântuire avem nevoie de ortodoxia credinţei şi de o vieţuire ascetică. Între acestea două, ca între două ziduri de pază şi apărare, omul va putea să înainteze în siguranţă în cunoaşterea lui Dumnezeu şi în sfinţenie.

Sfânta Scriptură are, potrivit Tradiţiei Bisericii Ortodoxe, un loc şi un rol precise în viaţa duhovnicească a oricărui creştin, mirean sau cleric. Sfântul Siluan Athonitul scrie în acest sens:

„Citiţi dumnezeieştile Scripturi, în care viază harul care vă va îndulci şi aşa veţi cunoaşte pe Domnul şi-I veţi fi robi Lui cu bucurie, ziua şi noaptea.” 

Acest sfat duhovnicesc cuprinde în sine un anume tip de raportare a noastră la Sfintele Scripturi. Această raportare se întemeiază pe credinţa în inspiraţia Scripturilor, inspiraţie care face din Biblie o carte vie şi duhovnicească în sensul cel mai limpede al cuvântului. Citirea Scripturii este căutarea întâlnirii cu Persoana lui Iisus Hristos. Vedem deci că ceea ce am schiţat în capitolele anterioare ca fiind concepţia Bisericii despre Sfânta Scriptură întemeiază întrebuinţarea specifică a Scripturii, proprie doar Bisericii. În plus, nu ajunge să ştim că Evanghelia „este prezenţa lui Dumnezeu-Cuvântul, Domnul nostru Iisus Hristos”, după cuvântul Sfântului Atanasie al Alexandriei
, ci trebuie să şi facem strădania ascetică de a ne întâlni cu El, care ne grăieşte în ea. Sfântul Siluan, în cuvântul pe care l-am citat, înfăţişează tocmai această lucrare a Scripturilor care, citite în duh de rugăciune şi de pocăinţă, dau o cunoaştere directă a Domnului.

Aşadar, în privinţa locului Sfintei Scripturi în viaţa duhovnicească reţinem trei lucruri:

a) înţelegerea vieţii duhovniceşti ca o creştere a staturii duhovniceşti spre cea a bărbatului desăvârşit;

b) încadrarea acesteia între ortodoxia credinţei şi ascetismul vieţuirii şi

c) caracterul ontologic al prezenţei prin har a Domnului în Sfânta Scriptură.

Dintre Părinţii care au descris cel mai bine dinamica vieţii duhovniceşti şi împletirea în iureşul ei a celor trei elemente amintite, ne vom opri asupra Cuviosului Calist Catafigyotul. În scrierea sa Despre viaţa contemplativă arată foarte detaliat locul Scripturii în fiecare etapă a vieţii duhovniceşti. Pentru Cuviosul Calist, ca şi pentru restul Părinţilor, viaţa duhovnicească este o „vieţuire după minte”, lăuntrică, tainică, în care privind spre Hristos, „prin împărtăşire de Duhul de-viaţă-făcător, mintea îşi primeşte şi ea, zi de zi, creşterea cuvenită ei, întărindu-se în unitatea, simplitatea şi starea ei de îndumnezeire”
. Fiindcă mintea, nous-ul omului, este tronul harului şi al Dumnezeirii în om
, starea minţii va caracteriza starea duhovnicească, „odată ce fără a se îndumnezei mintea, omul nu se poate îndumnezei”
. Prin „minte” Sfinţii Părinţi nu înţeleg ceea ce înţelegem noi astăzi. Pentru ei mintea nu e doar îngusta raţiune ce funcţionează după principiile logice ale lumii căzute. Sfera minţii e mult mai vastă şi din punct de vedere biblic şi patristic ea e sinonimă cu duhul omului sau cu inima sa. Căderea a sfărâmat unitatea minţii şi a rupt raţiunea de inimă şi de atunci omul îşi caută unitatea originară, se caută pe sine
.

Viaţa duhovnicească este, prin urmare, o reîntoarcere a noastră în noi înşine, o rezidire a noastră, o unire a raţiunii cu inima unde învăţăm legile lumii dumnezeieşti pentru care am fost zidiţi. În ceastă căutare, citirea Scripturii are o lucrare îndoită la nivel ontologic şi la nivel de informaţie, de învăţătură.

La nivel ontologic, citirea Sfintei Scripturi lucrează adânc asupra duhului omului, născând în el un simţământ al prezenţei lui Dumnezeu, dându-i adică o anumită cunoaştere printr-o „atingere” a lui Dumnezeu, iar la nivel de transmitere a învăţăturii Scriptura întemeiază orice dogmă formulată sau formulabilă de către Biserică. Între cele două nivele există o foarte strânsă legătură şi dependenţă. Tâlcuirea Scripturii, pe care se întemeiază activitatea învăţătorească a Bisericii, nu poate fi desprinsă de legătura duhovnicească pe care tâlcuitorul trebuie s-o aibă cu Hristos. Fără aceasta, „teologia” sa va fi fără Duh, moartă, demonică fiindcă

„nimic nu este mai sărac decât mintea care stând afară de Dumnezeu filosofează despre Dumnezeu”
.

În cele ce urmează în prezentul ne vom ocupa numai de primul nivel, cel ontologic. 

La acest nivel se dă lupta pentru despătimire şi sfinţire. În această luptă una dintre patimile minţii ce se împotrivesc vieţii duhovniceşti, sau unul din cei trei „uriaşi” care-l împiedică pe om să înainteze este neştiinţa (agnoia)
. În viaţa duhovnicească neştiinţa înseamnă necunoaşterea atât a lui Dumnezeu cât şi a voii Lui, adică a învăţăturii mântuitoare a Evangheliei. Or, tocmai în aceste două direcţii ţinteşte citirea Sfintei Scripturi. Pe de o parte ne dă învăţătura mântuirii, pe de alta ne dă un har care-i este imanent ei deoarece este inspirată şi dumnezeiască. Sfântul Maxim Mărturisitorul spune că

„mintea este fără formă prin ea însăşi şi fără întipăriri. Forma ei constă fie în iluminarea Sfântului Duh, cunoaştere care e rodul virtuţilor, fie în neştiinţa a cărei cauză sunt patimile”
.

Aşadar mintea poate avea două stări: una duhovnicească, în care ea are „forma” dată de har prin intermediul virtuţilor, alta, a neştiinţei, care înseamnă lipsa atingerii minţii cu harul dumnezeiesc şi a cunoaşterii directe a lui Dumnezeu. Din această pricină citirea Sfintei Scripturi trebuie făcută împreună cu ducerea unei vieţi creştine în sânul Bisericii, de împlinire a poruncilor, de strădanie pentru dobândirea sfintelor virtuţi astfel încât mintea noastră să se poată cumineca întru simţire cu Cuvântul cel viu al lui Dumnezeu prin Scriptură. Altfel omul va avea doar „cunoştinţa care îngâmfă” (1 Cor. 8, 1) şi care, în tradiţia duhovnicească a Bisericii se cheamă tot neştiinţă.

Potrivit Cuviosului Calist, cuvintele duhovniceşti, şi mai cu seamă cele ale Sfintei Scripturi, „obişnuiesc să facă mintea să propăşească şi să înainteze, şi o înalţă în această înaintare până acolo unde cuvântul nu mai ajunge”, adică până la lucrarea ce se săvârşeşte în tăcere, adică rugăciunea extatică
. De ce au cuvintele Scripturii o aşa de mare înrâurire asupra minţii? – Pentru că sunt insuflate de Duhul Sfânt. Şi de ce Scriptura ridică mintea de la grăire şi împrăştiere spre tăcere? – Pentru că

„odată ridicată mintea în ţinutul ascunzimii dumnezeieşti, ea [mintea] păstrează în mod natural tăcerea”
.

Desigur că această răpire în „ascunzimea dumnezeiască” este rodul unei îndelungi vieţuiri întru paza grijulie a poruncilor Domnului şi întru linişte şi retragere. Dar până la această răpire, de care foarte puţini se învrednicesc, există o scară de stări şi forme ale rugăciunii, în care mintea se întoarce tot mai mult din împrăştierea cea din afară spre interior, unde sălăşluieşte Hristos. Tocmai în acest proces de adunare a minţii Scriptura ajută mintea să primească tot mai mult o formă duhovnicească şi să se izbăvească de amintita neştiinţă. Mintea fiind pururea în mişcare, ar fi o greşeală să încercăm să o oprim. Folosim însă energia acestei mişcări şi, cu ajutorul cuvintelor de Dumnezeu insuflate ale Scripturii, o îndreptăm spre cele dumnezeieşti. Câştigul este dublu: pe de o parte, ne hrănim cu cuvintele Domnului şi-I aflăm voia; pe de alta, mintea, în mod analog cu profunzimea meditaţiei şi a adunării atenţiei la cele citite, capătă o formă tot mai aptă pentru primirea harului şi se împărtăşeşte de el, „atingându-se de poala hainei lui Hristos”. Aşa începe omul să gândească, să vadă, să vorbească duhovniceşte, în consonanţă cu cele citite în Scriptură şi în duhul Scripturii. Aşa,

„prin stăruinţă cu înaintarea vremii, ducând o viaţă de linişte şi fără tulburare şi cugetând numai la cele dumnezeieşti, prin mijlocirea Scripturii şi a lucrurilor văzute, îşi face drept îndeletnicire să privească, pe cât e cu putinţă, zidirea duhovniceşte în conglăsuire cu Scriptura”
.

În ceea ce priveşte modul în care trebuie citită Scriptura, Sfântul Calist precizează că aceasta trebuie făcută duhovniceşte, adică în sânul Tradiţiei Bisericii: „Atât zidirea cât şi Scriptura s-au desfăşurat prin cuvântul lui Dumnezeu şi, privite duhovniceşte, întăresc mintea „şi toate puterile ei spre vederea şi înţelegerea lui Dumnezeu”
. Insistăm asupra adverbului duhovniceşte (pnevmatikos), care priveşte legătura noastră cu Scriptura şi lumea întreagă. Acest adverb arată că doar o asemenea legătură cu Scriptura va avea ca rod o înaintare a noastră în har, „în cunoaşterea voii Lui, întru toată înţelepciunea şi priceperea duhovnicească” (Col. 1, 9). Or, în afara Tradiţiei duhovniceşti a Bisericii nu e cu putinţă a citi duhovniceşte Scriptura. De aceea orice erezie îşi poate găsi „temeiuri” Scripturare, dar, fiind ruptă de tradiţia duhovnicească a Bisericii, nu mai poate citi Biblia duhovniceşte şi, prin urmare, nici nu ajunge la o cunoaştere autentică, directă a lui Dumnezeu sau, după cuvântul Cuviosului Calist, la „simţirea prezenţei dumnezeieşti”
.

A citi duhovniceşte Scriptura nu este posibil fără rugăciune. De ce? – Pentru că doar rugăciunea, înţeleasă de Sfântul Calist ca rugăciunea lui Iisus, în care atenţia e fixată spre adâncul inimii, trezeşte harul baptismal care va „boteza” raţiunea şi o va înduhovnici.

„De voim să ne îndeletnicim cu contemplarea lui Dumnezeu din Scriptură şi zidire […] să căutăm întâi să aflăm vistieria dinăuntru inimii noastre”
.

Avem de-a face, deci, cu două lucrări ale minţii (raţiunii) în urcuşul ei spre Dumnezeu, în curăţirea şi înduhovnicirea ei. Prima este înspre exterior, unde mintea, citind Scriptura, capătă o oarecare „formă” duhovnicească şi se împărtăşeşte de har. A doua este spre înăuntru, spre „cămara” de taină (cf. Mt. 6, 5) unde se află Hristos prin Botez şi Sfintele Taine. Fiecare din aceste două mişcări se sprijină pe cealaltă, îşi trage puterea din cealaltă şi dă putere celeilalte. Avem o mişcare ciclică a minţii care în condiţiile actuale nu poate stărui neîncetat în rugăciune şi, de aceea, i se dă şi o lucrare duhovnicească în afară, legată de cea lăuntrică, spre care trimite şi din care se hrăneşte, pe care o luminează şi din care se întăreşte.

Întreaga viaţă a creştinului e văzută de Sfântul Calist ca o luptă pentru a ajunge în Adevărul dumnezeiesc cel unic. Despre El dau mărturie zidirea, Scriptura şi Duhul. Avem aici o gradaţie ce corespunde gradului de iniţiere în tainele rugăciunii şi, mai ales, gradului de unire cu Dumnezeu. Dacă la început cunoaştem de departe pe Dumnezeu, din lumea făcută de El, progresăm apoi în cunoaşterea Lui prin Scriptură. Dar forma cea mai înaltă a cunoaşterii Lui este unirea cu El, când Duhul Însuşi se roagă în noi. Această ultimă zonă, e pregătită de celelalte şi cere tăcere fiindcă

„cei ce au înaintat, trebuie să ajungă de la grăire la tăcere, întrucât au înaintat la contemplarea simplă, fără chip şi fără formă”
.

Aşadar Scriptura şi citirea ei meditată corespund unei staturi mijlocii în viaţa duhovnicească, ea prilejuieşte minţii o împărtăşire de har, putere şi cunoştinţă şi mijloceşte contemplaţia. Intrarea minţii în contemplaţie nu ţine de voia noastră, dar e pregătită de vieţuirea ascetică, de rugăciune şi de citirea Scripturii.

Harul cu care este îmbibată Scriptura dă şi el o cunoaştere fără cuvinte a lui Dumnezeu. Acest fel de cunoaştere a fost numit de Sfântul Grigorie de Nyssa „simţire a prezenţei lui Dumnezeu”
. O asemenea simţire duhovnicească e sămânţa pe care o cultivăm apoi prin rugăciune. Astfel, drumul minţii de la citirea duhovnicească a Scripturii la rugăciune şi contemplaţie e ca o trecere a minţii de la „cele multe” din jurul lui Dumnezeu şi despre Dumnezeu, la unitatea ei în Dumnezeu. Mai întâi această stare e ca „o intuire simplă şi de o clipă”
 ce poate apărea chiar şi la citirea Scripturii. Apoi, dacă prin stăruinţă şi atenţie mintea înaintează pe această cale şi în această direcţie, atunci ajunge treptat la o cunoaştere tot mai adâncă a lui Dumnezeu.

„Înaintând însă în văzduhul dumnezeiesc şi preaslăvit, mintea e răpită de la lucrarea înţelegerii [discursive] tot mai des, spre starea fără de chip, fără calitate şi fără formă, pătrunzând repede înlăuntrul inimii, prin puterea mai presus de fire a Duhului”
.

Citirea şi înţelegerea Scripturii e legată deci de viaţa duhovnicească în Biserică, prin Care „cunoaştem cele dăruite nouă de Dumnezeu” (1 Cor. 2, 12). Aşa cuvintele vor fi în mod real, experimental, „duh şi viaţă” (In. 6, 63) şi vom cunoaşte în ele pe Dumnezeu.
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